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The “Frame” Status of Veda-Originated Knowledge
in Mimamsa'

Elisa Freschi

All theoretical enquires are defined by the implicit presence of their boundaries.
An inquiry into the legitimacy of abortion, for instance, presupposes the existence
of ethical thinking, free choice and so on. Starting at least from Descartes, many
European thinkers have attempted to start their inquiries as if no background as-
sumptions were needed. Others, in Europe as well as in India, have explicitly faced
and acknowledged the problem of the boundaries of knowledge. Among them,
Mimamsa authors accepted a priori the authority of the Veda as the only source
of knowledge about the deontic sphere. Thus we can compare the role of the Veda
with that of any other a priori premise in European philosophy, such as Kant’s cat-
egories, Hegel’s threefold movement of the spirit, Malebranche’s God, etc.

However, one might object that the epistemological status of the Veda is much
more controversial than the status of its alleged counterparts: in fact, these Euro-
pean theoretical frames of reference have been created to justify our commonly
experienced world and thus, in part, can be justified through it. If, for example,
according to Kant’s principles of understanding, mathematics is a science and as-
trology is not, then we might conclude that, since mathematics is actually scientific
and astrology is actually non-scientific, Kant’s principle of understanding must be
correct.

Several centuries before Kant (and also long before the beginning of Europe-
an Indology as a scholarly discipline), Kumarila replies to this type of reasoning,
which appears to be in fact a paralogism, in his Slokavarttika:

Nor can the existence of an omniscient [author] be proved by the sacred texts; for
in that case there would be mutual interdependence.*

1. I'am obliged to Cynthia Peck-Kubaczek for revising my English and even more for making
me aware of missing links in my argumentation. Research for this project has been financed by the
WWTF (MA 16-028).

2. SV codana u8ab. This passage, together with Parthasarathimisra’s commentary thereon, is
very direct: napy agamagamyatvam sarvajiasyety aha na cigamena sarvajiiab, kathams? ity aha tadiye
‘nyonyasamsrayat / siddhe bi sarvajie tadiyasyigamasya pramanyam, tatpramanye ca tatsiddbir iti.
‘He (Kumirila) says that it is also not possible to understand [that there is] an omniscient [author]
through the sacred texts: Nor can the [existence of an] omniscient [author be proved] by the sacred
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Here Kumarila is referring to those who base the reliability of the author of the
sacred texts on the sacred texts themselves, with arguments such as: “He is sure-
ly omniscient because he uttered those true sentences. And those sentences are
surely true because they have been uttered by an omniscient being”. According
to Kumirila, we cannot infer a frame’s reliability from the reliability of cognitions
that are originated through it. Thus, although we can use cognitions as an induc-
tive element in favour of such a frame, our common experience cannot yield a final
proof. That is, while our common experience can confirm the validity of a frame,
i.e., its usefulness in helping us to understand our experiences, it cannot prove the
frame’s ultimate truth.?

The very possibility of verification is, by contrast, precluded in the case of the
Veda, since — according to all Mimamsakas — the Veda is a source of knowledge
only for those spheres that cannot be investigated by sense perception and oth-
er instruments of knowledge that ultimately depend on sense-perceptual data
(such as inference or analogy). In an imaginary society ruled by Mimamsakas, a
scientist could not (at least in principle) be accused of heresy for contradicting the
Vedas since the Vedas let people know only what lies beyond human faculties.*
In the Classical Indian milieu, Vedantic schools discuss the relative strength be-
tween sacred texts and perception in connection with Upanisadic statements like
“everything is Brahman”, which contradict sense perception. Nothing like that
would be conceivable in Mimamsa texts, since perception (and those means of
knowledge that ultimately depend on it) and sacred texts have altogether different
realms of application. When the Veda says something apparently opposed to com-
mon experience (Rgveda 4.58.3, e.g., mentions a being with four horns, three feet,
two heads and seven hands) this is not understood as referring to the domain of
sense-perception. It is rather interpreted as supplementing a prescription, such as
explaining the role of a ritual element within a sacrifice. Not all aspects of a sacrifice
are perceivable through the senses, and as mentioned above, the Veda is an instru-

texts. Why? To that [Kumarila] says for in that case there would be mutual inter-dependence. In fact,
once it is established that there is an omniscient, then a sacred text by him would be valid, and once
this (sacred text) is valid, the [omniscient author] is established’ (For editorial reasons, the passages
from the root text by Kumirila could not be put in bold, they are therefore underlined).

3. For the time being I shall use this term, utilizing the common understanding of it, but for
a short introduction to the huge problem of “truth”, especially to the distinction between truth as
consistency and truth as correspondence, see Kirkham 199s.

4. Moreover, according to the Prabhiakara school, only prescriptions bear a meaning within the
Veda. A “fundamentalist” reading of the Veda is also banned by Mimimsakas (at least in princi-
ple), since words convey a meaning only within a context: ‘Indeed a separate word is not an instru-
ment of knowledge at all. This means that separate word-meanings cannot be objects of knowledge’
(prthagbbitam padam nama na kificana pramanam asti. prthagbhutas ca padartha na prameyab ity
arthab, beginning of VM, chapter I).
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ment of knowledge only regarding those aspects lying beyond sense-perception,
like dbarma. From a linguistic point of view, descriptive statements found in the
Veda are only ancillary to prescriptive ones. In the words of the post-13™ century
Prabhikara Mimamsaka Ramanujacarya (see Freschi 2012):

Therefore: “The Brahman is truth, knowledge and endless; the Brahman is knowl-
edge and bliss. Through that spirit, all this is full. The one who knows everything
is omniscient. Two Brahmans must be known, the superior and the inferior. Two
beautiful birds, comrades and friends, jointly inhabit the same tree”. It must be
explained that these sentences, aiming [at first sight] at the established (siddhba)
Brahman and at the established supreme soul, [actually] aim at what must be done
(karya). [ They can be so interpreted] by resting on a single sentence together with
a prescription like “the soul (4tman) must be seen, must be heard, must be consid-
ered, must be meditated upon”, because of the rule according to which “what is,
is for the purpose of what has to be”. This means: because of the rule according to
which what s established must be supplied to something to be established (sadbya).
(TR I1I, 41)

Some Vedanta theistic schools inherited the Mimamsa way of argumentation,
thus excluding sense perception as an instrument of knowledge with regard to oth-
er-worldly matters, such as God. However, they usually dismiss sense perception
as an instrument for knowing other-worldly matters because human beings are
fallible,’ not because sense-perception is confined to altogether different groups of
items. This is something they discuss at length.

1. The Scope of Cognitions Based on the Veda According to Mimamsa

According to Mimamsa, what is perceived through sense perception cannot be re-
jected by Vedic prescriptions, since their sphere of application is entirely different,
as stated above. The same holds true for inference and other means of knowledge
(these can only be rejected if they go against sense perception).” Cognitions origi-
nating from the Veda can neither validate nor disprove our empirical knowledge.
They are nevertheless extremely important, since they provide the background for
human activities and wishes. A prescription such as “the one who desires heav-
en should sacrifice” cannot be contradicted from an empirical point of view since

5. See, for instance, Jiva Gosvamin’s Tattvasandarbba, v. 9.

6. See, for instance, Yamunicarya’s Samvitsiddhi, and, within Advaita Vedinta, Mandanamisra’s
demonstration of how the Veda overrules sense perception.

7. For a clear description of this theory, see Kataoka 2003.
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it refers to entities that lie beyond sense perception and the other instruments of
knowledge (that ultimately depend on sense-perceptual data). Nevertheless, the
prescription yields the impulse for sacrificing.

Is this distinction between fields of knowledge due to the nature of the various
kinds of knowable objects? Or is it only an expedient by Mimamsa authors to make
sense of the epistemic validity of Veda-originated cognitions? As a matter of fact,
the foundational role of linguistic communication in the deontic realm appears
unavoidable, since it is hard to imagine any other foundation for it. Even a strenu-
ous opponent of linguistic communication as a separate source of knowledge such
as J. N. Mohanty agrees on the unavoidability of linguistic communication when
it comes to the realm of what ought to be done:

Sabda alone gives us knowledge of moral rules, of what one ought to or ought not
to do, of vidhi and nisedhba. I am not only saying that ought-sentences cannot be
derived from is-sentences (so that perception and inferences are incapable of yield-
ing knowledge of moral rules), but much more. I am not saying that ‘one ought to
do &, follows from ‘S (who is a competent speaker) says that one ought to do ¢’; for
to say that would be to say that moral rules are inferred from the fact that someone
has uttered sentences stating those rules. What I am saying, rather, is that we learn
the rules only from hearing (or reading) verbal or written instructions. There is no
other means of knowing them.®

In other words, it is not simply by chance that one learns what one ought to do
through what Mohanty calls an “ought-sentence” (i.e., a prescription). Prescrip-
tions are, rather, the only possible source for knowing what one ought to do. Thus,
even thinkers sharing Mohanty’s doubts agree with the Mimamsa assumption that
only a linguistic communication can make one aware of what ought to be done.’

2. Are Knowledge of States of Affairs and Knowledge of What Ought to Be Done
Two Different Epistemic Acts?

But does this also mean that knowing states of affairs and knowing what ought to
be done are two different epistemic acts? Mimamsa authors do not elaborate on

8. Mohanty 1992, 256-257.

9. Another possible foundation of ethical and deontic laws would be contractarianism, accord-
ing to which these derive from an initial agreement of people who decided that it would be beneficial
for them to behave accordingly. This option is not discussed in classical India, but one might imagine
that Mimamsa authors would react in a way similar to Jean Hampton (1986) and endorse her scepti-
cism regarding the possibility of such an initial agreement.
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this topic. However the distinction between epistemic acts has been used by other
authors in a similar context. For instance, Aurelius Augustinus acknowledged that
there is a clear distinction between different epistemic attitudes (such as one’s atti-
tude toward matters of faith and actual states of affairs). This 4™-s™ century theo-
logian maintained that through scriptures one can only come to believe (credere)
and not to know (scize). Although it might be correct to believe in many things one
neither understands (inzelligere) nor knows, these two epistemic attitudes (credere
and scire) should not be confused. After having stated that linguistic communica-
tion is generally valid only insofar as it refers to matters already known through
sense perception, he mentions the specific case of biblical sentences. These cannot
lead one to know something, although they make one believe it:

I acknowledge that I believe rather than know about [the stories of Ananias or
Aczarias]. [...] That which I understand, I also believe; but not everything I believe,
do I'understand. However, everything which I understand I know; not everything
which I believe do I know.*

In other words, for Augustinus, while the Bible can be a valid source for things he
then believes, he does not know these things. This means that the Bible is not an
authority due to it overruling other instruments of knowledge. Rather, it is the
supreme authority regarding what is to be believed, not regarding what is known.

At first sight the Mimamsa attitude is quite different, since no explicit difference
between knowing and believing is postulated. However, “blind belief” is ridiculed,
something which makes one wonder about the difference between correct belief
and blind belief that warrants such sarcasm. Could this difference correspond to
the one between knowing and believing in Augustinus? Could it provide a solid
grounding for the distinction between cognitions originating from sense-percep-
tion and those originating from the Veda?

Mimamsakas criticise all beliefs that are based on unjustified assumptions and
oppose common experience. In other words, Mimamsakas are empiricists and

10. The whole passage is as follows: Ananias vero, et Azarias et Misael tam mibi ignoti sunt
quam illae sarabellae [Dan. 111, 94]; nec ad eos cognoscendos baec me nomina guidquam adjuverunt
aut adjuvare jam potuerunt. Haec autem omnia quae in illa leguntur bistoria, ita illo tempore facta
esse, ut scripta sunt, credere me potius quam scire fateor: negue istam differentiam iidem ipsi quibus
credimus nescierunt. Ait enim propheta, Nisi credideritis, non intelligetis (Isai. VII, 9, sec. LXX):
quod non dixisset profecto, si nibil distare judicasset. Ql_gd ergo intelligo, id etiam credo: at non omne
quod credo, etiam intelligo. Omne autem quod intelligo, scio: non omne quod credo, scio. Nec ideo
nescio guam sic utile credere etiam multa quae nescio [... ] quare pleraque rerum cum scive non possim,
quanta tamen utilitate credantur, scio. (Augustinus, §XI. 37). The translated sentences have been
emphasised. The translation of the last sentence is taken from Teubner (2012), which also offers an
analysis of knowing and believing in Augustinus which is similar to my own.
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rely on sense perception with regard to our commonly experienced world. For su-
pra-empirical experiences, provided one avoids unjustified assumptions, relying on
the commonly accepted authority of the Veda is not blind belief. It is, in contrast,
the only way out of agnosticism and scepticism. The following table presents an
overview of these various attitudes.

Author Source Epistemic Attitude

Augustinus sacred texts credere (knowledge of
things beyond empirical
verifiability)

Mimamsa sacred texts knowledge of the ought

(trans-empirical)

Augustinus perception, etc. scire (knowledge of
states of affairs)

Mimamsa perception, etc. knowledge of states of
affairs

3. The Nature of Veda-Originated Beliefs: Possible, but Not Certainly True?

One might object that while this justifies the possibility of the Veda’s validity, it
does not prove that its content is actually true. As a matter of fact, a Mimamsaka
would probably accept this objection. For a traditional Mimamsaka, following the
Veda was the only way to act correctly while avoiding both the paralysis of scepti-
cism and the Buddhist blind belief in an allegedly omniscient Buddha.

A hypothetical contemporary Mimamsaka born into a world in which the au-
thority of the Veda is no longer traditionally accepted would have to agree with
Immanuel Kant, who discussed the inference of God on the basis of duty, namely:

[d]as Zusammenstimmen mit der blossen Idee eines moralischen Gesetzgebers aller
Menschen ist zwar mit dem moralischen Begriffe von Pflicht tiberhaupt identisch,
und sofern wire der Satz, der diese Zusammenstimmung gebietet, analytisch. Aber
die Annehmung seines Daseins sagt mehr, als die blosse Mglichkeit eines solchen
Gegenstandes.”

. Kantiy94, X.
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Thus, following Kant’s argument, even if the theoretical background for the valid-
ity of Veda were entirely sound (and Mimamsakas probably think it is), this would
still not guarantee the empirical reality of the Veda’s validity. Such a shift from pos-
sibility (e.g., of the historical existence of the biblical Ananias in the text passage by
Augustinus quoted above) to actuality was justified by Augustinus by the truth
(veritas) dwelling inside us, i.e., by Christ-God himself. Mimamsakas cannot agree
with such a claim; they would consider it an unwarranted assumption. However,
a different possibility remains open to them, namely the refusal of the need to dis-
tinguish between justified belief and knowledge.

Asamatter of fact, for Mimamsakas, a non-defeated belief counts as knowledge
as long as the opposite is not proven. This means that according to Mimamsakas,
for the Veda, the absence of defeating conditions is in itself equivalent to its truth.
This, however, does not amount to its truth from the point of view of a theory
which considers only justified true belief as knowledge. Thus, the Veda is valid as
the frame-reference enabling the Mimamsa system to work, but its truth cannot be

established independently of it.

4. Two Objections Against the Frame-Status of Vedic Cognitions

Surprisingly this frame-status of the knowledge originating from the Veda was at-
tacked from two opposite points of view. Some opposed it because they tried to
establish or deny the authority of the Veda by examining Vedic statements on the
basis of sense perception, etc. (thus opposing the view that the Veda is epistemi-
cally relevant only as far as otherwise unknowable entities are concerned). Others
opposed it because they considered this frame to be completely empty, arguing
that the Veda is meaningless (thus denying any epistemic role to it). The first group
of opponents refused to limit the Veda’s epistemic validity; the second refused to
allow any epistemic validity to the Veda whatsoever. From the point of view of
the history of ideas, the first group of opponents were primarily Naiyayikas, who
did not recognise a separate sphere of application for the Veda and, at the same
time, deprived it of its exclusivity with regard to sacrifices and other imperceptible
things. The validity of a Vedic statement may, Naiyayikas maintain, be inferred and
counter-checked through sense perception. In fact, the Nyayabhasya argument for
the validity of the Veda runs as follows:

(p) The Ayurveda, which deals with perceivable objects, is an instrument of knowl-
edge; because it is the statement of a reliable speaker.
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(q) The portion of the Veda which deals with perceivable objects is an instrument
of knowledge; because it is the statement of a reliable speaker; like the Ayurveda.

(r) The portion of the Veda which deals with unperceivable objects is an instrument
of knowledge; because it is the statement of a reliable speaker; like the portion of the
Veda which deals with perceivable objects.”

Here (p), (q) and (r) are parts of a sort of hypothetical syllogism (“if p then g; if
q then r; therefore, if p then r”). In this way, at least a portion of the Veda can be
counter-checked through sense perception; it is through this that the validity of the
whole Veda is established. Thus, in favour of the Veda’s validity the great Naiyayika
thinker Jayanta Bhatta employs the case of his grandfather, who conquered a vil-
lage after having performed the appropriate sacrifice.” For Jayanta, mixing different
sources of knowledge (common experience and over-worldly experience) is not in
any way a defect.

One of this first type of opponents is the prvapaksin' quoted in Sabara’s SBh
ad 1.5, who contests the validity of sacrifices since their results do not appear at the
end of ritual actions. He argues:

Whatever object of perception is not perceived does not really exist, such as the
horn of a hare. And the sense faculties are able to perceive cattle, etc. But no cattle
are perceived immediately after the sacrifice [performed by] one who desires [to
acquire] cattle [through the sacrifice].

Thus, the sacrifice does not have cattle as result. And it is in the moment of the rite
thata result should be produced, [as for example,] in the very moment of anointing
[with unguents] the pleasure of the unguent [is felt]. If you were to say that it (the
sacrifice) will give its result at another time, I will answer “no”. We will not admit
that the result of the sacrifice takes place at another time. Why? When the [sacrifice]
was present, it did not give any result. When the result has come forth, it (the sacri-
fice) does not exist. If it does not exist, how can it yield [a result]? And we perceive
directly another cause of the result (e.g., a gift or a legacy). And it is inadmissible to
theorise about something invisible when there is a visible cause, because there is no
instrument of knowledge (which could justify such theorising). We believe that also
heaven, etc. are not the result of this Veda, whose faultiness we have seen.

Some utterances are also contradicted by actual evidence. After having prescribed
the heaping of the vessels, it is said: “This sacrificer, with the sacrifice as his weapon,

12. Freschi-Graheli 2005, 303-304. This essay deals with the Naiyayika approach to the Veda’s
validity vs. that of the Mimamsaka.

13. NM, vi abnika.

14. The upholder of the prima facie view of a question, deemed to be defeated by a siddha-
ntin “‘apholder of the definitive view’, sometimes after one or more uttarapaksins ‘upholders of other
points of view’ (different from those of both the pzarvapaksin and the siddhbantin).
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goes straight to heaven”, [and so it is pointed at the physical visible reality, i.e., the
body of the sacrificer].

Butit (the body) does not go to heaven. The visible reality is the one which is burnt.
It does not go [to heaven], as the prescription said. All utterances that contradict
the means of knowledge are not instruments of knowledge, like “the gourd-fruits
plunge in water, the rocks float”. Because of their similarity with these, also Vedic
injunctions (codana) about agnibotra etc. cannot be relied upon.’s

The implicit claim underlying this objector’s assertions is that in order for the Veda
to be accepted as an instrument of knowledge it should yield knowledge which is
empirically verifiable through sense-perception, etc.

The standard example of the second sort of objection is found for the first
time in Yaska’s Nirukta and is then repeated in the SBh.” According to Yaska’s
prrvapaksin, Kautsa, Vedic mantras uttered during sacrifices are only part of the
sacrifice; their meaning in itself is not intended.® In this way, he does not deny their
utility in the context of the sacrifice, but asserts that their meanings play no role in
it. Thus, people like Kautsa appear to be orthodox Brahmans who believe sacrifice
to have a sort of magical value: within the sacrifice, Vedic formulas must be uttered
in a precise and accurate way, but their actual meaning is irrelevant.

The Mimamsaka response removes all mystic allure from Vedic statements. Jai-
mini and Sabara declare that mantras are to be regarded as meaningful because they
are instances of language. As described by John Taber:

This interest is the most revolutionary aspect of the Mimamsa treatment of the
mantra issue, for it represents an effort to demystify the Veda and convert it into a

15. yo hy upalambbanavisayo nopalabhyate, sa nasti. yatha sasasya visapam. upalambbakani
cendriyani pasvadinam. na ca pasukamestyanantaram pasava upalabbyante. ato nestib pasuphala.
karmakale ca phalena bhavitavyam. yatkalam hi mardanam, tatkalam mardanasukbam. kalantare
phalam désyatiti cen na; na kalantare phalam ister ity avagacchamah. kutab? yada tavad asan vi-
dyamandsit tada phalam na dattavati. yada phalam utpadyate taddsan nésti. asati katham dasyati.
pratyaksam ca phalakaranam anyad upalabbamabe. na ca dyste karane saty adystam kalpayitum
Sakyate. pramanabhavat. evam dystapacarasya vedasya svargady api phalam na bbavatiti manyamabe.
dystaviruddham api bhavati kificid vacanam. patracayanam vidbayaha sa esa yajndyudhi yajamano
TAjasa svargam lokam yatiti. pratyaksam bi tad dabyate. na caiva yatiti vidbisabdab. evamjatiyakam
pramanaviruddhbam vacanam apramanam. ambuni majjanty alabani gravanab plavanta iti yatha.
tatsamanyad agnibotradi codandsv apy andsvisah (SBh ad MS 1.1.s).

16. The first Indian work on semantic analysis. Usually translated as ‘Etymology’, the Nirukta
rather offers semantic approaches chiefly to Vedic words. Its goal being the understanding of the real
essence of words, little role is played therein by historical and etymological criteria as understood in
the European history of etymology.

17. SBh ad 1.2.31-52. On this subject, Halbfass 1991, 127 suggests also looking at Siyana, quoted in
Oertel 1930, 15-26, 53-72.

18. On this interesting discussion, see Taber 1989, 146, 148.
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source of truth. [...] In doing so, however, he [Sabara] takes a step away from the
more ancient ritualistic attitude, [...] which views mantras uttered in ritual circum-
stances as having a sui generis efficacy, i.e., magical power (brabman).”

What Taber calls “truth” is, it is worth remembering, not the truth regarding states
of affairs, but rather the truth of deontic prescriptions, as discussed above in sec-
tions 2 and 3.

s. Conclusions

To sum up, the Mimamsa authors initiated an original means of justifying the Ve-
da’s validity: they sharply delimited the realms of Vedic and human knowledge.
Since the latter has nothing to say about ethics and prescriptions, the Veda cannot
be dispensed with. This argument is linked to the Mimamsa focus on the Veda.
Unlike other philosophical schools, the Mimamsa does not try to base the Veda’s
exceptional status on the precincts of human experience. On the contrary, the Veda
is considered the only source of knowledge regarding what must be done.

19. Taber 1989, 152. At the end of this passage, Taber adds a reference to Gonda 1960-1963, 32-33.
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Diventare ¢ ricordare.
Una versione indiana dell’anamnesi

Paolo Magnone

1. Lanamnesi nei dialoghi platonici

Uno dei tratti pit celebri e al tempo stesso controversi del pensiero di Platone ¢ la
peculiare teoria epistemologica secondo la quale apprendere ¢ ricordare: la cosid-
detta dottrina dell'anamnesi, esposta in non meno di tre dialoghi.

Il locus classicus & quello del Menone. Nel corso della discussione volta a ricer-
care che cosa sia la virtlt Socrate si imbatte in una obiezione pregiudiziale, un “di-
scorso eristico” (come egli stesso lo definisce) volto a metter a nudo il paradosso
dell'impossibilita della ricerca: non si puo cercare cio6 che si conosce — perché gia
lo si conosce, e dunque non c¢’¢ bisogno di cercarlo — e neppure ci6 che non si
conosce — perché, non conoscendolo, non si ¢ in grado di cercarlo, e, trovandolo,
non lo si riconoscerebbe. La soluzione proposta da Socrate consiste appunto nella
teoria dell'anamnesi: non si da ricerca del perfettamente noto, né dell’assolutamen-
te ignoto, bensi del gia noto successivamente obliato. Socrate stesso ne fornisce la
prova sperimentale, guidando con opportune domande uno schiavo affatto igna-
ro di geometria a dimostrare un difficile teorema. La conclusione che Socrate trae
dall’esperimento ¢ che lo schiavo ha latenti in sé ‘opinioni vere’ (8AeBai d6Eou), che,
ridestate con l'interrogazione, diventano conoscenze (¢motijuat). Poiché inoltre
tali ‘opinioni vere’ non sono state apprese nella vita attuale, bisogna che lo siano
state in precedenza, cid che implica la preesistenza e 'immortalita dell'anima.

Nel Fedone la dottrina dell'anamnesi viene ripresa nel contesto della conversa-
zione tra Socrate in attesa di bere la cicuta e i suoi discepoli convenuti per I'estremo
saluto. Socrate allevia il loro cordoglio asserendo che egli non teme, anzi desidera la
morte, giacché la filosofia, in quanto cura dell’anima e spregio del corpo, ¢ anelito di
morte: il filosofo agogna la separazione dell'anima dal corpo, saldo nella «speranza
che ci sia per i morti un qualcosa» .’ Cio ¢ possibile a condizione che 'anima soprav-
viva alla morte corporale: ¢ dunque necessario esaminare gli argomenti a favore
dellimmortalita dell'anima. Il secondo argomento proposto da Socrate riprende
appunto la dottrina dell'anamnesi, in maniera assai piu articolata che nel Menone.

1. Plato, Phado 3c: ebelmig el elvai Tt Tolg TeTedevTKbOL.
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La reminescenza ¢ talora del simile, talora del dissimile: vedendo un ritratto di Sim-
mia posso ricordarmi di Simmia, ma anche vedendo, per esempio il suo mantello.
Orbene, vedendo cose uguali, ci “ricordiamo” dell’'Uguale, che in parte ¢ simile, in
parte diverso da quelle: 'Uguale in sé, infatti, ¢ perfettamente uguale, a differenza
delle cose uguali, che lo sono pitt 0 meno. Ora, ¢ possibile che la vista di cose piti o
meno uguali susciti il ricordo dell'Uguale, che ¢ diverso da quelle in quanto perfet-
tamente uguale, soltanto in quanto io abbia gia conosciuto 'Uguale (come la vista
del’immagine di Simmia, o del suo mantello, puo suscitare il ricordo di Simmia in
carne ed ossa soltanto in quanto io abbia gia conosciuto quest’ultimo in preceden-
za). Poiché fin dal momento della nascita sperimentiamo percettivamente le cose
uguali, che presuppongono gia la conoscenza dell’'Uguale in sé (per poterne suscita-
re il ricordo) bisogna che 'anima abbia ottenuto tale conoscenza in una condizione
prenatale, e che sia dunque immortale.”

Nei due dialoghi succitati non viene offerta alcuna spiegazione della causa
dell’amnesia che colpisce le anime prima del loro ingresso nella vita attuale. Tale
spiegazione si trova nel Fedro, nel contesto del mito dell'Iperuranio. L'anima vi ¢
paragonata a un cocchiere che governa una coppia di cavalli: nei termini della psi-
cologia tripartita della Repubblica, 16 hoyotixév (quella che la Scolastica chiamera
poi anima intelligibilis) che governa 16 fvpoetdés e T6 Embountixéy (anima irascibilis
e concupiscibilis). Le anime disincarnate, provviste di ali, conducono dunque i loro
cocchi, al seguito del corteggio dei carri divini, lungo l'erta che conduce al culmi-
ne del cielo (dmovpaviog &ig) donde si accede alla regione ‘al di sopra del cielo’
(brrepovpaviog Témog), dimora delle Idee, le essenze che veramente sono (odaia dvtwg
odoa), invisibili all'occhio ma contemplabili solo dall'intelletto: 'auriga dell'anima.
Ma in ragione della difficolta della pista, dell'imperizia dei cocchieri e della natura
riottosa di uno dei cavalli (la facoltd concupiscente) solo poche tra le anime pos-
sono cogliere una fugace visione di alcune delle essenze (quali piti, quali meno),
prima di ricadere nella regione inferiore: e queste anime rimangono intatte, e ot-
tengono una nuova opportunita di ascendere a contemplare le Idee. Ma le anime
che non sono riuscite a vedere alcunché, ricolme di oblio (A%97), si appesantiscono
e perdono le ali — cui solo la visione delle divine essenze ¢ nutrimento — piom-
bando infine sulla terra, dove si aggrappano a un corpo umano. Qui attraversano
vicissitudini di svariate reincarnazioni, anche in grembi animali: ma ritornano in
forma umana solo quelle che gia la rivestirono in precedenza, poiché «bisogna che
un uomo comprenda secondo la cosiddetta essenza (eidog), procedendo dalla mol-
teplicita delle sensazioni verso una unita messa insieme dalla ragione: e questa ¢ la

2. In verit, Pargomento prova soltanto la preesistenza dell'anima, e non la sua persistenza dopo
la morte. Questa viene data per gia dimostrata in forza del primo argomento, in forza del quale gli
opposti si generano scambievolmente.
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reminescenza (&vauvnoig) di quelle cose che vide un tempo la nostra anima viag-
giando con il Dio...» 3 Solo I'anima del filosofo mantiene le ali, perché serba sempre
la memoria delle divine Idee; ma nel’'uomo amante la vista della bellezza dell’amato
risveglia una memoria confusa della Bellezza in sé, una divina powie che lo distoglie
dal basso mondo e stimola in lui la ricrescita delle ali perdute.

Non ¢ possibile in questa sede entrare in ulteriori dettagli circa 'estrema com-
plessita della dottrina platonica dell’'anamnesi, di cui si sono rintracciati solo gli ele-
menti essenziali e funzionali alla comparazione.

2. Lanamnesi negli Yogasttra

La familiare espressione “legge del karman” designa quella che ¢ per 'Occidente
la credenza indiana per antonomasia, secondo la quale 'anima non vive un’unica
esistenza, bensi dopo la morte si reincarna in condizioni di vita che dipendono dal-
la qualita del suo karman, ovvero delle opere compiute nella vita precedente. La
pili antica attestazione di tale dottrina, a uno stadio ancora incoativo, si trova nelle
antiche Upanisad in prosa.* Negli Yogasitra si fa un primo cenno a tale dottrina,
che nel frattempo ha raggiunto una fase matura di sviluppo, nei sztra 12 e 13 del
Sadbana Pada:

A) Il deposito karmico ¢ radicato nei vizi originali, e diventera [oggetto di esperien-
za| sensibile nella vita attuale o in un’altra [vita ventura].’

B) Finché persiste la radice, ne matura [il frutto consistente in] natali, lasso di vita
e fruizioni.®

Il sztra non si cura di definire formalmente che cosa sia il ‘deposito karmico’ (ka-
rmasaya), e anche i commentatori sono in genere alquanto stringati al riguardo,
per esser cosa troppo nota. Tra i pits esplicativi Hariharanandaranya chiosa:

I ‘depositi’ (4saya) sono le impressioni (samskara), causa di natali, lasso di vita e
fruizioni, il karman & Poperazione della mente, delle facolta e delle energie vitali.

3. Plato, Phadrus 249cd: 8¢l yap 8vBpwmov auviévar xat’ eldog Leyduevov, éx modldv iov aiodnoewy
elg & Loylopud cvvatpoduevoy: 10010 8 €0Tly dvduvnotg Exeivwy & moT’ eldey @Y 1 Yuyy cupmopevleion
Bed.

4. Nella cosiddetta “dottrina dei cinque fuochi e delle due vie” esposta in due loci paralleli della
Brhadaranyaka (6, 2) e della Chandogya Upanisad (s, 3-10), cui va aggiunta la peculiare versione di
Kausitaki Upanisad 1.

s. YSIL, 12: klesamalah karmasayo dystadystajanmavedaniyah. Le traduzioni sono basate, con
lievi modifiche, su Magnone 2006.

6. YSIL, 13: sati male tadvipako jatyayurbhogab.
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Le impressioni prodotte dall'esperienza vissuta di tali operazioni, manifestandosi
nuovamente, possono generare dei comportamenti loro conformi, riproducendo i
corpi, le facoltd, i piaceri e i dolori concomitanti a tali comportamenti.”

Dal canto suo, Bhoja assai pit laconicamente si limita a glossare: «dicendo “depo-
sito karmico” se ne designa l'essenza, perché il karman consiste appunto di abiti
inconsci (vasana)».* 1l ‘deposito karmico’ consiste dunque di samskara o vasana:
non ¢ possibile esaminare qui minutamente la differenza semantica dei due ter-
mini, d’altronde spesso utilizzati come sinonimi dai commentatori; a un dipresso,
samskara designa le ‘impressioni’ o, alla lettera, le ‘conformazioni’ mentali prodot-
te dallesperienza, avendo riguardo appunto all’attuale plasmazione della mente;
mentre vasand designa piuttosto gli ‘abiti inconsci’ o, alla lettera, le ‘insidenze’ re-
siduate nel tessuto psichico (nel serbatoio della memoria profonda) per effetto di
tale plasmazione.” Quel che rimane chiaro, a ogni modo, ¢ che le opere compiute la-
sciano delle tracce in grado di condizionare un’esistenza futura. In tale accezione, le
vasand di cui consiste il deposito karmico sono retributive, ovvero tali da portare in
“frutto” una nuova esistenza che si configura come una “retribuzione” — premio
o castigo — del karman che ha prodotto le vasand stesse. I commentari aggiungono
ragguagli circa il funzionamento effettivo del meccanismo della retribuzione.

Fin qui la dottrina, per cosi dire, vulgata della “legge del karman”; tuttavia, un
gruppo di sztra del Kaivalya Pida riprende la questione introducendo una dot-
trina pili recondita, che in qualche modo suona come un’inedita variante indiana
della dottrina platonica dell’znamnesi. Quest’ultima, come abbiamo visto, rispon-
deva originariamente all'intento di venire a capo di un’apparente impasse episte-
mologica: si puo conoscere solo il gia noto, perché I'ignoto ¢ inconoscibile; dunque
imparare non puo essere che ricordare, ovvero ri-conoscere 'olim-noto divenuto
non-pit-noto perché obliato.

Ora il funzionamento del meccanismo di retribuzione karmica sembra imbat-
tersi in un’analoga impasse, questa volta sul piano esistenziale: si puo solo essere
cio che gia si ¢, ma non si puo diventare cid che non si ¢, per mancanza delle re-
lative competenze (per esempio la competenza a gustare il fieno come requisito

7. Bhasvati ad XS 11, 12: jatyayurbbogabetavah samskara asayab / karma cittendriyaprananam
vydparah / tadanubbavajata ye samskarab punarabbivyaktah santab svanugunds cesta janayerams
tatha ca cestasababbavini sarivendriyasukbadubkbadiny avirbbavayeyub sa eva karmasayab.

8. Rajamartanda ad YS 11, 12: karmdsaya ity anena tasya svaripam abhibitam / yato
vasanaripany eva karmani. 1 due commentatori differiscono dunque nell’interpretazione sintattica
del composto: mentre per Hariharanandaranya il caso implicito del primo membro & uno strumenta-
le e il composto un tatpurusa, per Bhoja ¢ un nominativo e il composto un karmadharaya.

9. Per un’analisi piti approfondita si pud utilmente vedere Feuerstein 1980, 67 ss. (per quanto
Tenfasi che egli pone sul carattere attivo dei samskara, che egli rende come ‘subliminal activators’ a
mia opinione sia, seppure concettualmente appropriata, quantomeno discutibile a livello lessicale.
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per diventare una vacca). La soluzione proposta dagli Yogaszitra ¢ simile a quella di
Platone: dunque non rimane che ri-diventare cio che gia si fu in una remota vita
passata di cui non si ha pitt memoria, ri-attualizzando (ovvero in qualche modo
“ricordando”) gli abiti latenti (v4sana) acquisiti in quella occasione.

Leggiamo il passaggio in questione:

C) Il karman dello yogin non ¢ né bianco né nero, quello degli altri ¢ di tre tipi.*
D) Per effetto di esso compaiono solo gli abiti inconsci (vdsana) conformi alla retri-
buzione che ne ¢ maturata.”

E) Non vi ¢ soluzione di continuita tra [abiti inconsci] pur separati per specie, luo-
ghi e tempi grazie allomogeneita tra memoria e impressioni.”

F) Essi sono senza principio, perché l'augurio ¢ eterno.”

C distingue tre tipi di karman ordinario:"* bianco, nero e misto (ovvero atto a pro-
durre una retribuzione fausta, nefasta o mista). Si tratta con ogni evidenza di quel
medesimo “deposito karmico” di cui si faceva questione in A, che i commentatori
avevano identificato con le visand atte a determinare una retribuzione. Tuttavia in
D si afferma invece che tale karman ¢ atto a provocare la manifestazione di vasana
conformi alla retribuzione maturata. Se dunque per un lato il karman consiste di
vasand, mentre per un altro ¢ causa della manifestazione di v4sand, non puo trattar-
si delle medesime vasana in entrambi i casi, a meno che il tenore del szztra si riduca al
truismo che il karman manifesta se stesso. Di quali vdsana si tratta dunque? Vyasa
sorvola sulla questione, mentre Bhoja fornisce una spiegazione esplicita:

Gli abiti inconsci (vasana) originati dal karman sono di due tipi, quelli puramen-
te rammemorativi (smytimatraphala) e quelli retributivi in termini di natali, lasso
di vita e fruizioni (jatyayurbhogaphala) | ...]. Per quanto riguarda gli abiti inconsci
rammemorativi, per effetto di un certo karman si manifestano solo quelli che con-
vengono a quel certo corpo divino, umano o bestiale che ¢ maturato in retribuzione
di tale karman.s

10. YSIV, 7: karmasuklakyspam yoginas trividbam itaresam.

1. YSIV, 8: tatas tadvipakanugunanam evabbivyaktir vasananam.

2. YS1V, 9: jatidesakalavyavabitanam apy anantaryam smytisamskarayor ekaripatvat.

13. YS IV, 10: tdsam andditvam cdsiso nityatvat.

14. Il karman dello yogin, per contro, non appartiene ad alcuno dei tre tipi, in quanto non ¢ atto
a produrre conseguenze esistenziali di sorta.

1s. Rajamartapdaad YS1V, 8: iha hi dvividhab karmavdsanab smytimatraphala jatyayurbboga-
phalas ca /[ ...] yds tu smytimatraphalds tasu tatah karmano yena karmana yadyksariram drabdham
devamanugyatiryagadibbedena tasya vipakasya ya anugund anuriipa vdsands tasam evabhivyaktih
vasananam bbavati.
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In altri termini, quando le vdsana retributive determinano la reincarnazione, po-
niamo, in una vacca, lo possono soltanto in quanto, contestualmente, riattualizzi-
no le vdsana rammemorative appropriate alla condizione di vacca: il gusto del fieno
ecc. Questo presuppone evidentemente che i ‘natali’ (j#7) in qualita di vacca siano
gia stati vissuti in precedenza, cio che implica a sua volta la perpetuita (4 parte ante)
del samsara. (F ne fornisce una sorta di prova).

3. Platone e Patanjali: spunti di riflessione comparativa”

Prima facie, la concezione dell'anamnesi cosi come si presenta nel Menone potreb-
be parere, per usare le parole di uno studioso (Allen), una «hopeless failure»:* vi
¢ introdotta alla stregua di una dottrina sapienziale che contempla 'immortalita
dell’anima e la reincarnazione, mentre di fatto si svela attraverso 'esperimento del-
lo schiavo come null’altro che un tentativo di dar soluzione al problema episte-
mologico della possibilita dell'inferenza. Per di piti, non risolve il paradosso della
conoscenza, ma si limita a differirlo con un regressus in infinitum; se conoscere ¢
ricordare il gia conosciuto in precedenza, come ¢ stata a sua volta possibile la cono-
scenza antecedente, che ora si tratterebbe di ricordare, se non postulando un’analo-
ga conoscenza antecedente, e cosi via, e cosi via...?

In effetti, la teoria platonica dell'anamnesi, nota il medesimo studioso, non ha
specialmente a che fare con il problema dell’'immortalita dell'anima o la credenza
nella metempsicosi; il suo sviluppo successivo, particolarmente nel Fedone, dimo-
stra chiaramente la sua pertinenza epistemologica attraverso la connessione espli-
cita alla teoria delle Idee, cui ¢ ultimamente demandato il compito di fungere da «
priori nel processo conoscitivo. L’Uguale in sé non ¢ dato nell’esperienza: lo appli-
chiamo nei nostri giudizi alle cose piti-o-meno-uguali in quanto lo ritroviamo in
noi — ovvero, in qualche modo, lo “ricordiamo”. La teoria dell'anamnesi risponde
dunque con una sorta di rudimentale kantismo ante litteram all'esigenza di col-
mare il ywploud, la separazione tra le Idee universali che sono condizione necessa-
ria dell’¢momun e i particolari empirici. Questa valenza epistemologica, secondo
Allen, devessere gia implicita nel Menone, benché sia sviluppata compiutamente
solo a partire dal Fedone, perché a suo dire sarebbe estremamente improbabile che

16. Cf. Magnone 2016b (in corso di pubblicazione).

r7. Per qualche considerazione metodologica pregiudiziale sulla praticabilita della prospettiva
comparativa in assenza di documentazione storica cf. Magnone 2016a.

18. Allen 1959, 166; 0 ancora (ibid.) «a dusty curio of mental archeology».
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Platone potesse aver avanzato una soluzione prima ancora di aver posto il relativo
problema.”

Non ¢ qui luogo per entrare nel merito della dibattuta questione circa il ruolo
della dottrina dell’anamnesi nel pensiero platonico; ma possiamo osservare che, se
le cose stanno come dice Allen, il debutto della dottrina nel Menone risulta alquan-
to incongruo rispetto ai successivi sviluppi, non solo nella sostanza, ma anche nella
forma, ammantato come si presenta nell” «immaginario mitico di una religione che
non ¢ la nostrax», tanto da dissuadere taluni commentatori dal prenderla sul serio.>

Leggiamo il passo in questione:

Ho udito da uomini e donne sapienti di cose divine [...] a parlare sono sacerdoti e
sacerdotesse cui sta a cuore dar conto del loro ministero, ma anche Pindaro e molti
altri poeti di divina ispirazione [...] essi affermano che 'anima dell'uvomo ¢ immor-
tale, e ora viene a termine — cid che chiamano “morire” — ora nuovamente rinasce,
ma non va mai distrutta [...] Poiché dunque I'anima ¢ immortale, ed ¢ rinata pit
volte e ha veduto tutte le cose, tanto qui che nell’Ade, non c¢’¢ nulla che non abbia
appreso; cosicché non fa meraviglia che sia riguardo alla virtti che a qualsiasi altra
cosa essa possa ricordare cio che sapeva gia prima.™

Gli «uomini e donne sapienti di cose divine» sono anzitutto ministri del culto:
Platone ha in mente con ogni probabilita i sacerdoti egizi, cui gia Erodoto attri-
buiva l'origine della credenza nella metempsicosi** — un’attribuzione che appare
ingiustificata alla luce dei piti recenti studi. Accanto ai sapienti orientali Platone
menziona anche certi greci, Pindaro (di cui in seguito cita un passo) e «molti altri
poeti di divina ispirazione» che omette di nominare. La credenza nella metempsi-
cosi si rinviene in effetti in Grecia tra i presocratici nell’Orfismo, in Ferecide di
Siro, Pitagora ed Empedocle; rimane questione aperta, in mancanza di attestazioni
documentarie, se questi pensatori possano aver avuto contatti con le concezioni

19. Allen 1959, 172: «it would appear to be a highly unlikely view of Plato’s development to hold
that he accepted an answer, and only later found a question to fit it».

20. Allen 1959, 165: «[The doctrine of anamnesis] comes to us embedded in the mythical image-
ry of a religion which is not our own, and many commentators, in rejecting its theological trappings,
have concluded that it represents no serious part of Plato’s philosophy».

21. Plato, Meno 81 passim: &xvjxoa. y&p dvdp@v Te xal Yovaux@v co@@v mepl Té felor wpcryporte: | ...
ol ev AéyovTég elot Tav iepéwy Te Kol TGV lepet@v Boolg epédice Tepl v weTorxetpilovtau Aéyov olotg T etvat
Sidévaut: Aéyer 8¢ xai ITivdapog xal &ddot Toddol T@v TomnT@v éaot Beiol elow [...] paat yap v Yuyiy Tod
&vBpamov elvou &bdvorto, Kol ToTé ey TeAeuTEV—B OY) droBviioke kakoDot—ToTe 08 T YiyveaDa,
&médvodou 8" oddémote [...] &te odv 1) Yuyn &bavartds Te odoa Kal ToALAKIG Yeyovvia, Kol Ewpakvia. Kotk
T ev04de xai T &v Atdov kol TAVTA YpRaTa, 0DK EoTY &T1 0D Uepadnrev: HoTe 0ddY OavpaoToV Kol
mepl dpeTiig ol mepl &My oléy T elvou adTY &vanaBijva, & ye ol TpdTEPOY ATrioTorTO.

22. Herodotus, Historia 11, 123: mp@Ttol 8¢ xal T6vde oV Adyov Atylmriol eloi of eimévreg, dg
&vBpamov Yy dBcvatog éati, Tod cwpaTog 8¢ KaTa@Bivovtog &g dddo [@ov alel yvéuevoy éadveTau.
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indiane (magari per il possibile tramite della corte persiana). Per certo la creden-
za nella reincarnazione cosi com’¢ tratteggiata nel passo del Menone testé citato, ¢
perfettamente compatibile tanto con lantica dottrina upanisadica® che con la sua
evoluzione negli Yogaszitra. E invece meno compatibile con la dottrina del Parme-
nide e del Fedro, secondo la quale sono le Idee contemplate in epoca prenatale a
esser oggetto di reminescenza, e non ciod che ¢ stato esperito in nascite antecedenti.
Proprio per questo la dottrina dell'anamnesi, cosi come ¢ introdotta nel Menone,
sembra ad Allen prestare il fianco all'imputazione di inconclusivitd per regressus
in infinitum: una imputazione cui risponde sul versante indiano, come abbiamo
visto, il sztra F, postulando una corrispondente infinitd 2 parte ante del samsara.
In altri termini, se ogni esperienza presuppone una precedente esperienza omoge-
nea, cio ¢ possibile senza anavastha (inconclusivita) solo a patto di postulare una
serie infinita di esperienze (come negli Yogasutra); il problema non si pone invece
se, come nel Parmenide e nel Fedro, ogni esperienza presuppone semplicemente
un a priori strutturante l'esperienza stessa, che puo esser stato oggetto di un’unica
intuizione intellettuale (la contemplazione extramondana dell’Idea).

E possibile supporre che la dottrina dell’'anamnesi ai suoi esordi nel Menone sia
debitrice a suggestioni di origine indiana (forse mediate da altre fonti orientali, cui
Socrate stesso sembra alludere in forma vaga), che Platone avrebbe poi rielaborato
nel quadro del suo originale impianto speculativo? Una simile ipotesi potrebbe
servire a gettar luce su un passaggio su cui gli studiosi si sono affaticati vanamente,
senza pervenire a una spiegazione davvero convincente. Il passo succitato del Ae-
none prosegue:

Infatti, dacché tutta la natura & congenere e 'anima ha appreso tutte le cose, nulla

impedisce che, una volta che abbia ricordato una sola cosa — cid appunto che gli
uomini chiamano “apprendere” — uno possa scoprire da sé anche tutte le altre,
purché sia valoroso e non si stanchi di cercare: infatti il cercare e lapprendere, tutto
questo ¢ reminescenza.*

23. Salvo che per l'aggiunta dell’Ade al novero dei campi di esperienza, in cuilanima ha gia appre-
so cid che gli tocca “ricordare”. Si deve a Pindaro (citato contestualmente da Platone) la menzione di
Persefone quale dispensatrice della retribuzione “karmica” delle anime: una innovazione ignota alla
dottrina indiana antica e recente, secondo la quale il meccanismo di retribuzione karmica funziona
autonomamente senza necessita di un governo intelligente (fa eccezione la posizione del Nyaya tei-
stico, cosl com’¢ articolata, p.e., da Udayana nel I libro del Nydyakusumanjali; cf. Radhakrishnan
1989, 165 s5.).

24. Platone, Meno 81cd: &e yap g pvoews &maomng ouyyevods obomg, kai mepadnrvicg tig Yuxis
&movta, 0088V KwAVel £V ubvoy dvouvnodévta—a 81 uddnow xakoborw dvBpwmor—rdAha méwTeL o TEY
&vevpely, 2o Tig &vdpelog 7] 1ol Wy dmoxduvy {nr@v: 16 yap {nrelv &po kol T wovBavew dvapvotg 8hov
¢oTiv.
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Poiché I'anima ha appreso tutte le cose, una volta che ne abbia ricordata una puo ri-
cordare anche tutte le altre, a patto che tutta la natura sia congenere. Ma che cos’¢ la
«natura» (@baig) in questione, e che cosa propriamente significa il requisito dell’o-
mogeneita (cvyyéveta)? Gli uni pensano a un “unico spirito che pervade 'univer-
s0”, anticipazione della dottrina dell’Anima del Mondo del T7meo, stabilendo una
comunione tra tutte le cose; altri pensa invece a una “simiglianza che rende possibili
associazioni di idee”, o a una “comune origine”, o a una “totalitd” che collega le
singole parti, a una “connessione intima e necessaria” tra le singole cose, o la loro
appartenenza a un “campo” comune. Tutte queste interpretazioni, come osserva
Tigner,” non forniscono alcuna delucidazione, perloppit limitandosi a riformu-
lare analiticamente I'interpretandum senza peraltro renderlo pitt perspicuo (chio-
sare guyyévela con ‘connessione intima e necessaria’ non chiarisce in che cosa essa
consista); oppure avanzando interpretazioni integrative che rimangono nel vago e
non hanno valore esplicativo (in che modo la gvyyéveia, se consiste in una ‘comune
origine’, rende possibile ex una re discere omnia? in che modo, per esempio, sapere
che tutte le cose sono foggiate da un Demiurgo permette, una volta “ricordata” una
capra, di “ricordare” anche un armadillo?).

In verita, tutte queste interpretazioni insoddisfacenti hanno una cosa in comu-
ne: l'omogeneita della natura che esse postulano, comunque si voglia intendere,
si colloca sempre sul versante dell'oggetto. Una prospettiva interamente nuova ¢
offerta dall’ipotesi di lavoro di un possibile influsso indiano. Il locus platonico di-
venta in effetti molto pill perspicuo se si traspone ‘Tomogenita di tutta la natura’
(ovyyévern Tjg Puaewg dmaas) sulllopposto versante del soggetto, rileggendo I'e-
spressione alla luce dell*omogeneita della memoria e delle impressioni’ (smytisam-
skarayor ekaripatva) di cui & parola nel sitra E>

Quest’ultimo ha il compito di refutare un’obiezione di inammissibilita del pre-
sunto nesso causale tra gli abiti inconsci prodotti da esperienze separate e i corri-
spondenti abiti “ricordati” nell'esperienza attuale. Il rapporto di causazione sembra
presupporre una contiguita immediata tra causa ed effetto — cosi suona l'obiezio-
ne: quest’albero qui presente produce i suoi frutti bic er nunc, non puo fruttificare
su un altro albero esistente in un futuro altrove. Com’¢ dunque possibile che gli
abiti inconsci residuati da una certa esperienza vissuta in una vita remota, separata
da una serqua incalcolabile di esistenze vissute in altri corpi, a miriadi di leghe di
distanza e lungo l'arco degli eoni, possano portar frutto nella vita attuale?

25. Tigner 1970. Egli stesso propone un’altra soluzione — questa volta 'omogeneita in questione
consisterebbe nell’assoggettabilita a un medesimo metodo euristico — che puo avere dei meriti ma
rimane comunque confinata, come si dir3, sul versante dell'oggetto.

26. Che ¢, beninteso, con ogni probabilitd piti tardo, ma pud nondimeno riflettere concezioni
pit antiche.
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Bhoja specifica*” tre casi di apparente efficienza causale differita delle impressio-
ni (samskara) originate nella sostanza psichica per effetto delle azioni:

i. I ‘attitudine a germogliare’ (azikuribhava) frutti paradisiaci o infernali (si trat-
ta delle vdsand retributive menzionate in precedenza);

ii. I'efficacia dei riti, che permane allo stato potenziale anche dopo I'esaurimento
dell’azione rituale; e infine

iii. lattitudine dell'agente a sperimentare fruizioni corrispondenti alle sue azio-
ni: si tratta qui appunto delle vdsani rammemorative.

Nel terzo caso, la necessaria continuita ¢ fornita dall’intermediazione della me-
moria (smyti), intesa evidentemente come serbatoio psichico delle vestigia incon-
scie. Le impressioni momentanee dell’esperienza si imprimono nella memoria per-
manente, € a suo tempo la memoria rigenera le esperienze correlate, che a loro volta
producono nuove impressioni, in un ciclo senza fine.

Rileggendo il passo del Menone in questa prospettiva, la cuyyévela in esso po-
stulata potrebbe consistere appunto nella natura congenere dei “ricordi” che tutti
si radicano nella pvoig della memoria, una funzione del citza pracritico conforme
(ekaripa, come recita il sutra E) all'insieme degli abiti rammemorabili.

Basti qui aver accennato uno spunto che richiede certo ulteriori approfondimen-
ti; per intanto, checché si giudichi della plausibilita o meno delle argomentazioni
specifiche sopra proposte, rimane quantomeno corroborata, mi sembra, la validita
euristica di una prospettiva comparativa pitt ampia in cui collocare l'interpretazio-
ne di taluni testi di ambedue le tradizioni filosofiche* — la greca e I'indiana — che,
al di la delle possibilita di un puntuale accertamento storico che forse ci eludera
per sempre, mostrano indiscutibilmente di allignare in una temperie culturale per
molti aspetti comune.

27. Rajamartanda ad XS 1V, 8: anusthiyamandt karmanas cittasattve vasandaripab samskarah
samutpacyate / sa ca svargandarakadinam phalanam ankuribhavab / karmanam va yagadinam sa-
ktiripatayavasthanam / kartur va tathavidhabbogyabhoktytvaripam samarthyam.

28. Le due uniche tradizioni di indagine razionale che 'umanit abbia conosciuto, si badi bene,
secondo Bronkhorst, che esclude espressamente la terza sovente annoverata, osservando che in Cina
l'argomentazione razionale, pur presente, non si sarebbe «mai emancipata dal livello della semplice
Spielerei» (Bronkhorst 1999, 9).
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Sull’epistemologia del sogno secondo il Vaisesika.
Appunti per una tassonomia del fenomeno onirico’

Gianni Pellegrini

1. Introduzione

Molti testi di Nyaya-Vaidesika* mostrano una suddivisione condivisa del concetto
di causa (karana). In primis si formano due gruppi: cause comuni (sadharanakéra-
na)’ e cause non comuni o specifiche (asadhbaranakérana). Una divisione ulteriore
comprende tre sezioni di cui fanno parte la causa inerente (samavayikarana), la
causa non-inerente (asamavayikarana) e la causa strumentale o efficiente (nimirta-
karana). Mentre le cause inerenti e non-inerenti fanno parte delle cause non comu-
ni,* la causa strumentale puo essere annoverata sia tra le cause comuni sia tra quelle
specifiche. Di queste tre, la causa specifica — tecnicamente definita strumento (ka-
rana) — & quella provvista di una certa attivita funzionale o causalita intermedia
(vyapara).s Ogni causa, dunque, di qualsiasi natura sia, puo definirsi tale solo quan-
do sia in grado di produrre degli effetti (karya).

Questi presupposti servono a introdurre un effetto preciso: il sogno (svapna) o,
meglio, il fenomeno onirico nella sua totalita. In un contesto Vaisesika, analizzare
il sogno in veste di comune effetto di comuni cause non pone problema alcuno.
Qualche complicazione, pero, si presenta nel tentativo di identificarne 'asadha-
ranakarana.®

1. Le traduzioni qui proposte sono mie, ma per ovvi motivi non posso inserire i testi sanscriti.
Dedico queste poche pagine a Giuliano Boccali che, dal primo anno di universita fino a oggi, mi ha
guidato e consigliato amorevolmente. Troppo vorrei dire, pochissimo spazio a disposizione! Ecco,
allora, in nuce il mio tributo: be rasikottamal, bbavadbhib pradattam vastu bhavadbbya eva sama-
rpyate — bhavo bbitandtho bhavatam bbavatu bhavyiya bhitaya iti bhavadiyo bhadrabbavakab.

2. Unasilloge ¢ presentata dal Tarkasamgraba di Annambhatta (XVII sec.) con relativi commen-
ti (TN, 68-77).

3. Sitratta di un complesso di nove cause, comuni per ogni effetto. Si veda Pellegrini (2015, 150,
n.39).

4. Iseguacidi Simkhya e Vedanta chiamano causa materiale (upadanakarana) il samavayikarana
del Nyaya-Vaisesika, mentre Pasamavayikarana pud essere indicato come una particolare relazione,
solitamente un contatto specifico (samyogavisesa) tra i componenti (avayava) delleffetto (avayavin).

s. Dipika ad TS (TS, 68) e Panini, Astadhyayi (1.4.42); per altre indicazioni sul concetto di
vydpara, si veda Pellegrini 2011 (128, n. 50).

6. Tralascio in questa sede la troppo articolata distinzione tra cause samavayi e asamavay.



34 Gianni Pellegrini

Per esempio, I'incipit della questione potrebbe porsi come segue. La mente,
in quanto sostanza (dravya), ¢ potenzialmente caratterizzata come causa mate-
riale/sostanziale (upddanakarana) o, in termini Vaisesika, causa inerente (sama-
vayikarana), piuttosto che come causa efficiente/strumentale (nimittakarana). Di-
fatti, essendo una causa indispensabile (ananyathasiddha) al sorgere di un effetto
come il sogno, la mente ¢ di regola presente prima (niyatapiirvavytti) che leftetto
sorga, fungendo da sostegno a tutte le immagini oniriche, cosi da mutare la propria
forma conformemente al procedere del sogno.

A questo punto, vale la pena di introdurre una considerazione generale, ormai
datata ma non per questo meno valida, mutuandola da Jadunath Sinha. Secondo
Sinha (2008, 307-308), attraverso i vari orizzonti dottrinali si distinguono due prin-
cipali linee di classificazione del sogno. La prima lo intende come un fenomeno
nuovo, indipendente, prodotto dalla mente durante il sonno e capace di rappre-
sentare immagini differenti da quelle della veglia, pur venendo costruito sulla base
delle immagini di quest’ultima. Sinha afferma che in questi domini d’indagine la
natura del sogno viene definita come «presentative». Egli sostiene che la concezio-
ne Vaisesika del sogno appartiene a questo filone. Altre scuole, invece, considerano
il sogno come una semplice ripetizione, per quanto bizzarra, di esperienze gia avu-
te, con delle forti radici nella veglia, capace solo di ri-presentare una serie di imma-
gini — anche sovrapposte — gia viste in precedenza. Per questi pensatori il sogno ¢
piti simile a un ricordo che a un’esperienza novella e, quindi, la sua natura ¢ di tipo
«rappresentative» (Sinha 2008, 308-309 e 314).

Avvalendomi di questi indici descrittori analizzero alcune fonti del Vaisesika,
di epoca differente, al fine di comprendere se la proposta sia effettivamente valida
e, pertanto, possa essere esportata anche ad altri ambiti filosofici concernenti on-
tologia ed epistemologia del mondo onirico, tanto da intentarne — in futuro — un
excursus tassonomico.

2. Analisi testuale

Bisogna ora indagare a quale tipo di visione si rifaccia il Vaisesika, ossia come sia in-
teso e rubricato il fenomeno onirico in una scuola realista, incline alla classificazio-
ne di ogni manifestazione del reale. Per far questo ¢ necessario lasciar parlare i testi.

In prima istanza nel Vaisesika Sitra (VaiS 9.2.6-7) Kanada (II sec. a.C.) menzio-
na il sogno ponendolo sotto questa luce: atmamanasob samyogavisesat samskarac
ca smytih // 6 //, Ul ricordo [sorge] da un particolare contatto del sé con la mente,
nonché dall'impressione latente (6)’; e tatha svapnab // 7 //, ‘Allo stesso modo [si
generano] i sogni (7).
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Sebbene Kanida sembri associare il sogno al ricordo, questi due aforismi, pro-
prio per il fatto di essere separati, lasciano intravedere una differenza di fondo, chia-
rita dagli esegeti successivi. Infatti, nel Padarthadbarmasamgraba (PDhS) Prasa-
stapada (VIsec.) annovera il ricordo tra le cognizioni valide (vidya), mentre il sogno
¢ visto come un particolare tipo di ignoranza o cognizione erronea (Mishra 1929,
278; Tripathi 1987, 176).”

Alcuni considerano il sogno un particolare tipo di ricordo che, anziché avvenire
durante la veglia, ha luogo durante il sonno. Mentre il ricordo si presenta come
un tipo di cognizione unitaria e coerentemente connesso con le impressioni gia
immagazzinate, il sogno ¢ invece disconnesso e non costituisce un #nicum ben de-
finito. Si tratta di una percezione non valida, perché si da solo quando i sensi sono
assopiti e si genera per mezzo di un residuo d’impressioni psichiche (Acharya 198s,
377-379)-

II Vaidesika classico riconosce sette categorie (padartha).® La seconda di queste &
rappresentata dalle qualita (¢una), variamente numerate nel corso della storia della
scuola, anche se cristallizzate a 24 nei periodi successivi di produzione letteraria.’
Nel periodo successivo a Prasastapada,™ la cognizione (buddhi) ¢ annoverata tra
i guna e suddivisa in due varieta principali: ricordo (smyti) ed esperienza diretta
(anubbava): «La cognizione, [ossia] la conoscenza, ¢ la causa di ogni comporta-
mento quotidiano. Essa ¢ duplice: ricordo ed esperienza direttax."

Nonostante questo sviluppo pre-moderno, Praastapada considera plausibi-
le un’ltra categorizzazione (PDhS, 40): «Sebbene essa [= la cognizione] abbia
molteplici varietd, in sintesi, ne presenta due: conoscenza valida e conoscenza non
valida».”

7. Vidya ¢ di quattro tipi: pratyaksalaingikasmytyarsalaksana (PDhS, 44).

8. 11 VaiS 1.1.4 elenca sei categorie (paddrtha), a cui in seguito se ne aggiunge una settima, I'assenza
(abhdva). Questo numero ¢ transitato nel Navya Nyaya, ove lontologia del Vaisesika si fonde con
Iepistemologia-logica del Nyaya. Si veda Pellegrini (2015, 143-146).

9. In VaiS 1.1.6 sono enumerate solo diciassette qualiti. Secondo Samkara Miéra (VaiSU, 34) il
‘ca’ finale del sitra (... prayatnas ca gunab) evocherebbe altre sette qualitd, raggiungendo la quota
finale di 24.

10. Seguendo il PDhS, anche la Nydyakandali (1991, 433) afferma che la cognizione si divide in
avidya e vidya; vidya & una cognizione priva di dubbi, contraddizioni e di natura decisiva. Il ricordo ha
le stesse caratteristiche. Diversamente dal PDhS, i testi successivi dividono la cognizione in anubhava
e smyti(cf. nota ) e di anubhava distinguono quattro tipi: pratyaksa, anumiti, upamiti e sabda. Dun-
que, gli autori post-PDhS trattano smy#i indipendentemente da anubbava.

. Siveda Annambhatta nel TS (TS, 6o).

12. Inoltre,isitra9.2.11-12 spiegano le differenti caratteristiche di avidya e vidya: tad dustajiianam,
‘Quella cognizione erronea [¢ ignoranzal’, e adustam vidya, ‘La conoscenza ¢ [una cognizione] va-

lida’.
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Ancora il PDhS trattando di avidya ne riconosce una manifestazione quadru-
plice (PDhS, 40): «Tra queste, I'ignoranza ha quattro varieta, le cui caratteristiche
sono [rispettivamente] dubbio, giudizio erroneo, non-accertamento e sogno>.

Di seguito Prasastapada propone una triplice suddivisione dei sogni sulla base
delle loro cause: 1) sogni nati dalle impressioni latenti avute durante la vita di ogni
giorno (samskara); 2) sogni sorti dallo squilibrio dei costituenti e umori corporei
(dbarudosa); 3) sogni determinati da meriti e demeriti (adysta) che il sognatore ha
immagazzinato dentro di sé.”

Per comprendere il primo tipo di sogni, si consideri che qualcuno pensa costan-
temente a qualcosa. Giunto il momento di coricarsi, questi sara ancora in balia degli
stessi pensieri; e7go, la costanza e la freschezza delle impressioni immagazzinate du-
rante la veglia determineranno il sogno (samskarapatuta). 1l secondo tipo di sogni,
indagato soprattutto nella scienza medica (Zyurveda), ¢ quello sorto dagli squilibri
umorali, 'esame dello sbilanciamento dei tre umori (dosa): flemma (kapha), bile
(pitta) e aria (vata). 11 terzo genere di sogni sorge da una forza invisibile (adysta).
Nel lessico tecnico del Nyaya-Vaisesika, quando si parla di adysta s'intende sia il
risultato positivo e meritorio (dharma) dell'insieme delle attivitd compiute, sia il
loro frutto negativo e veicolante demerito (adharma, Gupta 2012, 162).

11 PDhS afferma (PDhS, 42-44):*

La cognizione onirica ¢ quellesperienza mentale (anubbavam manasam)s che si ha
attraverso la facolta [ psichica]* di colui il cui insieme dei sensi ha cessato [la propria
attivitd] (pralinamanaskasyendriyadvarena) e la mente si ¢ ritirata. [Domanda:]
Come ¢ possibile? [Risposta:] Quando per la propria attivita fisica — coscientemen-
te [compiuta] —, dopo che durante il giorno gli esseri viventi si sono stancati, nella
notte, allo scopo di riposarsi o digerire il cibo, a causa di una sequenza di attivita
[che hanno luogo] nella mente sorta dalla relazione tra il sé e I'organo interno, la
quale necessita di uno sforzo stimolato dal potere invisibile,” [in quel momento] la

13. Alcuni propongono una classificazione quadripartita, aggiungendo svapnantikajiiana (Sinha
2008, 316 ¢ 321), un’altra concezione che meriterebbe qualche accenno. Essa ¢ la ‘cognizione finale
del sogno’ (svapnantikajiiana), ossia una cognizione che accompagna il sogno, cio¢ che interviene
nel sogno: svapnantika (Jhalakikar 1978, 1054). Jha (1982, 388) traduce il termine come «dream-end
cognition» intendendo perd «dream-within-dream...; in this dream-end cognition a dream is the
object of another dream». Si vedano: VaiS 10.2.8, Prasastapada (PDhS, 44), Vyomasiva (VIII sec.;
VV, 136-137), Sridhara (NK, 432, ivi considerata non altro che smyti), Samkara Miéra (VaiSU, s15-516)
e Mishra (1929, 280, n. 1).

14. Siveda anche Sinha (2008, 319-320).

15. Sivedala Pyomavari (VV, 132-133).

16. Per altre interpretazioni, legate alla lettura di Udayana, del composto indriyadvarenaiva si
veda Mishra (1929, 286).

r7. La V'V (133-134) inserisce un importante chiarimento rispetto alle cause del sogno: «E quella
relazione con il sé provvisto delle sue qualita specifiche si ha per kriyaprabandbat, cioé per la sequenza
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mente stessa rimane inattiva all'interno del cuore, nella regione del sé che ¢ priva del-
le facolta sensoriali, allora si dice che 'uomo ha la mente ritirata (pralinamanaska).®
Quando essa si sia ritratta anche I'insieme delle facolta sensoriali risulta inattivo.
In quella condizione, con 'aumento dell’attivitd nella successione del soffio ascen-
dente (prapa) e discendente (@pana), per via di un particolare contatto del sé con la
mente chiamato sonno (svdpakbya) e a causa dell'impressione latente (samskara),”
— come se avvenisse per via sensoriale — sorge una cognizione onirica (svapnajiiana)
che ha l'aspetto di una percezione relativa a degli oggetti che pur non sono presen-
ti.** Quella [cognizione] ¢ triplice: [si ha] dalla capacita delle impressioni latenti
(samskarapatava), dallo squilibrio degli umori (dbarudosa)* e dalla forza invisibile
(adysta). Tra queste, quella generata dalla capacita delle impressioni latenti ¢ tale:
quando un uomo lussurioso o adirato dorme rievocando costantemente [le sue
percezioni], allora proprio quel flusso di pensieri assume una forma direttamente
percepibile. Poi [il sogno] sorto dallo squilibrio degli umori: un uomo di tempera-
mento arioso, oppure affetto da quello (cio¢ dal vento), vede [in sogno] mentre sale
in cielo o altro. Oppure, chi ha una natura biliosa o chi ¢ affetto da bile, vede che en-
tra nel fuoco, un monte d’oro o cose [simili]. Chi ha natura flemmatica o ¢ affetto da
flemma, vede che nuota in un fiume o nel mare, monti innevati e cosi via. Quanto
di per sé annuncia la buona sorte circa qualcosa di esperito o non esperito, oppure
rispetto a oggetti noti o ignoti, come salire su un elefante, acquisire un ombrello o
quantaltro, tutto cio viene dalle impressioni latenti e dal merito. Al contrario co-
spargersi d’olio, salire su un asino, un cammello o simili, tutto cio si determina dalle
impressioni latenti e dal demerito. [Infine], per quanto concerne eventi che sono
totalmente sconosciuti, essi sono prodotti solamente dalla forza invisibile.*

I commentatori di Prasastapada, Sridhara Bhatta (X sec.) nel Nyayakandali(NK) e
Udayana (X-XI sec.) nella Kiranavali (TS),” trattano 'argomento in modo appro-

delle attivitd. La sequenza delle attivita sorge per il contatto del sé con I'organo interno e per la necessi-
ta dello sforzo che ¢ generato dalla forza invisibile. Cosl, infatti, la mente ¢ la causa inerente, il contatto
trail sé e la mente & la causa non inerente, mentre lo sforzo determinato dalla forza invisibile & la causa
strumentale. In tal modo nella mente, per una successione di attivita, si determina un contatto con la
regione del sé dotato di qualita, che & chiamato sonno».

18. Sivedaanchela VV, 134.

19. Secondo la VV il samskdra genera la cognizione onirica per il tramite del ricordo (VV, 134).

20. La VV chiaramente afferma che la conoscenza onirica non ¢ un fenomeno differente da altri
generi di percezione erronea (VV, 135).

21. Per approfondimenti si veda Pellegrini 2011 (59-62).

22. SivedalaNK dove Sridhara Bhatta chiarisce il passo del PDhS: «La conoscenza che si ha circa
eventi che, direttamente o indirettamente, sono del tutto sconosciuti [al sognatore], come mangiare
la luna o il sole, ecc., viene dalla forza invisibile, poiché non ¢ possibile alcuna impressione latente
concernente eventi non esperiti» (NK, 432).

23. Udayana sostiene che sebbene nella condizione onirica le facolta sensoriali cessino di agire, il
dormiente ha una chiara esperienza degli oggetti, come se li stesse percependo con la vista o qualsiasi
altro senso (Mishra 1929, 279). Egli ammette anche che nello stato di sogno i sensi periferici — come
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fondito. Per esempio, mentre Sridhara inizia considerando il ricordo (smyti) una
forma di vidya, Udayana si scaglia contro quanti considerano il sogno e la cono-
scenza onirica un caso di ricordo (Mishra 1929, 279).>¢

Nella NK si legge (429-230):

Per presentare compiutamente il sogno [Prasastapada] dice: uparatendriyagra-
masya. Colui il cui complesso sensoriale ha cessato lattivita, ossia [la cui attivita] ¢
distratta dal cogliere il proprio oggetto, costui ¢ qualcuno la cui attivita sensoriale
¢ cessata. Il pralinamanaska & qualcuno la cui mente ¢ intensamente e totalmente
ritratta. L'esperienza cognitiva che si ha attraverso il senso [mentale], indipendente
dalle cognizioni precedenti e dalla natura ben definita (paricchedasvabbava), origi-
nata dalla sola mente dell'uomo il cui complesso sensoriale ha cessato la propria atti-
vita e la cui mente si ¢ ritirata, ¢ la cognizione onirica. Ora [Prasastapada], mediante
[la frase] che comincia con [I'interrogativo] karham mostra quando e il modo in cui
la mente dell’'uomo si ritrae e le facolta sensoriali cessano [di agire]. Per la propria at-
tivita fisica (atmanab sariravyaparat), ossia a causa dell'andirivieni durante il giorno
dell’essere vivente kbinnasya esausto, nisi nella notte, visramartham, per allontanare
la fatica e per trasformare in succhi vitali il cibo mangiato e bevuto, [quando] per la
congiunzione tra il sé e l'organo interno, che necessita di uno sforzo stimolato dalla
forza invisibile, nella mente si ha il kriyaprabandhab, ciod sorge una sequenza di
attivitd, in quel momento a causa di cio la mente rimane priva di moto all’interno
del cuore, nella regione del sé che ¢ nirindriye, laddove non vi & rapporto con i sensi
esterni, a quel punto 'uomo ¢ chiamato pralinamanaska. Quando la mente si &
ritirata, allora P'uomo ha il complesso sensoriale che ha cessato di agire, in quanto
[in quel momento] per i sensi, fondati sull'organo interno, non vi ¢ possibilita di
percepire gli oggetti. In quella condizione della mente ritratta, prabandhbena, ossia
quando per via della maggiore quantita di attivita generatasi, [la quale ¢] caratte-
rizzata da uscite ed entrate del flusso dei soffi ascendenti e discendenti, cio¢ per un
[particolare] contatto del sé con la mente, svapakhyat denominato “sonno” (svapa)
e, inoltre, [anche] a causa delle impressioni latenti il cui contenuto ¢ stato esperi-
to in precedenza, sorge una cognizione onirica che ha pratyaksakaram, l'aspetto di
una consapevolezza diretta (aparoksasamvedana) circa oggetti asatsu, che pur sono
distanti per spazio e tempo. [...] Sebbene la cognizione onirica — sia essa sorta dalla
chiarezza delle impressioni latenti, per lo squilibrio degli umori o dalla forza invi-
sibile — abbia una natura per la quale gli oggetti esterni [risultano] sovrapposti [su

il tatto — non cessano di operare tutti insieme. Quando gli stimoli esterni non sono tanto efficaci da
svegliare una persona, possono agire sui sensi periferici producendo delle cognizioni oniriche. Udaya-
na, dunque, riconosce che esistono sogni causati da facoltd sensoriali centrali e sogni causati da quelle
periferiche. Quindi, sebbene i sogni siano per lo pili percezioni dirette, in casi particolari possono
assumere la forma di ragionamenti inferenziali. Per esempio, quando qualcuno sogna di vedere del
fumo in un certo luogo, da quel fumo ¢ in grado di inferire il fuoco (Sinha 2008, 307-308).

24. SivedaLayek (1990, 73) rispetto alla concezione di sogno in PDhS: «Prasastapada says: “The
dream-knowledge is remembrance because it looks back to the past knowledge”» .
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di essa] e percio sia “[un’attribuzione] di qualcosa su cio che non ¢ tale”, risultan-
do [in definitiva] una percezione erronea (viparyaya), tuttavia, poiché sorge in una
particolare condizione, ¢ trattata separatamente.

Anche Sridhara nota nel sogno una natura piu attiva, capace di presentare delle
proprie cognizioni indipendenti, certo con forti radici nelle esperienze dirette pre-
cedenti, ma non tanto da essere considerate mere ripetizioni di esse. Il sogno deve
la propria natura indipendente al fatto di essere una produzione del tutto mentale
(manomatraprabhava), che ha luogo quando la mente ha ritratto in sé le facolta
disattivandole. Inoltre, la natura delle immagini presentate nel sonno onirico ¢ ben
definita, tanto da renderle talvolta simili alle percezioni dirette della veglia, sebbene
gli oggetti visti in sogno siano tuttaltro che reali. Questa nuzance marcatamente
cognitiva, in cui oggetti apparentemente reali sembrano essere dove invero non
sono, rende il sogno un tipo di percezione erronea, anche se le sue caratteristiche
specifiche lo differenziano da altri generi di errore percettivo (Sinha 2008, 306-307;
Layek 1990, 71-72).

Infine, va citata lopinione di Samkara Misra (XV sec.), autore di un commento
indipendente ai VaiS, il Vaisesikasitra Upaskara (VaiSU, s13-515). Secondo questi
svapna ¢ una forma di esperienza (anubbavana) mentale erronea, non un ricordos
quindi non va compreso tra le forme di vidya.>* Il VaiSU (s13-515) non aggiunge
nulla di cogente, pero si dilunga nell’elencare gli effetti dei sogni dovuti agli squili-
bri umorali:

Come da un particolare contatto della mente con il sé e dalle impressioni latenti
si ha il ricordo, ugualmente si determina anche la conoscenza onirica: questo ¢ il
senso. Quell'esperienza mentale di colui il cui insieme dei sensi ha cessato lattivita
e la cui mente si ¢ ritirata, che sorge attraverso il senso [mentale], ¢ la cognizione
onirica. Essa ¢ di tre tipi.

Ivi Samkara Misra non afferma che il sogno sia un tipo di ricordo, bensi che le mo-
dalita attraverso le quali il sogno viene in essere sono analoghe a quelle del ricordo:
un particolare contatto tra la mente, il sé¢ e le impressioni latenti. Inoltre, anch’egli,
analogamente agli altri esegeti, divide il sogno in tre classi, proponendo alcuni det-
tagli aggiuntivi di interesse puramente didascalico.

25. Qui sembra che Sridhara prenda a prestito la seconda delle definizioni di adhydsa data da
Samkara nell adhyasabhasya del Brabmasiitrabhisya (2000, 24): atasmims tadbuddhbip.
26. Layek (1990, 73) sbaglia affermando che Samkara Misra sostiene che il sogno & un ricordo.
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3. Conclusione

Ricapitolando, abbiamo visto come i seguaci del VaiSesika considerino che nella
condizione in cui la mente ¢ ritratta (pralinamanaska) i sensi, non piti in grado
di carpire alcun oggetto, cessano di funzionare. In questo stato, per 'intensita del
soffio ascendente (prana) responsabile dell’inspirazione e di quello discendente
(apana), preposto all'espirazione, si ha uno speciale contatto di atman con manas,
chiamato sonno (svapa), durante il quale si attuano una serie di attivita del tutto
psichiche che generano la cognizione onirica (svapnajiiana). Questa ¢ costituita an-
che dalle impressioni depositate dagli oggetti esperiti in precedenza. Per via di sif-
fatte impressioni, nel sogno la mente esperisce oggetti non-reali in una forma non
del tutto percettiva. Tale percezione mentale ¢ determinata da un contatto straor-
dinario, proprio come avviene nella cognizione dell'errore percettivo (bbranti):
atra ca manasam jranam jianalaksanaripalaukikasamnikarsar bhavare® ‘Ivi la
conoscenza mentale si ha per il contatto straordinario la cui caratteristica ¢ cogniti-
va (janalaksana)’ (Jhalakikar 1978, 1053-1054).

A un primo sguardo, pare che gli autori ivi menzionati si dividano. Da una par-
te abbiamo Kanada che accosta molto da vicino sogno e ricordo, in una modalita
— per certi versi — riproposta molto pit1 tardi da Samkara Misra. Inoltre, come affer-
mano il Nydyasiitra 4.2.34 ¢ il relativo commento di Vatsyayana, esistono delle ana-
logie tra sogno e ricordo, poiché essi condividono molte delle loro rispettive cau-
se. Se riflettiamo meglio, pero, sembra che Samkara Miéra semplicemente indichi
un’analogia generativa tra svapna e smyti, mentre la loro natura resta ben distinta.

In ordine cronologico abbiamo questi autori: 1) Kanada, di cui si ¢ appena det-
to; 2)) Prasastapada secondo cui il ricordo ¢ una cognizione valida, mentre il sogno
¢ una forma di avidya, quindi una cognizione erronea; 3) Vyomasiva che accetta
lopinione del PDhS; 4) Udayana che rifiuta la natura rammemorativa di svapna; s)
Sridhara che si allinea, considerando il sogno una percezione erronea; 6) Samkara
Misra, testé citato, concorda con Kanada.

27. Tlogici distinguono due generi di percezione sorta dal contatto (samnikarsa) dei sensi con i
loro oggetti: il contatto ordinario (laukika) e il contatto straordinario (alaukika). Nella percezione
straordinaria il contatto (samnikarsa) o prossimita (pratyasarti) & di tre tipi: basato su una caratteri-
stica comune (samanyalaksana), cognitivo (janalaksana) e dovuto a un metodo (yogaja). In sintesi,
Jjhanalaksanasamnikarsa & una percezione straordinaria che avviene con modalita inconsuete di con-
tatto tra le facolta sensoriali e i loro oggetti (Pellegrini 2011, 273-274, n. 181).

28. 1l passo della Vaisesikasitravivyti ad VaiS 9.2.2-7 ¢ citato da Layek (1990, 99, n. 5).

29. Tale questione non ¢ trattata né nelle fasi iniziali della scuola né dai commentatori successivi.
Va perd ricordato che la teoria dell'errore nota come anyathakhbyati, supportata da Nyiya e Vaisesika,
si fonda su questo genere di percezione (Pellegrini 2013, 229-231).
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Infine, si evince chiaramente come nel Vaisesika il sogno sia di natura attiva,
ossia — in conformita al punto di partenza (Simha 2008, 308-309) — di una natura
presentative dalle caratteristiche marcatamente fuorvianti, tanto da accomunarlo
alla percezione erronea e all’illusione. Sembra fare eccezione proprio Kanada, il fon-
datore della scuola, ma — alla luce di quanto emerso — molto probabilmente il zarha
di VaiS 9.2.7 deve essere letto in analogia all'interpretazione di Samkara Misra e,
dunque, in linea con gli altri commentatori.
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Coscienza e realta.
Il problema ontologico e I'insegnamento di Vasubandhu

Emanuela Magno

Immaginiamo per un attimo che il problema ontologico non consista nel discutere
sul problema dell’essere, bensi nel chiarire se sia possibile, al /dgos occidentale che si
misura con il cosiddetto “pensiero buddhista”, riformulare altrimenti la necessita
ontologica dei suoi linguaggi. Questo breve scritto intende allora posizionarsi obli-
quamente rispetto alla questione dell'ontologia. Non ci si chiedera qui quale on-
tologia affiori dal primo Yogacira, né se si debba decretare per quell’insegnamento
la mancanza di un “interesse” ontologico. Si tentera piuttosto, dall'interno di una
tradizione di pensiero necessitata all'ontologia, di interrogare, attraverso lattrito
con una tradizione di pensiero “altra”, la possibilita di “uscire” dall'ontologia.

Molto si ¢ scritto e dibattuto a proposito dello statuto filosofico delle dottrine
Yogacira emergenti dall'opera di Vasubandhu. Com’¢ noto il dibattito ha preva-
lentemente diviso la comunita degli studiosi tra sostenitori e oppositori della tesi
idealistico-coscienzialista. Qui non ripercorreremo le linee della discussione, ma
cercheremo di cogliere una particolare declinazione del problema ontologico im-
plicato dal “discorso” Yogacira e, di conseguenza, di riflettere sul significato delle
diverse “collocazioni” teoriche che gli interpreti occidentali hanno dato alla tesi
vijiaptimatra: ‘[tutto] ¢ solo rappresentazione coscienziale’: tesi che ¢ stata varia-
mente declinata come “idealismo assoluto”, “idealismo soggettivo”,* “pluralismo
realista” e/o “dottrina dell'esperienza”;} “trascendentalismo fenomenologico™ o
“teoria fenomenologica”.s

Al di la delle significative varianti prospettiche che le diverse letture del pri-
mo Yogacara hanno prodotto, crediamo che il “discorso” di Vasubandhu sia stato
esplicitato prevalentemente attraverso due dispositivi interpretativi: l'ermeneutica
idealistica e I'ermeneutica gnoseologica. La prima prospettiva, pur nelle sue diver-

1. I riferimento ¢ alle letture “classiche” dell'idealismo Yogacara: Stcherbatsky 1971; Dasgupta
1962; Sharma 1964; Chatterjee 1975; Raju 1973. Per unaloro critica radicale cf. Kochumutton 1989, 197
ss. Per una recente riproposizione degli argomenti idealistici si veda Tola-Dragonetti 2005.

2. Saratchandra 1958; vedi anche Siderits 2007.

3. Kochumutton 1989.

4. Garfield 2015.

5. Lusthaus 2002.
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se declinazioni antiche e recenti, pone gli insegnamenti del maestro yogacarin su
un piano di affermativita ontologica: il fatto che tutto venga dichiarato rappresen-
tazione coscienziale implicherebbe un’affermazione circa la “natura” della realta,
una realtd completamente dipendente dalla mente e dunque inesistente nella sua
oggettualita. Sostenere la vijiaptimatrata, in sintesi, significherebbe affermare la
natura “mentale” delle cose, meri prodotti coscienziali,® e negare dunque la loro
consistenza reale di oggetti esterni.

La seconda prospettiva, di stampo prevalentemente fenomenologico,” respinge
il portato ontologico della tesi idealistica: gli insegnamenti Yogacara non si espri-
mono sulla natura del reale, non affermano la realta assoluta del solo pensiero,®
né negano lesistenza degli oggetti esterni, si esprimono invece sul nostro modo
ordinario di conoscere gli oggetti in quanto “oggetti” di cui il “soggetto” non ha
che un’esperienza “interna”, mentale/coscienziale. L'accento sarebbe dunque po-
sto sulla natura dell’esperienza conoscitiva (quale esperienza conoscitiva contraddi-
stinta da un impianto dualistico), non sull’essere delle cose conosciute né sull’essere
del pensiero/mente/coscienza che se le rappresenta.

Qui non si tratta di trovare una mediazione tra le due ermeneutiche, ma di
rilevare una rimozione che le riguarda entrambe: I'inseparabilita, nel “discorso”
buddhista, delle dimensioni ontologica e gnoseologica, un’inseparabilita che non
significa la loro coincidenza, ma il cancellarsi dell'una (la dimensione ontologica)
attraverso l’altra (la dimensione gnoseologica). La gnoseologia buddhista, specie
in quella forma critica radicale emergente dal “discorso” nagarjuniano, rimarca a
ogni pi¢ sospinto che I'avanzare del processo conoscitivo rappresenta il progressivo
rarefarsi della pretesa ontologica che sostiene ogni visione/esperienza del mondo.

Conoscere significa de-ontologizzare. Sottrarre Iillusione dell'essere e del non
essere al modo di percepire le cose.

Noi crediamo che questa medesima inclinazione permei e sostenga, pur de-
clinata altrimenti, I'insegnamento del maestro yogdcarin. Se, da una parte, la
critica nagarjuniana si concentra sul portato ontologico implicato dalla nozione
abhidharmika di svabbava (‘essere in s€’), dall’altra, la riduzione coscienziale di Va-
subandhu sembra eleggere a bersaglio critico l'ontologia emergente dalla struttura

6. In questo contesto, Siderits (2007) traduce vijfiapri con ‘impressione’ a rimarcare la differenza
con il “rappresentazionalismo” dei Sautrintika, la cui epistemologia resta fondamentalmente realista;
sia gli Yogacara che i Sautrantika affermano che la mente abbia a che fare non con oggetti, ma con im-
magini di oggetti, ma mentre i primi escludono la realta degli oggetti esterni, i secondi ne ammettono
Tesistenza. In cid consisterebbe la differenza tra rappresentazionalisti (realisti) e idealisti.

7. Cf., in particolare, Lusthaus 2002, 504; vedi anche, sulla scia di Lusthaus, Trivedi 200s.

8. Cf. Lusthaus, 2002, 533: «Consciousness (vifiana) is not the ultimate reality or solution, but
rather the root problem. This problem emerges in ordinary mental operations, and it can only be
solved by bringing those operations to an end>».
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dualistica dell'esperienza,” quella che nella Trimsika viene definita ‘duplicita della
percezione’ (grabadvaya).

Questo intento si evince a partire dall'esordio dell'opera, laddove Vasubandhu
sostiene che atman e dbarma non sono che «usi linguistici» (#pacara) che si svi-
luppano nella «trasformazione (parinama) della coscienza (vijiana)» (Trim, 1).
Ci sono almeno tre punti da esplicitare in questa affermazione: 1) atman e dbarma
sono termini che sintetizzano la totalita dell'esperienza nei suoi due versanti sog-
gettivo (atman) e oggettivo (dbarma);° 2) atman e dbarma sono designazioni lin-
guistiche,” metafore; 3) infine, atman e dbharma, quali designazioni convenzionali
del dualismo esperienziale, si producono allinterno del flusso coscienziale. Non
solo, il vissuto (illusorio) della duplicita dell'esperienza emerge gia a livello di quella
forma subliminale di coscienza definita ‘coscienza deposito’, alayavijiiana: flusso
impersonale, indeterminato e ininterrotto, la coscienza deposito raccoglie nella sua
corrente impressioni, inclinazioni, tendenze (semi karmici pregressi, b7j4) destinati
alla maturazione nelle vite future. E al livello di questo serbatoio “inconscio™ e
intersoggettivo della coscienza che si costituisce la struttura primaria dell'esperienza
come struttura duale, ¢ qui che si depositano le «impressioni latenti (vasana) rela-
tive alla duplice percezione (grahbadvaya)» del soggetto e dell'oggetto (Trim, 19).”

La dualita, quindi, ¢ descritta fin dal suo sorgere come determinazione inter-
na all“unico” sviluppo coscienziale, tanto da poter dire che appartiene alla prin-
cipialita inconscia del coscienziale lo strutturarsi bifronte della dinamica percet-
tivo-cognitivo-discorsiva. Ora, al di la della funzione capitale che I'introduzione
dell’alayavijiiana assume nella soteriologia buddhista,* quello che ci interessa qui
¢ il versante filosofico della questione, vale a dire il significato della trasposizione
nel coscienziale della struttura dualistica dell'esperienza. A questo significato va a
sovrapporsi quello psicologico-esistenziale. Dal punto di vista pratico, in effetti,

9. Complessa ¢ la questione dei rapporti tra Madhyamaka e Yogacira, sistemi prevalentemente
interpretati come antagonisti. Per una recentissima e inedita ricognizione sullargomento si veda il
volume collettaneo a cura di Garfield—Westheroff 2015.

10. Cf. Kochumutton 1989, 131.

. Cf,, in Nagarjuna, l'uso di prajiiapti upiadiya (Madbyamakakarika, XXIV, 18) e prajaapti
artha (Madbyamakakarika, XXII, 1).

12. Per un’analisi dell’alayavijiidya come “inconscio buddhista” cf. Waldron 2003.

13. Cf. Trim, 3: «essa [I'dlayavijiana) ha [al suo interno] la rappresentazione coscienziale del
sostrato dell'appropriazione (#padi) e la rappresentazione coscienziale del mondo esterno (sthana)
[...]». Seguiamo qui la traduzione di Cicuzza (in RB, 2004), che si differenzia da quella di Anacker e
Kochumutton, e che tiene conto del commento di Sthiramati ( Trimsikavijiaptibhdsya) nel ritenere
upadi (cf. upadana) e sthana rispettivamente il sostrato interno (le impressioni latenti delle false im-
maginazioni del s¢, ecc.) e il mondo esteriore (cf. ivi, nn. 9, 10, 18).

14. Sulle origini, 'evoluzione e le funzioni del concetto di dlayavijfiana si veda il lavoro centrale
di Schmithausen 1987.
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sottrarre il piano oggettuale, la rappresentazione della realta esterna, a una visio-
ne del mondo imperniata sul dualismo soggetto-oggetto significa sciogliere 'op-
posizione tra interno (senso dell’io) ed esterno (senso dell’alteritd del mondo) e,
di conseguenza, depotenziare 'impatto di adesione e attaccamento che il soggetto
appropriatore sperimenta sia rispetto allidea di “io” sia rispetto a quanto, nella
“distanza oggettuale”, pretende di trarre a sé. D’altra parte, la funzione pedagogi-
ca dell'insegnamento ai fini della “correzione” dell’attitudine psicologica verso il
mondo ¢ direttamente invocata laddove Vasubandhu richiama l'autentico signifi-
cato (propedeutico-funzionale) dell'originaria dottrina del Buddha relativa alle basi
della percezione (dyatana): i cinque sensi, la mente e i loro rispettivi oggetti (Vim,
8). Tali basi, afferma il nostro, non hanno una realta esterna alla rappresentazione
coscienziale, esse non significano altro che I'aspetto “oggettivo” di una percezione
che si risolve tutta all’interno dell’unica coscienza (Vim, 9). Loggettivo e il sogget-
tivo rappresentano dunque il modo duplice attraverso cui si articola la medesima
rappresentazione coscienziale. E se 'insegnamento “delle basi” ¢ utile provvisoria-
mente per poter realizzare la comprensione dell'insostanzialita dell'individuo (pu-
dgala nairarmya),” 'insegnamento Mahayana (Yogacara), che del primo si vuole
pitt profondo veicolo, ritiene di portarne a compimento l'autentico contenuto:
non solo 'individuo, ma i dbharma stessi, quegli elementi minimi e istantanei di
realta cui il buddhismo antico riconduceva la costituzione dell’esperienza, sono in-
sostanziali (dharma nairatmya), privi di realta oggettiva, di essere in sé; al pari del
pudgalai dbarma (che sono nientaltro che il contrappeso oggettivo di quella prete-
sa soggettiva incarnata nell’idea del pudgala), posseggono una realta esclusivamente
‘immaginata’ (kalpitatman), costruita. La “riduzione” coscienziale di Vasubandhu,
dunque, intende funzionare come un potente dispositivo di eliminazione delle
condizioni germinali (bija), delle impressioni e proiezioni latenti (vasana), delle
afflizioni (klesa) che contaminano la corrente coscienziale. Ma guardiamo piti da
vicino le implicazioni di questa prospettiva.

Sul versante strettamente filosofico, la “riduzione coscienziale” significa in pri-
misla sottrazione di un’ontologia dualistica: non si da alcuna “realta” indipendente
dalla coscienza che se la rappresenta (questo ¢ il significato immediato dell’espres-
sione vijriaptimatram evedam: «Questo [mondo] ¢ solo rappresentazione coscien-
ziale», Vim, 1). Cid non comporta, tuttavia, che si approdi a un’ontologia monisti-
ca. Nessun principio unitario viene posto a fondamento del reale: la stessa vijriapti
(sinonimo di coscienza, mente e pensiero [Vim, Incipit]) connotata dal matra

15. Spiegando la percezione attraverso I'interazione delle facolta sensoriali e delle loro basi interne
ed esterne (il visibile per I'occhio e la coscienza visiva, il tangibile per il tatto e la coscienza tattile, ecc.) si
toglieva infatti di mezzo la necessita di postulare un sé autonomo e separato soggetto della percezione.
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(‘niente altro che’, ‘solo’, ‘unicamente’)® va compresa nei termini dell’insostanzia-
lita, tanto da dover parlare di vijiaptimatrasya nairatmyapravesa (Vim, 1o C): «il
collocarsi nell'insostanzialita della stessa rappresentazione coscienziale». Non solo:
nella Trimsika, dove Vasubandhu espone la fenomenologia della ‘trasformazione
della coscienza’ (vijianaparinama), questa stessa trasformazione viene presentata
come designazione linguistica, come illustrazione funzionale al discorso, non come
realta: essa ¢ prodotto della costruzione concettuale (vikalpa) e, in quanto tale, “og-
getto” di un pensiero che si pone come soggetto (Trim, 17), che reitera dunque
lerrore della duplicita della percezione. Si tratta dell'errore congenito del pensiero
discorsivo che, ponendo la “mera rappresentazione coscienziale” come suo oggetto
(@lambana) non puo che fallire 'insegnamento della vijaptimatra riproponendo
la struttura fallace della dualita (Trim, 26-27).

Escluse dunque 'ontologia dualista e l'ontologia monista resta da comprendere
se I'insegnamento dello yogacarin comportil'eliminazione dell'ontologia rout court.

Cio che abbiamo appreso sin qui, da passaggi salienti della Vijaptimatratdsi-
ddbi, & che 'insegnamento mahayanico Yogacara procede su un solco noto, quello
che esige, sulla via della salvezza, la decostruzione di ogni articolazione dicotomica
dell'esperienza del mondo e che per far questo sottrae alla struttura rappresentati-
va non solo I'illusione della sostanzialita del soggetto, come vuole ogni ortodossia
buddhista, ma, ancora pit1 a monte, 'impianto primario della funzione conosciti-
va, la sua esigenza oggettuale, base di ogni reificazione, auto o etero-diretta.

In questo senso, la ‘negazione dell'oggetto [esterno]’ (arthapratisedba) (Vim,
Incipit) ¢ una dichiarazione che riguarda non la natura dell'oggetto, la sua realta o
irrealta, bensi il suo statuto di prodotto dell’attivita cognitiva, la sua configurazione
di oggetto conosciuto da un soggetto, la sua funzione di polo di una struttura di-
cotomica, il suo essere estremo di una dualita illusoria. L’insegnamento buddhista,
com’¢ noto, esprime un discorso filosofico che emerge direttamente da un’urgenza
esistenziale. La via del Buddha affida al conoscere il rimedio al soffrire, e la cessa-
zione della sofferenza (dubkhbanirodha) passa notoriamente attraverso il dileguare
dell’illusione del sé. Ma l'estinzione del sé significa al tempo stesso la cessazione
dell’io e del mio, dell’io e dell’altro. La costituzione dell’illusione del sé ¢ infatti
inseparabile dalla divaricazione duale dell'esperienza. Questo vuol dire che la for-
ma dualistica dell'esperienza non ¢ solo il sintomo lampante della malattia dell’“io
sono”, ma & contemporaneamente la sua causa. E per questa ragione che la specifica

16. Sulla resa di matra cf. Wayman 1965, che traduce ‘equivalente a’ (alla rappresentazione co-
scienziale); in questo modo lo studioso vuole sottolineare che Iespressione di Vasubandhu non signi-
fica la negazione dell'oggetto esterno, ma la spiegazione che cid che appare alla percezione equivale a
una rappresentazione, a un’immagine della mente.
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flessione dell'insegnamento Yogacara inclina alla cura di quella malattia attraverso
la rimozione della ‘duplicita della percezione’ (¢rahadvaya).

E dunque entro questo solco che cercheremo di comprendere il problema on-
tologico nell’insegnamento di Vasubandhu. Ma non prima di aver fornito un mi-
nimo chiarimento.

Fin qui abbiamo utilizzato i termini “ontologia” e “ontologico” senza darne
spiegazione. Si potrebbe obiettare che una mancata distinzione fra “ontologia” e
“metafisica”, in questo contesto, non ¢ in grado di rendere conto in maniera ade-
guata del bersaglio critico buddhista, che ¢ metafisico, certo, ma, si potrebbe ag-
giungere, non necessariamente ontologico. Si potrebbe sottolineare, infatti, che
un’ontologia non implica necessariamente un sostanzialismo, che formulare un
discorso sull’essere delle cose puo significare semplicemente presentare le cose in un
contesto relativo e convenzionale senza alcuna pretesa che esse consistano di una
natura propria, di un essere in sé. L'“essere” dell’onro-logia pud tranquillamente
decadere dalle vette metafisiche di certa filosofia e sopravvivere nell’uso, nella fun-
zione, nella transazione, come predicato circostanziale di una comunicazione che
non chiede alle cose autoesistenza, ma la mera significanza contestuale.

Dunque, il problema della reificazione soggiacente a un discorso sull’essere del-
le cose si presenterebbe solo attribuendo un significato “forte” all'essere dell’onzo-
logia, solo ascrivendo ai termini di quel discorso una natura sostanziale; al contrario,
una declinazione debole e fluidificata della categoria dell'ontologico consentirebbe
di esprimersi in termini di ontologia per qualsiasi orizzonte espressivo che fornisca
un contesto di senso al pensiero e al linguaggio. Potremmo definirla cornice, griglia,
“accezione neutra” svuotata di ogni pretesa reificante. Da questa angolazione ogni
pensabilita e dicibilita del mondo implicherebbe un’ontologia, un darsi delle cose
entro una cornice di senso che le entifica come mere “presenze”, e cosi posta I'onto-
logia diventa ineludibile. L'*essere” delle cose, I'“esistenza” delle cose, il “divenire”
delle cose, '“apparenza” delle cose: ognuna di queste declinazioni del “discorso”
descrive un’ontologia, vale a dire tesse una rete di forme necessarie a una qualsiasi
rappresentazione del mondo. Non solo; posta in questa accezione “neutra” la que-
stione ontologica sembra reintegrare in sé la differenza gnoseologica. La distinzione
tipica che viene posta tra focus ontologico e focus gnoseologico riguarda I'intenzione
interrogativa: I'interesse ontologico ci fa esprimere sul “che cosa” le cose sono, I'in-
teresse gnoseologico ci fa esprimere sul “come” le conosciamo, qualunque cosa esse
siano (o non siano). Eppure, stando a quell’accezione “neutra” e debole dell'onto-
logia di cui si ¢ detto un attimo fa, possiamo agilmente concludere che I'interesse
gnoseologico presuppone I'interesse ontologico, poiché nel “come” conosciamo le
cose resterebbe implicita 'assunzione della loro “presenza”. Presenza non ¢ sostan-
za, certo, ma ¢ consistenza oggettuale, dunque “posizione” di un ente (qualunque
cosa esso sia 0 non sia) nello spazio della rappresentazione.
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E su questa insidiosa pendenza che va compreso il “caso buddhista”, in parti-
colare il caso di un certo buddhismo (come quello del Madhyamaka e del primo
Yogacira), il caso, cioe, di un’attitudine del pensiero che continua a opporre una
significativa resistenza al portato dell'ontologia, sia essa intesa in senso “forte”, o

I\

“metafisico” (ogni discorso sul “che cos’¢ quello che ¢’¢”) che in senso “debole”
(ogni discorso su “guel che c’¢”). La questione ¢ che, agli occhi di un Nagarjuna o
di un Vasubandhu, anche la piti “liquida” delle ontologie, l'ontologia dell'imper-
manenza, l'ontologia dell’interdipendenza, 'ontologia della vacuita o 'ontologia
dell™assenza di natura propria dell’assenza di natura propria”, tornano a rappre-
sentare un presidio della discorsivita, un luogo del dispiegamento concettuale, im-
maginativo, coscienziale (vikalpa e praparica, samkalpa, vijiana), ergo, e qui sta il
problema inaggirabile, un vincolo di adesione, di attaccamento, di appropriazione
(upddana), in una parola una radice di sofferenza. In un certo senso dunque la
malattia ontologica ¢ la pil insidiosa e inavvertita. Crediamo, dunque, che I'inse-
gnamento dei maestri Madhyamaka e Yogacara intenda misurarsi con la capacita
onnipervasiva e camaleontica di questa malattia. Nel caso della prospettiva di Va-
subandhu, la malattia ontologica ¢ individuata, come si ¢ visto, nelle strutture pri-
marie del farsi dell'esperienza del mondo quale esperienza della duplicita, dell'op-
posizione del mondo all’io, dell'oggetto al soggetto. E a partire da questa originaria
separazione che si costituiscono le illusioni di consistenza e autonomia del sé e dei
suoi presidi. Di qui I'esigenza di superare la forma rappresentativa imperniata sulla
relazione tra soggettivita e oggettivita della percezione (grahakatva-grahyatva).

Quando la conoscenza (j7iana) non percepisce pitt il supporto oggettuale (alamba-
na), dal momento che, non essendoci oggetto percepibile (¢7hya) neanche ¢’¢ la
sua percezione (agraha), allora essa risiede nella condizione di mera coscienza (vi-
jhianamatra). (Trim, 28)7

Non pensiero (acitta), non percezione (anupalambha): questa ¢ la conoscenza (sau
jhiana)». (Trim, 29)

Questi passaggi conclusivi della Trimsika esprimono bene il significato limite
dell™intenzionalita” della coscienza, vale a dire il rapporto vincolante che sussiste
tra la coscienza e il suo supporto, la sua base, il suo oggetto. Nulla, finché si risieda
nell'ordinaria esperienza, puo cader fuori dalla coattivita rappresentativa che richie-
de alla coscienza di essere soggetto percettore di oggetti. Potremmo aggiungere che
¢ la necessita coscienziale di una base oggettuale a imporre a ogni discorso sul mon-
do il suo portato ontologico, vale a dire la costrizione al riferimento, all'indicazione

17. yada tv alambanam jiianam naivopalabbate tadd / sthitam vijianamatratve grahyabhabhave
tadagrabat //
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di una “presenza” che nella coscienza consiste e che fa consistere la coscienza come
intenzionale. L'ontologia, in questo senso, ¢ 'orizzonte ineludibile della coscienza.
E il prodotto della sua necessita oggettuale. Ed ¢ il prodotto necessario della costi-
tutiva implicazione del soggetto con l'oggetto quali sponde del pensiero e del lin-
guaggio. Il punto ¢ che la realizzazione ultima e liberatoria, il risveglio, viene detta
consistere esattamente nel rovesciamento (pardvytti) di questo intero meccanismo
percettivo-conoscitivo-discorsivo. Allora, la realizzazione della conoscenza (j7idna)
come “non pensiero”, significa, oltre all'estinzione della polarita soggetto-oggetto,
la stessa estinzione delle proiezioni discorsive scaturenti da quella polarita, vale a
dire l'estinzione di ogni ontologia.

Si comprende meglio allora il senso in cui un idealismo Yogacara ¢ insostenibi-
le; Vasubandhu non pone la “realta” del pensiero o della coscienza a fondamento
della verita delle cose del mondo: la verita, quale conoscenza liberatoria, significa
al contrario la ‘revulsione del sostrato’ (asrayaparavyrti) di quel pensiero (citta), di
quella coscienza (vijiana); e la revulsione del sostrato esprime il cortocircuito di
ogni forma rappresentativa dualistica, dunque di qualsiasi ontologia che da essa
derivi quale dimensione di senso decisa da un pensiero produttore di oggetti per
un soggetto. In breve la conoscenza ultima (j7zana) non pud pit risiedere in una
rinnovata declinazione della discorsivita onto-logica, poiché essa non ¢ piti oggetto
di pensiero e di linguaggio (acintya). E qualunque pensiero si ostinasse a derivarne
un principio, un fondamento, un assoluto, non farebbe che ricadere nella malattia
ontologica.

In questo modo abbiamo liquidato il presupposto ontologico dell'ermeneutica
idealistica attraverso I'interpretazione gnoseologica della vijiiaptimatrata.

D’altra parte, una lettura meramente gnoseologica della dottrina del “solo pen-
siero” rischia di aggirare I"bumus psicologico-esistenziale da cui deriva la “riduzione
coscienziale” operata dallo yogdcarin. La riduzione coscienziale, infatt, si rivolge a
chi ha fede nelle cose, nel soggetto e nell'oggetto.

In questo senso, I'ipoteca ontologica ¢ necessaria alla teoria del “solo pensiero”,
non in quanto realt, consistenza da negare, ma in quanto illusione da estinguere
nella meta della liberazione. E questo progressivo rarefarsi dell’illusione che viene
illustrato attraverso la “gerarchia” delle tre dimensioni dell'esperienza conoscitiva
(trisvabbava): la visione realista e sostanziale viene superata dalla visione dell’in-
terdipendenza relazionale, a sua volta superata da un “vedere” privo di soggetto e
di oggetto.

La teoria del solo pensiero, dunque, da una parte produce un’ontologia di soc-
corso per la malattia dualistica (I'ontologia del “solo pensiero”), dall’altra, al pit

18. Cf. Trim, 20-25. Su questa specifica questione rimando a un mio recente saggio, Magno 2016.
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alto livello di comprensione, liquida I'intero apparato rappresentativo servito a tale
scopo: il pensiero-discorso (/dgos) imperniato nella dualita.

Siamo di fronte a un’aporia? Senz’altro. Non c’¢ via d’uscita (2-pdros) dal pen-
siero attraverso il pensiero.

Ed ¢ esattamente questa costrizione che non puo essere liquidata, come rischia
di fare una lettura strettamente gnoseologica, poiché questa costrizione rappresen-
ta la sintomaticita acuta di una patologia che la cittamatrata, descrivendo la sua pa-
rabola costitutiva e auto-abolitiva, puo e deve curare. Il punto ¢ che la via d’uscita,
la realizzazione della cura non si da nel pensiero.

Ea questo livello, a livello di questa interruzione della coerenza discorsiva che
si profila la “differenza” buddhista. E si tratta di una differenza di esperienza, non
di concetto.

La “differenza” buddhista, rispetto ai ldgoi occidentali, si gioca tutta su un cri-
nale che non consente di sganciare il pratico dal teoretico, 'urgenza soteriologica
dalla coerenza logico-argomentativa. Questa coerenza, stringente, non si “dimo-
stra” su un piano discorsivo ma si “mostra” laddove quel piano ¢ scalzato da una
forma del conoscere che sradica i presupposti della conoscenza ordinaria (la dualita
soggetto-oggetto, 'opposizione io-mondo, la duplicita del substrato). Si ¢ detto che
¢ impossibile evadere dall'ontologia fintantoché si risieda nel pensiero che pensa
il mondo, essa ¢ il nome che diamo alla narrazione che sostiene in un ordine di
senso la nostra esperienza. Ma I'insegnamento buddhista di Vasubandhu indica un
esito che si realizza come non-pensiero. Questo esito non ¢ reintegrabile in una
dimensione rappresentativa. Non trova dimora nel pensiero-linguaggio. Non per-
ché si tratti di uno “stato” indicibile, ma perché I'esperirlo significa aver estinto le
strutture della significazione discorsiva che lo determinano come “stato”, dunque
la necessita oggettuale della coscienza, dunque tutte le ontologie possibili.
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Contro la purita brahmanica:
lo Sivaismo non-duale e il superamento
di sarika ‘esitazione’, ‘inibizione™

Raffaele Torella

1. Lopposizione puro-impuro nell'ordine brabmanico

Dietro ogni demarcazione tra puro e impuro si cela un primordiale tentativo di
classificare 'universo. Classificare non ¢ 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 ¢ quella
che oppone cio che appartiene al nostro mondo — I'hbortus conclusus nel quale ci
sentiamo relativamente sicuri — e il resto, 'immenso mondo estraneo che circonda
e potenzialmente minaccia il nostro piccolo mondo da ogni parte.> In senso lato, il
difficile compito che ogni societa deve assumersi ¢ quello di difendere il suo piccolo
mondo dagli assalti dell'immenso universo, ma senza mirare ad abolire quest’ulti-
mo: ¢ 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.? E all’interno di questo scenario
universalmente umano che la civilta indiana traccia la via sua propria. Quello che
ci colpisce fin dall’inizio ¢ che le regole del gioco non sono dettate dalla civilta in-
diana nel suo complesso, ma da un’é/ite numericamente insignificante che prende
sulle sue spalle la maggior parte delle responsabilita culturali e religiose della societa

1. Il sodalizio con Giuliano Boccali ¢ cominciato molti anni fa, rapidamente trasformandosi in
un’intensa amicizia personale. Molte cose ammiro in Giuliano, ma ne citero solo una, ormai sempre
pit 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 [cio¢ ‘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 seck 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 'immane quantita 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 purita e impurita hanno un ruolo centrale. Tali regole sono imposte all’'insieme
della societa indiana, inclusi i Brahmani stessi, la cui vita ¢ resa anzi particolarmente
complicata dalla loro natura piti nobile e “delicata”, che li espone pit degli altri
a un costante pericolo di contaminazione.* D’altra parte, essi rimangono la fonte
delle regole — nel senso che si pongono come i soli mediatori fra la societa 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 piti cruciali, quali la nutrizione e la procreazione, ¢ 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. Gia all'osservare i termini usati (un’attenta analisi ¢ in Olivelle 1998) appare suf-
ficientemente chiaro come la purita 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 impurita. In altre parole, la puri-
ta ¢ uno stato temporaneo (cf. Malinar 2010, 438), sempre in procinto di sfaldarsi
sotto la pressione schiacciante delle infinite impurita che lo insidiano da ogni parte.
A ben guardare, poi, nella sfera della vita ordinaria uno stato di purita permanente
non ¢ prescritto neanche come ideale da raggiungere. Di conseguenza si puo essere
tentati di considerare la puritd come uno stato “neutrale”, o addirittura un non-sta-
to, uno stato di normalita privo di contenuto e mai definitivamente ottenuto. A.
Malinar (2010, 445), riferendosi a Yogaszitra I1.40, 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 ¢ palesemente condiviso dalle due tradizioni ascetiche
non-brahmaniche - il Jainismo e il Buddhismo Theravada — che negano la pos-
sibilita stessa di una purita in questo mondo (cf. Jaini 1985, 84-93; Tambiah 198s,

4. Sivedail caso dei Brahmani Havic, studiato in Harper 1964, 174. Da esso si evince che 'impu-
ritd non ¢ un’entita assoluta: un comportamento O Una sostanza possono essere impuri se riguardano
un Brahmano o puri se riguardano un membro di una classe inferiore. Poi 'impuritd puo essere tra-
smessa, mentre lo stesso non puo dirsi della purita. «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 purita e
impurita ¢ stato proposto da M. N. Srinivas che nella sua ricerca sui Coorg dell'In-
dia meridionale identifica non due, ma tre livelli: impurita rituale, stato rituale nor-
male e purita 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 magdi and polé, both ritual purity and impurity are deviations
from the normal. [...] There is no term in Kodagi 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 ¢ 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 cosi dire, due diverse purita. Entrambe
sono minacciate dall'impurita, ma, mentre il livello inferiore di purita ¢ recuperato
ogni volta che 'impurita viene eliminata, qualcos’altro ¢ richiesto affinché sia rag-
giunto il livello di purita (rituale) superiore. Questa iper-purita, alla quale tuttavia
solo i Brahmani possono aspirare (cf. Harper 1964, 194), ¢ il risultato di pratiche
di perfezionamento ulteriore (samskara) le quali presuppongono un livello base
di non-impurita gia posseduto. Questo scenario ci aiuta a trovare la giusta collo-
cazione per un concetto che ¢ spesso concepito come sovrapposto, o parzialmen-
te sovrapposto, a quello di purita: lauspiciosita (subha, margala): Pauspiciosita/
non-auspiciosita concerne il livello intermedio, ovvero il livello della ordinaria
non-impurita.s

5. Lo dimostrano ad es. i non rari casi in cui auspicioso e impuro sono associati, come accade per
Tevento della nascita o per la figura della devadasi (cf. Madan 1987, 66-67).
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Un esempio rivelatore di come si articoli la dialettica di purita-impurita lo si
trova nella sfera del linguaggio. Una lingua “pura” ¢ strettamente richiesta quando
essa diventa uno degli ingredienti del sacrificio, nel quale il mero uso di un san-
scrito corretto, quello spontaneamente parlato dall’é/ire brahmanica (i cosiddetti
Sista), non ¢ sufficiente. Riferendosi allo schema delineato sopra, cio sarebbe da
includere nel livello di “inferiore, o ordinaria, puritd”. Precisamente come succede
nel caso dei sacramenti (samskara) che progressivamente trasformano l'infante an-
cora amorfo in un membro a pieno titolo della societa hindu, la superiore purita
del linguaggio consiste nel suo essere usato alla luce dell’analitica consapevolezza
delle operazioni grammaticali (ancora: samskara) che sottendono al suo articolarsi,
come spiegate dal Vyakaranasastra. Se gli Asura furono sconfitti dai Deva a cagione
del loro usare parole impure (yarvanas tarvanab invece di yad va nab tad vi nah
«qualsiasi cosa ci possa accadere, che ci capiti pure») — mentre le stesse parole fu-
rono usate dagli antichi 77 senza incorrere in alcuna catastrofica conseguenza — ¢
perché, come Patafijali ci spiega,® 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'impurita nella vita sociale non por-
ta comunque i Brahmani a condannarla. E interessante notare come I'azione im-
pura non sia interrotta dal corrispettivo atto di espiazione: la sua celebrazione ¢
prescritta solo dopo che I'azione impura ¢ stata completata (cf. Olivelle 1998, 212).
Inoltre il sistema non manca di flessibilita: ad esempio, come notato in Malinar
2010, 438, il periodo di impurita (asauca) che segue la morte puo essere accorciato
o addirittura abolito se il ruolo specifico della persona interessata ¢ 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
varietd di potenziali acquirenti, rimangono sempre puri.” Un punto importante
del sistema di demarcazione fra puro e impuro ¢ costituito dalla sua associazione
col sistema dei varpa e delle jati. I Brahmani hanno posto se stessi nella posizione
pit elevata, in associazione con gli Ksatriya — associazione stretta ma non esente da
aspetti problematici (cf. Smith 1994, 29-31, 36-42). Alle quattro classi ¢ attribuito
un livello di purita decrescente, connesso con la loro decrescente dignita e prestigio.
Alle classi pit1 elevate ¢ concesso di schivare, almeno in parte, 'impurita, 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 qualita perfezionanti (sanskara).

6. Vyakarana-Mahabhasya (ed. Kielhorn), vol. I, 11.
7. Vedi Manavadbarmasistra V.9 e altri testi del Dbarmasastra (cf. Kane 1976, 312).
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Dominata dalla purita, 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 purita
assoluta ¢ riservata allo stato di liberazione, o al rito. In pit, la purita richiesta per la
celebrazione dei riti finisce per diventare un imbarazzante fardello una volta che il
rito ¢ concluso: dall’adepto ci si aspetta che si liberi di questa eccessiva purita prima
di ritornare alla vita ordinaria (cf. Malinar 2010, 438).

2. La risposta tantrica

Non si puo fare a meno a questo punto di menzionare per antitesi un folgorante
verso del perduto Viravali-tantra, in cui emerge uno degli aspetti pit significativi
della reazione tantrica ai concetti di puritd/impurita brahmanici:

sarvesam vabako jivo ndsti kificid ajivakam /

yat kimcij jivarabitam asuddbam tad vijanata //

11 principio vitale ¢ cid mette in movimento ogni entitd. 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 TA IV.242).

1l principio vitale, chiarisce Abhinavagupta (TA IV.243ab), altro non ¢ se non la
luce della suprema coscienza, e conclude: «Percio tutto cio che non ¢ troppo lon-
tano dalla coscienza determina purita». Questo puo essere messo in relazione con
un’analoga affermazione (in realtd anche molte altre potrebbero essere citate) pre-
sente in un antico testo del nondualismo Saiva, la SK di Bhatta Kallata (o, secondo
alcuni, di Vasugupta), in particolare riferimento alla sfera del linguaggio: «Non c’¢
nessuno stato nelle parole, nei significati e nei costrutti mentali che non sia Siva»
(IL.4). Col dire «non c’¢ nessuno stato», dice Ksemaraja nello SN (SN 48), il testo
intende includere la parte iniziale, intermedia e finale di ciascuna di queste entita.
Il coincidere di Siva con Puniverso potrebbe pero essere inteso in senso “illu-
sionistico”, come in effetti si verifica nelle principali correnti del’Advaita Vedanta
e del Vijianavada. Se il fatto di avere la natura di Siva in un senso accresce la den-
sitd ontologica dell’universo, in un altro rischia di togliergli effettiva realta, cioe di
appiattire i suoi multiformi aspetti e in ultima analisi di far sempre pit1 impallidire
la concretezza del suo manifestarsi: realizzarne la natura ultima come coincidente
con Siva stesso puo condurre alla totale disparizione dell’'universo come tale. Fin
dall’inizio lo Sivaismo non-duale si ¢ sentito in dovere di fare i conti con questa
cruciale questione. Secondo Somananda, non si puo dire che 'universo sia immagi-
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nato, “concepito”, come Siva, o viceversa, dal momento che uno “¢” direttamente
Ialtro. Cosi come I'oro non ¢ “immaginato” come tale né nel semplice gioiello di
oro massiccio né in un elaboratissimo orecchino — nel quale 'opera dell'orefice ¢
talmente raffinata da mettere per cosi dire tra parentesi la sua natura di oro puro —
analogamente Siva & “formato”, “disposto”, come universo, nel senso che ¢ diven-
tato tale, o in altre parole che si presenta liberamente in questa forma.® La natura
di Siva, dunque, abbraccia ogni cosa (VL.127ab tato jiieya sivata sarvagocara). Ne
consegue — Somananda aggiunge — che ogni oggetto, un vaso ad esempio, possiede
le potenze di Siva (Volonta, Conoscenza, Azione) e che ¢ dotato di coscienza. Ciod
conduce ad attribuire una pari dignita a ogni livello di realta, incluso quello del
vyavabara, la dimensione dell’esistenza ordinaria, fatta delle umane transazioni e
dei comportamenti linguistici a esse correlati.’

3. Il ruolo di $anka ‘esitazione, perplessita, inibizione’

Dal momento che 'impurita si nasconde ovunque intorno a noi, ¢ 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 — sa7ika. 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 'unico) a richiamare l'attenzione
su questo tema — che mi sembra essenziale per comprendere il retroterra e il signi-
ficato del sistema purita-impurita nel contesto indiano — ¢ 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 & Sivadysti T11.82¢d-83 (da leggersi alla luce della relativa Fj#i di Utpa-
ladeva). Tl passo ¢ imperniato sulla distinzione fra klpti e kalpana: Siva non & meramente ‘concepito’
(kalpita) come avente assunto la forma di universo, o viceversa, ma ¢ effettivamente (auto-)formato
(klpta) 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 (Qugest. Hom. ad I1.4, 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» (&1 wév Oedi xaka mawvta kol dyade xal dixaua, &vBpwor 08 & wev
&Sixa detA| ooy & 8¢ dixcauc).
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The daily life of the Kashmiri Brahmans is beset by sa7ika 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).”

Lansia cosi provocata, diffusa su tutta la societa 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 ¢ il carattere peculiare
della maniera indiana di declinare quello che nei fatti ¢ un atteggiamento condiviso
dalla civiltd 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 qualita delle cose, che essi soltanto sono in grado di vedere, col
supporto delle scritture, e di segnalarli agli altri. E per questo motivo che una del-
le principali critiche avanzate dal Tantrismo non-duale concerne l'esistenza stessa
della purita come un’intrinseca, sebbene invisibile, proprieta delle cose. Come dice
Jayaratha nel suo Viveka a TA IV.221cd-222ab:

In realtd noi non neghiamo la validita nella sfera della vita ordinaria delle nozioni
di purita e impurita, ma sottolineiamo che purita e impurita non sono proprieta
delloggetto. Eil soggetto, ¢ lui solo, che stabilisce che una cosa sia pura o impura.
Se purita e impurita fossero proprieta dell'oggetto, una cosa impura mai potrebbe
diventare pura, perché il blu non puo diventare non-blu.

Dietro questo passo di Jayaratha (e del verso del TA che sta commentando) ¢ di-
scernibile la categorica affermazione di Utpaladeva nel suo commento a Sivadyysti
1.48: na tu vastinam suddbir asuddbir va kacit ‘Ma nelle cose non c’¢ né impurita
né impurita’. Tra le autorita piu citate su questo tema spicca Vijiianabbairava 121
kimcijjiiair ya smytasuddhbib sa suddbib sambbudarsane / na sucir by asucis. 1l
significato di questo verso” che mi sembra pitr attendibile ¢&: ‘Cio che gli uomini di
limitata conoscenza considerano come impurita, questo nella visione Saiva & invece
purita. Ché 'impurita non puo trasformarsi in purita...”.”

10. Il passo citato riprende, con lievi modifiche, Madan 198s, 19.

1. 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).

2. Cf. TA XV.164cd. Si veda anche la Bbairavamanigali: «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. Torzsok 2014, 212); la stessa similitudine ¢ usata
nel Kulasara (cf. Torzsok 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
brahmanico.? Il loro attacco ¢ essenzialmente di ordine simbolico, dato che I'assun-
zione delle sostanze piti impure e proibite ha luogo soltanto in un contesto rituale.
Ma d’altra parte ¢ proprio sulla scena sacrificale che l'ossessione brahmanica per la
purita raggiunge il suo culmine, e il sacrificio altro non ¢ se non il superiore dupli-
cato del mondo umano. In ultima analisi 'intento degli autori tantrici stessi non ¢
di cancellare la distinzione fra puro e impuro nella vita ordinaria,"* 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 purita brahmanica un posto di
assoluto rilievo ¢ assegnato alle esortazioni a liberarsi di sa7ika, indiretta conferma,
questa, della centralita del suo ruolo, anche se non apertamente conclamato. Nei
Tantra Kaula e nella letteratura esegetica ispirata al non-dualismo, sarika ‘esitazio-
ne, perplessita, inibizione’ ¢ al centro di una costellazione di termini strettamente
correlati: vikalpa ‘(paralizzante) scelta fra alternative’, vicikitsa ‘prolungata elucu-
brazione’, samkoca ‘contrazione’, kampa ‘tremore’, bhaya ‘paura’, glani ‘depres-
sione’. Nel sistema di meditazione della scuola Krama una delle dodici (o tredici)
Kali ¢ Yamakali. Nel ritratto che ne da Abhinavagupta, e nel relativo commento di
Jayaratha, molti di questi termini sono presenti:

Successivamente, [Kali, 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 (TA IV.is1).

«Infatti, secondo questo insegnamento», dice Abhinavagupta pili avanti
(XILr7b-18a), «se uno ¢ esente da tremore puo attendere a qualsiasi attivit, 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, cosi dif-
ficile da sradicare? Poiché l'esitazione ¢ la diretta conseguenza del vedere nelle cose
diverse nature mescolate insieme, continua Abhinavagupta, se noi crediamo nella
comune unica natura coscienziale delle varie realta, allora la ragione stessa dell’esi-
tazione svanisce. Non si deve nemmeno apertamente esitare circa lesitazione: in
questo modo lesitazione si dissolvera senza sforzo, da se stessa (TA XIL.23ab).

13. Diuguale importanza ¢ 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 (¥zc) 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 'umana ragione, ma anche le
scritture. Al proposito Abhinavagupta cita quattro Tantra, tutti appartenenti al
Kula (Sarvacara, Viravali, Nisacara, Krama[sadbbava, etc.s

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

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

Dalle precedenti considerazioni emerge la duplice natura di sa7ikd. L'una ¢ la gene-
rica esitazione di fronte a una serie di alternative, ovvero I’ansia circa la scelta dell’a-
zione (o della sostanza) giuste in un mondo assediato da ogni genere di impurita.
Llaltra, piti specifica, ¢ I'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
caturdasa, presente in Paratrimsikatantra 9c,” Abhinavagupta nel suo Vivarana
afferma, ancora una volta, che le sostanze proibite costituiscono un mezzo di libe-
razione privilegiato. Nell’'usarle 'adepto deve sbarazzarsi dellesitazione’ — quell’e-
sitazione che tutti i sistemi socio-religiosi intenzionalmente costruiscono e dissemi-
nano fra i loro soggetti.

tad etani dravyani yathalabbam bbedamalavilapakani / tathabi dysyate evayam
kramalb — yad iyam samkocatmika Sankaiva samullasanti ridha phalaparyanta
samsarafirnatarob prathamantkurasitih / sa caprabuddban prati sthitir bbaved iti
prabuddhaib kalpita [balan prati ca) kalpyamandpi ca tesam radha vaicitryenaiva
phalati / ata eva [vaicitryakalpanad eva) sa babuvidbadbarmadisabdanirdesya pra-
tisastram pratidesam canyanyaripa’

Queste sostanze, man mano che sono rese disponibili, dissolvono la macchia della
dualita. Il processo al quale assistiamo nella nostra vita ordinaria ¢ come segue. E
appunto l'esitazione, fatta di contrazione, che — emergendo progressivamente e poi

15. Secondo Jayaratha, con ‘etc.” Abhinavagupta vuole alludere al Gamasastra.

16. Al normale significato di ‘quattordici’ viene sostituito quello di ‘bevanda alcolica’ sulla base
del suo possedere quattro (carur) stati (dasa).

r7. 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), € ne ho aggiunte altre mie. In particolare ho considerato [balan prati ca] and [vaici-
tryakalpanad eva] come glosse dovute a copisti.
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radicandosi e infine dando frutto — costituisce il primo germoglio dell’albero antico
del samsara. Questa esitazione & stata fabbricata dagli illuminati per fornire a chi
illuminato non ¢ 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 multiformita lesitazione pud essere designata con una varieta di
nomi, quali ad es. dbarma etc., e assume differenti forme secondo i vari sistemi di
pensiero e i vari luoghi.

Qui Abhinavagupta da al ritratto di s#7ik4 il tocco finale. Sazika serve a dirigere la
quotidiana esperienza di vita, e in linea di principio gli illuminati che ’hanno con-
cepita non sono da biasimare per questo, dal momento che hanno agito per il bene
dell’'uomo comune. Il lato oscuro di sasika si rivela nel momento in cui essa finisce
per permeare tutti i livelli del'individualita umana, e da attitudine volta a protegge-
re 'umana individualita 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 purita e impurita le
scuole Saiva 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 ¢ evocato e fronteggiato solo al livello
del rito. Il messaggio che esse rivolgono all’ideale destinatario dell’insegnamento
del Tantrismo — vale a dire al grhastha, il pilastro della societa indiana — ¢ quello di
espandere il raggio dell'umana esperienza dando spazio maggiore alle dimensioni
passionali, emozionali e fisiche della sua individualita. Per questo I'adepto tantrico
¢ insistentemente esortato a oltrepassare sa7kd, lesitazione — quella stessa esitazio-
ne che l'ordine brahmanico si adopera in vario modo a disseminare in tutti gli strati
della societa indiana come componente primaria del suo progetto egemonico al
quale il mondo tantrico potentemente si oppone.
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La cimosa e il ‘nichilista’.
Fra ontologia, evacuazione e neutralizzazione
dei segni figurali in Nagarjuna

Federico Squarcini

1. Parole, figure, idee di mondo e sensazioni

Perché il linguaggio ci interessa? Perché il linguaggio fa mondo, fa atmosfera, crea
ambienti,' illustra e arreda scene, fornisce coordinate e dettagli di spazi e di ‘cose’ di
cui, malgrado non siano ‘fisicamente’ presenti, possiamo fare effettivamente — ossia
efficacemente, concretamente — esperienza sensibile, 'esperienza del significato.”

Onde evitare di scadere in gia noti truismi, questo particolare aspetto della po-
tenza ‘creatrice’ e presentificante del linguaggio ¢ meglio inteso se lo si accosta agli
effetti figurali di cui solo il linguaggio ¢ capace. Effetti di cui possiamo fare esperien-
za sensibile in quanto le figurazioni aspettualizzanti prodotte col linguaggio pon-
gono in essere istanze evocanti,’ segni e suggerimenti eloquenti, i quali, malgrado
siano costituiti solo di suoni e segni intrecciati — poi disponibili come significati
condivisi —, consentono ai parlanti di ‘toccare con mano’ e di sentire nel corpo i
significati delle idee,* facendogli fare esperienza tangibile delle figurazioni discor-
sive, vere e proprie matrici di oggetti-idee di mondo.’ E se davvero i segni e le pa-
role, con il penetrante pigmento del loro inchiostro, inscrivono nell'immaginario
dei parlanti i significati dei 7ealia di cui costoro fanno e faranno esperienza, ¢’¢ un
modo per interromperne, mettere in mora, cancellarne e infine eliminarne I'effetto
enunciativo, evocativo e anticipante?

Nelle pagine che seguono lobiettivo ¢ quello di illustrare almeno alcuni dei
modi in cui, presso alcuni autori sudasiatici, la forza entificante del linguaggio fosse
intesa sia come condizione condizionante sia come occasione ‘provvidenziale’ (nel
senso in cui il termine provvidenziale indica un fattore che letteralmente ‘provve-
de’, cioe anticipa, fornisce e supplisce a delle condizioni che non potrebbero darsi in

1. Cf. Radman 2012; Griffero 2010.

2. Recenti intrecci fra filosofia del linguaggio e semiotica aiutano a comprendere quanto Iepres-
sione linguistica, la ‘cosalitd’, le sensazioni e Iesperienza del ‘senso’ di quanto figurato siano i vari
momenti di un procedere indiviso. Cf. Gauker 2015 Plesch-Baetens—MacLeod 20115; Ponzio 1990.

3. Cf. Coquet 2008; Fontanille 1991.

4. Cf. Marcoulatos 2001.

5. Cf. Virno 2015; Nancy 2003.
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sua assenza). Sono numerosi, infatti, gli esponenti di diverse tradizioni intellettuali
sudasiatiche che mostrano di aver contezza della consistenza semiotica degli oggetti
d’esperienza, come attestato dalla lunga lista di opere classiche votate all’analisi degli
atti di significazione,’ consapevoli del nesso fra sensazione e significato. Tant’¢ vero
che, almeno fin dalla meta degli anni Ottanta, autorevoli semiologi indicavano nel-
le tradizioni intellettuali sudasiatiche un loro possibile interlocutore,” cosa peraltro
gia anticipata e auspicata da F. De Saussure.®

Tuttavia, come vado a mostrare, ¢ a partire da Nagarjuna (c. 150-250 d. C.) che
lanalitica circa i mezzi per generare lelisione e la derealizzazione del significato as-
segnato a un oggetto guadagna forma esplicita. Nelle sue diverse opere, infatti, Na-
garjuna sottolinea piti volte la doppia valenza delle figurazioni discorsive: da un
lato anticipano e precludono l'esperienza immediata, dall’altro consentono — se
usate come ‘antidoto’ (pratipaksa) — di arrestare e rendere vacui gli effetti ipostatiz-
zanti e reificanti che il parlare genera con cosi tanta facilita.

2. Fra cimose e $unyata, ovvero leliminazione degli efferti delle figurazioni discorsive

Come appena accennato, sono diversi gli autori sudasiatici che hanno scelto di ope-
rare al fine di destituire il primato e lopportunita stessa delle figurazioni discorsive,
le quali, foriere d’astratte universalizzazioni e d’ingombranti ontologie sostanzia-
liste, sono da ritenersi ostacolo primo. Il cumularsi delle loro riflessioni in merito
ha presto costituito un fitto e rigoroso reticolo inter-discorsivo,” a cui hanno preso
parte esponenti di diverse persuasioni e punti di vista circa i modi di intendere ed
esperire il fenomeno della rappresentazione discorsiva. Un novero di autori formi-
dabili, concordi sul fatto che la via per la fine degli equivoci e dei dualismi generati
dal linguaggio debba passare dall*interruzione’ (nirodha) dei vincoli logico-se-
mantici che legano il premesso al riscontrato, il presupposto al ritrovato, I'atteso
al ritornato, *universale’ (samanyalaksana) ai ‘particolari’ (svalaksana).® Autori

6. Vedi D’Amato 2008; Gold 2007; Arnold 2006; Kahrs 1998; Ganeri 1998; Bilimoria 1994; Ge-
row 1984.

7. In tal senso si esprime il semiologo Thomas A. Sebeok: «([...] important semiotic themes
have emerged and developed independently in both Brahmanic and Buddhistic traditions [...]»
(Sebeok—Umiker-Sebeok 1986, ix). Inoltre, Golopentia-Eretescu 1986, 432; 442-443 (su karaka e la
funzione semiotica dell’atto linguistico-grammaticale); 439-447 (sull'indologo semiologo romeno
Sergiu Al-George).

8. Cf. De Saussure 1960, 33.

9. Cf., per una recente illustrazione del ruolo che la logica ha svolto in seno alle prime tradizioni
intellettuali buddhiste, Paul 2015. Inoltre, Wayman 1999; Frauwallner 1961.

1o. La struttura stessa del Pramanavarttika di Dharmakirti, ad es., ¢ disposta in maniera da ri-
spondere all'esigenza di chiarire proprio lo statuto di questi due aspetti. Il Pramanavarttika ¢ infatti
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le cui riflessioni mirano all'abbandono di tutti gli estremismi e le polarizzazioni, le
quali, oltre a co-implicarsi, si co-istituiscono e con-promettono. Invece di figurarsi
ardite congetture metafisiche, molti di loro si sono limitati a dire il minimo, ossia,
ad esempio, che #n ‘mortale’ né ¢ né non ¢ ‘immortale’, in quanto ogni singolo
qualcosa né & né pud mai essere altro da sé." Il rigore di tali riflessioni si ¢ spinto fino
al porre sotto scrutinio il come e il perché del darsi degli enti figurali, solitamente
ritenuti ‘esistenti’ malgrado non si diano all'esperienza sensibile.”

Tutte riflessioni con cui questi autori mostrano d’aver ben compreso che le figu-
re delloggetto’ e del ‘soggetto’, del ‘qualcosa’ e del ‘qualcuno’, lungi dall’esser rap-
presentative delle cose a cui sono rivolte, operano tautologicamente all’interno di
un medesimo luogo, ossia entro lo spazio in cui si svolge — con modalita identiche
sia nel colloquio sia nel soliloquio — 'apprensione e la cognizione delle figurazioni
discorsive.”

Campione di questo modo di procedere ¢ senz’altro Nagarjuna,* il quale ha
avanzato una proposta assai sofisticata, articolata su piani diversi e dalle ricadute
amplissime.” Proposta, peraltro, contenuta entro i limiti delle ventisette brevi ‘cir-
cospezioni’ (pariksa) che costituiscono la sua opera piti celebre, ossia le Miulama-
dbyamakakarika.

Il rigore, la cogenza e la sistematicita di queste k4rika sono evidenti gia a partire
dalla disposizione progressiva dei temi a cui sono rivolte le ‘ispezioni di circostanze’
ivi presentate. Fra queste, vista la loro attinenza al problema di cui sto trattando,
richiamo l'attenzione soprattutto alle pariksd votate alla disamina delle variazioni
del fenomeno dell'equivocita: un fenomeno che puo darsi, ad esempio, ogni volta
che c’¢ da distinguere fra landare e il venire (2. gatagatagamyamana pariksa); fra
laffettante e laffetto (6. rdgarakta pariksa); fra lazione e lagente (8. karmakaraka

diviso in quattro pariccheda (1. svarthanumana, . pramanasiddhi, 3. pratyaksa, 4. pararthanumana):
mentre il primo di questi inizia con affrontare aspetti pertinenti alla condizione di samanyalaksana,
il quarto tratta di quelli pertinenti a svalaksana. Inoltre, per alcuni studi sul modo in cui il distinguo
‘universali/particolari’ ¢ stato impiegato da autori sudasiatici, Strawson—Chakrabarti 2006; Vattanky
1993; Staal 1988.

1. A questo proposito, & davvero notevole il modo in cui viene messa a tema 'ambiguita del-
le rappresentazioni figurate nelle prime karika del Madhyantavibbaga, commentate con perizia da
Vasubandhu. Cf. Madbyantavibhéga, 1.1-6. (con D’Amato 2012). Inoltre, Duerlinger 2003; Anacker
1998; Kochumuttom 1982.

2. Cf,, ad es., Shulman 20r15; Franco 2012; Balcerowicz 2009; Gold 2007; Perrett 1999; Butzen-
berger 1996; Cox 1988.

13. Cf. Bronkhorst 2012.

14. La cui opera ha recentemente riscosso rinnovata attenzione da parte di vari specialisti, i quali
hanno messo in evidenza aspetti inediti del pensiero di Nagarjuna. Cf. Siderits—Katsura 2013; We-
sterhoff 2009; Westerhoft 2010; Walser 200s.

15. Cf., per una visione d’insieme della struttura e dell’ampiezza del corpus delle opere di Na-
garjuna, Hahn 1982; Lindtner 1982.
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pariksa); fra il coglitore e il cogliere (9. upadatrupadana pariksa); fra il fuoco e il
combustibile (10. agnindhbana pariksa); fra lessere e il non essere (15. bbavabhava
pariksa); fra il vincolo e lo scioglimento (16. bandbanamoksa pariksa); fra l'atto
e lesito (17. karmaphala pariksa); fra il soggettivo e l'oggettivo (18. atmadhbarma
pariksa); fra la causa e l'effetto (20. hetuphala pariksa); fra il venire in essere e il
venir meno (21. sambhavavibbava pariksa); fra Lerroneo e il corretto (23. viparydsa
pariksa).

In particolare, proprio rispetto alla questione dell'equivocita proveniente
dallimpiego comparativo delle figurazioni discorsive, la ventitreesima pariksa ¢
senz’altro di grande interesse: in essa Nagarjuna circoscrive ed esplora, in venticin-
que acutissime karika, il tema dell*equivoco’ (viparyasa),® ossia il fenomeno dello
‘scambiare una cosa per un’altra’, del ‘fra-intendere’, del subire un ‘abbaglio’. Sen-
za risentire in alcun modo della sua concisione, questa porzione delle Mzlama-
dbyamakakarika riesce ad affrontare con mirabile logica assunti e posizioni che da
secoli impegnavano varie tradizioni speculative. Il tema dell'equivoco e dellinver-
sione delle parti’ (in pali vipallasa), infatti, aveva gia riscosso l'attenzione del Bud-
dha - come testimoniato dal Vipallasasutta contenuto in Anguttaranikaya (4.49
[PTS 2.52]) —,7 il quale aveva distinto tre ambiti del suo esercizio, tutti relativi a di-
versi gradienti della cognizione (ossia sanziiavipallisa, cittavipallasa, ditthivipallisa).

Ma il modo in cui Nagarjuna tratta il problema pare davvero originale. Origina-
lita che, tuttavia, risulta evidente solo quando si pondera cio che ¢ presentato nella
viparydsa pariksa ben memori di quel che l'autore ha stabilito nelle precedenti parti
delle Milamadhyamakakarika, la cui traiettoria logica interna ¢ senz’altro organi-
ca e progressiva, conformemente allo stile di questo autore.”

A tale proposito, la quattordicesima samsarga pariksa ¢ fondamentale, dal mo-
mento che ¢ rivolta alla perlustrazione critica della conditio sine qua non di ogni
tentativo di risoluzione dellequivoco: lesserci e esperienza della ‘con-fusione’
(samsarga) tra enti distinti fra loro. Al fine di chiarire la natura di siffatto feno-
meno, Nagarjuna, nelle pochissime strofe di questa pariksd, sottopone a rigoroso
vaglio i momenti in cui la scena fenomenica pare popolata da miriadi di rapporti

16. Cf. Miulamadbyamakakarika, 23.1-25. Nagarjuna tratta la questione dell'equivocazione figu-
rativa inerente alle modalita fenomenico-sensoriali del viparydsa anche in altre sue opere, come, ad es.,
in gﬁnyatdmpmti, 9-10; 51-53; Subyllekba, 47-505 Pratityasamutpadabydayavyakbyana, s; Dasabbimi-
vibhasasastra, 10.22.

r7. Sinoti che le stanze della breve porzione in metrica del Vipallasasutta fanno senz’altro parte
di un pitt ampio contesto interdiscorsivo, in quanto rispecchiano chiaramente quanto detto in opere
di tradizioni diverse, come, ad es., in Bbagavadgitd, 2.16 o in Yogasiitra, 1.5-6. Attinente ¢ anche il finale
del Nyayasitrabbasya di Vitsydyana, che commenta quanto scritto in Nyayasitra, 1.1.2 (in part.:
tattvafiianam tu kbalu mithyajiianaviparyayena vyakhyatam /).

18. Cf., ad es., Bhattacharya—Johnston-Kunst 1978.
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fra ‘cose’ risultanti nettamente distinte tra loro, le quali pero, nonostante la loro re-
ciproca ‘alteritd’ (anyatva), riescono comunque a entrare in relazione, fino al punto
di ‘con-fondersi’ e di apparire identiche.

L'obiettivo di Nagarjuna ¢ quello di chiarire quanto di queste parvenze d’alteri-
ta e d’identita sia imputabile all’effettivo abbinarsi di ‘cose’ diverse fra loro, oppure
derivi dall'equivocante arbitrio combinatorio chiamato samsarga. L'autore conclu-
de la samsarga pariksa affermando la simultanea inconsistenza logica sia della dia-
de alterita/identita sia dell'idea dell'esserci dell’abbinamento: «14.8. E percio non
esiste [in quanto non piti dato a vedersi] né cid che si sta congiungendo, né cosa
gia congiunta, né congiungitore» (samsyjyamanam samsystam samsrasta ca na vi-
dyate).

Vista 'importanza della quattordicesima pariksd, la riporto qui per intero,
nell’elegante e perspicace traduzione di Raniero Gnoli:*

1. I visibile, la vista e il veggente [drastavyam darsanam drasta] non entrano mai, né
adue a due, né tutti e tre insieme, in vicendevole congiunzione.

2. Cosi deve pensarsi anche a proposito dell’interesse, dell’interessato e dell'oggetto
dell’interesse. Lo stesso dicasi, nella loro triplicita, delle altre passioni e dei domini
dei sensi.

3. Congiunzione si da fra due cose diverse 'una dall’altra. Ora, tra il visibile ecc. non
c’¢ vicendevole alterita e quindi non possono mai entrare in congiunzione.

4. Non soltanto poi vicendevole alterita non c’¢ tra il visibile ecc., ma essa non puo
logicamente darsi di nessuna cosa con nessun’altra cosa [ kasyacit kenacit].

5. Laltro ¢ laltro [anyad anyar] nella misura che ¢ condizionato dall’altro [pra-
tityanyan]. Laltro non ¢ altro senza Ialtro [nanyad anyad rre ‘nyatab]. Cio che &
condizionato dall’altro non puo neppure esso, da parte sua, logicamente dirsi altro
da questo.

6. Se laltro fosse, in se stesso, altro dall’altro sarebbe altro anche senza quest’altro
(yady anyad anyad anyasmad anyasméd apy yte bhaver]. Ora, laltro non ¢ altro
senza laltro: e percid non esiste.

7. Lalterita non esiste nell’altro; I’alterita non esiste nel non-altro. E, non essendoci
Palteritd, non c’¢ neppure l’altro, non ¢’¢ neppure lo stesso.

8. Sia una congiunzione dello stesso collo stesso, sia un contatto dell’altro coll’altro,
sono percio logicamente insostenibili. E percio non esiste [ca na vidyate] né cio
che si sta congiungendo, né cosa gia congiunta, né congiungitore [samsyjyamanam
samsystam samsrasta). (Milamadbyamakakarika, 14.1-8)

19. Gnoli 2011, 611. Ho tuttavia inserito, in vari punti — segnalati dalle parentesi quadre — il testo
sanscrito, cosi da mettere in risalto anche gli aspetti acustici — e dunque effettuali — delle scelte lessicali
di Nagarjuna.
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Come si capira, questo tipo di chiarimento ¢ decisivo per chiunque intenda dar
ragione di cio che innesca, e porta in essere, gli effetti equivocanti del paragonare
Panonimato di guel che ¢’ con delle figurazioni pre-esistenti e presupposte, del cui
ingombro anticipante, peraltro, Nagarjuna ha gia discusso in una precedente por-
zione dell'opera, indicata nella Prasannapada di Candrakirti come parvapariksa,
ossia ‘ispezione dell'antecedente’.>

Ed ¢ proprio quanto stabilito in queste pariksa a far da fondamento a cio che
Nagarjuna presenta poi nella ventitreesima porzione del testo, la viparydsa pariksa,”
interamente dedicata alla questione dell'equivoco. In essa autore illustra e affron-
ta, con estrema puntualitd, le varie distrofie e i malintesi che affliggono l'esperienza
e la cognizione ordinaria, sempre dualistica, sempre dialettica (vyavahara), sempre
‘con-seguente’ (samuvyti).** Nello spazio di venticinque k4riki Nagarjuna indaga la
cifra stessa del fenomeno del viparyaya,> il quale affligge, parimenti e in simulta-
nea, sia il dominio oggettivo dell'esperienza sensibile sia quello soggettivo della co-
gnizione e, infine, quello inter-soggettivo della presa d’atto collettiva della stessa. Al
seguito del contatto sensibile con gli oggetti della cognizione, infatti, subentrano
di continuo ipostasi figurali, ognuna delle quali tende a isolare e dividere fra loro i
costituenti dell'esperienza, che invece non sono mai indipendenti 'uno dall’altro.
Sono questo tipo di equivoci a far si che la tendenza alla figurazione partitiva afflig-
ga colui che ‘non vede’ (avidya)** le cose ‘cosi come stanno’ (yathabhiita), spingen-

20. Che cosi introduce la nona pariksa: piarvapariksa nama navamam prakaranam atraba / yad
uktam evam vidyad upadanam vyntsargad iti karmanab kartus ceti tad ayuktam //. Lo stesso ¢ ri-
badito in chiusura della medesima pariksa (ity dcaryacandrakirtipadoparacitayam prasannapadayam
madbyamakavyttau piirvapariksa nama navamam prakaranam //). 1l titolo di questa nona pariksa
— di cui ¢ celebre il passo Mulamdadbyamakakarika, 9.5 (ajyate kenacit kascit kimcit kena cid ajyate /
kutah kimcid vina kascit kimcit kimcid vina kutab //) - & anche reso dalla tradizione commentariale
tibetana come utpadatyupadana pariksa. A parte quanto discusso in questa nona pariksa, l'atten-
zione che Nagirjuna dedica al ruolo che i presupposti figurali, i preconcetti e i pregiudizi svolgono
in seno all'esperienza sensibile, ¢ testimoniata dalla frequenza e dal pervasivo uso che fa dell'idea del
‘pre-posto’ (prrva). Cf., ad es., Milamadhyamakakarika, 2.13; 5.1; 6.1; 7.205 1L.1-8; 15.11; 16.5-7; 20.8-9;
25.21; 27.1.

21. Cf. Milamadbyamakakarika, 23.1-25. In particolare, si veda la parte di questa pariksa in cui ¢
impiegata 'immagine delle citta celesti dei gandbarva’ (gandhbarvanagara). Cf. Milamadbyamaka-
karika, 23.6-10. La medesima immagine, ma qui accostata a quella altrettanto equivocante dei ‘cerchi
di fuoco’, ¢ presente anche in Nigarjuna, Sﬂnyﬂt@aptatz’, 66 (mdyamaricigandharvapurabudbuda
phenavat | samskarab svapnasamkasi vidyante latacakravat).

22. Cf., per alcuni studi recent circa le possibilita di intendere la coppia vyavahdra/samovrti e
paramartha, The Cowherds 2011. Inoltre, Sprung 1973.

23. Cf., per alcuni esempi circa i successivi impieghi della nozione di viparyaya, Vasubandhu,
Abbidbarmakosabbdsya, 2.63; 3.5; 3.15; 3.61; 4.95 4.66; 4.68; 4.121; 5.55-57; 7.52; Mabdvastu, 3.6; 3.292-
2045 3.344-

24. Laccezione semiotico-visuale che Nagirjuna conferisce al termine avidya & cruciale, come
inteso, peraltro, da vari protagonisti della storia della sua ricezione. Cf., ad es., Mejor 2001, Mejor
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dolo a ritenere separati l'oggetto dal soggetto, malgrado non possa mai darsi alcuna
figurazione oggettuale in assenza di un soggetto che la coglie, né alcuna figurazione
soggettuale in assenza di un oggetto colto.

A questo proposito, si ricordi che sono numerose le correnti della semiotica e
della filosofia del linguaggio novecentesche che hanno sostenuto che Iio’ non ¢ né
vuoto né pieno, né temporaneo né eterno, né illusorio né assoluto: esso ¢ semmai
un segno, che ¢ Ii, impresso ed efficace, che iz cio consiste.* Un segno che, al di fuori
della figura semiotica che ¢, non significa alcunché.

Peraltro, a riprova del fatto che il gesto e atto eliminativo indicati da Nagarjuna
sono primariamente di natura semiotica (ossia, tesi alla cancellazione dell'ingom-
bro percettuale - su cui riflettera anche Dignaga —*7 causato dai presupposti figurali
incorporati, i quali cessano d’esser d’ostacolo solo dopo che il ‘senso’ e i ‘significati’
che evocavano sono stati messi in mora, sgombrati, evacuati, resi vani, svuotati, de-
finitivamente ‘estinti’ [nirodhal), si noti anche 'impiego strategico che Nagarjuna
fa di indicatori topologici diadici e ‘neutri’ come kascit/ kimcit,** i cui effetti figurali
sono indicati tramite I'ulteriore diade anya/ananya (come, ad es., in Mulamadhbya-
makakarika, 14.1-6).

2002. Inoltre, Solomon 1969.

25. Cf., ad es., Miulamadbyamakakarika, 9.s; 23.13-16 (13. itye nityam ity evam yadi graho vi-
paryayab | nanityam vidyate siunye kuto grabo viparyayab // 14. anitye nityam ity evam yadi graho
viparyayah | anityam ity api grabab Siinye kim na viparyayab // 1s. yena grhnati yo grabo grabitia
yac ca grhyate | upasantani sarvapi tasmdd graho na vidyate // 16. avidyamane grabe ca mithya va
samyag eva va | bhaved viparyayah kasya bhavet kasyaviparyayab //).

26. Cf. Longuenesse 2017; Chauviré 2009; Cimatti 2009; Raynaud 2006; Agamben 200s; Se-
beok-Petrilli-Ponzio 2001; Sebeok 1986. Inoltre, ma sul versante neuroscientifico, Metzinger 2003;
Metzinger 2009; Llinas 2001

27. Cf. Duckworth-Eckel 2017.

28. E tuttaltro che secondario interrogarsi sulle ragioni per cui Nagarjuna abbia scelto di pog-
giare la sua critica allo statuto delle figurazioni entificanti su degli indeclinabili come kascir (qual-
cuno) e kimcit (qualcosa), che potrebbero esser stati scelti proprio in virtts del loro esser ‘forma’ in-
dessicale minimale e generica, dal valore pit sintattico che semantico. Tutto cid risulta meglio se si
guarda all'uso che I'autore fa dei termini kascit e kimcir nell'intera Mulamadbyamakakarika, in cui
gli stessi compaiono con una certa regolaritd, dall’inizio alla fine dell'opera. Cf. Mizlamadhbyamaka-
karikd, 2.22; 5.1-25 9.5-6; 13.6-7; 24.37-38; 25.22-2.4; 27.18-20. Che la questione semantica sia al centro
delle opere di Nagarjuna ¢ ulteriormente provato dal fatto che uno specialista della ‘parola’ come
Bhartrhari si sia intensamente impegnato a contestare proprio opere come le sue e dei suoi epigoni,
come pionieristicamente mostrato dagli studi di Nakamura. Cf., ad es., Nakamura 1972; Nakamura
1973. Recentemente, perd, a fronte del loro decennale tentativo di comprendere le intenzioni e gli
orientamenti teoretici dellautore della AMizlamadhbyamakakarika, alcuni specialisti hanno dato vita
a un interessante dibattito proprio attorno agli aspetti semantico-semiotici delle karika. Cf. Ferraro
2013; Siderits—Garfield 2013; D’Amato 2013; Yong-pyo Kim 2010. Infine, per alcuni esempi di ricezione
tradizionale del primato semiotico in questione presso autori buddhisti successivi, Patil 2009, 211-238
(par. Semantic Value).
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Da premesse come queste Nagarjuna non puo che far seguire la disposizione
di un viatico basato proprio sull’atto dell’elisione eliminante: un viatico sospensi-
vo e neutralizzante interamente votato a un particolare tipo di ‘arresto definitivo’
(nirodha), la cui cifra primaria non puo che essere semiotico-cognitiva, visto che
la sola eliminazione possibile ¢ quella degli effetti evocanti generati dalle figura-
zioni discorsive.* Cifra visibile in termini come s#nya e sinyata (solitamente resi
con ‘vuoto’, ‘nulla’ e ‘vacuitd’, in senso ontico),” i quali, cosi come usati nelle
Midlaméadhyamakakarika o nella Sanyatisaptati, non solo non paiono voler in-
dicare alcunché di positivo circa leffettivo statuto ontico dei realia, ma risultano
principalmente diretti ai domini semantico-teleologico delle figurazioni discorsive.
E se questo potesse essere effettivamente il loro ‘senso’ (artha),” allora le proposi-
zioni di Nagarjuna che li contengono andrebbero intese come orientate non tanto
alla negazione dell’esistenza di qualcosa, quanto semmai all’elisione e alla destitu-
zione della cogenza semantica delle figurazioni discorsive a cui rimanda ogni impu-
tazione di ‘cosalitd’.** A quel punto, sgombrato il campo non solo dall'equivoco ma

29. Cf., ad es., D’Amato 2009.

30. Sinoti che sul finire del ‘viatico’ (mdrga) proposto dalle karika di Nagarjuna, vi ¢ un’inte-
ro capitolo (25. nirvana pariksa) in cui convivono, in stretta simbiosi logica, termini chiave come
nirodhba, nirvana, sunya, tutti indicativi dell’elisione e del venir meno di qualcosa. Cf., in part,,
Milamadbyamakakarika, 25.1-3; 25.16-17; 25.21-23. Cf. Rigopoulos 2002. Inoltre, Gironi 2012; Perrett
2002; Viévard 2002; McCagney 1997; Tola—Dragonetti 1995; Harvey 1986. Inoltre, Candotti-Pontillo
2013; Rambelli 2013.

31. Cosaltro, di fatto, potrebbe mai essere ‘eliminato’ se non il “senso’ e il ‘significato’ (artha)
delle ‘cose-sensate’, le quali son sempre il frutto di equivoche figurazioni discorsive, sempre arbitrarie,
negoziali, artefatte e contraffatte? In questa direzione vanno anche le riflessioni di autori, posteriori
a Nigarjuna, come Asanga, Vasubandhu e successivi. Cf., ad es., Asanga, Bodbisattvabhami, 1.4 (Ta-
ttvarthapatala); Vasubandhu, Abbidbarmakosabbasya, .46-48; 3.29-31; Dharmakirti, Nyayabindu,
L1215 (12. tasya visayah svalaksapam / 13. yasyarthasya sannidbandsannidbanabhyam jrianapratibba-
sabbedastatsvalaksanam / 14. tadeva paramarthasat / 1s. arthakriyasamarthyalaksanatvad vastunah
/). Quest’ultimo riferimento va letto di contro a quanto scritto in Nyayasitra, 1.1.12-16; 1.1.24 (yam
artham adbikytya pravartate tat prayojanam /); 1.2.11-16. Inoltre, Mikogami 1979; Willis 1978; Naga-
tomi 1967-1968. Davvero notevole I'impiego correlato di termini quali 7#pa, artha e siinya nellopera
di Patanjali. In particolare, si veda il crescendo fra quanto indicato alla fine del primo pada e all'inizio
del terzo. Cf. Yogasitra, 1.43 (svaripasiunyevarthamatranirbbdsa); 3.3 (tad evarthamatranirbbdsam
svaripasiinyam iva samadhbib). Si noti che il testo degli Yogasitra, il quale ¢ intertestualmente legato
a questi autori, impiega spesso radici verbali che rimandano, da un lato, alla sfera del “visibile’ (drs-,
dhi- ecc.) e, dall’altro, a quella del ‘tangibile’ (g7h-). Cf. Squarcini 2015.

32. Anche in questo caso rimando a un parallelismo davvero cogente, ossia alle parole dell’ U-
mano, troppo umano di Nietzsche relative all’urgenza di procedere verso Iassenza di significato’ della
‘cosa in s¢’: «Da questo mondo della rappresentazione la severa scienza pud in realta liberarci solo
in piccola misura, — e del resto non ¢ affatto una cosa da augurarsi, in quanto essa non puo essenzial-
mente infrangere il potere di antichissime abitudini della sensazione; ma essa pud gradatamente e
progressivamente rischiarare la storia della nascita di quel mondo come rappresentazione: e sollevarci,
almeno per qualche momento, al di sopra dell’intero processo. Forse riconosceremo allora che la cosa
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anche da ci6 che ne poneva in essere l'esercizio, l'esperienza sensibile non risponde
piti agli imperativi anticipanti e paragonanti delle figurazioni discorsive, arrestando
definitivamente (nirodha) e neutralizzando l'altresi incessante tensione a significare
— ergo ridurre a ‘segno’ —, reificare e immortalare I'esperito.

3. Eventi senza segni e senza senso (prefiguraro)

Cosi dicendo pare proprio che Nagarjuna abbia colto 'importanza della messa in
atto di un’operazione logico-figurale tesa all'eliminazione dei ‘segni’ e dei ‘significa-
ti’ (artha) lasciati sulle cose dalle parole e dalle immagini:* eliminata ogni contraf-
fazione segnica, sembra dire Nagarjuna, quelle che risultavano fin li ‘cose-sensate’
tornano alla condizione di ‘neutralitd’ semantica, in cui non vi ¢ spazio né per il
‘vuoto’ né per il ‘pieno’, ossia né per le parole ‘vuoto’ e ‘pieno’ né per le immagini
a esse relative.’* A quel punto, I'ondivago movimento fra quel che c’¢ e quello che
significa si arresta definitivamente.

Rivisitando in questo modo l'antico dettato del Buddha,” Nagarjuna punta i
primis a destituire di fondamento ontico proprio gli artefatti figurali, a partire dalla
diade ‘oggetto posseduto/soggetto possedente’, la quale funge da asse portante di
tutte le cognizioni dipendenti dal commercio reciprocamente costituente. Sicché
¢ possibile ‘neutralizzare™ e destituire di fondamento ontico anche l'equivoca fi-
gurazione diadica dei due ‘enti immortali’ che si incontrano, la cui eliminazione
passa ugualmente per 'approdo alla neutralita semiotica dell’'anonimo e dellaperto,
ossia alla nudita dellassenza possibile’. A quel punto le figure ontiche del soggetto
conoscente e dell'oggetto conosciuto, spogliate delle loro vestigia immortali, collas-
sano I'una sull’altra, apparendo come ‘cose qualsiasi’, né identiche né altere, senza
alcun zelos prefigurato e da esperire alla luce di una continua epoché rappresentati-
va.”” Viceversa, non tacitando e mettendo fine al conato del reciproco immortalarsi,
si persevera la deriva discorsiva verso le chimere dell'immortalita.

in sé ¢ degna di un’omerica risata: che essa sembro tanto, anzi, tutto, e in realtd & vuota, cio¢ vuota di
significato». Nietzsche 1965, 27 (par. 16).

33. Cf., ad es., Milamadbyamakakarika, 4.1-4; 4.7-9; 11.7. Inoltre, a proposito di una storia della
coppia parola/immagine — intesi come dispositivi ‘tecnologici’ -, Antinucci 2011.

34. Cf., ad es., McMahan 2002; Garfield 2002; Hsueh-li Cheng 1991.

35. Cf., ad es., Hamilton 2000; Sasaki 1986, 53-60; 74-75.

36. Mi riferisco qui a un tipo peculiare di ‘neutralizzazione’, ossia quello in cui si azzerano e neu-
tralizzano i ‘significati’ istituiti e vigenti, i quali, altresi, riducono e ingabbiano l'oggetto d’esperienza
entro correlati contrastivi e paragonanti di natura semiotica. In merito, si veda la voce ‘neutralizzazio-
ne’ in Greimas—Courtés 2007, 220-221.

37. Troppo suggestivo, per ometterlo, il parallelo con la forma d’epoché semiotico-topologica
proposta da Foucault al momento del suo celebre distinguo fra utopia ed eterotopia. In essa le ‘verita’
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Con quanto precede ho voluto mostrare quanto lattenzione speculativa di
Nagarjuna sia principalmente rivolta a due domini d'esperienza in stretta ‘coopera-
zione’ fra loro: da un lato quello relativo ai vincoli che sussistono, a livello proprio-
cettivo-riflessivo, fra esperibile e il dicibile, dall’altro, quello relativo agli equivoci
che si generano, a livello meta-riflessivo, quando questi due stessi ‘piani’ del vissuto
sono rappresentati come indipendenti e a sé stanti. Ridisponendo in questo modo
la semiotica dei rapporti che intercorrono fra le estremita figurali dell'oggetto e del
soggetto, Nagirjuna puo fare appello alla risorsa del ‘neutro™ per illuminarne la
centralita e il suo essere ‘punto medio’ (madhyama)® per antonomasia. Tra la figu-
razione ipostatizzata del ‘visibile’ (propria dell'immaginario) e I'esperienza mediata
del ‘tangibile’ (propria del dispositivo orto-tattile che chiamiamo corpo), c’¢ un
‘mondo di mezzo’, un dominio di neutralita semiotica in cui le diadi estremizzanti
non hanno pit alcun ruolo. L’invito ¢ a tornare ad abitare, topologicamente, la
stessa medieta interstiziale in cui le cose e le parole si incontrano. Li, nel dominio
della neutralita, c’¢ solo interludio indiviso, intermezzo,* interregno, intervallo,
evento, singolarita, occasione: solo contingenza che continuamente si intensifica,
esonda, sopravanza, si tocca.*

Questo indiviso fondale dell*altro senso [oltre il senso assegnato]’ (parama-
rtha), in cui vi ¢ solo paziente impazienza del darsi e porsi in essere dell’esperienza
dell’esperibile, & l'epicentro contingente da cui tutto si irradia. E da qui che giova
ripartire, lasciandosi alle spalle la disagevole via del figurare ipostatizzante e dirigen-
dosi verso la salutare cancellazione degli effetti delle figurazioni stesse.

A questo punto, richiamando i temi indicati nel titolo, il ‘nichilista’ nagarjunia-
no impugna la cimosa e cancella i segni ontologizzanti che le figurazioni discorsive
hanno prescritto ai 7ealia. In questo modo, neutralizzati gli effetti entificanti e im-
prigionanti del verbo, i realia vengono ‘liberati’ dal dover essere e restituiti all'ano-
nimo dominio del possibile.*

riferite alle cose son destituite di cogenza, le parole son ‘bloccate su se stesse’ e il zelos lirico delle frasi &
neutralizzato e diviene sterile. Cf. Foucault 1998, 7.

38. Lo statuto del ‘neutro’ a cui faccio qui riferimento ¢ quello proposto da Roland Barthes e
dalle riflessioni a seguire di Louis Marin. Cf. Barthes 2002. Inoltre, Esposito 2007, 153-162.. Poi, sul
modo in cui Merleau-Ponty intendeva la correlabile condizione ‘impersonale’, Lisciani-Petrini 2008.

39. Cf. Seyfort Ruegg 2010; Seyfort Ruegg 2000, 105-304. Inoltre, Shulman 2015.

40. Cf., per un ulteriore parallelismo, Shaviro 2009, 71-98 (cap. intitolato Interstitial life).

41. Cf. Heller-Roazen 2013.

42. Letta in questo senso, I'idea di ‘liberazione’ rimanderebbe allo ‘svincolamento [semiotico]’
(moksa) derivato dalla cancellazione dei segni che ‘nascondono’ i realia alla vista. Peraltro, senza teme-
re I'azzardo, cos’ che davvero ci vieta d’aggiungere un savexr semiotico anche al celeberrimo adagio
eracliteo (D-K 22 B 123), rileggendolo come se dicesse che «la natura ama nascondersi [ai parlanti, che
si attendono da essa quel che credon ch’essa sia!]» ? Inoltre, Hadot 2006, 5-12.
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Tutt’altro che ‘distruttivo nichilista’, Nagarjuna pare piuttosto un ‘costruttore
da zero’, decisamente affine a chi, ai nostri giorni, ripensa la semiotica delle figura-
zioni per assenza:

[...] la macchina della conoscenza umana ha bisogno della grammatica del zon, che
lo zero, il vuoto e il nulla diversamente esprimono nei loro campi, per articolarsi in
forme sempre nuove e rimanere costantemente aperta sul futuro. Il negativo, che
accompagna le avventure del conoscere, si sporge su cio che non sappiamo ancora,
su quel non sapere che, come 'ombra luminosa del nulla, sempre circonda ed ab-
braccia cio che crediamo di sapere.®

La posta in palio, pero, ¢ piuttosto alta, visto che I'ingegno di autori come Na-
garjuna muove nella direzione di chi cerca un metodo per arrivare ad esperire il
gradiente della ‘propria forma’ senza pit dipendere dall’abitudinario paragone con
I'immagine di sé riflessa nello e dallo specchio, di vetro o di carne che sia.

43. Bartocci-Martin-Tagliapietra 2016, 11-12. Inoltre, per vari modi di tematizzare la risorsa se-
mantica in questione, Ohnuki-Tierney 1994; Mehlman 1972. La metafora della macchina e del calcolo
unitario ¢ stata, e rimane, al centro dell'indagine volta al chiarimento dei vincoli che pare sussistano
fra cose e idee, da Descartes in poi. Cf., ad es., Scribano 2015.
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Poesia a sostegno dell’inferenza:
analisi di alcuni passi scelti dal Vyaktiviveka di Mahimabhatta

Stefania Cavaliere

Mancando a tutt’oggi studi in italiano che presentino il pensiero di Mahimabhatta
(ca. 1020-1100), si introdurranno qui alcuni nodi tematici del Vyaktiviveka che met-
tano in evidenza la ricchezza di contenuti e la densita concettuale del testo.' Come ¢
noto, con la sua opera, Mahimabhatta mira a confutare la teoria dello dhbvani pro-
posta nello Dhbvanyaloka.* Tesi centrale del Vyaktiviveka (‘Critica della rivelazione’)
¢ che i contenuti poetici siano comprensibili mediante un procedimento inferen-
ziale (anumdana) e rientrino nella funzione secondaria del linguaggio, non potendo
afferire ai meccanismi tipici della vyakzi, che ha altre modalita d’applicazione.’ Le-

1. Datala complessita dell'opera, il Pyaktiviveka ha avuto finora una trattazione generale (Rajen-
dran 1991 e Rajendran 2000; Chakravorty 1975) o parziale (analisi del secondo capitolo in Banerjee
1989 e traduzione del primo capitolo in Mukherji 2005). Vari articoli sono stati pubblicati su aspetti
specifici (McCrea 2004, Pandey 1950, ¢ i numerosi studi di Rajendran fra cui si ricordano Rajendran
1989, Rajendran 1997, Rajendran 1998 e Rajendran 2012). Sulle date di Rajanaka Mahimabhatta, cf.
Kane 1971, 256.

2. Allinterrogativo canonico sull’essenza del kdvya (kavyitman), Anandavardhana (c. 860-890,
cf. Kane 1971, 202) espone nello Dhbvanydloka la tesi che lo specifico poetico sia costituito dallo db-
vani (lett. ‘risonanza’), una combinazione di suono e senso che sfugge alla relazione di significante-
significato del linguaggio ordinario ed esula dal piano linguistico della significazione, perché nella sua
forma pit elevata trasmette delle emozioni estetiche (7asz). Essendo lo dbvani un significato del tut-
to peculiare, la sua condizione sopravanza le funzioni denotativa (abbidha) e connotativa (laksana)
che trasmettono i significati letterali e traslati: per questo Anandavardhana ha postulato una terza
funzione, preposta esclusivamente alla trasmissione del linguaggio poetico, che ¢ il vyarjakarva (lett.
‘manifestazione’, ‘implicitazione’ nella traduzione di Mazzarino 1983, 273), glossato come vyarjand
nel commento di Abhinavagupta (cf. Dbvanyaloka 1.18 e Locana, avatarika ad 1) e identificato come
vyakti da Mahimabhatta. Per un’introduzione al tema, cf. Boccali 2007, in particolare 144-145; Boccali
2000, 445-455; Mazzarino 1983, vii-xxviii. Sull'origine dello dhvani nella speculazione grammaticale si
veda infra, nota 20.

3. La critica di Mahimabhatta ¢ incentrata sul concetto di vyakti, ovvero la funzione che Ananda-
vardhana indica come fonte di suggestione poetica, tanto da figurare nel titolo dell'opera (corrispon-
dente al vyanjakatva menzionato nella nota precedente). A questa teoria velata di un certo alone
mistico — soprattutto per quanto riguarda lorigine dello dhvani, che si dischiuderebbe come un fiore
(sphutatvendvabbasana), contestualmente al significato letterale (Dhbvanyaloka 2.33) — Mahimabhatta
oppone una visione del mondo razionale e “scientifica”, individuando il processo logico inferenziale
alla base della comprensione di qualunque significato non direttamente espresso. Nel primo capitolo
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sperienza estetica costituisce una forma d’inferenza sui generis, che Mahimabhatta
definisce ‘inferenza poetica’ (kavyanumiti), i cui termini non sono elementi reali
— come il fuoco sulla collina desunto dalla presenza del fumo nell’esempio classico
di inferenza — ma collocati in una dimensione artistica. Per questo il significato
poetico che viene compreso produce un godimento estetico (identificato come
camatkara, sukbdsvada o rasasvada; cf. Vyaktiviveka 1936, 12-13) che lo distingue
dall'inferenza ordinaria.

A sostegno della propria teoria, come d’uso nei trattati di retorica, Mahi-
mabhatta cita numerose opere classiche di kavya, e procede nella decostruzione
delle tesi di Anandavardhana riprendendo gli stessi esempi che nello Dhvanyaloka
erano stati addotti a dimostrazione dello dbvani.*

Dopo una breve introduzione alle argomentazioni fondamentali del testo, pro-
cederod con l'analisi di alcune di queste strofe, avvalendomi della traduzione italiana
curata da Giuliano Boccali nei suoi studi sul k4vya (in particolare, Boccali 1990 e
Boccali 2013) cui vorrei rendere omaggio in questo breve contributo con stima e
riconoscenza di allieva affezionata.

del testo (Pyaktiviveka 1936, 14-16) Mahimabhatta propone un’analisi dettagliata della vyakri, esami-
nando le tipologie classiche di rivelazione, come manifestazione di un oggetto che prima non era per-
cepibile per qualche motivo, esemplificate dal vaso che diventa visibile quando viene illuminato dalla
luce (ghatapradipanydya). Avvalendosi di una varietd di citazioni letterarie a sostegno della sua tesi,
Mahimabhatta sostiene che la rivelazione sia un processo in cui un elemento rivela un altro elemento,
facendo intuire la propria presenza nel medesimo tempo. Fondamentale ¢ la contemporaneita delle
due cognizioni e I'assenza di una concomitanza invariabile fra le due cose, tale che scorgendone una,
se ne debba ravvisare sempre anche altra, come accade invece per il fuoco e il fumo. Questo processo
non ¢ tuttavia applicabile alla comprensione del significato poetico, perché, secondo Mahimabhatta,
frala percezione del significante e I'intuizione del significato rimane sempre un seppur minimo scarto
logico e temporale che riconduce alle dinamiche dell'inferenza (na ca vacyad arthad arthantarapra-
titir avinabhavasambandbasmarapam antarenaiva sambhavati, sarvasyapi tatpratitiprasangat / napi
sababbavena, dbimagnipratityor iva tatpratityor api kramabbavasyaiva samvedanad ity asambhavo
laksapadosah. Vyaktiviveka 1936, 15).

4. 1l Wyaktiviveka ¢ diviso in tre capitoli o vimarsa. Nel primo, intitolato Dhvanilaksanaksepa,
‘Confutazione della definizione di dbvani’, Mahimabhatta tenta di demolire la definizione di dbvani
data da Anandavardhana, riconoscendo in essa dieci errori di natura per lo pitt grammaticale o sin-
tattica. Al termine di una critica acuta e approfondita Mahimabhatta asserisce che, opportunamente
corretta, quella stessa definizione sarebbe applicabile all'inferenza. In questa prima parte speculativa
si trovano citazioni tratte da testi di logica buddhista, trattati di grammatica ed estetica, oltre che
esempi letterari. II secondo capitolo, Sﬂbddnﬂucityavicdm, tratta le improprieta pertinenti il suono
(Sabdanaucitya) che pregiudicano la realizzazione del rasa. Il terzo vimarsa, intitolato Dhvaner anu-
manantarbbavapradarsanab, ‘Dimostrazione che lo dbvani rientra nell'inferenza’, riprende la que-
stione centrale dell'opera, argomentandola con 45 esempi letterari tratti dallo Dhvanyaloka, dei quali
Mahimabhatta si propone di dimostrare I'inefficacia a sostegno della teoria dello dhbvani e la loro
perfetta applicabilita alla propria tesi.
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1. 1l procedimento inferenziale nella comunicazione linguistica

Prima di applicare la teoria dell'inferenza all'esperienza estetica, Mahimabhatta ri-
prende argomentazioni della speculazione logica e grammaticale che ne corrobo-
rino le premesse. Se ne proporranno qui alcune per seguire I'evoluzione del suo
ragionamento.

La prima tesi a sostegno dell’inferenza riguarda il risvolto “sociale” dell’attivita
verbale: assunto preliminare ¢ che ogni uso che si fa delle parole contenga nell’in-
timo la relazione inferenziale di asserzione-conclusione logica, essendo rivolto a far
compiere a qualcun altro una determinata azione o a distoglierlo da essa. Qualun-
que attivita locutoria ¢ mossa dal bisogno di comunicare a qualcuno qualcosa, e
la comprensione corretta di quanto detto comporta una determinata reazione da
parte dell'uditore. Questa reazione, che ¢ conseguenza diretta della comprensione,
puo essere positiva, come I'inizio di un’azione, o negativa, come l’astensione dall’a-
zione.s In ogni caso l'attivita verbale non rimane mai avulsa dal piano concreto della
prassi, ma ha un riscontro effettivo e costante nella realt. Pertanto la sua estensione
raggiunge tanto il livello linguistico delle parole quanto quello empirico delle azio-
ni, passando attraverso quello ermeneutico dei significati. Lo scarto fra ciascuno di
questi passaggi non puo che essere di natura logica, e la sua comprensione ¢ affer-
rabile solo con un processo inferenziale, che ¢ postulato perché, altrimenti, non si
potrebbe intuire come agire, semplicemente con I'ascolto di un’ingiunzione.

5. La questione dell’'inizio e della cessazione delle azioni come conseguenza dell’applicazione dei
mezzi di valida conoscenza ¢ un tema ampiamente dibattuto nei trattati di logica, si veda ad esem-
pio Vincipir del Nyayabbdsya di Vitsyayana: tasmaj jiiasyecchad vesaprayatnasukbadubkbani dba-
rmd ndcetanasyeti / arambbanivyttyos ca pratyagatmani dystatvat paratranumanam veditavyam iti
(Nyayasitrabhasya 3.2.34. Cf. anche Matilal 1977, 82: «On being aware of the object with the help
of the instrument of knowledge, the knower wants either to get it or avoid it. His specific effort (sa-
midh), prompted by the desire of either getting or avoiding (the object), is called activity (pravytti),
whose success (s@marthya), again, lies in its invariable connection with the result (phala)».

6. Come precisato nel commento di Ruyyaka (XII sec.), l'argomentazione verbale serve a convin-
cere o a distogliere qualcun altro, perché in riferimento a se stessi non serve un’attivita locutoria vera
e propria ma ¢ sufficiente una sorta di verbalizzazione interna (vacanamatra; cf. Vyaktiviveka 1936, 4
del vyakhbyana). Vale la pena di osservare come Ruyyaka, sostenitore dello dbvani che assume gene-
ralmente un approccio molto critico nei confronti del Vyaktiviveka per demolirne le tesi, sia mosso
in questo caso da un puro intento esplicativo. La distinzione qui rilevata richiama immediatamente
quella fra argomentazione per altri (pararthanumdana) e argomentazione per sé (svarthanumana) che
aveva gid avuto codificazione precisa nelle dissertazioni di logica, ad esempio nel Pramanavarttika
di Dharmakirti, pit volte citato dallo stesso Mahimabhatta come fonte autorevole in materia. In
merito all'origine di questa classificazione, essa ¢ comunemente ascritta a Digniga e adottata in se-
guito da altre scuole; cf. Dasgupta 1992, 350; Narayanan 1942, 85 e Saileswar 1931. Tucci (1929, 474-
475), problematizzando alcuni elementi di originalita attribuiti a Dignaga e cercando di rintracciarne
prodromi nelle scuole logiche precedenti, in particolare nei testi Yogacarabhiimi, Prakarapéryavica
e Samyuktasangitisastra, sostiene che sebbene non si faccia menzione della bipartizione esposta nel
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Poiché ogni attivita verbale presuppone una relazione fra un probandum e un pro-
bans (sadbyasadbanabhiva), essa deve essere intesa di regola come una tipologia
di ragionamento inferenziale (anumana), perché ¢ associata al far agire o astenere
dall’azione qualcun altro (parapravyttinivyrti) e poiché queste due [attivita, cio¢
agire o astenersi dall’azione], che si basano su una comprensione esatta o fallace
(sampratydsampratyaya), non possono realizzarsi altrimenti [ovvero prescindendo
dalla comprensione della relazione inferenziale]. Infatti, non cogliendo il ragiona-
mento logico [mediante il quale si stabilisce una relazione fra parole e azioni conse-
guenti], nessun uomo saggio comprende in maniera adeguata (sampratyabhdg) in
base alla semplice enunciazione.

(Vyaktiviveka 1936, 3)

Dopo questa premessa, Mahimabhatta passa ad analizzare come questa relazione
logica intervenga nella comprensione di un significato (artha), partendo dalla de-
finizione dello stesso. Il significato ¢ o letterale, quindi direttamente espresso, o
indiretto e comprensibile mediante un processo logico. A sostegno di questa bipar-
tizione cita la definizione data da Bhartrhari in Vakyapadiya 1.278:

Anche il significato ¢ di due tipi: espresso (vdcya) e inferito (anumeya). Fra loro
quello espresso (vdcya) riguarda lattivich verbale (sabdavyapara) [ed] ¢ quello chia-
mato primario (muk/hya). Come ha detto [Bhartrhari]:

«Laddove si deduca (avaso) dal semplice ascolto (s7uti) che essa [la parola] ab-
bia quel significato (t@darthyam), quello ¢ considerato il significato primario
(maukbyartha); mentre quello secondario (ganna) & ottenuto (#papadita) con uno
sforzo [intellettuale]».?

Come chiarito da Ruyyaka nel commento, quando un significato ¢ appreso per
pratica inveterata (vyddbavyavahdra) o per convenzione linguistica (samketa), per

Praménasamuccaya, essa deve essere certamente anteriore a Dignaga, essendo gia implicita in Asanga.
Inoltre nel commento di Sthiramati al Samyuktasarngitisistra si troverebbero i primi tentativi di ridur-
re i membri del sillogismo da cinque a tre, probabilmente per influenza di nuovi principi teorici (Tuc-
ci 1929, 477). Per un’analisi della bipartizione fra pararthanumana e svarthanumana nel Pramina-
varttika di Dharmakirti si veda Dunne 2004.

7. sarva eva hi sabdo vyavabarah sidbyasidbanabbavagarbbataya prayenanumanariipo bhyu-
pagantavyab, tasya parapravrttinivrttinibandbanatvat tayos ca sampratyaydasampratyayatmanor
anyathakartum asakyatvatah / na bi yuktim anavagacchan kascid vipascid vacanamatrat sampra-
tyayabhag bhavati.

8. artho pi dvividho vacyo ‘numeyas ca / tatra sabdavyaparavisayo vicyah / sa eva mukhya ncyate
/ yad abub -

Srutimatrena yatrasya tadarthyam avasiyate /

tam mukhyam artham manyante gaunam yatnopapaditam // iti.

La medesima bipartizione del significato in vicya e pratiyamana era gia proposta da Ananda-
vardhana in Dhvanyaloka 1.2..
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cui si intuisce immediatamente un dato significato a partire da una certa serie di
suoni, esso ¢ ascrivibile alla forma fonica delle parole e siamo in presenza di un
significato direttamente espresso (vacya). Quando invece manchino questi due
requisiti, il significato ¢ implicito (vidyamana) e si deve intuire in forza di un al-
tro significato (arthasamarthyar) che & quello direttamente espresso.” Per spiegare
i meccanismi di funzionamento del significato implicito, I'autore applica lo stes-
so schema dell’inferenza, al punto da riprendere i termini del lessico tecnico della
logica. In questo caso il significato implicito corrisponde al polo del probandum
dell'inferenza (= fuoco sulla collina), che viene conosciuto attraverso il significato
direttamente espresso che svolge il ruolo di probans (= fumo).

altro significato che ¢ inferito da questo [primario] (tata eva) o da quello inferito
da questo [primario], divenuto indicatore® (lirigabhuta), & [il significato] inferi-
bile (anumeya). E questo ¢ di tre tipi: un dato di fatto (vastu), le figure retoriche
(alamkara) o i sentimenti (rasa4) ecc. Fraloro i primi due possono anche essere diret-
tamente espressi (vacya), il terzo invece pud solo essere inferito (anumeya).
(Vyaktiviveka 1936, 7)"

Lo stesso schema logico in base al quale 'autore analizza i meccanismi di compren-
sione del significato (artha) pud essere applicato anche alla struttura della frase
(vakya), che viene a sua volta scomposta in due parti: una ¢ il predicato [da afferma-
re] e altra ¢ l'argomento [dell’affermazione] (vidhyanuvidabhava). La relazione lo-
gica che intercorre fra queste due parti, determinandone la connessione necessaria
(avinabhava), & sempre di probandum e probans (sadbyasadbanabhbiva). E questa
connessione, per cui si riconosce la validita di un predicato in relazione a un sog-
getto a partire da un determinato argomento, ¢ stabilita in virtt: dei mezzi di valida
conoscenza (pramdana), che Mahimabhatta riprende dalla speculazione estetica del
Natyasastra:* a) senso comune (loka) — che riguarda principi generalmente acqui-

9. vrddhavyavaharat sariketad va sabdesv arthanirnayab / tesam ca yatrarthe vidbhyamanatvam
tasya vdcyatvam eva | anyasya tu tesam abhavad arthasamarthyad avagatib (cf. Vyaktiviveka 1936, 7
del vyakhbyana).

10. Linga o hetu € il segno caratteristico o ragione logica tramite cui si inferisce la validita del pro-
bandum (sadhya) rispetto al probans (sadbana), rappresentato nell'esemplificazione classica dal fumo
che fa inferire la presenza del fuoco sulla collina. Cf. Nydyasitra 1.1.32-34, 10-11.

1L fata eva tadanumitad va lingabbitad yad arthantaram anumiyate so numeyah | sa ca tri-
vidhah | vastumatram alamkara rasidayas ceti | tatradyan vacyav api sambhbavatab | anyas tv anu-
meya evet.

2. Capitolo 26, strofa n. 118 della traduzione inglese del testo (Gosh 1950, 509), dove si riferi-
sce in nota che la strofa corrisponde alla n. 2 nell'edizione Chowkhamba e alla n. 123 nelledizione
Kavyamila. Nell'edizione di Joshi (Natyasistra, vol. 111, 278), basata sulledizione Baroda (Gaekwad
Oriental Series) ¢ invece la strofa n. 120 del capitolo 25. Questi tre elementi costituiscono le basi su cui
si fonda un’opera teatrale, in particolare un dramma ¢ connesso agli ultimi due quando narra le vicen-
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siti (lokaprasiddha) o tramandati per tradizione —, b) autorita scritturale (veda) e c)
esperienza personale (adhbyatma).”

a) Il primo caso ¢ esemplificato dalla strofa 1.42 del Kumarasambhava (Murti
1980, 25) di Kalidasa (IV-V sec.), in cui si elogia la bellezza del volto di Uma, asseren-
do che solo in lei Laksmi puo vedere contemporaneamente lo splendore della luna
e la delicatezza del loto, che sono altrimenti impossibili da percepire nel medesimo
istante perché 'una sorge di notte e Ialtro fiorisce di giorno.

candram gata padmagunan na bhurkte
padmasrita candramasim abhikbyam,
umamukhbam tu pratipadya lola
dvisamsrayam pritim avapa laksmib.

Recatasi dalla luna le qualita del loto non si gode,
ricorsa al loto non la bellezza lunare,

ma il volto di Uma scoprendo, la volubile
Laksmi provo il piacere congiunto di entrambi.
(Boccali 2013, 176)

Qui la duplice ragione per cui Laksmi non gode contemporaneamente delle qualita
del loto e della bellezza della luna, ovvero il fatto che [I'uno, il loto] si chiude di
notte e [l’altra, la luna] non sorge [di giorno] ¢ ben noto per senso comune (loka) e
non c¢’¢ motivo di spiegarlo.

(Vyaktiviveka 1936, 7-8)"

de di dei o personaggi edificanti, ma & apprezzato in ultima analisi se rappresenta condizioni comuni
(lokadharma), in cui gli spettatori si possano riconoscere.

13. Sebbene i mezzi di valida conoscenza abbiano avuto ampia trattazione nelle diverse tradizioni
filosofiche che hanno ispirato il Vyaktiviveka — dalla speculazione grammaticale di Bhartrhari a quella
logica di Dignaga e Dharmakirti, fino all’zbbdsavida con citazioni dalle [svarapratyabbijiakarika di
Utpaladeva — Mahimabhatta sceglie la classificazione del Natyasistra, forse per riportare la discussio-
ne in ambito propriamente estetico. Una possibile via da indagare riguarda il parallelismo con i tre
pratyaya o mezzi attraverso cui acquisire la conoscenza nello $ivaismo (dgama, guru e svanubhava),
il cui «testo base di riferimento ¢ costituito dal verso 1.9.14ab del KA [Kirandgama, a cui] si ricolle-
ga anche Abhinavagupta [ Tantraloka 4.41, 4.78cd-79. Tale concezione si ritrova anche in fonti non
saiva,] ad esempio, nel Bhagavadgitabhasya attribuito a Sankara (ad 3.41), nello Yogavasistha, ([...]
Nirvanaprakarana, Piirvardba 41.15) ed anche in opere buddhiste [...] (SN [Sekanirnayal, p. 30)»
(Sferra 2001, 764).

14. atra bi padmagunanam candramasya abhikhyayas ca yugapad abboge laksmya yat karanadva-
yam ratrisaiikocadivasanudayalaksanam tal lokaprasiddbam eveti nopadeyatam arbati. Ruyyaka
glossa questo passo dicendo che esperienza personale ¢ la percezione diretta, autoritd scritturale ¢
cid che ha forma di testo letterario, mentre il senso comune comprende I'insieme di conoscenze che
non sono trasmesse dai testi letterari. Le basi su cui si fonda la conoscenza si riducono dunque a
due: percezione diretta e principi normativi trasmessi per iscritto o acquisiti altrimenti, ad esem-
pio verbalmente o per esperienze pregresse (cf. Vyaktiviveka 1936, 8 del vyakhyana: tatradhyatmam
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Lautore intende dire che la validita del predicato affermato — ovvero che le qualita
del loto e della luna esistono contemporaneamente solo nel volto di Uma — si basa
sul dato di fatto, noto a tutti, che quando sorge la luna il loto si chiude e al mattino,
quando il loto si schiude, la luna non ¢’¢ pit1.

b) Lautorita scritturale comprende invece trattati (szstza) e testi canonici della
tradizione come [rihdsa e Purana, che sono fonte autorevole per dedurre precetti
comportamentali e insegnamenti etici. Ad esempio, atteggiamento pitt adeguato
da tenere quando non si sia ricevuta una richiesta che era invece attesa ¢ prescritto
nella strofa 1.51 del Kumdarasambhbava (Murti 1980, 30), in cui si descrive I'obbligo
morale del dio Himilaya di non offrire sua figlia Parvati in sposa a Siva finché lui
stesso non 'avesse chiesta:

aydcitaram nahi devam adrib

sutam pratigrabayitum sasika.
abhyarthanabhargabbayena sadbur
mddbyasthyam iste py avalambate rthe

Se non la domandava, certo al Dio degli Dei
il Monte non poteva far prendere in sposa la figlia:
. , -
per paura del fallimento del suo fine, 'vomo di valore
si mantiene neutrale anche nei confronti di uno scopo ambito.
(Boccali 2013, 177)

In questo caso, mancando la richiesta da parte del Beato, che ¢ motivo dell'offerta in
sposa [e] che avrebbe costituito la causa, si da I'assenza della possibilita di prendere
la fanciulla in matrimonio da parte di Bhiidarendra, ovvero dell’effetto. E questo ¢
basato sui trattati, perché ¢ ben noto in base a essi che fra queste due cose ¢’¢ una
relazione di causa ed effetto. E stato detto:

«Sia data qualunque cosa anche se non richiesta, oh Bharata. [Ma] non si dia cibo,
conoscenza e una fanciulla a chi non lo chieda!».»

Chi chiede & il destinatario [a cui la cosa & data]. E stato detto:

«Chi senza ostruzione, in riferimento ad un oggetto (karma), sia inteso come mem-
bro della donazione di un agente (karty), per esortazione o accettazione, ottiene la
condizione di destinatario»."

pratyaksam | nibandbaprasiddbarapam vedab | anibandhaprasiddbasvabbavam lokah | bhargya
pratyaksagamaripam pramanadvayam svikytam / dgamasya nibandbanibandbaprasiddbaripatvena
dvaividyam).

15. Citazione da fonte ignota.

16. Vakyapadtya 3.7.129. Cf. Vergiani 201s.
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In questo caso, non dandosi la causa [dellofferta in sposa], il significato deve essere
inteso come nell’affermazione «Non ¢’¢ fumo qui perché non ¢’¢ fuoco».
(Vyaktiviveka 1936, 8)7

Il senso implicito di questa strofa ¢ dunque assimilabile a un’inferenza negativa,®
che l'ascoltatore sagace intuisce perché si presuppone conosca le prescrizioni dei
trattati che impediscono di offrire una fanciulla in sposa se ella non sia stata richie-
sta in maniera ufficiale. Mancando la causa, inevitabilmente non si pud produrre
Ieffetto, e la spiegazione che ne da Mahimabhatta ¢ tesa a evidenziare il rigoroso
meccanismo logico che sta alla base della comprensione del significato, a suo avviso
sempre riconducibile alla medesima relazione di probans e probandum.

¢) Lesperienza personale (adbyarma) riguarda un significato intuibile in base
al proprio vissuto, come nella strofa 6.94 del Kumarasambbava (Murti 1980, 190-
191), in cui si descrivono le pene damore che hanno afflitto Siva per il desiderio
di incontrare Parvati, e che sono comprensibili da tutti per esperienza diretta, in
quanto chiunque puo essersi trovato a patire la lontananza dalla propria amata,
pur essendo di gran lunga inferiore al dio per levatura e fermezza di intenzioni.”

2. Esempi letterari d’inferenza poetica

Come gia menzionato (cf. nota 4), il terzo vimarsa del Vyaktiviveka propone esempi
letterari a sostegno della confutazione della vyakti come terzo potere del linguaggio

17. atra hi karapabbitasya bbagavadgatasya sampradanatvanibandbanasya yacanasyabbave,
bhidbarendragatasya karyasya kanydgrabanasaktatvasyabbavopanibandbab Sistramilab, tayob
karyakaranabhbavasya tanmiilatvena prasiddhbeb / yad abub -

ayacitani deyani sarvadravyani bbarata

annam vidya tatha kanya anarthibhyo na diyate //

arthi ca sampradanam /| yad uktam -

anirdakarapat karttus tyagangam karmanepsitam /

prerananumatibbyam va labbate sampradanatam //

evan ca karapanupalabdbiprayogo yam artha iti mantavyam, yatha natra dbimo gne

abbavad iti.

18. Largomentazione sembra richiamare i casi di esempio opposto (vipaksa) d’inferenza, in cui
mancano ragione logica (beru) e predicato (sddbya), come in un lago in cui non ci pud essere fuoco
perché non ¢’¢ fumo. Cf. Dunne 2004, 30-31.

19. pasupatir api tany abani kycchrad agamayad adrisutdsamagamotkal /

kam aparam avasam na viprakuryaur vibbum api tam yad ami spysanti bbavab //

(Se il medesimo Signore degli animali trascorse quei giorni in pena per il desiderio di incontrare
la figlia del Monte / quei sentimenti che affliggono persino il Signore come non opprimerebbero la
volonta di qualcuno considerevolmente inferiore?).
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e l'inclusione dello dhvani nell'inferenza.*® Mahimabhatta utilizza gli stessi passi ad-
dotti nello Dhvanyaloka a sostegno della teoria di Anandavardhana per mostrarne
la perfetta applicabilita alla propria tesi. In altre parole, dopo aver sostenuto che la
definizione di dbvani, se opportunamente emendata, si adatterebbe perfettamente
aquella di inferenza, interpreta i medesimi esempi alla luce della sua teoria, volendo
dimostrare che il significato implicito sia compreso mediante un processo logico
inferenziale. Dei 45 casi di dhbvani analizzati per tipologia (vastumatra-, alamkara-,
rasa- e arthasaktimila-) si proporranno qui solo due esempi tratti dal primo grup-
po, che illustrano I'impianto dell’argomentazione logica di Mahimabhatta.

Un primo caso riguarda lo dhvani basato sulla pura realta dei fatti (vastumatra)
esemplificato in Dhvanyaloka ad 1.4 mediante la strofa 175 tratta dalla Sattasai (We-
ber 1881, 63) di Hala (IT sec.):

bhama dbammia! visaddho
s0 sunaho ajja mario tena.
Golaadaviadakudum-
gavdsind dariasibena.”

20. Per la sua definizione di dbvani, Anandavardhana trae ispirazione dalla speculazione gram-
maticale, perché come i suoni dellespressione (dhbvani) rivelano lentita significante (sphota) — la pa-
rola o il significato della frase nel suo complesso —, cosi un buon poema, con i suoi suoni e il suo
senso letterale, rivela un senso ulteriore dotato di valore estetico. Lo sphota, addotto gia da Patafijali
come causa della relazione fra suono e senso delle parole (padasphota), assume un ruolo centrale nella
filosofia di Bhartrhari che influenzera anche la speculazione estetica successiva, perché diviene la con-
troparte concettuale del suono percepito (ndda). Matilal (1990, 85) descrive questi due elementi come
«different aspects of the same language-principle» (cf. Vakyapadiya 1.50: pratibimbam yathanya-
tra sthitam toyakriyavasit /| tatpravyttim ivanveti sa dbharmah sphotanadayob // e 1.76: sphotasya-
bhinnakalasya dbvanikalanupatinab / grabanopadhibbedena vyttibbedam pracaksate//). Lo sphota &
dunque I'unita significante che viene manifestata dal suono e rivela il significato nella forma di un’in-
tuizione nella mente del parlante. Bhartrhari considerala frase come unita fondamentale portatrice di
significato (vakyasphota). A questo riguardo, si veda, ad esempio, Coward 1980, Kunjunni Raja 1963,
cap. 3 e Matilal 1990, 85 ss. Secondo Mahimabhatta, I'uso erroneo del termine dhbvani, che ha tratto
in errore l'autore dello Dhvanyaloka, ¢ imputabile proprio ai grammatici, che non hanno riconosciu-
to lo scarto logico, e quindi cronologico, che sussiste di fatto fra la percezione del suono rivelatore
(dbvani) e lintuizione dello sphota. Di conseguenza Anandavardhana, riportando in ambito poetico
quest’errore, ha considerato il significato direttamente espresso e quello implicito come una rivelazio-
ne simultanea.

21. Nelleditio princeps del Vyaktiviveka a cura di Ganapati Sstri & riportata una lezione differen-
te di questa strofa, seguita da chaya che rimane anche nelle edizioni successive del testo:

bhama dbammia! visaddho so sunaa ajja maria dena.

golanaikacchakndangavdsina dariasibena.

[bhrama dhbarmika visrabdbal sa sunako ‘dya maritas tena,

godanadikacchakudargavasina dyprasimbena . CE. Vyaktiviveka 1936, 112.

Come rilevato da Boccali (1990, 218-219), la lingua delle strofe & maharastri, il pracrito letterario
pitt ampiamente e a lungo utilizzato nell'ambito del kivya che «riflette verosimilmente i dialetti par-
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Vieni tranquillo, anima pia!

ngl cane oggi ¢ stato ucciso

Dal selvaggio leone che abita

Nella macchia folta sulla riva della Goda.
(Boccali 1990, 70)

Come nota Boccali, questa strofa comunica due significati contrastanti perché I'in-
vito espresso ha in realta lo scopo di tenere 'uomo «lontano dal boschetto sul fiu-
me dove la protagonista ha un appuntamento» (ibid.), evocando la presenza di un
leone, ben pit inquietante del cane randagio che vi vagava prima. Mahimabhatta
da la medesima spiegazione alla strofa, dicendo che la donna desiderosa di raggiun-
gere il suo amante, fingendosi ingenua, suggerisce, attraverso un’ingiunzione (vi-
dhi), il divieto (pratinisedba) di vagare per il boschetto.

Qui due significati, ovvero quello direttamente espresso e quello implicito, costitui-
ti da un’ingiunzione (vidhi = vai nel boschetto!) e un divieto (pratinisedba = non
andare!), sono compresi in successione (kramena), perché questi due si basano su
una relazione fra probandum e probans (sadbyasidbanabbava), come per il fumo e il
fuoco. Fraloro, il primo, [ovvero I'ingiunzione (vidhbi)], che ¢ acquisito senza consi-
derazione alcuna (avivekasiddba), & chiaro (spasta), perché sono presenti (upadana)
sia il probans (sadbya), rappresentato dall'ingiunzione (vidhi) di andare, sia il pro-
bandum (sadbana), che & 'uccisione del cane feroce sulla strada di quel [ pio uomo].
Mentre il secondo [significato = non andare!] ¢ compreso da questo stesso in virtl
della capacita semantica [delle parole] (samarthya), da parte dell’ascoltatore (prati-
patty) che esamini (vivekin) il significato indicato (paryalocita) dall’affisso [causa-
tivo] nic* come la causa logica (betn), in quanto suppone (niripana) la presenza
di un agente (prayojaka). E questa capacita semantica [delle parole] (samarthya),”

lati nella regione» del Maharistra, fra I e II secolo dell'era volgare.

22. Infisso che produce la vyddhi vocalica e, fra i vari usi, ¢ aggiunto alle radici per formare basi
causative che marchino la presenza di un agente. Cf. Panini 3.1.26: betumati ca; e Chandra Vasu 1962,
360: «The affix nic is employed after a root, when the operation of a causer is to be expressed. Vy#ti:
The hetu (I.4.55) means the mover of the independent agent; an operation relating to the beru, such
as directing &ec. is called betumat; as kantha karavati ‘he causes to prepare a mat’; odanam pacavati
‘he makes the rice to be cooked’». Si riferisce nell'esempio al verbo mdario / maritas ‘¢ stato ucciso’.

23. 1l termine samarthya, che occorre generalmente nel Vyaktiviveka in fine composto, assume
qui connotazione pregnante, perché rappresenta la componente ermeneutica in base alla quale si
comprende il senso ultimo della frase, trascendendo quello letterale. Come noto, il concetto ha avuto
ampia trattazione in ambito grammaticale, a partire da Panini (2.1.1), in cui rappresenta la rete di rela-
zioni sintattiche in cui si trovano le parole all'interno di una frase (cf. Cardona 1999, 194 ¢ Kunjunni
Raja 1963, 155-156) € logico, venendo equiparato nella speculazione nayayika alla nozione sakti (Jha
1992, 11). Come commentato da Dwivédi (Vyaktiviveka 1964, 464) denota qui il potere espressivo
della frase (vakyasakti), dato dalla connessione semantica fra gli elementi che la compongono (cf.
Coward-Kunjunni Raja 1990, 84).
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e non altro, comunica qui quale sia la realta delle cose (sadbhavavedana), ovvero
che sebbene il cane sia morto, ¢’¢ un’altra creatura ancora piti crudele. Ed ¢ questo
appunto il probans (sadbana). E 1a regola della connessione logica (avinabhbava) fra
questi due probandum e probans (sadbyasidbana) si basa su una contraddizione (vi-
rodha). Ed & stato detto [nel primo capitolo] che cio, [ovvero la contraddizione]
in relazione a questi due, [probandum e probans), ¢ stabilita attraverso il mezzo di
valida conoscenza che ¢ il senso comune (lokapramana).

(Vyaktiviveka 1936, 113) >

Llautore intende dire che I'ascoltatore, dopo aver afterrato il significato letterale del-
la frase, capisce che vi ¢ un’incongruenza nelle parole della donna, perché il fattore
che gli consentirebbe di vagare liberamente nel boschetto, ovvero la morte del cane,
¢ contraddetto dall’infisso causativo che implica la presenza di un agente, ovvero
qualcuno di piti pericoloso che lo ha ucciso. Quest’incongruenza del significato
letterale fa si che si inferisca a questo punto il significato implicito che ¢ il divieto
di vagare nel bosco.

E unicamente questa funzione (vydpara) del leone selvaggio nell’ingiunzione (vidhi)
di vagare a essere intesa (#pdtta) qui come la causa logica (betubhava), [e] se esami-
nata (vimysyamana) induce indirettamente (paramparaya) al divieto (nisedba) per
quel pio uomo, perché fra questi due, [ingiunzione veicolata dal significato diretto
e divieto veicolato dal significato implicito], si da (avasthina) una relazione fra con-
trari (badhyabidhbakabbéva). [...] Ed ¢ chiaro che vi sia una contraddizione (viro-
dha) nellaffermazione contemporanea (sabanavastbana) del probandum (sadhbya),
che & 'ingiunzione (vidhi) di passeggiare liberamente, e della sua causa (= la morte
del cane). [...] Si pud quindi sostenere che il divieto (nisedba) di vagare sia inferito
(anumeya) e non rivelato (vyarigya), come per la percezione del freddo nell’afferma-
zione «non c’¢ percezione del freddo quando c’¢ il fuoco».

(Vyaktiviveka 1936, 113-114) >

24. atra bi dvarthan vicyapratiyamanan vidhinisedbatmakan kramena pratitipatham avatara-
tab, tayor dbimdagnyor iva sadhyasadbanabbdvendvasthanat / tatradyas tavad avivekasiddbab spasta
eva, bhramanavidbilaksanasya sadhbyasya tatparipanthikrirakukkuramaranitmanab sadbanasya
cobbayor apy upadanar /

dvitiyas tv ata eva betoh paryalocitapijarthasya vivekinab pratipattub prayojakasvaripaniripanena
samarthyat pratitim avatarati / tac ca samarthyam myte pi kaunleyake kriiratarasya sattvantarasya
sadbhavavedanam nama naparam / tad eva ca sadbanam | tayos ca sadbyasadbanayor avinabbava-
niyamo virodbamiilah / sa canayor lokapramanasiddhba ity uktam.

25. kevalam yo san bhramanpavidbau betubbdvena dyptaparicananavydiparas tatropattab sa eva
vimysSyamanab paramparaya dbarmikasya tannisedbe paryavasyati tayor badhyabadhbakabhdvendva-
sthanat / [...] tasydsya betob sadhbyasya ca nirbbayabbramanavidbilaksanasya sabanavasthanalaksa-
no virodhal prasiddba every |...] tenanumeya eva bhramanasya nisedbo na vyangya ity avaseyam
yathd natra Sitasparso gner ity atab Sitasparsasya.
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La conclusione cui giunge I'autore ¢ dunque che in questa strofa abbiamo un caso
di deduzione con finalita deterrente, ovvero I'inferenza del divieto di vagare, a par-
tire dall'incongruenza del significato letterale.”®

II'secondo esempio ¢ rappresentato dalla strofa 173 della Sartasaz di Hala (Weber
1881, 62) portata da Mahimabhatta a dimostrazione dell’inferenza del significato
poetico a partire dalla pura realta dei fatti (vastumatra):

sihipebunpavaamsa

vabud vahassa gavviri bhamat,
gaamottivaiapasa-

bandana majjbe savattina.”

Con orecchini di piuma di pavone
s’aggira superba la donna del cacciatore
in mezzo alle altre spose, che portano
ornamenti fatti con perle d’elefante.
(Boccali 1990, 69)

Si sottintende qui che il cacciatore ¢ talmente spossato dai giochi d’amore con la
nuova sposa, da non riuscire pit1 ad abbattere elefanti, ma solo pavoni, «il che,
naturalmente, torna a vanto della donna, non certo suo» (Boccali 1990, 70). Come
spiega Mahimabhatta:

26. Si richiamano qui i casi di opposizione fra due proposizioni della stessa forza contemplati,
ad esempio, dalla Mimamsa e analizzati in Staal (1962, 56). Mentre la speculazione grammaticale e
advaita si fonda sulla legge di non-contraddizione e prevede che una frase non possa esprimere nello
stesso tempo un’affermazione ed una negazione, nei testi mimamsaka la negazione (paryudasa) ¢ este-
sa anche alle ingiunzioni (vidhi) espresse all'ottativo — che costituiscono I'oggetto di analisi prioritario
di questo sistema filosofico — in cui la legge di non-contraddizione non si applica. A una ingiunzione
«the door should be locked» corrisponde un’ingiunzione negativa (nisedba) «the door should not
be locked», e le proibizioni (paryudasal) «the door should be unlocked» e (paryudasall) «another
door should be locked» (Staal 1962, 61). Gia Patafijali sostiene che applicazione di una regola lingui-
stica (niyama), come 'uso corretto di una parola (ad esempio gauh), implica una proibizione (pra-
tisedha), ovvero I'uso improprio di una parola (ad esempio gavi) (Staal 1962, 64). In ultima analisi, la
contraddizione dipende dagli usi del linguaggio: ad esempio, se applicata al ragionamento logico-in-
ferenziale, essa comporta casi di bervabbasa in cui la ragione logica (betu) ¢ opposta (viruddhba) and
una data conclusione (siddbanta) (Staal 1962, 68).

27. Anche in questo caso nelledizione del Pyaktiviveka a cura di Ganapati Sastri & riportata una
lezione differente della strofa, seguita da chaya:

sthipifichakapnarura babua vabassa gavviri bbamai,

muttabalaraiapasiabandana majjhe savattipam

[sikbipicchakarpapiira vadbirvyadhbasya garvini bhramati,

muktaphalaracitaprasadbananam madhbye sapatninam). Ct. Vyaktiviveka 1936, 17.
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Qui infatti, come si dira [nel terzo capitolo], ¢ inferito (anumeya) un eccesso (ari-
reka) [di fortuna nuziale] della giovane moglie del cacciatore rispetto alle altre. E
[cio] ¢ sottointeso dal[l'evidenza che il] marito ¢ senza forze (nissabati) come ri-
sultato del piacere (avirata) dell’amplesso, inferito dal [fatto che ha avuto] I'abilita
(ksamata) di uccidere solo un pavone.

(Vyaktiviveka 1936, 17)**

Questa strofa ¢ presentata da Anandavardhana (in Dhvanyaloka ad 1.4) come
esempio di vastumatradbvani, perché presuppone che il surplus di significato rap-
presentato da un dato di fatto si dischiuda all'improvviso all’ascoltatore, con una
risonanza in grado di trasmettere un diletto estetico. Mahimabhatta tenta invece di
evidenziare con rigorosa lucidita i meccanismi attraverso cui il significato implicito
viene compreso, mostrando in logica successione le fasi di questo processo, che lo
riconducono immancabilmente all'inferenza.

3. Improprieta fonetiche e diletto estetico

Come accennato sopra (cf. nota 4), il secondo capitolo del Vyaktiviveka ¢ dedicato
ai principali difetti legati alla forma fonica dell'enunciazione (sabdanaucitya) e crea
un parallelo con il terzo capitolo dello Dhvanydloka (karika s-6 ss.) in cui si ana-
lizzano le tipologie di inadeguatezza legate al contenuto dell'enunciazione (artha-
naucitya) o alla struttura del componimento, che impediscono in qualche modo la
manifestazione dello dhvani. La prima tipologia che viene passata in rassegna ¢ la
‘Violazione dell'ordine [delle parole nella costruzione della frase]’ (prakramabhe-
da), che puo essere dovuta a vari elementi, sia parole nel loro complesso, come pro-
nomi correlativi non adeguati ai corrispondenti relativi, o a parti della parola, come
la radice, gli affissi ecc. che non siano pienamente pertinenti al contesto.>

28. atra hi  vaksyamanaprakarena vyadbavadbvah  sapatnibbyal  saubbagyatireko nu-
meyah |/ sa  caviratasambhogasukbdsarganissabataya  patynr  mayiramatramaranaksamata-
yanumiyamanayantaritah.

29. Mahimabhatta (Vyaktiviveka 1936, 37) definisce 'improprieta (anaucitya) come un fattore
che ostacola (vighna) la comprensione del sentimento estetico che si vuole esprimere (vivaksita). A
suo avviso quando essa sia dovuta a difetti fonetici ¢ ‘esterna’ (babiranga) e pud essere classificata in
cinque tipologie: 1. non considerazione di quanto deve essere stabilito come predicato (vidbeyavi-
marsa), 2. violazione dell'ordine [logico delle parole nella costruzione della frase] (prakramabhbeda),
3. violazione della successione [delle parole nella frase] (kramabheda), 4. ripetizione tautologica (pau-
naruktya) e s. omissione di qualcosa che doveva essere espresso (vdcydvacana). Aggiunge poi che an-
che la cacofonia (dubsravatva) dovuta all'uso di un metro inadeguato ¢ un’improprieta fonetica, ad
esempio 'uso dell’allitterazione (anuprasa) in maniera non conforme al rasa che si vuole esprimere
(rasanugunya), tuttavia non essendo dovuta solo all'espressione fonetica non ¢ inclusa nel novero dei
difetti analizzati.
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Mahimabhatta apre la sua rassegna di esempi letterari affrontando il caso spe-
cifico di sinonimi utilizzati in modo improprio perché disposti in una successione
che viola l'ordine logico delle parole nella frase (paryayaprakramabbeda). Esso ¢
riscontrabile nella strofa 1.26 del Kumarasambhava (Murti 1980, 17), in cui Parvati
¢ descritta come la prediletta tra i figli del dio Himalaya, proprio come il fiore di
mango ¢ il preferito dalle api fra tutti i fiori primaverili. Per seguire il ragionamento
di Mahimabhatta, ne viene proposta qui prima una traduzione letterale che rispec-
chia la sequenza delle parole nell'originale.

mahibhytah putravato pi dystis tasminn apatye na jagama typtim,
anantapusyasya madhor bi cite dvirephamala savisesasarga.

Gli occhi del Signore della Terra, pur avendo un figlio (putravato pi),
[Mainaka], non si saziavano mai di quella prole (apatya), [ovvero della
figlia Parvati].

Pur sbocciando infiniti fiori (puspa) in primavera, dal [bocciolo di] man-
go (cata) & specialmente attratta la fila di api.

Come argomenta Mahimabhatta, Kilidasa voleva creare un parallelo fra Parvati e
il fiore di mango, prediletti I'una fra i figli e I’altro tra tutti i tipi di fiori. Tuttavia,
mentre nel secondo verso la sequenza ¢ termine generale (fiori) — termine specifico
(fiore di mango), — anteponendo la nozione generica di “fiori” al particolare “[fiore
di] mango” che ¢ il preferito dalle api — nel primo verso la sequenza ¢ termine spe-
cifico (figlio) — termine generale (prole). In questo modo l'autore avrebbe quindi
posto i termini in sequenza erronea che sovverte I'ordine atteso.

Qui infatti le due parole ‘figlio’ (putra) e ‘prole’ (apatya) rientrano nel difetto di
‘Violazione dell'ordine [logico delle parole nella costruzione della frase]’ per la suc-
cessione in cui sono espresse (paryayaprakramabhbeda), ma non le due parole ‘fiori’
e ‘mango’, perché queste denotano (vacana) 'una una nozione generale (samanya)
e altra un particolare (visesa). Percio la dicitura corretta sarebbe stata ‘pur avendo
prole’ (apatyavato pi).

(Vyaktiviveka 1936, 60)*°

Mahimabhatta biasima Kalidasa per aver usato prima la parola putra, ‘figlio’,
che indica un particolare, e poi il termine generale apatya che richiama la nozio-
ne collettiva di ‘prole’. Come chiarito nel commento di Ruyyaka,” Mahimabhatta

30. atra bi putrdapatyasabdav eva paryiyatvit prakramabbedavisayan, na puspacitasabdau,
tayoh samanyavisesavacanatvad ity apatyavato piti yuktah pathab.

31. Contrariamente all'impostazione generale del suo commento, anche in questo caso la glossa
di Ruyyaka ha puro scopo esplicativo. Cf. nota 6.
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avrebbe rettificato a ragion veduta il secondo verso della strofa, perché non ¢ logi-
camente corretto preferire la prole fra i figli. Pertanto, la sequenza giusta avrebbe
dovuto prevedere I'inversione de termini, come indicato nella lezione proposta da
Mahimabhatta, parlando di predilezione di un figlio fra la prole.

Non possiamo sapere se, con quest’inversione di termini, Kalidasa abbia in real-
ta voluto creare un’incongruenza nel senso letterale delle sue parole, pensando di
rivolgersi a un pubblico di sabydaya in grado di superare prontamente questa sfi-
da con un doppio passaggio interpretativo. Tutto cio ci consente di riflettere sul
compito del traduttore, la cui sensibilitd deve mediare fra aderenza al significato
originale e fluidita di comprensione. Questo passo ¢ stato variamente interpreta-
to nelle traduzioni del Kumdarasambhava,” proponendo perd sempre la sequenza
attesa delle parole nella resa della metafora, proprio come fa Boccali nella sua tra-
duzione italiana:

Del Signore della Terra, pur dotato di prole, la vista
non giungeva a saziarsi di quella figlia:

della primavera dai fiori senza fine certo al mango
una fila di api in particolare sta attaccata.

(Boccali 2013, 174)

4. Conclusione e prospettive di ricerca

Nella selezione di passi qui proposti sono state illustrate solo alcune delle tipologie
di dhvani criticamente analizzate nel Vyaktiviveka,” la cui trattazione organica ri-
chiederebbe un'analisi lunga e articolata. Non ¢ possibile, per altro, approfondire
in questa sede la complessa posizione di Mahimabhatta, la cui erudizione spazia
dall’analisi logico-linguistica ed estetica fino a quella letteraria.** All'interno della

32. Siveda ad es. per I'inglese Kale (1917, 4): «The eyes of the Mountain-lord, though having a
son, were never satisfied with resting on this his child» e Smith (2005, 37) «Though the mountain
king had sons, his eyes never had enough of that child>»; e per il francese Tubini (1958, 49): «Celui qui
porte la Terre possédait d’autres enfants, cependent il ne pouvait rassasier sa vue de cette enfant-ci».

33. Oltre alla bipartizione dello dhvani in avivaksitavacya (‘con esplicitato contestualmente
escluso’, cf. Mazzarino 1983, 244) e vivaksitanyaparavacya (‘con esplicitato contestualmente valido
ma diretto a un altro significato’, cf. Mazzarino 1983, 271; in Vyaktiviveka 1936, 35-36), Mahimabhatta
critica diffusamente lo sabdasaktimila (‘basato sulla potenza della parola’; in Vyaktiviveka, 4, 36),
nonché Palamkaradhbvani in cui a partire da una figura retorica come dipaka (zeugma) si percepisce
anche un’altra figura come upama (similitudine; in Vyaktiviveka 1936, 21).

34. Ad esempio, come accennato nella nota 20, la critica delle tipologie rivelative investe anche
la teoria dello sphota di Bhartrhari (Pyaktiviveka 1936, 11), mentre un’ampia parentesi grammaticale di
ispirazione paniniana spiega la formazione delle parole per dedurne il potenziale denotativo (Vyakri-
viveka 1936, 3-7). Ampie incursioni di logica con citazioni da Dharmakirti si trovano in tutta la prima
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sua opera vi sono molti elementi che fanno riferimento all'epistemologia, alla logi-
ca, all'idealismo di matrice praryabhijiia, per menzionarne solo alcuni. Tema cen-
trale e ancora inesplorato ¢ la trasmissione del 7452 dallopera d’arte allo spettatore,
in base alle modalita d’applicazione dell'inferenza poetica. Per questo, uno studio
delle fonti dell’autore ¢ preliminare a qualunque approfondimento del testo, con il
supporto imprescindibile dei manoscritti.

Vari progetti internazionali coinvolgono al momento studiosi interessati a pre-
disporre una nuova edizione critica del testo sulla base di tutti i manoscritti dispo-
nibili, nonché una traduzione annotata dei primi due capitoli.* Con questo pic-
colo contributo si ¢ tuttavia voluto dare il sapore di un’opera ricchissima e ancora
in gran parte inesplorata, per il logicismo sottile e talvolta capzioso con cui tenta
di svelare le dinamiche soggiacenti all'esperienza estetica. Il Vyaktiviveka rimane
un’importante testimonianza di dissenso alla teoria dello dhvani e un’avvincente
sfida alla possibilita di intuire attraverso i rigorosi meccanismi della ragione anche
le nozioni pit astratte e sfuggenti legate al rapimento emotivo che desta il fascino
della poesia.

parte del testo, mentre la sezione propriamente estetica sui 754 ¢ infarcita di rimandi al Naryasastra.
Infine tutto il secondo capitolo ¢ concentrato sull’analisi letteraria di opere classiche di kzvya.

35. Oltre ai gia menzionati studi di Rajendran (cf. nota 1), 'éguipe di ricerca costituita da Hugo
David e Anjaneya Sarma presso 'EFEO di Pondicherry sta lavorando all’edizione critica e alla tradu-
zione del secondo capitolo del Vyaktiviveka. Un mio contributo Some Remarks on Mabimabbatta’s
and Sarkuka’s Theories of Poetic Inférence & al momento in preparazione, insieme alla traduzione

annotata del primo capitolo del testo.
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La ricezione dell’indianistica nella filosofia italiana
di fine Ottocento. Il caso di Piero Martinetti'

Alice Crisanti

L’intento di questo breve saggio ¢ quello di evidenziare l'emergere dell'interesse
di Piero Martinetti per la speculazione indiana — interesse che si vedra affiorare
da uno sfondo pitt ampio di ricerche indianistiche nell’ambiente della sua forma-
zione — e il persistere di questo sguardo all’Asia nel suo pensiero piti maturo, nel
quale perdurano alcuni caratteri ravvisabili fin dalla prima opera sul Simkhya che
ne contraddistingueranno I'intero itinerario filosofico, costituendone sovente la
cifra.> Per fare cid non tenterd un’indagine come quella proposta da Alberto Pelis-
sero nel Convegno internazionale dedicato a “Piero Martinetti filosofo europeo”
(Chivasso, 8-9 ottobre 2015), ovvero un’analisi della ricezione della filosofia indiana
nel pensiero di Martinetti basata essenzialmente sull'esame delle sue scelte di tradu-
zione dal sanscrito e di interpretazione rispetto alle ricerche indologiche in corso,
allepoca, soprattutto in Germania.’ N¢, tantomeno, dard una valutazione del peso
complessivo della filosofia indiana nell'opera di Piero Martinetti, un’operazione,
questa, gia tentata in una prospettiva pilt ampia e con maggiore respiro in diversi
lavori di alcuni anni fa — ricordo, fra gli altri, quello di Giorgio Renato Franci,* ma
anche I'accurata e minuziosa ricostruzione del pensiero e dell'opera del filosofo ca-
navesano tentata, con uno spessore e una complessita diversi, da Emilio Agazzi nel-
la sua tesi di laurea del 1945, nella quale diverse pagine sono dedicate per 'appunto
all'esame del sistema Samkhya.s Va da sé che non mi soffermerd a descrivere, se non

1. Questo lavoro su 1/ sistema Sankhya di Piero Martinetti ha la sua genesi nel lavoro di tesi
triennale che, su suggerimento e sotto la guida di Giuliano Boccali dedicai all’analisi della prima opera
a stampa del filosofo canavesano: in questo senso si propone dunque quale omaggio alla figura del
maestro e a quell’ wmanesimo da lui rappresentato che, lungi dallo scindere in maniera settoriale — e a
fini prettamente accademici — il sapere filosofico-letterario, tutto lo abbraccia in una visione unitaria
€ organica.

2. Data la complessita e 'importanza degli studi indianistici nell’itinerario intellettuale di Marti-
netti, mi riservo di illustrare successivamente, in un lavoro pitt ampio e meno conciso, questo specifi-
co aspetto del pensiero del filosofo canavesano. Le riflessioni qui presentate sono state in parte propo-
ste al Convegno dell’Associazione Italiana di Studi Sanscriti tenutosi a Roma dal 26 al 28 ottobre 2017.

3. Pelissero 2015.

4. Franci1984.

5. Il ricco e complesso lavoro di Emilio Agazzi ¢ stato pubblicato soltanto di recente; si veda
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per quanto necessario ai fini della comprensione, il contenuto dottrinale del siste-
ma Samkhya — sia del sistema nel suo complesso sia della specifica lettura che ne da
Martinetti — preferendo invece soffermarmi sull’analisi del significativo momento
rappresentato dall'opera di Martinetti nella storia della ricezione dellindianistica
da parte della filosofia italiana tra Otto e Novecento e dando conto, a seguire, del
valore dello studio sul Samkhya nell'economia dell’intera opera martinettiana.

Il giorno «12 del mese di luglio dell'anno 1893, cosi riporta il verbale di Laurea
custodito nell’Archivio storico dell’Universitd di Torino, Piero Martinetti discute
«innanzi alla Commissione» la «dissertazione da lui presentata e le tesi annesse
alla medesima, risultando «approvato con punti novantanove su centodieci»® e
proclamato dunque Dottore in Filosofia. Oggetto della tesi di laurea, sostenuta alla
Regia Universita degli Studi di Torino, ¢ per I'appunto «il piti antico dei sistemi
filosofici indiani»’ il Samkhya.

L’anno successivo Martinetti, allora ventiduenne, si reca per il tradizionale viag-
gio di perfezionamento — prassi comune per gli studiosi dell'epoca — a Lipsia, in
quella Germania all'epoca punto di riferimento per la filosofia europea e italiana,
torinese in particolare, dove soggiorna dal novembre 1894 all’estate 1895, frequen-
tando il semestre invernale del corso di storia della filosofia generale del professor
Max Heinze.

Di ritorno dalla Germania, il giovane studioso da alle stampe per i tipi della Li-
breria Scientifico-Letteraria Simone Lattes di Torino una rielaborazione della tesi
di laurea intitolata /] sistema Sankhya. Studio sulla filosofia indiana. Riguardo la
data di pubblicazione dell'opera si apre una prima questione dovuta alla sostanziale
discordanza tra gli studiosi: lo stesso Pelissero, nella relazione sopra citata, torna
sulla questione correggendo la datazione — da 1896 a 1897 — sulla base del fronte-
spizio della copia conservata nella Biblioteca dell’Universita di Torino; di fatto, se si
confrontano altre copie — per esempio quella del’'Universita Statale di Milano — si
vedra che esistono due frontespizi diversi, uno con la data 1896 e I'altro con la data
1897: con tutta probabilita si tratta, nel secondo caso, di una ristampa della prima
edizione andata esaurita in breve tempo, forse anche per il limitato numero di copie
date alle stampe in prima battuta.®

Agazzi 2016 e, su Il sistema Sankhbya di Martinetti, le pagine 35-45.

6. Archivio storico dell’Universita di Torino, 56 C, Registro degli Esami di Laurea dal s novembre
1890 al 21 dicembre 1899, n. 76, notizie riportate in La carriera di studente universitario, per la quale
si veda Rossi 1993, 341-345. Nel registro degli Esami di Laurea figurano inoltre i nomi dei membri della
Commissione che valuta Martinetti, tra i quali R. Bobba (Presidente della Commissione), P. D’Erco-
le, I Pizzi, Ferrero, C. O. Zuretti, Cortese, V. Cian, G. Allievo, C. Cipolla, R. Renier. Per il percorso
universitario di Martinetti, i corsi e gli esami da lui sostenuti si veda il saggio appena citato.

7. Martinetti 1896, 3.

8. A questo proposito ¢ interessante il giudizio, non privo di rilievi critici, di Giuseppe Zuccante,
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Tale pubblicazione vale a Martinetti un importante riconoscimento accade-
mico, il Premio Gautieri, conferitogli dal’Accademia delle Scienze di Torino su
suggerimento di Giuseppe Allievo, tra i suoi «primi e non dimenticati maestri»?
all'universita torinese. E proprio Allievo a stendere la relazione conclusiva di attri-
buzione del Premio, nella quale elogia «lo studio accurato [...], sorretto da una
soda erudizione [e] animato da una seria e buona critica»* ch’egli ravvisa nel lavo-
ro martinettiano, un lavoro che «fa bene sperare di lui», come scrive Passamonti
recensendo sulla «Rivista Italiana di Filosofia» questa sua prima opera a stampa e
invitandolo a «seguitare ad interessarsi dei filosofi indiani» e a «illustrare la filo-
sofia sanscritta di cui ¢ si povera la nostra letteratura filosofica»." Tuttavia, pur ri-
scuotendo immediati e notevoli apprezzamenti in ambito accademico, 'opera sara
per lo pit trascurata dalla letteratura critica martinettiana, la quale le attribuira un
ruolo sostanzialmente accessorio e marginale rispetto ai testi della maturita come,
ad esempio, La liberta o Gesn Cristo e il cristianesimo.

La «lucida e completa» trattazione di Martinetti segue — in maniera a tratti a
dir poco pedissequa — i Samkhyasiitra «attribuiti al mitico Kapila, ma molto pro-
babilmente non anteriori al XV secolo d.C.»;* tralasciando di entrare nel merito
della storia dei testi e dell'evolversi del sistema Samkhya nel corso dei secoli — storia
che pure viene delineata dal filosofo canavesano nell’ Introduzione storica che funge
da premessa al saggio, ma che presenta tutti i limiti di una ricostruzione di seconda
mano, basata sulla letteratura secondaria esistente all'epoca —* ritengo invece op-
portuno riflettere, in questa sede, sul contesto dal quale il giovane Martinetti deriva

professore di Storia della filosofia al’Accademia Scientifico-Letteraria di Milano dal 1895 — la stessa
nella quale verrd Martinetti verra chiamato nel 1906 — redatto nel 1896 e custodito nell'Archivio della
Fondazione Casa e Archivio Piero Martinetti, cf. Fondo Scavini, scatola A, cartella n. 39, documen-
to n. 3, Giudizio del Professor Giuseppe Zuccante sulla prima versione de 1/ sistema Sankhya. Tale
archivio, assieme al Fondo conservato presso I'Accademia delle Scienze di Torino, ¢ stato di recente
nuovamente catalogato; I'inventario completo dei due Fondi, a cura dell’Accademia delle Scienze di
Torino con la collaborazione di Luca Natali, ¢ in corso di pubblicazione per i tipi della Olschki.

9. Ibid. Nella prefazione all' Introduzione alla metafisica del 1904 Martinetti ricorder il debito
nei confronti dei suoi maestri: «Ma anche in riguardo a quella minima parte che di personale potra
contenere questopera, io non posso qui dimenticare di quanto io sia debitore ai miei primi maestri,
G. ALLIEVO, R. BOBBA ¢ P. D’ERCOLE della Universita di Torino, che diressero i miei primi passi
nella filosofia e mi furono larghi, anche appresso, di conforto e di consigli, onde io sono lieto di poter
qui ad essi esprimere la mia pil viva riconoscenza» (Martinetti 1904, viii).

o. Allievo 1898.
1. Passamonti 1897.
2. Boccali 2010, 3.

13. Cf. Martinetti 1896, 3-10. Sui tentativi di ricostruzione della complessa storia dei testi del
Samkhya si veda quanto scrive Raffacle Torella in Torella 2008, 63-74; si veda inoltre Tucci 19565
Larson 1969; Scalabrino Borsani 1975; Larson-Bhattacarya 2006.

—

-
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Iinteresse che lo spinge a occuparsi di un tema apparentemente inconsueto per gli
studenti di filosofia dell’epoca.

Se non si puo affermare, come sostiene Franci, che «la cultura italiana dell’Ot-
tocento sia stata particolarmente sensibile al fascino della grande tradizione spe-
culativa indiana», senz’altro un certo interesse, anche al di fuori della ristretta cer-
chia degli specialisti, appare evidente, ma questo si «rivolse soprattutto alle grandi
scoperte della linguistica comparativa [...], al mondo vedico e ad alcune forme
(epica, teatro, ...) della letteratura classica»;* in questo senso il mondo culturale
piemontese costitui senza dubbio un’eccezione «manifestando, con una qualche
continuita» — e la tesi di laurea di Martinetti ne ¢ una chiara conferma — «una
reale attenzione per le civilta orientali, in specie per I'India, anche sotto aspetto
speculativo» .’

L’interesse per le culture dell’Asia, uno dei tratti «piti curiosi» e «mai indagati
dell’Ottocento piemontese»'® come ebbe a scrivere Augusto Del Noce, si respira
infatti nei luoghi in cui Martinetti muove i primi passi universitari, e stimoli di ri-
flessione nonché spunti per personali percorsi dovettero fornirgli quegli stessi pro-
fessori dei quali aveva seguito i corsi e quell’ambiente, culturalmente fiorente, della
Torino di fine secolo «dove si contavano numerosi orientalisti di fama» e figure
come quella del libraio ed editore Carlo Clausen il cui negozio era «frequentato da
molti professori dell’'Universita e che, di i a pochi anni, avrebbe promosso la pub-
blicazione [... dell’] opera principale» di Martinetti, ' Introduzione alla metafisica
(1904).

Lorientalismo rappresenta dunque uno degli elementi di comprensione della
cultura piemontese nel suo complesso, ma lo stesso puo essere interpretato anche,
e soprattutto, come una «prima chiave d’accesso al pensiero di Piero Martinetti» .
E se non ¢ necessario «pensare all'influenza di questa o quella persona per spiegare
Iinteresse del giovane Martinetti per il pensiero orientale»,” tuttavia val la pena
ricordare la figura di Pasquale D’Ercole che indubbiamente deve aver esercitato una
certa influenza nei primi studi martinettiani.*> Attraverso lo studio della filosofia

14. Franci1984, 465-466.

15. Ibid.

16. Del Noce 1964, 72.

17. Rota1997, 417. Sui rapporti fra Martinetti e l'ambiente torinese si veda Del Noce 1964; Franci
1984; De Liguori 1993. Su Carlo Clausen e la Torino dei caffé e delle librerie cf. Verrecchia 1978.

18. Vigorelli 1998, 31.

19. Del Noce 1964, 72.

20. Privilegiando I'importanza dellereditd piemontese nel suo complesso, Del Noce sminuisce
al contrario I'importanza di Pasquale D’Ercole per la formazione di Martinetti: egli sostiene difatti
che non v’¢ nulla «di pitr distante dal pensiero di Martinetti dell’hegelismo materialista di D’Ercole»
e che «non si pud pensare che un temperamento cosi selvaggio e personale come Martinetti fosse
sensibile a influenze, altro che di maestri sommi; e se anche si deve reagire contro certe eccessive sva-
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di Pietro Ceretti e contrariamente agli hegeliani di indirizzo spaventiano, D’Ercole
era pervenuto infatti a «un nuovo orizzonte filosofico fino ad allora sconosciuto,
la filosofia orientale», che approfondi «per meglio realizzare le proprie aspirazioni
universalistiche ed onnicomprensive, volte a raccogliere nel proprio disegno della
storia della filosofia le piti antiche manifestazioni della conoscenza umana, arrivan-
do a scovarle fin nelle pit: remote lande della terra per immetterle nel suo sistema
veramente globale» .* Testimonianza di questo nuovo corso del suo pensiero sono
lavori come La logica aristotelica, la logica kantiana ed hegeliana e la logica ma-
tematica con accenno alla logica indiana [1913), Lorigine indiana del Pitagorismo
secondo L. von Schroeder [1891], e gli innumerevoli accenni a Confucio e Lao Tse
durante le sue lezioni.>*

Gli Archivi universitari torinesi registrano inoltre la frequenza di Martinetti
a due corsi del professor Giovanni Flechia nell'anno accademico 1889-1890: il pri-
mo, obbligatorio, di Storia comparata delle lingue classiche, il secondo, libero, di
Sanscrito, a dimostrazione del precoce interesse martinettiano nei confronti della
cultura indiana.”

Né¢ si debbono dimenticare le numerose relazioni d’amicizia e gli scambi episto-
lari che il filosofo canavesano intratterra negli anni seguenti con alcuni tra i pit noti
indologi italiani dell’epoca, tra cui Luigi Suali, professore di Sanscrito all'Universita
di Pavia, il quale nelle sue lezioni avrebbe tratteggiato un Martinetti inedito, diffe-
rente da quello comunemente noto, «il Martinetti che si rifaceva alle fonti della
saggezza orientale, che aveva steso il saggio sulla psiche degli animali, che meditava
sull’astrologia e che, su una sorta di scia schopenhaueriana, aveva cercato di attrarre
nell'orbita del [...] pensiero anche la filosofia orientale» .+

lutazioni, un maestro sommo D’Ercole certamente non era». Secondo I'interpretazione di Del Noce,
dunque, «a D’Ercole [...] Martinetti, oltre al rispetto per la personalita morale e al naturale affetto
per il maestro universitario, conservava gratitudine filosofica per averlo indirizzato al pensiero tedesco
e per aver scoperto Ceretti, pur dissentendo dall’interpretazione che egli ne aveva dato» (ibid.). Di-
versamente, Colombo enfatizza I'influenza di D Ercole sul giovane Martinetti affermando, tra l’altro,
che «la porta dell’Oriente viene spalancata a Martinetti da D’Ercole» (Colombo 2005, 76). Per alcuni
spunti sul rapporto fra Martinetti e D’Ercole si veda Rota 1997, 417-419).

21. Rota 1997, 417. Su D’Ercole si veda anche Carlini 1954. Riguardo all'influenza di Pietro Ce-
retti sul giovane Martinetti cf. Vigorelli 1998, 47-53.

22. Cf. D’Ercole 1913; D’Ercole 1891.

23. Archivio storico dell’'Universita di Torino, 155 Q Registro XIII Facolta di Lettere e Filosofia,
Registro della carriera scolastica 1889-1890, n. 14, notizie riportate in La carriera di studente universi-
tario (Rossi 1993, 341-342). L'anno accademico 1889-1890 ¢ il primo anno universitario di Martinetti.

24. Alessio 1964. Alessio aggiunge che «Suali era fermamente convinto con Martinetti di una
non appariscente ma reale e piti profonda unita della storia del pensiero umano, di fronte alla quale
le condizioni storiche o la tipicita di aree culturali [...] dovevano in fondo venire espunte come acci-
dentalita secondarie e non filosoficamente rilevanti, anch’egli direi martinettianamente convinto della
radicale inevitabilitd di problemi che lo spirito umano, dovunque e comunque collocato quanto allo
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Un retroterra di studi indologici, dunque, che sembra imprescindibile per la
comprensione dell’'uomo e del filosofo, e che tuttavia non va esagerato, poiché en-
fatizzando eccessivamente l'eredita piemontese «si rischia di non cogliere quella
lucida volonta di demistificazione del mito romantico [che Martinetti aveva] ma-
turat[o] attraverso il contatto con gli ambienti scientifici tedeschi di fine Ottocen-
to».» Assieme alle dottrine filosofiche del XIX secolo, ¢ I'indologia tedesca a forni-
re infatti la «totalita dei metodi e dei criteri ermeneutici» de /1 sistema Sankhbya ed
¢ questo il motivo per il quale I'opera martinettiana non asseconda I'immaginario
romantico: essa ne ¢ al contrario «un’autentica demistificazione, lucida e coeren-
te>»,* come aveva scritto Dino Pastine in un suo scritto dedicato a Martinetti e alla
filosofia indiana.

In questo senso riveste fondamentale importanza il soggiorno a Lipsia, del qua-
le si ¢ accennato in precedenza, il cui scopo puo forse essere riconducibile, come
sostiene Vigorelli nella biografia che ha dedicato a Martinett, alla volonta di ap-
profondire gli studi indianistici iniziati a Torino con Flechia e D’Ercole;” proprio
a Lipsia Martinetti viene a conoscenza dell'imprescindibile studio sul Samkhya di
Richard Garbe, edito pochi mesi prima — Die Samkbya-Philosophie, eine Darstel-
lung des indischen Rationalismus nach den Quellen —* che tanto spazio avra, al
ritorno dalla Germania, nella pubblicazione della tesi di laurea, la quale ¢ dunque
— nella forma edita — una rielaborazione e non una mera stampa della stessa, come
testimonia, fra Ialtro, il giudizio del professor Giuseppe Zuccante sulla prima ver-
sione del testo.*

Assieme al Garbe, nella cui scia interpreta il Samkhya come una dottrina ra-
zionalistica, distanziandosene pero per I'interpretazione realistica della medesima,
nella sua prima opera Martinetti si basa inoltre sugli apporti storiografici ed esege-
tici di altri importanti studiosi europei quali Paul Deussen — sulle cui orme rico-
nosce «lesistenza di analogie tra le rappresentazioni mitologiche e le costruzioni
metafisiche fiorite nelle regioni comprese tra le rive del Mediterraneo e la barriera
del’Himalaya» —** Hermann Oldenberg, Henry Thomas Colebrooke, Barthé-
lemy Saint-Hilaire, accedendo alle opere sanscrite mediante le traduzioni in lingue

spazio e al tempo, ha di fronte a sé come una sorta di necessita costitutiva della sua stessa natura»
(ivi, 45-46).

25. Vigorelli 1998, 54.

26. Pastine 1993, 467-470.

27. Cf. Vigorelli 1998, 32.

28. Garbe 1894. Laltra opera del Garbe citata da Martinetti ¢ Die Theorie der Indischen Ratio-
nalisten von den Erkenutuissmittel del 1888 (cf. Martinetti 1896, 10). A Lipsia, peraltro, Martinetti
viene a conoscenza delle opere di Afrikan Spir che avra un ruolo importante nella sua formazione, cf.
Vigorelli 1998, 66-70.

29. Cf. supra, nota 8.

30. Pastine 1993, 471.
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europee. Ma il «preminente interesse filosofico con cui egli si accosta agli studi fi-
lologici non si spiega senza una piti larga mediazione culturale», in primo luogo di
quello Schopenhauer in compagnia del quale 'adolescente Martinetti trascorreva
le sue giornate, ma anche di altri pensatori, testimoni dell’«incontro fra spiritualita
occidentale e orientale verificatosi nell’Ottocento europeo»,* fra tutti Henri-Fré-
déric Amiel e Afrikan Spir. «Giovanissimo d’anni, ma gia in possesso di una non
comune maturita speculativa»,”* Martinetti si dedica pertanto allo studio di una
scuola di pensiero certamente non ignota agli studiosi di fine Ottocento.

Se quella appena delineata ¢ la probabile genesi dell’interesse martinettiano per
Iindologia, occorre a questo punto interrogarsi sul ruolo che gli studi orientalistici
assumeranno nell'economia generale dell’itinerario speculativo di Martinetti; pur
con qualche voce discorde, tendenzialmente la gran parte degli studiosi attribuisce
un significato non episodico a questi interessi giovanili, sottolineandone la presen-
za anche negli anni della maturita.

A smentire in maniera pitt pregnante la tesi di una fugace apparizione di tali
interessi ¢ Gianni Carchia, il quale rifiuta 'ipotesi che "'ampliamento degli orizzonti
storiografici consueti alla filosofia occidentale proprio dell'opera di Martinetti sia
soltanto «accidentale ed esteriore», un «sostegno posticcio conferito a considera-
zioni e riflessioni determinabili anche altrimenti»; Carchia & difatti convinto della
radicalita con la quale il pensiero di Martinetti assume i temi capitali della filosofia
orientale, temi che fa propri direttamente, senza ricorrere a «maschere» o «me-
tafore», ma «secondo i modi e le categorie della lingua filosofica»* occidentale.
Replicando ad Arturo Carlo Jemolo, convinto assertore dell’assenza di influenze
extra-europee nella formazione del filosofo canavesano, anche Carlo Mazzantini
aveva sottolineato, una ventina d’anni prima di Carchia, I'assenza di cesure fra I'in-
teresse giovanile per la speculazione indiana e le riflessioni degli anni posteriori,
attribuendo questa continuita alla concezione, tipicamente martinettiana, della fi-
losofia quale patrimonio in senso stretto europeo ma, in senso lato, di ogni popolo
ed epoca, in diverso grado e modo, per cui «i pensatori anche piti lontani, pur nella
loro lontananza, sono vicini» .3

Pit1 restio ad affermare la continuita dell'impegno speculativo di Martinetti in
«opere organiche di cui abbia curato la pubblicazione» ¢ invece Franci che tuttavia

31. Vigorelli 1998, 59. Si vedano inoltre, nello stesso volume, le pagine 59-75. Sull'influenza di
Schopenhauer cf. Carchia 1981, 7: «A differenza che per lo stesso Schopenhauer, a lui pur tanto vi-
cino, questa “sapienza” non ¢ in Martinetti un punto d’arrivo e un luogo di confronto per rifles-
sioni originatesi e svoltesi per vie da quella affatto diverse. Al contrario, fin dal giovanile lavoro sul
Samkhya, essa & un presupposto, un punto di partenza per la sua stessa filosofia».

32. Franci1984, 468.

33. Carchia 1981, 7.

34. Mazzantini 1963, 819.
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non smentisce il «peso del pensiero indiano nello sviluppo del suo filosofare:*
pur riconoscendo al filosofo una certa attenzione per gli studi sul mondo indiano
successivamente al lavoro di tesi, nondimeno egli ne mostra la sostanziale estraneita
al dibattito indologico a lui coevo.*® Su questa linea interpretativa, ma pit drastico,
¢ Giuseppe Colombo il quale nota che «nelle sue opere posteriori, quelle da lui
stesso edite» Martinetti riserva soltanto «cenni fugaci, nulla piti che esempi»?
della cultura orientale, sconfessando in tal maniera I'invito a perseverare come in-
dianista rivoltogli dopo la dissertazione di laurea da Passamonti.

Una testimonianza indiscutibile della continuita di tali interessi ¢ nondimeno
rappresentata dal corso di lezioni «sulla storia della filosofia indiana»?** che Mar-
tinetti terra nell'anno accademico 1920-1921 alla Regia Accademia Scientifico-Let-
teraria di Milano, ove era titolare della cattedra di Filosofia Teoretica, nelle quali
egli spazia dal brahmanesimo alle scuole filosofiche ortodosse, dal jainismo al bud-
dhismo, fornendo agli studenti un’introduzione alla sapienza indiana.”” E non si
possono senz’altro dimenticare nemmeno le lezioni tenute agli studenti del Liceo
di Ivrea alcuni anni prima (1903-1904), delle quali si conservano alcuni appunti —*
descritti da Emilio Agazzi —, e i numerosi richiami alla cultura orientale sparsi nelle
sue opere successive.

E indubbio perd che Martinetti non approfondiri piti in maniera tanto speci-
fica la speculazione indiana quanto nel testo pubblicato al ritorno da Lipsia, forse
perché durante quel soggiorno di studio egli sarebbe venuto direttamente in con-
tatto, senza pitt alcuna mediazione, con la filosofia tedesca che sentiva tanto nuova
e feconda, e ad essa si sarebbe dedicato totalmente a scapito degli iniziali interessi
indologici; o forse, pit1 probabilmente, perché Martinetti, che polemizzera contro
coloro che non possiedono appieno una lingua per poter capire il pensiero di un
autore — mi riferisco alla Polemica contro le traduzioni dal tedesco —+' & consapevole
del limite delle proprie conoscenze del sanscrito — che pure aveva studiato con Fle-
chia —, un limite tale da non consentirgli che una lettura di seconda mano dei testi
indiani. Cio non gli impedira, tuttavia, pur rinunciando a dedicarsi accademica-

35. Franci 1984, 480.

36. Vanotato d’altra parte che, all'epoca, pochi nellambiente indologico conoscevano 'opera di
Martinetti; ancora oggi, peraltro, fra gli indologi soltanto i piti attenti alla storia della cultura italiana
hanno nozione dell’interesse del filosofo canavesano per il pensiero indiano.

37. Colombo 2005, 121.

38. Cf. Linsegnamento universitario, per il quale si veda Rossi 1993, 351-369, in particolare la pa-
gina 368.

39. Le cartelle ciclostilate delle lezioni sono state pubblicate — con un’interessante postfazione di
Pinuccia Caracchi nella quale si evidenziano i limiti della lettura martinettiana del Samkhya - con il
titolo La sapienza indiana (Martinetti 1981).

40. Martinetti 1976, si veda in particolare il primo volume a p. xviii.

41. Martinetti 1931.
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mente all'indologia, di continuare a leggerne, in traduzione, le opere che percepira
affini al proprio sentire.

Ed ¢ proprio questaffinita che rappresenta, a mio parere, la chiave d’interpre-
tazione del rivolgersi, da parte di Martinetti, a forme di riflessione all'apparenza
lontane dalla tradizione filosofica occidentale ma che svelano, diversamente, un
comune sentire, una vicinanza non soltanto nelle tematiche ma pit profonda, pitt
radicale, di animus: Martinetti si dedica al Samkhya non dal punto di vista del filo-
logo o dell’erudito, bensi da quello del «filosofo e [... del] saggio»** che concepisce
la filosofia non come astratta e gelida speculazione ma come un tentativo di risposta
all'infelicita sostanziale dell’esistenza umana. L'universo quale teatro di tristi e in-
sensate vicende e il pensiero come ancora di salvezza: ¢ questo il fondo piti intimo
dell’interesse martinettiano per I'India.

Martinetti ¢ profondamente convinto, e lo scrive, che «l'originalita della sa-
pienza indiana non consiste nei metodi, ma nella scelta dei temi di riflessione», e
crede che due siano i fondamentali insegnamenti per 'uvomo occidentale: il primo,
di natura pratica, mostra la vanita degli orgogli europei e indica la strada da percor-
rere nella vita quotidiana; il secondo, teoretico, rivela quanto la vera scienza non sia
nell’esterioritd ma nell’intimo dell’'uomo.*

La prossimita del discorso martinettiano alle tematiche sviluppate dalla rifles-
sione indiana non ¢ pero ascrivibile soltanto a un generale sostrato di pessimismo
esistenziale, ma anche, e soprattutto, alla specificita di alcuni aspetti propri della
Weltanschauung del filosofo, i quali, in parte, sono gia ravvisabili ne /1 sistema San-
khya, in forma ovviamente prodromica. Tali aspetti, individuati da Vigorelli - che
riprende il lavoro di Pastine — sono il razionalismo, il pessimismo (I'ateismo per
Pastine) e il dualismo metafisico; a questi potrebbero aggiungersi inoltre il proble-
ma del rapporto uno-molteplice e la particolare concezione del saggio che emerge
quale costante fin dai lavori giovanili.*

L’ «interesse lungo e decennale»* e la «segreta affinita spirituale»* fra Mar-
tinetti e I'India portano a smentire, in quanto affrettate e non sufficientemente
comprovate, le interpretazioni di coloro i quali ritengono «velleitaria la volonta
del Martinetti di rinnovare ’Occidente con I'Oriente» e che sostengono per di pitt
che il suo rivolgersi alla cultura indiana sia dovuto a «velleita esotistiche» e non
sia stato «per convinzione»* negli studi indologici. L'interesse per la speculazione

42. Vigorelli 1998, 35-36.

43. Cf. Martinetti 1981, 18-20.

44. Cf. Vigorelli 1998, in particolare le pp. 36-41 e Pastine 1993, in particolare le pp. 475-481.
45. Pastine 1993, 467.

46. Vigorelli 1998, 36.

47. Colombo 2005, 222-224.
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indiana del filosofo canavesano appare invece, come ho tentato di mostrare, tutt’al-
tro che esotistico ma pit1 profondo e permeante il suo intero itinerario speculativo.

Martinetti dunque, per concludere, si approccia al Samkhya dall’angolo di vi-
suale della filosofia occidentale non col fine di affermarne la superiorita,* bensi con
la convinzione che, lasciando parlare direttamente i sapienti indiani attraverso le
loro opere, ci si possa legittimamente attendere un autentico arricchimento. Allo
«schema bipolare che contrappone Occidente e Oriente» Martinetti oppone una
«visione ecumenica della filosofia, fondata sulla certezza della sostanziale unita del-
la riflessione umanax: il «dialogo, la conoscenza, il reciproco arricchimento sono
sempre possibili», secondo Martinetti, «perché il fondamento di ogni riflessione
filosofica, tanto in India come in Europa, resta sempre la ragione umana» e I’ «uni-
co cammino che sia dato all'uomo di percorrere» ¢ proprio quello «tormentato e
insidioso, dell’analisi razionale».*

La prima opera a stampa di Martinetti costituisce pertanto un notevole contri-
buto agli studi indianistici, seppur — come notava Franci — sia stata spesso trascu-
rata dagli stessi indologi pregiudizialmente restii ad analizzarla per la non sempre
ineccepibile filologicita e per la scarsa conoscenza delle fonti dirette che la contrad-
distinguono.*® Ma 1l sistema Sankhya ¢ anche, e soprattutto, un interessante do-
cumento culturale, una testimonianza dell’apertura di alcune figure della cultura
italiana, e piti in generale europea, a tradizioni e forme di pensiero altre, un’aper-
tura che si fa ricezione di queste riflessioni e che, attraverso la loro ricostruzione,
quand’anche non puntuale, tenta di allontanarne ogni ciarlataneria, cosi come ogni
uso ostentato e scorretto da parte dell'immaginario occidentale che gia all'epoca,
col mito romantico di un’India culla aurorale dell’'umanitd, ingenerava confusione
e falsitd.”

48. Per quanto le riflessioni di Martinetti non siano scevre da considerazioni sulla superiorita
della cultura occidentale quantomeno rispetto all'India a lui coeva, si vedano per esempio gli accenni
a Tagore nelle lettere che il filosofo spedisce — in occasione dell'organizzazione della visita del poeta
bengalese a Milano — a Guido Cagnola tra il 24 agosto 1924 e il 1° febbraio 1925 (cf. Martinetti 2011,
25-31); tra queste si legga quanto il filosofo canavesano scrive il 1° febbraio: «credo che sia un’illusione
attendersi molto dall’azione dell'India attuale. Essa ¢ morta e ben morta, ha detto Tagore stesso. Essa
agisce su di noi per il suo possente e ricco passato: ma ¢ significativo il fatto che esso sia piti vivo ed atti-
vo per noi che non per I'India stessa. Vi sono, ¢ vero, dei focolari di vita: ed uno di questi & listituzione
di Tagore. Ma che cosa possono dare a noi, che non abbiamo gia dalla nostra ricca e viva tradizione
occidentale? Tagore ¢ senza dubbio un grande poeta: ma ha detto egli a noi qualche cosa di nuovo?
To non lo credo» (ivi, 30).

49. Pastine 1993, 470-471.

so. Cf. Franci 1984, 482.

s1. Cf. Martinetti 1981, 2.1.
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Prospettive comparatistiche

1

tra storia della filosofia ed estetica indiana

Mimma Congedo
Paola Maria Rossi

Parte 1. Prospettive storiche

Una riflessione sulla filosofia indiana impone una domanda ineludibile: ¢ possibile
utilizzare il termine “filosofia” al di fuori del contesto culturale occidentale e in
particolare in quello del subcontinente indiano? Per rispondere a un simile quesito
occorre soffermarsi sul concetto stesso di “filosofia”, termine di origine greca che,
come ¢ noto, significa ‘amore per la sapienza’: tale espressione ¢ intrinsecamente
associata all'indagine razionale, in quanto metodo ermeneutico ed epistemologico,
e implica una tensione verso una rappresentazione sintetica del reale e una defi-
nizione del proprio oggetto di conoscenza. E con la tradizione aristotelica che si
afferma una netta distinzione tra un sapere teoretico fine a se a stesso — dunque
propriamente filosofico, e un sapere pratico e poietico, la cui finalita si trova ri-
spettivamente nell’azione e nella produzione. In questo senso il sapere filosofico si
contrappone anche al sapere religioso, in quanto fondato sulla ragione e non sulla
rivelazione e la fede.

In tale ottica prende forma in Occidente una sorta di pregiudizio eurocentrico
secondo il quale la filosofia, nata in Grecia, ¢ appannaggio esclusivo della cultura
occidentale. In particolare, il pensiero indiano non si potrebbe definire “filosofico”
in quanto caratterizzato da una finalitd pratico-soteriologica e strettamente vinco-
lato a un contesto religioso di sapore mistico. Un simile giudizio sembra affermarsi
gia con Diogene Laerzio, che nella sua Philosdphon bion kai dogmdton synagogé
([Raccolta delle] vite [e delle dortrine] dei filosofi) sottolinea: «E cosi la filosofia
ebbe dai Greci il suo cominciamento: il suo stesso nome non ha nulla a vedere
con una denominazione barbarica».*> Sembra ad ogni modo che solo con Hegel

1. A Mimma Congedo si devono le seguenti sezioni di questo lavoro: Parte I — Prospettive stori-
che; Parte II — Prospettive metodologiche; Paola Maria Rossi & autrice della sezione Parte I1I - Per una
prassi filologico-comparativa applicata all’estetica indiana. Quanto alle traduzioni dei testi qui citati,
se non diversamente specificato, sono da attribuirsi a Paola M. Rossi; tuttavia, per i testi di Abhinava-
gupta si ¢ profondamente debitori agli incomparabili lavori di Raniero Gnoli.

2. L4: Kod e uev 89" EXMpvav 7p&e phooopic, fig kol adto 6 dvouo Ty BépRapov dméotpamtat
PO yopiow.
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(Vorlesungen uber die Geschichte der Philosophie, 1825-26 — Lezioni di storia della
filosofia) si stabilisca 'imprescindibile relazione tra filosofia e Occidente da un lato
e tra misticismo religioso e Oriente dall’altro, come vuole almeno la vulgata del
sistema filosofico hegeliano. In realta la questione dei rapporti tra Hegel e 'Oriente
¢ assai pitt complessa del’'immagine dominante che se ne ¢ cristallizzata. Se da un
lato ¢ infatti vero che Hegel colloca il pensiero indiano in una dimensione aurorale,
e dunque ai primi stadi di un’evoluzione che culmina nella filosofia hegeliana stessa,
dall’altro lato ¢ indubbio che, proprio collocandole agli albori di un tale percorso,
Hegel riconosca alle forme del pensiero indiano uno status propriamente filosofico,
riconoscendone pertanto la necessita.?

Non a caso la questione della “filosofia” indiana si ripropone nel corso del XIX
secolo, quando il processo coloniale apre la strada a un confronto tra India ed Euro-
pa e a una prima divulgazione dei testi sanscriti. In effetti, nel 1785 Charles Wilkins
pubblicala prima traduzione in una lingua europea della Bhagavad-gita, e due anni
dopo traduce la raccolta favolistica Hitopadesa. Grazie a Sir William Jones, fonda-
tore della Royal Asiatic Society e tra i primi a intravedere affinita linguistiche tra il
sanscrito, il latino e il greco, nel 1789 compare la versione inglese dell'opera teatrale
Sakuntala, attribuita al grande poeta Kalidasa, che suscita notevole entusiasmo in
Goethe, Schiller e Herder. E proprio a partire dalle riflessioni di Herder, in parti-
colare in Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschbeit - Idee per la filosofia
della storia dell’umanits (1784-85 € 1791), che si fonda il mito romantico dell’India
come locus della purezza primigenia, origine di tutte le lingue, le arti e le scienze.*

Risale inoltre al 1802 la traduzione latina della versione persiana delle Upanisad
a cura di Anquetil-Duperron, il cui lavoro ha notevole risonanza e contribuisce in
larga misura al diffondersi dell’interesse per gli studi sanscriti. Questi studi trova-
no riconoscimento accademico con listituzione della prima cattedra di sanscrito
(College de France, 1814) e di indologia (Universita di Bonn, 1818). Soltanto nel
1852 anche a Torino ¢ istituita la prima cattedra italiana di sanscrito e letteratura
indogermanica.

Sono quindi testi letterari e religiosi a condizionare il primo approccio occi-
dentale, e soprattutto romantico, alla cultura indiana, contribuendo all’affermarsi
di un’immagine esotica e misticheggiante dell’'India. L'unica eccezione in questo
panorama sembra essere costituita da Henry Thomas Colebrooke, forse il primo a
esplorare la specificita filosofica del pensiero indiano, come emerge peraltro dal suo
saggio On the Philosophy of the Hindus, contenente i testi delle lezioni presentate

3. Su questi temi cf. Hulin 1979, Tola—Dragonetti 2002 e De Pretto 2010.
4. Sulla ricezione della cultura indiana nel contesto culturale romantico tedesco si veda Figueira
2002 ¢ McGetchin—Park-SarDesai 2004; per Herder, in particolare Esleben 2003.
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presso la Royal Asiatic Society dal 1823 al 18275 Hegel stesso, nelle sue lezioni del
1825-26, attinge al lavoro di Colebrooke per inserire le riflessioni sul pensiero india-
no nel contesto del proprio sistema filosofico.

Tuttavia, tra Ottocento e Novecento emerge un’attenzione specifica per la filo-
sofia indiana: senza voler semplificare, ¢ possibile delineare tre tendenze da parte
degli studiosi. La prima si traduce in un atteggiamento entusiastico, ma ingenuo e
privo di una reale rielaborazione critica, nei confronti della spiritualita indiana, di
cui ¢ esaltata la raffinatezza, antichita, la profonda saggezza. Esemplari a tal pro-
posito sono alcune affermazioni di Victor Cousin, che nella sua Histoire generale
de la philosophie (1884), considera la civilta e la filosofia indiana sorgente della sa-
pienza umana; inoltre ¢ nota la posizione estrema della Societa teosofica, fondata
da Madame Blavatsky nel 1875, che riconduce il pensiero indiano a matrici occulte;
anche Henry Bergson non nasconde moti entusiastici nei confronti di quanto si
apprende “sulle rive del Gange”. La seconda tendenza ¢ quella rintracciabile in
figure come Arthur Schopenhauer e Friederich Nietzsche, che si appropriano in
maniera originale delle forme del pensiero filosofico indiano, integrandolo nella
propria Weltanschauung. Non manca infine un filone di studi critici e filologici
volti a indagare e a comprendere le fonti filosofiche sanscrite inquadrandole nel
loro contesto storico culturale: si pensi all'opera di Friederich Max Miiller che nel
1899 da alle stampe The Six Systems of Indian Philosophy, e a quella magistrale di
Paul Deussen, che nel 1897 traduce direttamente dal sanscrito le Upanisad e nel
1899 pubblica la fondamentale Philosophie der Upanishads, tradotta in inglese nel
1906, a cura di A. S. Geden.” I pochi dati qui segnalati testimoniano non solo un
approfondimento degli studi indologici, ma anche un sostanziale riconoscimento,
per quanto talora non esplicito, delle implicazioni filosofiche del pensiero indiano.

A fronte di tale riscontro, risulta poco comprensibile il persistere del pregiudi-
zio eurocentrico, proveniente dalla vulgata hegeliana, in filosofi del calibro di Ed-
mund Husserl e Martin Heidegger. Nel suo Die Krisis des enropaischen Menschen-
tums und die Philosophie (1936, La crisi delle scienze enropee e la fenomenologia
trascendentale), Husserl riafferma infatti il primato del modello aristotelico della fi-
losofia, in quanto pura teoria e prodotto esclusivo dei Greci, giungendo a prospet-
tare un processo di “europeizzazione” delle culture “altre”, quale unico adeguato
strumento di comprensione della propria identita. Ancora secondo Heidegger la

5. Sul ruolo di Colebrooke in merito all'introduzione del pensiero indiano in Occidente si veda-
no Nicholson 2010, 125 ss. ¢ Rocher—Rocher 2012, in particolare 131-178.

6. Sivedal'omaggio deputatogli dall’allievo Masson-Oursel 1941.

7. Ampia ¢ la bibliografia in merito; si segnala in questa sede Halbfass 1988, 54-68 ¢ Nicholson
2010.
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filosofia ¢ appannaggio dei Greci e dell’Europa, culla della metafisica, tratto distin-
tivo dell’Occidente.

La communis opinio associa quindi alle speculazioni indiane un carattere prati-
co-soteriologico, essenzialmente religioso, rintracciandone il fondamento nella ri-
velazione dei Veda. Tuttavia, all’interno del variegato panorama del pensiero filoso-
fico indiano ¢ possibile individuare correnti ateistiche accanto a quelle teistiche: ¢ il
caso di quella materialista dei carvaka e degli ajivika, di quella dualista del samkhbya
e, paradossalmente, di quella ermenecutico-ritualistica della mimamsa.

Anche in merito alla questione della rivelazione, che stabilirebbe in modo vin-
colante l'autorita dei testi vedici, occorre rilevare in primo luogo che sul suolo india-
no sono fiorite scuole di pensiero anche al di fuori dell'ambito brahmanico, a pre-
scindere quindi dall’autorita vedica, come il buddhismo e il jainismo. Inoltre, nel
medesimo contesto brahmanico, la cosiddetta autorita dei testi spesso funge unica-
mente da cornice del discorso filosofico, che si stratifica in piu livelli interpretativi e
da adito a visioni spesso contrastanti tra loro, ma tutte egualmente legittime.

Esemplare a questo proposito ¢ il modo in cui sono costruiti e tramandati i
testi delle diverse tradizioni di pensiero: il nucleo ¢ costituito dall'insegnamento,
formulato in aforismi, detti sztra, attribuiti al maestro in genere considerato il pitt
autorevole ed antico esponente della scuola. A questi si accompagna una serie di
commenti di discepoli che, in epoche successive, si dichiarano fedeli continuatori di
quella specifica dottrina esposta nei siztra. A fronte dell'indiscussa autorita dei sitra,
lesigenza di spiegarli e di renderli intelligibili determina il proliferare di commenti e
commenti ai commenti, che propongono di fatto interpretazioni anche divergenti.
Ciascun commento appartiene a un genere preciso, come la k4rika, in brevi strofe,
la vpitti, parafrasi del testo, il varttika, un commento critico con glosse, il bbasya, il
pitt ampio commentario, che comprende e rielabora varttika precedenti.

Ne deriva una sorta di testo unico che incorpora molteplici strati, il pitt impor-
tante dei quali, dal punto di vista del dibattito filosofico, ¢ in realta il piu periferico
— il varttika o il bhasya, ovvero quello che ripartendo dall'imprescindibile szzra
originario e dipanando i successivi commenti, li integra in una visione complessiva
che, in una certa misura, modifica e ridetermina la dottrina. Gli strumenti adottati
sono squisitamente filosofici: I'indagine critica e razionale, fondata sull’argomenta-
zione, e la riflessione sui pramana, i criteri di conoscenza.

A questa costruzione del testo si accompagna, come ulteriore dimostrazione
dell’intrinseca natura dialogica e razionale del pensiero indiana, la pratica diffusa
del dibattito filosofico in ambito indiano. Cosi come la stratificazione dei testi, la
pratica del dibattito rappresenta una spinta propulsiva determinante dell’elabora-
zione del pensiero indiano, costantemente costretto a raffinarsi e perfezionarsi per
dar prova della propria solidita.
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Se I'implicito presupposto di una rappresentazione univocamente mistico-reli-
giosa dell'India ¢ la negazione della possibilita stessa di uno sviluppo del pensiero
indiano, al contrario gli indologi hanno ormai delineato, anche attraverso lo studio
dei diversi livelli testuali, la lunghissima tradizione di dibattito razionale che I'India
ha conosciuto e ancora conosce, nata da una serie di tentativi sistematici di formu-
lare visioni coerenti del mondo e di convalidarle e difenderle dagli attacchi delle
scuole avversarie.®

Alla luce di queste considerazioni, le motivazioni del pregiudizio eurocentrico
paiono decadere ¢ la stessa questione terminologica, legata all'origine di “filosofia”,
risulta priva di fondamento. Del resto Diogene Laerzio, che sottolinea la genesi
greca della denominazione “filosofia”, apre la sua opera riferendo le opinioni di
quanti ritengono che la filosofia stessa sia di derivazione barbara (I.1). Sebbene non
esista né in sanscrito né in altre lingue indiane un perfetto equivalente di ‘amore
per la sapienza’, non mancano espressioni per indicare concezioni e metodi che
’Occidente definirebbe filosofici.?

II termine che forse meglio corrisponde a “filosofia”, soprattutto per il valore
che gli ¢ stato attribuito in tempi recenti dai movimenti neoinduisti, ¢ darsana, che
deriva dalla radice dys, ‘vedere’, e significa per 'appunto ‘visione’. Nella tradizione
indiana ¢ possibile individuare essenzialmente due accezioni di visione-darsana:
la prima ¢ riconducibile al concetto di “punto di vista, opinione, prospettiva”, la
seconda all’idea di “visione complessiva, sistema, dottrina”, in particolare, questa
seconda accezione puo acquisire il valore assoluto di “unica dottrina e via di libe-
razione”. Veicolo di un ulteriore portato filosofico ¢ il termine anviksiki, aggettivo
femminile derivato dalla radice sanscrita anu-iks, ‘speculare, seguire con lo sguar-
do’, attestato come attributo del sostantivo vidya ‘scienza’ nell’ Arthasastra di Kau-
tilya (IV-III a.C. ca.), dove si afferma:

La [scienza denominata dnviksikz ] ¢ di aiuto al mondo investigando (anviksamana)
attraverso argomentazioni razionali (berx) su quanto ¢ giusto o ingiusto nei Veda,
utile o inutile nelle attivita economiche, corretto o scorretto nell’arte del governo, e
su quello che ¢ punto di forza o di debolezza di tali scienze [...].”

Si tratta quindi della scienza critica e argomentativa per eccellenza; anche per anvi-
ksikz accanto a tale significato generale, se ne individua un secondo pit specifico,
quello di sistema logico che comprova l'autorita dei Veda e in questo senso sinoni-

8. Sulla questione si veda, tra gli altri, Bronkhorst 2001b, in particolare 6-48 € 195-22.1.

9. Esemplare del dialogo interculturale tra India e Grecia proprio in quanto a “indagine raziona-
le” & anche Bronkhorst 2002.

10. AS 121 dbarmadbarmau trayyam arthanarthan varttayim nayinayan dapdanityim

balabale ca etasam hetubbir anviksamana lokasya upakaroti [...] //
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mo del darsana ortodosso del nyaya. Del resto, ampia ¢ la gamma di denomina-
zioni aftini a darsana che rimandano alla “visione” e alla “esposizione discorsiva”
come strumento di disamina, indagine critica e confronto.”

Per concludere questo primo excursus sul problema dell’approccio filosofico
indiano, si pud osservare che rigettare la possibilita stessa di una filosofia in India
comporterebbe da un lato I'analogo rifiuto di intere correnti - si pensi alla Scolasti-
ca - del percorso filosofico dell’Occidente, in sé assai disomogeneo; e implicherebbe
dall’altro la negazione dell'autentico presupposto della filosofia occidentale: quel
“dialogo” che la caratterizza fin dalle origini. Con questo, non si intende assimilare
tout court il pensiero indiano alle categorie occidentali, che qui si configurano solo
come intermediarie per accedere alla materia, peraltro da riconoscere in tutta la sua
specificita. In effetti, se il dialogo presuppone una “alterita”, questa ¢ da porsi come
interlocutore paritetico nella dialettica del confronto dialogico.

Parte I1. Prospettive metodologiche

Appare dunque evidente che questo tipo di discorso sia intrinsecamente compara-
tistico e puo pertanto rappresentare il punto di partenza per una riflessione sulla fi-
losofia comparata, come tentativo specifico di istituire un confronto inter-culturale
tra filosofie diverse, utilizzando dunque fonti differenti per lingua, contesto cultu-
rale e filosofico-religioso di appartenenza. L’incontro tra filosofia occidentale e filo-
sofia indiana si pone infatti inevitabilmente come confronto fra tradizioni lontane
tra loro dal punto di vista spaziale, cronologico, contestuale. In questa prospetti-
va, sorgono inevitabilmente problemi di carattere metodologico (come stabilire il
confronto? E realmente possibile stabilirlo? Quali strumenti occorre usare?), e di
opportunita (tale confronto ¢ auspicabile?).

Nella pratica della filosofia comparata e nella riflessione su di essa ¢ forse possi-
bile riconoscere quattro atteggiamenti ed esiti prevalenti che corrispondono a di-
versi approcci alla materia.”

In primo luogo ¢ possibile individuare un atteggiamento riduzionista: I'iden-
tificazione univoca con la propria civilta, considerata normativa nello studio delle
altre, le “riduce” cosi a uno schema di comprensione pre-definito, il quale da luogo
a una “descrizione pura” della tradizione altra in relazione alla propria, presuppo-
nendo che costruisca domande e risposte esattamente nello stesso modo, o peg-

A

gio a una “dichiarazione della superiorita” della propria tradizione su ogni altra.

1. Per la terminologia filosofica si veda Halbfass 1988, 262-286.
12. Su queste considerazione e la terminologia adottata, cfr. Pasqualotto 2003 ¢ Nussbaum 2006.
Utili anche le osservazioni di Chiricosta 2013.
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In questottica si pud inquadrare I'opera di Hegel, come delineata nella Parte I di
questo lavoro. Un secondo tipo di atteggiamento ¢ riconducibile a una fascinazio-
ne esotica, che si traduce in una completa alienazione di sé, della propria cultura
nella cultura altra: si possono annoverare celebri esempi, quali la stessa Madame
Blavatsky e della Societa teosofica sopra richiamata. Un ulteriore filone particolar-
mente prolifico ¢ poi quello del perennialismo, ossia la tendenza a non cogliere la
specificita e I'evolversi delle diverse tradizioni, riconducendole a un unico schema
interpretativo pre-costituito, ritenuto anteriore logicamente e cronologicamente
alle singole manifestazioni delle diverse culture e, comunque, sempre valido e sem-
pre soggiacente ad esse. Sono note a questo proposito le figure e le opere di Aldous
Huxley, René Guénon, e Ananda Kentish Coomarawsamy, solo per citarne alcuni.
Infine, ¢ possibile identificare un atteggiamento che sostiene I'incommensurabilita
delle tradizioni culturali: si nega la possibilita stessa di istituire un confronto tra le
culture, in quanto considerate totalmente prive di un terreno comune. Sono ricon-
ducibili a questo atteggiamento le riflessioni di certa filosofia, come dimostrano le
considerazioni proposte su Husserl e Heidegger nella Parte I di questo lavoro.

A conclusione di tali riflessioni, risultano utili in tal senso le considerazioni di
Pasqualotto sulla filosofia come comparazione, dicitura certamente da preferirsi a
filosofia comparata, in quanto illumina il carattere essenzialmente ed eminente-
mente comparativo di ogni prassi filosofica. In questottica, il soggetto ¢ diretta-
mente coinvolto nella prassi comparativa; non si muove né con pretese di neutralita
né da una prospettiva culturale avvertita come egemone, ma procede nella ricerca
filosofica consapevole di essere attivamente coinvolto nella costruzione del discorso
comparativo in una posizione dinamica con i termini della comparazione con cui
ha a che fare, i quali non sono antecedenti al soggetto che la opera, cosi come questi
non ¢ antecedente ad essi, ma appartengono a un unico «campo problematico,
determinato dalla loro interazione».® E proprio la comparazione tra tradizioni
assai diverse consente di mettere in luce il carattere intrinsecamente comparativo di
ogni filosofia: la comparazione filosofica ritorna sul soggetto stesso che la opera, il
quale investe con le sue domande gli oggetti della propria comparazione e al tempo
stesso ¢ investito da tali oggetti. Tale meccanismo conduce inevitabilmente a un
confronto profondo con la propria stessa cultura, di cui possono essere rimessi in
discussione e ridefiniti gli stessi presupposti. In tale prospettiva ¢ interessante il
riferimento alla formulazione della «filosofia imparativa» di Raimon Panikkar,
propria di chi «apprende da altre [culture] e valuta queste criticamente a partire
dal proprio punto di vista» "

13. Cf. Pasqualotto 2002.
14. Panikkar 1997, XXX.
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Se traiamo tutte le conseguenze di un simile discorso, I'inter-cultura appare
come essenza e fondamento della costruzione di ogni cultura. Se valutiamo at-
tentamente la critica comune che viene posta alla filosofia comparata in relazione
allincommensurabilita fra tradizioni diverse, non possiamo negare che tale incom-
mensurabilita esista anche all'interno di una stessa tradizione. Sintetizzando e sem-
plificando all’estremo la questione: come puo un pensatore del XXI secolo porsi
realmente in relazione con uno del V a.C.? Che cosa possono realmente condivide-
re culturalmente?

Le posizioni fin qui richiamate non possono che far emergere queste tensio-
ni, che non appartengono solo al campo della cosiddetta filosofia comparata ma,
come si va delineando, al campo della filosofia in sé, e in generale alla epistemologia.
All'interno di questo quadro di riferimento restano da approfondire i termini me-
todologici entro i quali la comparazione tra tradizioni e saperi diversi fra loro puo
risultare davvero proficua.

A tal proposito, nell'ambito della teologia comparata Francis Clooney propo-
ne interessanti osservazioni che si possono mutuare e applicare al campo propria-
mente filosofico.” In particolare, un primo strumento metodologico consiste nel
circoscrivere lanalisi a un aspetto specifico delle tradizioni messe a confronto fra
loro, al fine di evitare generalizzazioni, e istituendo pertanto specifiche connessio-
ni. Questo accorgimento metodologico, apparentemente innocuo, se utilizzato co-
stantemente contribuirebbe a smontare 'immagine riduzionistica di un Occidente
contrapposto a un Oriente, spesso ancora invalsa nonostante le riflessioni di figure
come Edward Said e tutto il filone degli studi post-coloniali. Se osserviamo la realta
filosofica non possiamo che constatare la presenza di pil orienti e pit occidenti, i
quali nellaloro dinamicita possono essere messi fruttuosamente in relazione e com-
parati tra loro. Un’ulteriore utile indicazione metodologica impone di non focaliz-
zare |'attenzione soltanto sulle affinitd, ma di mettere in luce anche le differenze e la
loro articolazione talvolta irriducibile tra ambiti culturali differenti. Anche questo
accorgimento, apparentemente scontato, permetterebbe non solo di decostruire
I'immagine monolitica di un Oriente e un Occidente alternativamente osservati
nella loro alterita o nella loro coincidenza, ma anche il rischio riduzionistico di ap-
piattire tra loro categorie non propriamente analoghe, generando sovrapposizioni
indebite e fraintendimenti. Tale riconoscimento delle differenze risulta interessan-
te anche in relazione agli aspetti filologici della prassi comparativa, rispetto ai quali
Pambito dell’estetica risulta un campo privilegiato di osservazione, dove prendono
forma concreta le brevi indicazioni metodologiche qui delineate.

15. Clooney 2002.
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Parte I11. Per una prassi filologico-comparativa applicata all’estetica indiana

Nella comparazione tra culture diverse, un ruolo privilegiato spetta agli studi sto-
rico-filologici, per quanto il metodo d’impronta storicista tradizionalmente difhdi
dell'approccio comparativo. Da una parte, ¢ il rigoroso lavoro filologico-testuale
applicato alle opere delle scuole di pensiero indiane, in particolare alla loro stratifi-
cazione esegetico-commentariale, a rilevarne la vertiginosa complessita: alle istanze
metafisiche si correlano molteplici e articolate categorizzazioni del reale, fondate
su raffinate speculazioni di carattere logico-epistemologico, frutto dei medesimi
dibattiti sapienziali a cui si deve la fondazione della stessa ermeneutica testuale in-
diana. Nondimeno, una tale smisurata e a tratti insondabile complessita puo pro-
vocare una sorta di smarrimento conoscitivo, che rischia di precludere I'approccio
comparativo: ¢ facile approdare a una forma di “differenza radicale”, per la quale
ogni sforzo di traducibilita e dunque di confronto dia-logico sia percepito come
impraticabile; il singolo fenomeno rimane circoscritto nella propria specificita dia-
cronica e diatopica, non equiparabile a forme culturali altre, tanto che anche la
traduzione linguistica puo risultare impraticabile. Eppure, ¢ proprio la tensione
ermeneutica il fondamento stesso di ogni realta culturale: mosaico risultante da
interazioni, connessioni, processi dialettici di molteplici tasselli, un fenomeno cul-
turale non si esaurisce in uno sterile “monologismo”, ma si da in un orizzonte po-
liedrico di saperi, si “dis-piega” nella prassi comparativa. Cosi nell'interpretare un
testo: qui accade qualcosa di simile a cio che Pasqualotto descrive in relazione alla
pratica comparativa. Il soggetto, in questo caso colui che interpreta, ¢ investito dal-
le istanze poste dal testo-oggetto di interpretazione: nella pratica ermeneutica come
tale si opera una forma di “decostruzione” e “dis-piegamento” sia del testo-ogget-
to, sia del soggetto-interprete, sia della lingua, veicolo di “com-misurazione” cul-
turale. Quindi, paradossalmente, proprio la consapevolezza della complessita dei
fenomeni culturali di cui il metodo storico-filologico ci fa carico, predisponendoci
a un’indagine trasversale e pluridimensionale, ¢ il punto di partenza pit proficuo
per una prassi comparativa. Altrettanto paradossalmente, proprio dove sembra pitt
immediata una convergenza concettuale, per via di coincidenze di sfere semantiche,
e quindi all'opposto si rischia di cadere in facili stereotipi comparativi (es. mistici-
smo indiano e misticismo cristiano), li si da la necessita di indagare la differenza e
quel resto di intraducibilita che consenta di mantenere viva la tensione “metafori-
ca” linguistico-culturale.

Uno degli ambiti di confronto pitt proficui, proprio perché si colloca gia di per
sé in uno specimen trasversale, ¢ Iestetica: cosi un insospettabile Giorgio Agamben
nel suo studio pubblicato nel vol. 6 della Enciclopedia Einaudi (1979), intitolato
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Gusto,* dopo aver individuato nella scissione platonica tra sensibile e intellegibi-
le la matrice di quella esperienza estetica sintetizzabile nella definizione kantiana
del gusto come «interferenza di sapere e piacere» (Critica del gindizio, 1790) — si-
tuandosi il giudizio di gusto tra Puniversalita del logico e I'assoluta relativita della
sensazione —, concludeva citando un passo del Sabityadarpana o ‘Specchio della
composizione letteraria’, celebre trattato di poetica indiana risalente al XIV sec.,
attribuito al dotto Vi§vanitha. Qui si afferma che elemento caratterizzante della
letteratura darte ¢ il rasa, (vakyam rasatmakam kavyam 1.3), termine sanscrito tra-
dotto convenzionalmente come ‘gusto, sapore’, e per traslato ‘fruizione estetica’

consiste in consapevolezza mentale (cit), beatitudine (ananda) e luce auto-risplen-
dente (sva-prakasa), un tutto indivisibile (akhanda), svuotato del contatto diretto
con altri oggetti della percezione, fratello uterino del dolce assaporamento del bra-
hman (brabmasvadasahodara), dotato delle funzioni vitali in qualita di folgorante
godimento (camatkara) oltremondano (lokottara).”

11 rasa del Sabityadarpana comporta la perfetta condizione di integrita (abbinna-
tva), o pienezza indifferenziata, connaturata alla realta superiore a quella conven-
zionale: in un’esperienza di rapimento estatico-gustativo (camatkara), si puo attin-
gere all’assoluto-brabman, il cui assaporamento (brabmdsvada) ¢ della medesima
natura (‘fratello uterino’ - sabodara) di quello estetico (rasdsvada). Secondo Pol-
lock (2016, 261 ss.), tale nozione di 7asa si colloca nell’alveo di una tendenza alla
vedantizzazione, in particolare di matrice advaita, gia attiva almeno dal IX sec., che
raggiunge il culmine nel XVIsec., in particolare nell'opera di Visvanathadeva,™ con
lassunzione della piena identita di 7asa e brabhman, a partire dalla celeberrima cita-
zione della Taittiriya-Upanisad (2.7.2) raso vai sah. Secondo il monismo di matrice
Sankariana il 74sa non si limita ad essere una fruizione estetica, ma un’esperienza
trascendentale, in cui il fenomenico molteplice svanisce in quanto mera parvenza
illusoria, e 'unica realta intellegibile si staglia immota e auto-illuminantesi come
Sé assoluto. In questa prospettiva, il termine 7asa ¢ preferibilmente tradotto come
‘essenza’, implicando un principio ultimo spirituale.

16. Ripubblicato per Quodlibet edizioni, Macerata 201s.

r7. SD I 2-3ab: akbanda-svaprakasinanda-cin-mayah / vedyantara-sparsa-Siinyo brabma-
svada-sabodarab // lokottara-camatkara-pranab |...] // 1l passo ¢ citato in Gnoli 1968, 47; A. K.
Coomaraswamy lo aveva gia riportato in The Transformation of Nature in Art (1934, 48 ss.), opera
ora tradotta in italiano in La trasfigurazione della natura nell arte, a c. di G. Marchiand, Abscondita
edizioni, Milano 2015 (si veda il passo a p. 46). Tuttavia, Agamben si avvale della versione italiana
tratta dallopera di R. Daumal, 1 poteri della parola, a c. di C. Rugafiori, Adelphi, Milano, 1968, 16s.

18. Pollock 2016, 310 ss.
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Contemporaneamente al processo di vedantizzazione in chiave monista, la
nozione di esperienza estetica espressa dal termine 7zsa si arricchi della coloritura
devozionale, in particolare di matrice vaisnava: il 7asa fu concepito come un’espe-
rienza mistica, tramite cui il devoto puo attingere la perfetta unione con il divino,
in virtti del passo della Bhagavadgita in cui Krsna afferma raso ham apsu ‘io [sono]
il sapore nelle acque’ (7.8).”

Ne consegue una concezione estetica fondata su premesse metafisiche e religio-
se, con finalita soteriologiche: la stessa opera darte ¢ considerata espressione di una
realtd superiore, intesa o come spirito assoluto che prescinde dal fenomenico, o
come entita divina di cui 'universo empirico ¢ manifestazione; l'artista ¢ tale solo
se vi attinge attraverso pratiche yogico-meditative. E questa la linea interpretativa
dell’arte indiana che diviene dominante proprio in concomitanza con lo svilup-
po dell’Orientalismo, portato del colonialismo culturale, e con le istanze identita-
rie neo-hinduiste, della prima meta del Novecento: tra gli esponenti principali si
annoverano Ernest Binfield Havell (1861-1934), Ananda Kentish Coomaraswamy
(1877-1947), e Heinrich Zimmer (1890-1943), che influenzarono gli studi successivi
tanto che si giunse a delineare un’arte advaita (Dehejia 1996) o una «Metaphysical
School» (Chari 2002), nonché una concezione simbolica e mistica dell’arte,* fon-
damento della stessa opera di René Daumal, a cui si rifa G. Agamben nel citare il
Sahityadarpana. Anche i primi studi di estetica comparativa di E. Deutsch e di G.
Marchiand* furono influenzati da tale linea interpretativa: ancora oggi ¢ questa che
tende a prevalere nell'ottica di quel dualismo occidentale che pone come proprio
orizzonte di senso una alterita antinomica come tale; tuttavia, non mancano alcune
voci critiche e una pitr attenta contestualizzazione storico-culturale.”

Ora, in una prassi comparativa corretta, occorre superare tali dicotomie ste-
reotipate, proprio ricostruendo il contesto storico-culturale di riferimento: il
Sahityadarpana da cui ¢ tratta quella citazione cosi significativa in una prospet-
tiva cosiddetta “occidentale”, rappresenta una delle innumerevoli rielaborazioni
della concezione estetica indiana pili antica, nota come «7asa theory» o ‘teoria
del gusto/sapore’. Proprio la “coincidenza” terminologica suggerisce un’immediata

19. Tale processo di teologizzazione si completa nel XVT sec. con I'opera di Rapa Gosvamin: si
veda Pollock 2016, 300 ss.

20. Per una sintesi si veda, tra altri, Buttitta 2008.

21. Sivedano ad esempio Deutsch 1975; G. Marchiano, La parola e la forma, Bari, 1977; e ancora
East and West in Aesthetics, ed. by G. Marchiano, Ist. Editoriali e Poligrafici Internazionali, Pisa—
Roma 1997.

22. Sulla linea interpretativa tradizionale si colloca ad esempio il contributo di Bussagli 1980-
1981, e piti recentemente Voss Roberts 2014; per una posizione piti critica, significativa ¢ I'opera di V.
K. Chari (1990); importante per la ricostruzione storico-culturale ¢ il contributo di E. Gerow (1999).
Tra gli studi piu recenti che rendono conto della complessita filosofica dell’estetica indiana, si vedano,
Chakrabarti 2016, e gli importanti contributi di G. Marchiano e R. Wilkinson in Sasaki 2010.
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occasione comparativa: in effetti, anche Agamben riconosce nella nozione di rasa
un ideale sapienziale, poiché i «piacere e conoscenza si uniscono», costituendo il
superamento del paradosso gustativo fondante l'estetica occidentale.”

Qui il rischio di quello «sciovinismo descrittivo», paventato dalla Nussbaum
(2006, 131), ¢ evidente: il lessico “gustativo” (rasa, dsvad-) su cui il trattato indiano
fonda la nozione di esperienza estetica, fa si che spontaneamente la riconduciamo
a una categoria a noi familiare, quella di gusto, per I'appunto, misconoscendone
le differenze.** All'opposto, conferendo all'esperienza estetica il carattere mistico-e-
statico di matrice vedantica e bhaktica, si ¢ indotti a considerare questo, insieme
alla finalita soteriologica, come il tratto specifico ed esclusivo della cultura indiana:
¢ questa la linea interpretativa consueta nella prospettiva dicotomica occidentale.
Cosi anche la concezione estetica si connota come ennesimo esempio di quella spi-
ritualitd idealmente “orientale”, che caratterizza la nostra stessa esigenza di alterita.
Tuttavia, quella del Sabityadarpana, citata da Agamben, ¢ una riflessione estetica
che si colloca in una storia culturale assai complessa, che trova una tappa fonda-
mentale della sua declinazione nel ricco e variegato scenario del Kashmir medievale,
e in particolare nell'opera di Abhinavagupta, il celeberrimo filosofo del monismo
daiva kashmiro del XI sec.: nell’ Abhinavabharati, muovendo dal confronto delle
teorie dei precedenti maestri, elabora una concezione estetica, che si pone come
snodo fondamentale per le riflessioni estetiche successive.

Questa ¢ sintetizzata nella seguente formulazione:*

Con cid 'aforisma si interpreta cosi: il 7454, che per tale motivo ¢ afferente al medesi-
mo ambito sensoriale della sensazione gustativa (r2san), ossia poiché a partire dalla
congiunzione di emozioni determinanti, conseguenti e transitorie si produce una
sensazione gustativa (rasand), ¢ un oggetto della realtd al di la dell'ordinario.

Secondo Abhinavagupta tale ¢ I'interpretazione della celeberrima definizione di
rasa riportata nel sitra «Linsorgere del 7asa si ha a partire dalla congiunzione di
emozioni determinanti, conseguenti e transitorie»,” inserito nel rasadhbydya o se-

23. Siveda la conclusione del contributo sopra citato (Agamben 2015, 58).

24. Anche Umberto Eco, in un suo intervento tenuto a Pondicherry, dal titolo The Concepr
of Knowledge in Aesthetics, in occasione de The Second International Congress on the Reciprocal
Knowledge (Goa-Pondicherry-Delhi, r7th-24th October 2005), a conclusione di una breve sinossi re-
lativa ai termini gusto e rasa tra cultura europea e indiana, esorta alla cautela di fronte alle coincidenze
terminologiche e alle facili sinonimie, ed invita ad usare la pratica comparativa anche per sottolineare
le differenze, ovvero lo specifico culturale.

25. Siveda Masson—Patwardhan 1970, I, 5-14

26. ABb 1.279: tena vibbavadisamyogad rasana yato nispadyate tatas tathavidbarasandgocaro
lokottaro rtho rasa iti tatparyam siitrasya /

27. NS VL3t vibbhavanubbdavavyabbicarisamyogad rasanispattih /
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sta sezione del Natyasastra, il trattato dell’arte teatrale attribuito al saggio Bharata,
la cui compilazione ¢ convenzionalmente assegnata almeno ai primi secoli dell’e-
ra volgare (II-III sec. ca.), e si considera definitivamente conclusa intorno al VI
sec.”® Come ¢ noto, in questopera il termine 7254 assume un significato specifico,
indicando l'elemento peculiare (visesa) all'arte drammatica: si tratta del ‘gusto’ o
‘sentimento’ in quanto assaporamento emotivo,* derivato dalla concomitanza dei
diversi stati emotivi prodotti dalle performance teatrali.

Qui si collocano le fondamenta della teoria stessa dei 7452, ma la concezione
propriamente estetica a cui si riferisce il Sabityadarpana, per la quale il rasa come
‘sentimento estetico’ ¢ fruizione estendibile a qualsiasi opera letteraria (kdvya), al
dila dello specifico teatrale, e nella sua declinazione monista §ankariana sara poten-
zialmente applicabile a ogni forma d’arte, in quanto simbolo della fruizione dell’as-
soluto-brahman, ¢ il risultato di quella tensione ermeneutica di cui si ritrova traccia
nella letteratura esegetica del Natyasastra stesso, almeno a partire dall’VIII sec.,
proprio nel contesto culturale kashmiro: I’ Abbinavabbarati di Abhinavagupta,
come commentario dell'opera di Bharata, ¢ uno dei principali esempi di tale pratica
sapienziale che presuppone un complesso scenario culturale’® e un confronto dia-
lettico tra scuole di pensiero non esclusivamente moniste.”

Secondo Abhinavagupta, infatti, l'esperienza estetica, espressa dal termine
rasa, ¢ intesa come “assaporamento” in quanto totale appagamento (rasasvada),
svincolato dagli ordinari fenomeni empirici e dalle condizioni individuali contin-
genti; temporanea sospensione impersonale, pertinente a una realta al di la dell'or-
dinario (lokottara), ¢ omologa - ma non identica — da una parte allesperienza sen-
soriale gustativa della esperienza ordinaria (rasana), dall’altra allassaporamento
del brabman supremo (brabmasvida) propria della condizione degli yogin. Come
esperienza di “assaporamento” puod condividere sinonimicamente con l'esperienza
sensoriale ordinaria il termine rasand, come si ¢ visto nella definizione sopracitata,
e tuttavia in 4Bh 1. 279 si precisa:

Questa sensazione gustativa (rasana) si distingue dalla sensazione degli stati emo-
tivi (come piacevolezza, ecc.), risultante dagli strumenti conoscitivi ordinari (lau-

28. Sulla questione si veda tra gli altri Bansat-Boudon 1992, 37-38.

29. Siveda il contributo di Boccali 2007.

30. Siveda in proposito il recente volume a cura di E. Franco e I. Ratié (2016).

31. Molteplici sono gli ambiti teorici di confronto per la scuola filosofica Pratyabhijna con altri
sistemi filosofici indiani (Ratié 2011, 35 ss.), ma uno dei pitt proficui fu con quello logico-epistemolo-
gico buddbhista, in particolare vajianavida (Torella 1992); per le teorie linguistiche, fondamentale fu
Tapporto della scuola Mimamsa (Pollock 2010) e del grammatico Bhartrhari (Torella 2009).

32. Sivedano Gnoli 1968, Masson—Patwardhan 1969; 1970; Gerow 1994; sintesi pregevoli si tro-
vano in Cuneo 2006, e Fernindez Gomez 2009.
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kika-pramana) (come percezione diretta, inferenza, parola rivelata, analogia, ecc.), e
allo stesso modo [si distingue] dalla distaccata consapevolezza degli stati di coscien-
za altrui, che sorge come percezione diretta propria degli yogin, e [si distingue] dalla
esperienza (anubhava) della omogeneita (ekaghana) propria della beatitudine in sé,
che pertiene agli yogin supremi, purificata e svuotata dalle affezioni proprie della
realtd empirica (sakala).»

Tale concezione estetica si colloca percio in un alveo monista, ma lo scarto posto
dalla relazione omologica e non d’identita ontologica tra rasasvida e brabmdésvida’*
puo oftrire spunti di riflessione sulla pratica comparativa stessa: lo sforzo ermeneu-
tico di Abhinavagupta si prefigura come paradigma di una modalita di pensare la
differenza, implicando anche un’epistemologia della differenza.’

Infatti, l'assaporamento del 74sa segna il passaggio dalla realta ordinaria, e come
tale rispondente ai parametri conoscitivi ordinari, a partire dalla diretta percezio-
ne sensoriale (pratyaksa), a una realtd ‘in’-ordinaria (a-lankika), attingibile solo
in quanto esperienza conoscitiva come tale: un ‘ri-conoscimento’, appunto, pra-
ty-abhijiid; 1a prima si caratterizza per una varieta fenomenica che implica una
molteplicita di enti oggettivamente e individualmente differenziati, ma cognitiva-
mente inconsapevoli, la seconda consiste nel puro omogeneo fluire dell'esistenza
come Auto-cosciente o completa Coscienza in sé (sva-samvedana); ¢ nella dinamica
“riflessione” di tale Coscienza in sé che il livello di realta ordinario si svela inerte e si
riassorbe nel ‘riconoscimento’ del S¢ indifferenziato. Lesperienza estetica ¢ quindi
un’esperienza cognitiva, ma epistemologicamente sfuggente, schermo bidimensio-
nale e della molteplicita empirica e della omogeneita indifferenziata: trasversale alla
percezione diretta e indiretta del fenomenico, ugualmente irrelata alla realta indi-
viduale del soggetto conoscitivo e alla realta oggettiva del conoscibile, afferente a
molteplici livelli espressi e inespressi del reale. Una tale esperienza cognitiva trova
il suo ambito delezione proprio nel natya, il teatro: il suo statuto ontologico ¢ di
per sé ambiguo, una “meta”-realtd sospesa tra finzione scenica e azione reale;** per
lo stesso Abhinavagupta il teatro ¢ tale «a partire dal fatto che reale e non-reale,
ben noti nella condizione ordinaria, si caratterizzano diversamente» (lokaprasi-

33. ABb 1179 ad NS V1 31: 5a [rasand] ca pratyaksinumandgamopaménddilankikapramapa-
Janitaratyadyavabodhatas tatha yogipratyaksajanitatasthaparasamvittijianat - sakalavaisayikopardga-
Sunyasuddbaparayogigatasvanandaikaghananubbavdc ca visisyate /. Per il significato di ekaghana inte-
so come ‘compatto, omogeneo, senza interferenze di ostacoli’ si veda Gnoli 19682, 58; in merito allo
‘yogipratyaksa, si veda Torella 2008.

34. Sulla questione si vedano Masson—Patwardhan 1969, 162-164; Larson 1976; Biumer 1997,
341349,

35. Sullo statuto di “alteritd” nella scuola kashmira Pratyabhijia, si veda Ratié 2007, in partico-
lare 336-354.

36. In merito si veda Bansat-Boudon 2012, in particolare 224-225.
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ddbasatyasatyavilaksanarvat):” in effetti lo “spettatore” come tale si rapporta allo
“spettacolo” teatrale consapevolmente partecipe della illusione scenica.

Dunque lo spettacolo teatrale, nel suo duplice statuto di esperienza ordinaria
e “para”-ordinaria, prefigura la suprema esperienza della pura Auto-coscienza o S¢
indifferenziato: questa si realizza nel superamento del dualismo “Io / Altro”, e in
genere della logica binaria fondata sull'antinomia “immanente / trascendente”. In-
fatti, diversamente dalla soluzione sankariana che considera la realtd empirica mera
illusione (mdya) e come tale non-essere da cui l'essenza “assoluta” prescinde, il
principio monista aiva kashmiro per disvelarsi come tale presuppone la molteplice
manifestazione sensibile stessa: il totalmente trascendente si costituisce di un tutto
‘differenziato’ (visva-maya), quindi paradossalmente il S¢ indifferenziato compren-
de e sublima sia la pura soggettivita, sia la pura oggettivita.*®

Davvero arduo ¢ rendere linguisticamente il concetto di assoluto della scuo-
la kashmira:* attraverso un lessico filosofico a noi noto si rischia di evocare delle
categorie non proprio corrispondenti a quelle di Abhinavagupta, ma ¢ lo stesso
maestro kashmiro a sottoporre la lingua sanscrita a uno strenuo sforzo espressivo
per rendere quello scarto concettuale tra il dicibile, condizione linguistica ordinaria
che accede solo a una conoscenza parziale, e 'indicibile, suprema realta del Sé indif-
ferenziato, che si esplica nel puro atto conoscitivo. Se lo spettacolo teatrale, come
“meta”-realta, rappresenta tale condizione ibrida e paradossale, ¢ il termine rasa il
segno linguistico della tensione ermeneutico-conoscitiva per la quale una conven-
zionale dicibilita ¢ “tra”-slata fino al limite di espressivita, arrivando a implicare una
sfera conoscitiva che esula l'ordinario. Etimologicamente nome radicale derivato
dalla radice LE. *h érs- / *h_ps- ‘fluire’,* trova nell’area indo-aria, e in particolare
indiana, uno specifico semantico, connesso al carattere di fluidita (liguido, succo)
della sfera corporea, indicando sia la facolta sensoriale soggettiva, il gusto, sia l'og-
getto sensoriale in sé, come sensazione gustativa, il sapore.

E in effetti, all'area semantica “alimentare” ancora si riferisce il Naryasistra,
quando per spiegare lo specifico significato di 7452 come ‘sentimento estetico’ lo
compara al 7asa inteso come il succo di vivande saporite: ¢ questo “sprigionato,
distillato”, dalla performance teatrale (VI 31). Cosi gia il saggio Bharata poneva in
relazione due piani del reale: quello concreto direttamente esperibile attraverso
lorgano sensoriale deputato all’assaporamento del cibo, e quindi alla sua fruizione

37. Bansat-Boudon 1992, 150-151; il termine saksatkarakalpa ‘percezione quasi immediata’ indica
il medesimo statuto ontologicamente e cognitivamente ambiguo del teatro: risponde a un livello di
consapevolezza del reale e a parametri conoscitivi differenti rispetto a quelli ordinari.

38. Larson 1976; Gerow 1994, 186-193.

39. Sulla complessita concettuale della scuola kashmira Pratyabhijfia si veda Ratié 2o11.

40. Mayrhofer 1992-1996, sub voce.
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(bbuj- “fruire, cibarsi’), e quello afferente a una corporeita illusoria, a una sensibilita

analoga ma indirettamente esperita, riflesso dell'esperienza fenomenica diretta.

Come gli uomini sensibili (s#-manas) assaporano i sapori (rasa) cibandosi di cibo
preparato con svariate spezie (vyanijana), e provano gioia e altre emozioni, cosi gli
spettatori sensibili (s#-manas) assaporano le emozioni stabili, attinenti alle reazioni
involontarie, ai corpi e alle voci, condite (vyasjita) con una varieta di rappresenta-
zioni di stati d’animo, e provano gioia e altre emozioni. [...]

Come le persone esperte di cibo, cibandosi assaporano un cibo condito con molte
spezie e molti ingredienti (dravya), cosi i saggi assaporano con la mente (manas)
le emozioni stabili connesse alle rappresentazioni degli stati d’animo: percio sono
tradizionalmente definiti “sapori” del teatro.*

E Abhinavagupta a proposito del medesimo passo del Natyasastra:*

Si definisce con il termine “rasa” poiché & colto attraverso un processo figurativa-
mente equivalente (paryaya) all’altro [processo] della sensazione gustativa (rasana):
[¢] caratterizzato da quiete, gioia co-essenziata di piena autocoscienza, senza osta-
coli.

Questo ¢ uno dei passi dell'opera del maestro kashmiro che segna 'approdo allo
Santarasa,® la ‘saporazione in quiete’: tra il ri-conoscimento del S¢ indifferenziato
e la reificazione dell’'esperienza ordinaria, si pone quel “fluido” in cui la tensione
dialettica della pluralita fenomenica si stempera e i riflessi materici si fanno incon-
sistenti, subentrando improvviso un pieno e compiuto appagamento, al di 1a dei

dualismi fisico e metafisico, immanente e trascendente, ecc.
Cosl, si esprime ancora Abhinavagupta nel suo commentario:

41. NSV1L31-33: yatha hi nandvyaiijanasamskytam annam bhusjana rasan dsvadayanti sumana-
sab purusa harsadims cadbigacchanti tatha nanabhavabbinayavyarjitan vagarigasattvopetan sthayi-

bhavan asvadayanti sumanasah preksakab barsadims cadbigacchanti /
yatha babudravyayntair vyanjanair babubbir yutam /
dsvadayanti bbufijana bhaktam bhaktavido janab // 32 //
bhavabhinayasambaddban sthayibbavams tatha budbab /
dsvadayanti manasa tasman natyarasab smytab // 33 //
Per il commento si veda Masson-Patwardhan 1970, I. 46-47; IL. 65-73.

42. ABb 1261 ad NS V1 31: nirvighnasvasamvedandtmakabarsavisrantilaksanena rasanipara-

parydyena vyaparena grhyamanatvad rasasabdenabbidbiyate /
43. Sivedano Masson 1969 e tra gli altri Gerow-Aklujkar 1972.
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Con cid l'assaporamento del 7asa (rasdsvida) ¢ in essenza un folgorante godimento
(camatkara), che non attiene alla condizione ordinaria, differente dall’atto conosci-
tivo ordinario, fondato su memoria (smyti) e inferenza (anumana).+

Cio che colpisce in questi testi ¢ lo sforzo linguistico sotteso alla finalita esegetica
propria del genere testuale stesso dei commentari: da una parte il fenomeno fisico
della percezione sensoriale, il fenomeno psicologico dello “sprigionarsi degli stati
emotivi”, e il fenomeno culturale dell'esperienza estetica rispondono a complesse
definizioni basate su esemplificazioni e processi metaforici, ma dall’altra parte sono
sinteticamente espressi da un unico segno linguistico, 7454, che afterisce a un reper-
torio lessicale tradizionale, finanche di ascendenza vedica. E proprio questa “liqui-
da” polisemia ¢ indizio di una strenua tensione logico-epistemologica: il termine
rasa ¢ empiricamente connotato riferendosi alla pitt materica delle percezioni sen-
soriali, connessa al cibo, e al contempo immette nella categoria dell'indeterminato,
implicando una fluida essenzialita, che elude la verbalizzazione diretta.

Da qui 'uso del linguaggio figurato (paryaya), piu volte sottolineato dallo stes-
so Abhinavagupta: 'eccedenza linguistica che traspare dalla formulazione “metafo-
rica” esplicitamente applicata ¢ il segno “consapevole” di quella dialettica Identita
/ Alterita espressa attraverso la condizione paradossale dello “spettacolo”, di cui lo
“spettatore” si fa complice altrettanto consapevole.* Dunque, proprio I'espressione
rasasvada o ‘assaporamento del 7zs4’ implica da un lato la sfera empirica della perce-
zione sensoriale gustativa pienamente fruita attraverso il manas, e dall’altra la sfera
dell’ineffabile Sé che si auto-riconosce come indifferenziato. E in questa vertiginosa
estensione di significazione, trasversale a categorie del reale cosi divergenti, almeno
secondo i parametri occidentali, si colloca il punto di massima tensione logico-epi-
stemologica, da cui eccede un significato “senza essere detto”, I'inespresso appunto,
o ineffabile. Eppure tale ineffabilita non ¢ attinta esclusivamente per mera esperien-
za mistica, ma attraverso una consapevolezza logico-cognitiva, per cui I'ineffabile
si scopre attraverso leffabile, e il rapporto antinomico si rivela come tale proprio
alla luce della medesima capacita cognitiva di distinguere dicibile e indicibile.* I
parametri conoscitivi convenzionali introducono alla differenza, cosi come intro-
ducono alla verbalizzazione o ‘esplicitato’ (vacya), ma proprio la consapevolezza
di quest’ultima ¢ la chiave di accesso all’indifferenziato: lo scarto che si “dis-piega”
tra le differenze, o i diversi significati possibili del segno linguistico, 'implicitato, si
rivela 'unica realta in grado di conferire significazione alla differenza.

44. ABb1.282, ad NSV 32: tendlankikacamatkararma rasisvadah smytyanumanalaukikasam-
vedanavilaksana eva /.

4s. Per una sintesi relativa alle teorie linguistiche della scuola kashmira si vedano Gnoli 19687,
XXVI-XXXIV, Masson-Patwardhan 1970, 15.

46. Per queste riflessioni, applicate anche all'esperienza estetica, si veda Matilal 2002.
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Cosi, il fulero della tensione linguistico-epistemologica di Abhinavagupta si
concentra in una forma di onomatopea o cio che potrebbe essere definito para-
dossalmente come “esplicitato (vacya) deverbalizzato™: il termine camat-kira o
‘folgorante godimento’, piu volte citato dal maestro kashmiro per indicare I'im-
provvisa piacevole meraviglia sprigionatasi nell’assaporamento del 7asa (rasdsvada),
letteralmente significa ‘fare camar’, derivato quest’ultimo dalla radice cam- ‘sorbire,
risucchiare’, ed equivalente al suono prodotto nell’atto di sorbire e gustare sostanze
liquide.” Dunque il 7zsa si realizza in una mera “duplicazione sonora”: come tale
¢ sospesa tra segno linguistico convenzionale e atto di verbalizzazione; espressione
del puro atto cognitivo in sé, “in”-verbalizzato, ¢ potenzialmente verbalizzabile, e
quindi suscettibile di quel processo di semiosi per cui si dispiega il differenziato ma
implicando I'indifferenziato. Non I'espressione figurata in sé né il suono in sé, ma il
simultaneo “ri-conoscimento” delle dinamiche di significazione in atto rappresenta
il processo di cognizione consapevole in sé: si riconosce istantaneamente in quanto
unica realta, ma ¢ lo stesso per il quale si manifestano, differenziandosi, individua-
lita empiriche.*

E tale processo di dinamico reciproco riconoscimento ¢ il fondamento di una
“prassi comparativa”: nel continuo consapevole fluire di processi di verbalizzazio-
ne, di significazione e di “traduzione” dell'indicibile in dicibile e processi di de-ver-
balizzazione, di meta-significazione, e di “tras-umanazione” nell'indicibile si com-
misurano le differenze, si dis-spiegano le dicotomie e si pongono le ipotesi di nuovi
scenari di senso.

Alla luce di queste considerazioni scaturite dalla riflessione sugli sviluppi della
concezione estetica indiana, di cui il Sabityadarpana ¢ solo una tappa, considerare
il rasa come un ideale sapienziale caratterizzante la cultura orientale, in quanto, in
virtli di una generica componente mistica, rappresenta il superamento della classica
dicotomia occidentale “piacere” e “conoscenza”, ¢ limitante non solo nei confronti
della complessita semantica e culturale di cui il termine stesso 74sa ¢ portatore, ma
anche delle possibili implicazioni logico-epistemologiche di cui si fa espressione:
sono queste che consentono di rapportarsi a piti piani del reale, promuovendo pro-
cessi cognitivi e sviluppi di pensiero, secondo una dialettica della differenza che va
ben oltre la questione kantiana del giudizio di gusto e dello stesso paradosso este-
tico-gustativo.

47. Cosianche in Gnoli 1968, XLIX.
48. Ratié 2007, 368; Ratié 2011, 508-516.
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Palazzi, templi e immagini






Descrizioni architettoniche in alcuni testi indiani*

Fabrizia Baldissera

Per farsi un’idea dell’antica architettura indiana secolare,” & interessante vedere cosa
ne dicono i testi coevi. Le loro descrizioni potrebbero apparire idealizzate, ma alme-
no in qualche caso scavi archeologici, ¢ la testimonianza di alcuni edifici rimasti, an-
che se molto pit recenti, provano che i testi danno indicazioni attendibili su alcune
caratteristiche architettoniche prettamente indiane, e a volte persino le dimensioni
esatte degli edifici di un tempo. I’ Arthasistra ad esempio, il trattato di governo
composto tra il I AEC e il IV EC, descrive una citta fortificata; le sue prescrizioni,
complete di dimensioni delle palizzate, delle torri e dei fossati, corrispondono alle
misurazioni fatte dagli archeologi sui resti di Pataliputra e Kausambi. Scorrendo
poi le descrizioni di citta e palazzi in opere letterarie,’ si notano temi ricorrenti che
riguardano ad esempio 'ampiezza delle strade principali delle citta, oltre che degli
archi* che le abbellivano. E interessante anche notare la grande altezza degli edifici
cittadini,’ fatti di diversi piani sormontati da terrazze, bharmya, i cui spigoli esterni,
ricurvi verso lalto, erano detti valabbid, ‘spezza-nuvole’, termine analogo al no-
stro ‘grattacielo’. Numerosi paragoni poi poggiano sul biancore di file di palazzi
tinteggiati a calce: come sempre il bianco evoca la metafora della bocca ridente, e
le case sono spesso descritte in modo antropomorfo. I ricchi edifici sono abbelliti
da scale, terrazze e finestre dalle forme particolari, oltre che da elementi decorati-
vi quali statue, pinnacoli e vasi benaugurali. Descrizioni di tuguri o di abitazioni
meno abbienti® sono rare, mentre abbondano i palazzi. I piu fastosi sono regge,

1. Per ragioni di spazio qui si riprodurra il testo sanscrito di alcuni soltanto dei passi citati.

2. Non rimangono molti resti di antiche costruzioni secolari, ma rilievi scolpiti su templi o szzzpa
riproducono scene cittadine, o mostrano interni in miniatura. Anche in numerose grotte indiane
sono scolpite colonne, finestre, o esterni di abitazioni secolari, oppure, come ad Ajanta, sono dipinti
troni e baldacchini di una reggia.

3. Qui non si esaminano i trattati di architettura, peraltro di epoca piuttosto tarda.

4. 1l Meghadita di Kalidasa, del IV o V secolo EC, descrive un arco, l'entrata della casa dello
‘yaksa protagonista, che probabilmente rispecchia forme architettoniche esistenti (Megh. 72): «La, a
nord del palazzo di Kubera (dbanapatigrha), sta la nostra casa (dgaram), che si distingue da lontano
per un arco (torapa) bello come un arcobaleno (surapatidbanu, Iarco del re degli dei) [...]».

s. Cf. infra, Ubb., prosa dopo v. s.

6. Cf. la strofe della Narmamala dell’XI secolo sulla casa del burocrate all’inizio della carriera,
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ma anche le dimore di cortigiane e mercanti sono sontuose e ricche di cortili, atri e
porticati. Questi spazi erano frequentati in particolare dalle donne, e come parchi
e giardini privati erano un elemento necessario all’elegante vita quotidiana dei cit-
tadini. Era qui, infatti, sotto pergole ombrose o in padiglioni arborei, che si consu-
mavano trame amorose o politiche lontano dagli sguardi altrui. Gli arredi nel verde
erano costituiti sia da lastre di pietra, spesso preziosa come quarzo o smeraldo, sia
da verzura. I giardinieri-architetti indiani praticavano la topiaria, e ritagliavano nei
boschetti verdi salotti come stanze segrete. Si narra raramente di fontane,” ma si
trovano stagni e collinette artificiali, oltre che sale sotterranee scavate tra le radici
degli alberi.® Anche le scalinate che scendevano a una vasca-laghetto erano spesso
fatte di pietre scintillanti o preziose.

Un’altra caratteristica comune a queste descrizioni ¢ la disposizione degli spazi,
suddivisi tra spazi esterni, o che si affacciano sull’esterno, e spazi interni, come in
particolare gli appartamenti femminili, detti appunto, soprattutto nel caso di una
reggia, antalpura, ‘residenza, o appartamento, interno’, spesso sormontati da uno
harmya, ‘stanza’ o ‘terrazzo’. Elemento consueto, che dava ampio respiro e frescura
all’edificio, era un porticato a colonne, che a volte era considerato un non-luogo,
una zona neutra di passaggio oltre che di sosta, in quanto non apparteneva né all’e-
sterno né all’interno di un’abitazione.’

Degli interni sono ricordati in particolare la sala delle udienze, la stanza del par-
to, o la galleria di dipinti. La prima di solito ¢ notevole per 'ampiezza e per la nu-
merositd e magnificenza delle colonne; se ne vanta spesso anche la grandiosita del
trono e dei seggi per gli alti dignitari. Un dettaglio tecnico interessante ¢ che le sale
delle udienze di dei e uomini, gia nelle descrizioni del Mahabbarata, godono di
climatizzazione temperata, né troppo calda né troppo fredda, come prescritto nella
medicina ayurvedica.” Nella Kadambari di Bana del VII secolo ¢ descritta infatti
un’elegantissima ‘casa della neve’, himagyha," situata in un giardino di banani, dove
Kadambari spera le si abbassi la temperatura causata dalla febbre d’amore. Sem-

nelledizione Baldissera del testo, vv. 98-99, e un paio di strofe dell'antologia Subbasitaratnakosa di
Vidyakara del XII, che contiene anche materiale piti antico.

7. Ne zampilla una ad esempio nella ‘casa rinfrescante’, bimagyha, della Kad. (ed. Kane), 322.

8. Tali ambienti erano usati anche per terapie alchemiche o dyurvediche, consentendo la perma-
nenza temporanea del paziente in stanze che riproducevano il ventre materno, cf. anche Baldissera
20I5.

9. Questa ambiguita di luogo, che non ¢ né “fuori” né “dentro” casa, ¢ uno dei requisiti che per-
mette a Narasimha di uccidere il demone Hiranyakasipu manifestandosi da un pilastro del porticato.

10. Questa suggerisce di portare artificialmente la temperatura di un ambiente a uno stato tem-
perato, raffreddandolo con innaffiature esterne d’acqua fresca, o riscaldandolo grazie al focolare.

1. Kad. (ed. Kane), 320-324. Era ricoperta di foglie di loto, e aveva piccoli congegni per sollevare
e riversare acqua fresca mista a sandalo, o creare brume con spruzzi d’acqua su decorazioni di perle,
gemme e cristallo.
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brerebbe un’invenzione letteraria, se non si sapesse che stanze “dell'acqua”, dove si
poteva creare una pioggia artificiale grazie a vasche disposte sul soffitto, e dove i di-
pinti alle pareti riproducevano, come quelli dello himagrha di Kadambari, un cielo
illuminato dai lampi e attraversato da nuvole e gocce di pioggia, erano presenti in
dimore regali del XVII e XVIII secolo, come ancora si vede nella reggia di Bikaner.

La stanza della partoriente era a volte una stanza interna senza finestre, decorata
con vasi lustrali ed erbe di buon auspicio; sono descritte in particolare, nei palazzi
regali, le lampade di pietre preziose che effondono luce multicolore, il pavimento
gemmato e riflettente, o i letti sormontati da candidi baldacchini.

Palazzi che presentano una galleria di dipinti sono frequenti nel k4vya, come
ad esempio nel Padataditaka (Pid., prosa dopo v. 33) e nell’ Uttararamacarita,
dell’VIII sec. Qui quella che compare all’inizio del dramma allude a uno sviluppo
dell’intreccio: guardare i dipinti procura infatti una forte emozione a Sita, tanto
che Rama per confortarla le dice (U#z., Atto I, prosa dopo v. 27): «E solo un dipin-
to!».=

Un’altra caratteristica comune alle regge umane, nonché divine, sono colonne,
pavimenti o mura intarsiati di gemme, e pilastri d'oro massiccio. Lamore dei re
indiani e di Sri Lanka per le decorazioni architettoniche di pietre preziose, perle e
coralli ¢ testimoniato anche da Plinio il Vecchio. Re Bhatikiabhaya, che regno a Sri
Lanka (39-67 EC), abbelli il Grande Stapa con una rete di corallo, pavalajala.” Se-
guaci dello splendore decorativo di matrice indiana, pur declinato con stili propri,
furono i re del Sud Est asiatico, come si vede dalle decorazioni architettoniche di
Angkor in Cambogia, o in epoca pit1 antica nelle descrizioni cinesi della pompa di
corti e arredi mobili sfoggiata dai re indonesiani.™

Una delle caratteristiche architettoniche pili interessanti, presente gia nel
Mahibharata, sono gli interni concepiti a trompe [veil, dove i pieni e i vuod, e le
distanze relative, non corrispondono a cio che l'occhio crede di cogliere. In partico-
lare, porte e mura di cristallo translucido danno I'impressione di non esserci, cosi
come vasche d’acqua trasparente. La splendida sala delle udienze dei Pandava aveva
una vasca con fiori diloto di cristallo e pietre preziose, colma di un’acqua cristallina,
tanto da sembrare una semplice decorazione, non un vero bacino d’acqua. Si po-
trebbe credere che I'epopea descrivesse un luogo immaginario con giochi di specchi
e di riflessi figurati, se non fosse seguita nel VII secolo, per esempio, da descrizioni
simili della Kadambart, o soprattutto, nel X, della Viddhasalabbanjika. In questo-

2. citram etat /. Vedi anche la discussione in Baldissera 2012, 351.

13. De Romanis 1997 e Baldissera 2017, 556.

14. Baldissera 2017, 556, che cita dal Nanshila descrizione del trono d’oro e poggiapiedi d’argento
di un re buddhista di Po-i (Panei, Sumatra del Nord) del VI secolo, il cui elefante reca un palanchino
di legni fragranti dalle cortine di perle.
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pera pareti di cristallo impercettibili si rivelano vitali per lo sviluppo dell'intreccio:
permettono al re, infatti, di intravvedere in trasparenza la fanciulla gia incontrata in
sogno, o che immagina di aver visto in sogno, e poi dipinta su una parete di cristal-
lo.s Il re le va incontro con il vidiisaka, ma questi batte contro un muro invisibile. II
re dice (Viddb., Atto I, prosa dopo v. 42): «Amico, immagino che lei, cosi visibile,
debba starsene dall’altra parte di un muro di cristallo molto trasparente> .

La breve scelta di esempi che segue testimonia, anche dal punto di vista storico,
dell’interesse delle descrizioni, e della varieta e ricchezza di elementi architettonici
che caratterizzavano le antiche dimore indiane, come dell’assoluto squallore in cui
versavano quelle dei diseredati.

L’ Arthasastra consiglia al sovrano di costruire una fortezza, durga, su quattro
diversi tipi di terreno «inespugnabile», in modo da essere circondata dall’acqua, o
posta alla sommita di un contrafforte, o in una zona desertica, oppure in una fore-
sta.” Il brano iniziale (Arth., 2.3.4-11) legge:

2.3.4. Intorno [al forte] dovrebbe far scavare tre fossati, a un danda® di distanza
uno dall’altro, larghi quattordici, dodici e dieci danda, profondi tre quarti o meta
della loro larghezza, e [larghi] un terzo alla base; oppure che siano a base quadra-
ta,” lastricati di pietre oppure con i lati costruiti (rivestiti?) di pietre e mattoni, che
arrivino sino a fonti d’acqua, oppure riempiti d’acqua portata da altrove, con [la
possibilita di regolare] I'eccedenza d’acqua, dotati di fiori di loto e coccodrilli. / 2.3.5.
Alla distanza di quattro danda dal fossato dovrebbe far costruire un bastione con la
terra dello scavo ben contenuta, alto sei danda, e largo due volte tanto, eretto con
una zona piana [a piattaforma] alla sommitd, compattato da elefanti e buoi, e coi
fianchi [protetti da] folti di cespugli spinosi e piante velenose. / 2.3.6. Con la terra
di scavo dovrebbe riempire le depressioni del terreno fra gli edifici (vastucchidra) e i
terreni intorno alla reggia (rdjabbhuvana). / 2.3.7. Sopra il bastione (vapra) dovrebbe
collocare un muro (o parapetto, prakara) la cui estensione (viskambha) sia il doppio
in altezza (utsedba), fatto di mattoni (aistaka),* da dodici a ventiquattro basta, [in
numero] pari o dispari, con un passaggio per il movimento dei cocchi, e una base

15. Per uno studio del dramma dal punto di vista del'immagine, reale o riflessa, cf. Granoff2001.

16. Viddh., 42, Atto 1, prosa dopo v. 42: sakbe tarkayami sphatikabhitteh paratab sthitaya sva-
cchabbavaditab suvyaktaya ‘naya bhavitavyam /.

17. Questa collocazione si ritrova anche in altre fonti, come Mdh. (7.70) e Mbbh. (XI1.87.5).

18. Misura pari a quattro basta (lo spazio che intercorre fra il gomito e I'apice del dito medio - ca.
40,72 cm — dunque pressappoco 162,88 cm).

19. Cioe con le pareti perpendicolari alla base.

20. Il termine non compare nel MW dove ¢’¢ solo északa, mattone.

21. Un hasta & pari a 24 angnla (ciascuno misura ca. 1,696 cm).
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rinforzata [come a] radice di palma, e alla sommita* [smerli simili a] tamburi 7x-
rajaka e teste di scimmia. / 2.3.8. Oppure potrebbe farlo costruire di pietre connesse
ad ampie lastre, ma certamente non di legno. / 2.3.9. Perché in quello abita sempre,
latente, il fuoco (avahita). / 2.3.10. Dovrebbe far costruire delle torrette (attala) a
base rettangolare, che abbiano scale per scendere** della medesima altezza (della tor-
retta?), [collocate] a intervalli di trenta danda ['una dall’altra]. / 2.3.11. In mezzo a
due torrette dovrebbe far costruire una postierla (pratoli), lunga una volta e mezza
la sua larghezza, a due piani, con una sala [sovrastante] [...].*

1l Mahébharata poi descrive la gigantesca sala delle udienze costruita in quattordici
mesi nella reggia dei Pandava da un asura-titano, larchitetto-inventore Maya. Gli
era stata commissionata da Krsna cosi (Mhbh., IL.1.12):

Costruisci una sala delle udienze, Maya, tale che in questa noi vediamo eseguiti i
progetti (abbipraya) degli déi, e quelli degli asura e degli uomini.>®

Era incrostata di gemme, con pareti e pavimenti fatti in parte di cristallo trasparen-
te. Con colonne d’oro massiccio, misurava diecimila cubiti. Era radiosa, colore del
sole, come infuocata, bianca come il Soma (Mbbh., 11.3.21). Aveva una mirabile
vasca-laghetto (Ahbh., 11.3.30-33):

In quella sala Maya costrui un’impareggiabile vasca di fiori di loto, coperta di foglie
di smeraldo e di loti dagli steli tempestati di pietre preziose, ricca di ninfee e piante
acquatiche fragranti, gremita di diversi stormi di uccelli. Era abbellita da fiori di loto
in boccio, e adorna di testuggini e pesci d'oro. Aveva belle scalinate (sopana) di cri-
stallo (sphatika) e lacqua era limpida e tranquilla, increspata da una brezza leggera,
ricca di gocce”” di perla, ed era circondata tutt’intorno da una grande balaustra di
lastre di pietra tempestate di gemme. Alcuni re che vi erano giunti, pur avendola vi-
sta [, poiché era] colma di gemme preziose non si accorsero [che era un vero bacino
d’acqua], e non avendola riconosciuta [per tale] vi caddero dentro.”

22. «A radice di palma» secondo Kangle, ma Schlingloff pensa che sia rastremato verso I’alto,
forse con una recinzione di legno alla base (cf. Olivelle 2013, 499).

23. Forse per proteggere gli arcieri.

24. Oppure ‘scale levatoie’, avaksepa, da avaksip, ‘gettare gitr’.

25. harmyaindica sia una sala, sia una terrazza.

26. Mbbb., 1L112: yatra divyan abbiprayan pasyema bi kartams tvaya | asuran manusams caiva
sabham tam kuru vai maya // 12.//.

27. O: ‘frammenti’, bindu.

28. Mbbh., 11.3.30-33: tasyam sabbiyam nalinim cakarapratimam mayah | vaidiryapatravi-
tatam manindlamayambujam // 30 // padmasaungandhikavatim nanddvijagapdyutam | puspitaib
pankajais citram kitrmair matsyais ca kanicanaib // 31 // citrasphatikasopanam nisparikasalilam
Subbam /| mandanilasamuddbitam muktabindubbir acitam | mabamanisilapattabaddbaparya-
ntavedikam // 32 // mapiratndcitam tam tu ke cid abhyetya parthivab | dystvapi nabbyajananta te
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In visita alla reggia del cugino, anche Duryodhana cade in simili inganni ottici
(Mbbh., 11.47.3-13):

Un giorno il re figlio di Dhrtarastra, avvicinatosi a una lastra di cristallo (spharikam
sthalam), in dubbio se fosse acqua, si sollevd la veste, con la mente confusa; poi,
triste e avvilito, continuo tuttavia a camminare attorno alla sala. Irato e avvilito pero
il re cadde a terra, vergognandosi. Sospirando, rattristato, tuttavia riprese a cammi-
nare attorno alla sala.

Poi [scorgendo] la vasca dall’acqua cristallina (spharikatoya), abbellita dai fiori di
loto di cristallo, pensd: «¢ terratermas» (sthalam) e cadde in acqua vestito. Bhima-
sena dalla grande forza vedendo Suyodhana caduto in acqua scoppid a ridere, e ri-
sero persino i servi, che secondo l'ordine del re gli offrirono belle vesti. Arjuna e i
gemelli, tutti risero allora. Irato, lui non sopportava i loro scherzi; volse il viso in
modo da non guardarli. Di nuovo, dopo essersi tirato su la veste, come per guadare
[quella che invece era] terraferma, sollevod [il piede], e tutti i presenti nuovamente
risero. Il re allora dopo aver visto una porta di cristallo chiusa (pibita), cercando di
entrarvi prese un colpo in testa, e rimase come barcollante (vydghirnpita). Mentre
cercava di aprire con le mani una seconda porta simile, i cui battenti di cristallo
erano aperti (#ru),” vi passo attraverso [inaspettatamente] e poi cadde. Di nuovo
pensando, davanti a una porta aperta: «Anche questa ¢ chiusa (vyrza)», si ritrasse
da quella porta.®

La sala delle udienze dei Pandava, infatti, era ricca di giochi di riflessi tra terra e
acqua, e di elementi trasparenti. Mbbh., 11.3.17-20, infatti, narra che P'asura Maya
era andato sul monte Mainika a prendere i materiali di cristallo e pietre preziose
per realizzarla.

jaanat prapatanty uta // 33 //.

29. Oppure: «lasciavano spazio».

30. Mbbh., 47.313: sa kada cit sabbamadbye dbartardstro mabipatih /| sphatikam sthalam
dasadya jalam ity abbisarikaya // 3 // svavastrotkarsapam raja kytavan buddbimobitah / durmana
vimukhas caiva paricakrama tam sabbam |/ 4 // tatab sthale nipatito durmana vridito nypab /
nibsvasan vimukbas capi paricakrama tam sabbam // s |/ tatah sphatikatoyam vai sphatikambuja-
sobhitam | vapim matva sthalam iti savasab prapataj jale // 6 // jale nipatitam dystva bhimaseno
mahabalab | jabdsa jabasus caiva kimkards ca swyodbanam // 7 // vasamsi ca subbany asmai prada-
dit rajasisanat /| tathagatam tu tam dystva bhimaseno mahdabalab | arjunas ca yaman cobban sarve
te prabasams tada // 8 // namarsayat tatas tesam avabdsam amarsanal / akaram raksamanas tu na
sa tan samudaiksata // 9 // punar vasanam utksipya pratarisyann iva sthalam / aruroba tatah sarve
Jjabasus te punar jandb // 10 // dvaram ca pibitakaram sphatikam preksya bhimipab | pravisan
dahato murdbni vyaghirnita iva sthitah // 11 // tadysam ca param dvaram sphatikorukapatakam /
vighattayan karabbyam tu niskramyagre papata ba // 12 // dvaram tu vitatakaram samapede punas
ca sab / tad vrttam ceti manvano dvarasthanad uwparamat // 13 //.
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Piu tardi (AMbbh., 11.6.10-11) il saggio Narada, dopo aver dichiarato che nes-
sun mortale aveva una sala simile, descrive le favolose sale di alcune divinitd.* Qui
caratteristica comune alle sale divine, come a quella dei Pandava, ¢ di avere una
temperatura costante, «né troppo calda né troppo freddax, natisita na catyusna.
Le dimore celesti peraltro, iniziando da quella di Sakra (Abbh., 11.7.1), aleggiano
nei cieli, tranne Puskaramalini, quella di Varuna, eretta nell’acqua da Visvakarman
(Mbbh.,11.9.1). Narada ne narra la bianchezza, le grandi dimensioni, simili a quella
di Yama, le mura e le torri d’entrata (f07an4) luminose. La descrive circondata da
divini alberi dei gioielli che recano fiori e frutti, e coperta da un tappeto di fiori
multicolori, blu, gialli, neri, scuri, bianchi e rossi. Nella sala svolazzavano migliaia di
uccelli gorgheggianti di una bellezza indescrivibile. Conteneva all’interno i quattro
oceani e ogni flume.

Nirada poi (Mbbb., 11.11.1-64) afferma che aveva potuto contemplare la sala di
Brahma solo dopo aver osservato un voto durato mille anni di Brahma, ma che gli
era impossibile descriverla, poiché cambiava aspetto a ogni istante. Era molto con-
fortevole, né calda né fredda,” e non vi si avvertivano pili fame, sete né stanchezza.
Era fatta di numerose gemme diverse, non era sostenuta da colonne, era eterna e
non si deteriorava. Era pit1 luminosa di luna, sole, e fuoco.

Una diversa costruzione ritenuta immaginaria ma che forse un tempo esisteva®
¢ il ‘Ponte di Rama’, ramasern. Si trova in diversi testi, a partire dal Ramdyana
(Yuddhakhbanda), soprattutto nel medioevo, quando divenne un importante luo-
go di pellegrinaggio. Nel saggio sullo Yarraprabbanda* del XVI secolo, Granoft
asserisce che I'autore, un devoto pellegrino del sud, scrive come se fosse realmente
in grado di vedere un ponte semisommerso che connetteva I'India a Sri Lanka. I
versi 26-30 leggono:

26. Possa questo ponte, che appare come altrettanta terra ammassata nell'oceano da
re precedenti che avevano cercato di scavarsi una via agli inferi, proteggermi. / 2.
11 ponte scintilla, come addormentato nel suo letto marino, con la sua ampia esten-
sione lambita dalle onde dell'oceano, come se la signora che ¢ la costa lo accarezzasse
dolcemente con le mani adorne di braccialetti di alghe. / 28. Questo ponte sorpassa
ogni altra [costruzione], con le onde dell'oceano che si infrangono sui suoi fianchi,
come volendo sommergerlo per gioco con un grande impeto d’acque, a mo’ di ad-
destramento per provare la loro agilitd nel saltare facilmente al di 1a dell’'universo
intero. / 29. Possa questo ponte, che si erge come uno spartiacque tra la terra e il

31. Sono quelle di Sakra, Yama Vaivasvata, Varuna e di Kubera Vaigravana, e per ultima quella di
Brahma.

32. na $itd na ca gharmada.

33. Forse come dorsale di un monte sommerso?

34. Cf. Granoff 1998, 93-115.
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monte Suvela, e che & il bastone che sostiene 'oceano traballante, le cui mani fatte di
onde sono tremule, darvi grande gioia. / 30. Questo ponte si estende ed ¢ la gloria di
Rima, che, imbarazzato, I’ha creato come fosse un delicato corpetto per coprire le
nudita che la terra, sua madre, rivelava quando le acque, che le facevano da veste, si
allontanavano dal suo corpo, la riva dell'oceano.

Ritornando all’architettura di interni, si potrebbe inferire da una strofe del Ra-
ghuvamsa la possibile collocazione degli spazi di una reggia dove gli appartamenti
femminili sarebbero situati pil in alto rispetto alla sala delle udienze. Qui re Agni-
varman, cosi preso dai piaceri amorosi da trascurare del tutto assemblee e affari di
stato, finalmente concede ai sudditi la visione (darsana)... del suo piede, sporgen-
dolo da una finestra del serraglio (Ragh., XIX.7):

Se, per rispetto verso i suoi consiglieri, qualche volta dava ai sudditi, che 'avevano a
g q

lungo desiderata, una visione (darsana) [di s¢], lo faceva lasciando semplicemente

penzolare un piede dall’apertura di un[a finestra a] occhio di bue (gavaksa).»

Supponendo che mentre il giovane re si intratteneva con spose e concubine i no-
tabili si riunissero nella sala delle udienze, il serraglio parrebbe situato in una pa-
lazzina separata, oppure che sovrastasse direttamente la sala, ma un po’ retrocesso
rispetto a questa.

La presenza di “stanze interne” al centro della casa ¢ gia attestata in una strofe
del Rrusambira attribuita a Kalidasa, dove (Rru., V.2) si legge che nella stagione
dei freddi gli uomini prediligono le stanze interne (letteralmente ‘il ventre delle
case’, mandirodaram), con le ‘finestre sbarrate’, niruddhbavatayana. Che alcune poi
fossero stanze cieche, prive di apertura verso I'esterno, si evince anche dal Karhasa-
ritsagara, dell’XT sec. ma ricco di materiali piti antichi. In una simile camera la
sposa di Vararuci, insidiata da importanti pretendenti in assenza del marito, ordina
alle ancelle di massaggiare a turno con nerofumo, nella semioscurita, i quattro no-
tabili che volevano sedurla. I massaggiati, trasportati poi tutti insieme in una cassa
davanti al re, non sanno di essere stati anneriti fino a che la loro ignominia ¢ rivelata
pubblicamente nel bel mezzo della corte.

11 kdvya spesso si compiace dello splendore di citta e palazzi: le citta degli esseri
divini o semidivini sono costruite interamente d’oro e di pietre preziose, mentre
quelle terrestri, imbiancate di calce, risplendono come cime nevose. Nella conven-
zione poetica il bianco evoca anche lo sfavillio dei denti nel sorriso, e spesso i palazzi
cittadini, ritinteggiati ogni anno, sono detti ridere o addirittura fare conversazio-

35. gauravad yad api jatu mantripam darsanam prakytikanksitam dadan | tad gavaksaviva-
ravalambina kevalena caranena kalpitam // 7 //.
36. Kath.,1.4.30-85 (Storia di Vararuci).
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ne, come nella strofe di Syimilaka” del V secolo EC, forse coevo di Kalidasa, che
ne offre anche un’evocazione sonora. Molte opere inoltre parlano di ‘ghirlande di
palazzi’, prasadamalab, che potrebbero far pensare a una disposizione urbanistica
circolare degli edifici.

Nel Pidataditakale case sono paragonate a una moltitudine di volti di donna
con capelli intrecciati e guance dipinte (Pdd., v. 102):

I'muri delle case scintillano/con squisite finestre che hanno per trecce / i raggi sboc-
ciati delle lucerne / mentre qua e la sono inframmezzati dalle tenebre / di un blu
cupo come la gola del pavone / con gli spazi intermedi bianchi di calce fresca / come
[decorati] con motivi a racemi / tracciati con unguento giallo e nero.*®

Qui invece i palazzi si parlano (Pad., v. 22):

Con i concerti, il tintinnio degli ornamenti delle belle, il cinguettio degli uccelli in
gabbia /* il riecheggiare delle recitazioni vediche, il ticchettare dei coltelli da ma-
cellaio misti al crepitare degli archi / oltre allacciottolio delle stoviglie nelle stanze
interne delle case cui fanno eco le strida delle gru addomesticate /#° le bianche ghir-
lande dei palazzi sembrano fare conversazione.

L’ Ubhayabhisarika di Vararuci, di ardua datazione e presente nel medesimo ma-
noscritto del Padataditaka, offre una simile immagine di palazzi in conversazione

(Ubh., prosa dopo v. 5):

Come ¢ bella la via principale di Kusumapura:* spruzzata e ben spazzata, risplende
di mucchi di fiori multicolori che invitano a vivere qui. I negozi sono colmi di enor-
mi varietd di mercanzie e gremiti di folla che si accalca per acquistarle. I palazzi, tutti
in fila, risuonano di inni sacri (brabmodaharana), di musiche (sangita) e del vibrato
degli archi (dhanurjyaghosa). E come se parlassero gli uni con gli altri, come fossero
i dieci volti di Ravana. Si elevano verso il cielo toccando le nuvole,* e da lassu le
donne che guardano da finestre a occhio di bue (gaviksa) sembrano altrettanti stu-
pefacenti balenii di fulmini — come fossero ninfe celesti (apsaras) sul monte Kailasa.

37. Pdd.,v. 22, vedi infra.

38. Si facevano decorazioni di questo tipo sul volto e sul seno delle donne, usando appunto tali
unguenti.

39. Letteralmente ‘di piacere’, ‘da compagnia’.

40. sarasa, la gra Ardea Sibirica.

41. Altro nome dell’antica Pataliputra, l'odierna Patna nel Bihar.

42. Allusione all’altezza dei palazzi, che si ritrova anche nel volo immaginario dei palazzi nel passo
successivo del Pidataditaka.
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Nel Padatiditaka i palazzi delle grandi cortigiane sono cosi alti che sembrano slan-
ciarsi nel cielo, e offrono numerosi esempi dei dettagli architettonici che i abbelli-
vano (Pad., prosa dopo v. 33):

E davvero straordinario lo splendore del quartiere delle prostitute! Qui infatti que-
ste belle ghirlande che sono i magnifici palazzi delle cortigiane sembrano volare dalla
superficie della terra alla volta del cielo; gli edifici sono separati 'uno dall’altro, sono
ricchi di bellissime fasce alle fondazioni, di verande, muretti, balconi, pinnacoli, fre-
gi a forma di piccione, cornici di finestre modellate a orecchia di leone, travi inarca-
te, padiglioni a ferro di cavallo, torricelle, balconi da cui affacciarsi, archi d’entrata,
cornici e piattaforme sospese. Presentano una disposizione spaziosa degli apparta-
menti interni, ben proporzionati nelle loro parti. Sono gremiti di centinaia di forme
[decorative] distinte, ben realizzate, armoniose, delicatamente scolpite, riempite [di
stucco?], asperse d’acqua, insufflate attraverso le aperture, rese ruvide, spalmate [di
stucco] e dipinte [con strati di colore] sia spessi sia sottili. Hanno le porte, le finestre
aocchio di bue, le piattaforme rialzate dei cortili, le corti interne, le gallerie esterne e
le sommita dei piani provviste di cornici di legno. Gli spazi intermedi [tra il giardino
e la corte interna] sono ornati da due o tre alberi. Li decorano boschetti di alberi
ornamentali, prati, fiori e frutti. Le chiare acque delle loro vasche sono punteggiate
di fiori di loto. Sono adorni di montagnole artificiali di legno poste nell’acqua, con
stanze sotterranee, pergolati con rampicanti e gallerie di dipinti. Sono abbelliti da
una quantita di perle preziose, coralli, e reti di campanelline. Le ghirlande che sono
i palazzi delle grandi cortigiane hanno i drappi dei loro stendardi di buon auspicio
che si innalzano ritti come se volassero dalla terra al cielo.

E ancora (Pdd., prosa dopo v. 100):

Oh, come risplende ora la bellezza del viale principale nel quartiere delle prostitute!
I cortili# di fronte ai portoni sono stati spazzati, lavati e cosparsi di fiori...

1l Padatéditaka descrive anche corti interne e giardini con freschi salotti arborei e
zone d’acqua, anche in immagini notturne (P4d., v. 105):

Llastro lunare [...] dipingendo con la sua calce <il suo nettare> le ghirlande dei pa-
lazzi stuccati, sembra versare perle dalle punte dei ramoscelli.

Contemplare la luna era un passatempo favorito e il Padatiditaka menziona un
‘padiglione a [forma di] luna’, candrasala, che si trova su un palazzo del viale delle
prostitute, dove si parla della «veranda del padiglione a [forma di] luna» di una

43. Pit tardiil Kathasaritsagara (Kath., VI1.4.20-30) descrivera i sette ricchissimi atri del palazzo,
«simile a una reggia» di una cortigiana di Pratisthana, amata da re Vikramaditya.



Descrizioni architettoniche 157

cortigiana.* Era forse una sala-terrazza con un’apertura alta, dalla quale era facile
osservare la luna.

Sullarredo della parte antistante gli edifici, il Padataditaka descrive I'arco d’en-
trata del palazzo di Bhattijimata, un gaudente di origini principesche. Durante
un raduno di vita, il cortile davanti al suo portone (pradvararganam), ‘gremito
di migliaia di cocchi’ (vabanasabasrasambadhba), ¢ dunque molto ampio, anche
supponendo un’iperbole.

entrata, forse a porticato, ¢ provvista di ampi seggi: sakbibbir alamkytasana-
rdhab, ‘seggi la cui meta ¢ decorata dalle loro compagne’.+

Lelemento paesaggistico ¢ sempre presente; pergolati di verzura nascondono o
ombreggiano sedili di pietra (Pad., prosa dopo v. 64):

Come, la porta laterale ¢ aperta! Allora andro dentro. (Facendo mostra di entrare).
Dove potrei deporre la stanchezza del camminare? Ecco, 'ho visto! Questo pergola-
to di priyargu con il suo sedile di pietra mi invita come un’amata con il suo grembo

¢ la balaustra in pietra (kamalinivedika, Pad., v. 99) che circonda un laghetto ¢
spessa abbastanza perché vi passeggi un’oca bianca.

Nella Kadambari anche semplicemente la ‘stanza rinfrescante’ (bimagrha)¥
dove la protagonista cerca sollievo presenta caratteristiche sfarzose, con i suoi con-
gegni per sollevare e spruzzare I'acqua (mista a frammenti di perle), i suoi branchi
di elefantini artificiali di pietre preziose, gli stagni di loti d’oro, le statue di gru fatte
di cristallo (sphatika) e le moltitudini di ruscelletti di sandalo. Tali splendori ap-
partengono ai semidei, ma numerose regge umane descritte nel k4vya appaiono
altrettanto sontuose.

Sono invece molto meno numerosi i passi su dimore pitt modeste. La sezione
dedicata alla poverta nel Subbasitaratnakosa, ad esempio, comprende venti versi, di
cui due ritraggono abitazioni. Uno descrive una casa minuscola (Sxbhb., 1310):

La medesima stanza ¢ cucina e capanna da pilatura, / magazzino, e camera da letto
per i bimbi e per sé. / Il padre impoverito ha sopportato tutto cid; / ma come descri-
vere cosa prova / sapendo che oggi o domani sua moglie, tra i lamenti, partorira un
bambino in quella stessa stanza?

44. Pad., prosa dopo v. 110, candrasala, ‘stanza-luna’; per Dezsé e Vasudeva, padiglione situato
alla sommita della casa, con finestra ogivale a forma di luna.

45. Pad., prosa dopo v. 114.

46. Pad.,v. u6.

47. Descritta nell’edizione di Kane, 320-325.
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Laltro mostra che per la sposa di un povero la stagione delle piogge ¢ un periodo

molto difficile (Subb., 1312):

Quando la pioggia scroscia sulla casa decrepita / lei asciuga la farina d’orzo annac-
quata / e pacifica i bambini strillanti. / Con un coccio come bugliolo svuota I'acqua
/ salvando la paglia che fa loro daletto [...].

Per finire, una satira di Ksemendra mostra come cambia l’abitazione di un misera-
bile scrivano dopo che questi ¢ riuscito a diventare un kayastha (burocrate) impor-
tante e temuto (Narm., 1.98-99 € 1.106):

[Abitava] in una casa dall’interno uguale alla cavita dell’albero / in cui stia una gal-
lina, simile all'inferno Maharaurava; / coperta di sporcizia, un vaso per 'acqua dal
beccuccio scheggiato era il suo pitt grande tesoro. / Una vecchia porta, chiusa sol-
tanto da una corda / a ogni sobbalzo emetteva l'irritante scricchiolio kbadakbada.*®
Ora la sua casa ¢ completamente imbiancata a calce (sudba) ed & fornita di numerosi
servi; / il suo cortile (arigana) ¢ perfettamente spazzato, e Iappartamento interno
(udaramandira) ¢ dipinto di rosso (oppure: ‘con il minio’, sindira).»

Le donne del vicinato ora ridicolizzano la boria della sua sposa, che, prima poveris-
sima, ora si pavoneggia (L.147):

Quella donna, che prima beveva I'acqua di cottura del riso da un recipiente di pietra
rotto e poi rimesso insieme, ¢ la stessa che ora beve liquore profumato di muschio
da una coppa d’argento.”

In realta forse invidiano la sua casa (I.148):

Cosi dicono le figlie di alta casta dei vicini, dal basso, guardando la gran signora del
kdyastha, che se ne sta sulla sua terrazza (barmye)."

48. tasyavaskarasamchannamahiranravasodare / varidbanikhandaspuditandsagremahidbane |
damaprotajaradvaraskbalatkbadakbadarave // 1.98-99 //. khadakhada ¢ vocabolo onomatopeico.

49. tatah sudhadbavalitam tasya sammdrjitanganam / babuddsam abbut geham sindirodara-
mandiram //1.106 //.

50. yd papau yacitam camam bhagnasyitasmabbajane | tayaiva piyate raupyapatre kastiirikama-
dbu// 1147 //.

s.. ity adbas tam samalokya barmye kayasthasundarim / tatprativesmikdsutab kulina jagur
anganah //1.148 //.
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Devt uvaca, Mahesvara uvaca.
Some Katyuri Representations of Umamahesvara and the
Saivism of Uttarakhand

Laura Giuliano

The Cult of Siva and Saiva Thought in Uttarakhand: The Archaeological and
Art-Historical Evidence

The religious tradition of Saivism in the territories of Uttarakhand, as in other
northern areas of the Subcontinent, has very ancient roots. Indeed, as from the
centuries immediately preceding the Common era, it played a decisive role in the
integration of the various tribal oligarchic groups, presumably through a process of
assimilation of various local divinities in the figure of Siva.

On the basis of the archaeological evidence, worship of the divinity in the re-
gion should date back at least to the period of the Kunindas, who reigned between
the second century BCE and the third century CE.

In fact, one of the earliest anthropomorphic representations of the god ap-
peared on some coins of the dynasty dating back to the second century CE." Sivais
depicted on the obverse with a jaza on top of his head, holding a trident associated
with a battle-axe in his right hand, while his left hand rests on his hip; what might
be an animal skin hangs from his left arm, although this detail cannot always be
made out (Fig. 1). Moreover, in some cases the figure seems to be represented under
an umbrella (chartra) — an iconographic detail recalling the epithet of Chatre$vara,
the name with which the divinity is recorded in the coin legend in brahbmi charac-
ters alongside the figure: bhagavatah chatresvara mabatmanahb, (coin) of the holy
one, noble-souled Lord of the chattra’ > This inscription has been interpreted in
various ways: in particular, it has been pointed out that this is an anonymous leg-
end, which mentions not the name of the ruling sovereign but that of the divinity
worshipped. In this connection it has been said that the tribal state of the Kunin-
das was at that time dedicated to Siva and that «the coins were issued in his name
in the capacity of its sovereign ruler».> Whatever the sense of this legend may be,

1. Rapson 1897, pl. 11, Fig. 10; Allan 1936, 70-77; Banerjea 1956, 118; Mitchiner 1975, vols. VI-VII,
633, t. 931, 933 etc.

2. Banerjea 1956, 118. See also Allan 1936, 167-168; Sircar 1968, 213.

3. Banerjea 1956, 116, 118, fn. 1.
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the Chatre$vara epithet clearly evokes the regal nature of Siva as Lord of the uni-
verse — an idea already seen in the Taittirtya Aranyaka, the Svetisvatara Upanisad
and the Pasupata Sitra—* and quite likely alludes to the connection the divinity
has with the earthly sovereign, who receives legitimation from Siva to hold power.

The particular link between the god and the sovereign and the close connection
with kingship — aspects that were to take on an important role in Saivism during
the Medieval period — seem therefore to date back to the most ancient Saiva tradi-
tion, and are furthermore attested in this period also in the contemporary Kusana
world.s

The effigy of Chatresvara on Kuninda coins is to be considered in the context
of the religious movement connected with the figure of Siva, still attested by the
literary® and archaeological evidence, which involved all of Northern India around
the Common era: the territories of the Himalayan range under the control of the
Audumbaras, the Vemakas and the Yaudheyas — tribal kingdoms much like the
kingdom of the Kunindas — and the areas of North Western India, governed by
dynasties of foreign origin, first the Saka and the Indo-Parthians, and subsequently
the Kusanas.” The depiction of Chatresvara shows many affinities precisely with
some earlier images of Siva on the coinage of Wima Kadphises, the Kusina sover-
eign who defined himself mabisvara, that is mabesvara i.e. ‘devotee of Siva’, in the

4. Giuliano (forthcoming).

5. Ibid.

6. Of the textual evidences regarding Saivism from the centuries immediately preceding the
Common era, particular importance is to be attributed to some references in the works of Panini (4
3" century BCE) and Patafjali (2”1 century BCE). The former, besides mentioning certain epithets
of Rudra, according to Banerjea (1956, 449-450) and Chakraborti (1970, 5) makes reference to the
devotees of Siva in the sitra: sivadhibhyon (Astadhyayi IV. 1. 112), while Patafjali, commenting on the
Panini sitra: ayabsiladandajinabhyan thakthasiau (Astadhyayi V. 2. 76), recalls the Siva Bhagavatas
who bear a spear or trident (s7la) of iron (ayab). Interpretation of the passage is tricky (see Giuliano
1989, 8-9 and Giuliano 2003, 61), but there can be no doubt that here the grammarian is referring to
a sect of devotees of Siva, possibly a pre-Pasupata group, who used to pursue their ends with violent
methods.

7. In the centuries preceding the Common era, aniconic representations of the divinity, such
as the #7isiila associated with the battle-axe, together with legends containing epithets referring to
Siva, appeared on coins issued by the Audumbaras and the Vemakas. Then, in the period from the
first century BCE to the first century CE, we have images that might possibly be taken as the earliest
attempts at anthropomorphic representation of the divinity. Some coins of the Saka sovereigns and
the Indo-Parthian Gondophares exhibit figures which, while still showing the iconographic charac-
ters of classical divinities like Poseidon, Heracles and Zeus, went on to show the essential features
of representations of Siva in the subsequent period. It was, however, between the 1 and 3 cen-
tury CE that figurative evidence of the Siva cult in northern India became particularly substantial.
Representation on Kuninda coins is in fact coeval with or immediately subsequent to the celebrated
images of O&$o-Siva on Kusina coins and the sculptural representation of the divinity in the reliefs of
Gandhira and Mathura, as well as other sites in northern India.
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coin legend. As in the Kuninda effigy, the divinity is depicted here with the jaza
on top of his head, the #7is7la associated with a battle-axe in his right hand, his left
hand resting on his hip with a kamandalu, and the animal skin hanging from his
left arm.

After the Kuninda period, we have evidence in a series of Gupta and post-
Gupta epigraphs that once again attest to the presence of Saivism in Uttarakhand,
bearing out the continuity of the Saiva cult in the region. Diffusion of this religious
thought appears to have made great headway above all in the period of the Katyu-
ris, the dynasty that governed these regions between the 8" and 13™ centuries, and
which some consider to have originated from a branch of the Kunindas.® The par-
ticular fervour characterising the Saiva cult at this point in history may possibly be
accounted for with the arrival of Sankara (788-820 CE), who according to tradition
reached Uttarakhand at the beginning of the 9™ century, re-establishing there the
Brahmanic faith — in particular Saivism — and doing away with the Buddhist cult
which may have hitherto coexisted with Brahmanism, converting places of Bud-
dhist worship into Saiva temples in some cases.”

Just how widespread Saivism was in the Katyuri period is borne out by the titles
attributed to the sovereigns of the dynasty in the copper plate grants, and first of
all the epithet of parama mahesvara parama brabmana which Ishtagan Deva and
his son Lalitasur were glorified in.> Above all, however, diffusion of this religious
thought is attested by the construction of many religious complexes dedicated to
Siva. Of these, our focus here will be on the two sites in the region of Kumaon: the
complex of Baijnath — ancient Karttikeyapura — for some time capital of the Katyu-
ris, and Jageshwar, in the valley of the river Jatagang. This may well be the most
important temple complex in Uttarakhand, with about 125 sanctuaries of various
sizes (Fig. 2), built mostly in the Katyuri period and dedicated to various forms of
Siva, strongly influenced by the temple architecture of eastern India, especially of
Orissa," with a tall curvilinear tower surmounted by a ring stone (amalaka) similar

8. See for example Viyogi—Ansari 2010, 342-343; Sharan 1972, 273; see also Joshi 1989, 266.

9. Joshi 1989; Viyogi—Ansari 2010, 347. According to these last scholars, Sankara probably came
to the region during the reign of the sovereign Ishtagan Deva (ibid., 369).

10. Ibid.

1. Handa-Jain (2009, 172) write about Jageshwar: «We may have, therefore, to look for exter-
nal factors, which could have been responsible for creating these grand edifices. The predominating
influence of the Orissan temple architecture on these temples may indicate that an alien king of the
mainland might have been responsible either to provide wherewithal and expertise for the construc-
tion of these temples to the local king or accomplished that task himself. It is known that round about
the reign of Kharpar Dev (c. 870-880), maybe even earlier, Dharm Pal, the Pal ruler of Magadha,
mounted a religio-military expedition to the central Himalayan kingdom and subdued it [...]. That
was the most momentous event for initiating the stone temple building activity in this region. The
Pal dominance in Uttaranchal opened the Himalayan interiors to the introduction of eastern Indian
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to an indented wheel, in turn topped by an element in the form of a vase (kala-
sa). The linga is usually placed in the sanctum of these temples, surrounded by
sculptures and steles of other divinities. Jageshwar was an ancient place of transit
for pilgrims on their way to Mount Kailasa. Tradition has it that Sankara passed
through here before founding the monastery of Jyotirmath.” The site was not only
closely associated with Siva and his cult - significantly, local tradition situates the
famous myth of “Siva’s visit to the Pine Forest” in the nearby wood of Deodar and
considers Jageshwar one of the 12 places in India where the li7iga of fire (jyotirlirga)
appeared —, but in all probability, it was also the seat of the Pisupata cult, the Saiva
sect that, to judge by the artistic and archaeological evidence, found particular fa-
vour under the Katyuris. Just how widespread the Pasupata cult was at Jageshwar
and in other sites of Uttarakhand is confirmed by the images of Lakulisa frequently
encountered on the trefoil pediment above the doorways of the temples, situated
immediately below a three-headed bust of Siva. In these reliefs the founder of the
Pasupata sect is represented as an ascetic seated with legs crossed on a lotus flower,
ithyphallic, his right hand in the gesture of reassurance (abbayamudra) while in
his left he bears a club. In the relief above the doorway of the Lakulisa temple,
Lakulida is surrounded by four disciples (Fig. 3),” while on the trefoil pediment of
the Mrtyunjaya temple he is accompanied by two royal personages, possibly the
sovereign and his spouse. On the evidence of this latter representation, Joshi con-
jectures that the Pasupata enjoyed the favour of the royal family.” Actually, direct
involvement of the dynasty is not improbable, and it is possible that in the context
of the restoration work carried out by Sankara, the Katyuris showed a particular
predilection for this Saiva sect, sponsoring and supporting the cult and founda-
tions of the Pasupata at Jageshwar and in other sites of Uttarakhand including Ke-
darnath, Gopeswar, Kalimath and Baijnath. At Jageshwar and in other temples of
Uttarakhand, depictions of the founder of the sect were often associated with the
icon of the three-headed bust of Siva (Fig. 3)7 and of the dancing Siva (Nataraja)
(Fig. 4).® The latter was also placed to adorn the pediments of some sanctuaries,
depicted in lalita pose, with braided jatamukuta, wearing a loin cloth, the upper

architectural mannerism and construction techniques. Although, it may be too preposterous to as-
cribe these temples to Dharm Pal or his successors, yet the stylistic affinity of these temples with the
Orissan temples may suggest such possibility».

12. On Jageshwar as a major place of pilgrimage in the times of Sarikara, see Joshi 1989, 269.

13. Giuliano 2014, 30, Fig. 8.

14. Joshi 1989, 270.

15. Joshi 1989, 270. For other images of Lakulia in the Katyuri period, see for example Joshi
1986b, 160.

16. Joshi 1989.

r7. Nautiyal 1965, 231, Fig. 1; Nautiyal 1969, pl. 27, Fig. 42; Giuliano 2014, 30, Fig. 8.

18. Nautiyal 1965, 231, Fig. 2; Nautiyal 1969, pl. 27, Fig. 41, Giuliano 2014, 31, Fig. 9.
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right hand holding a cobra, the lower right in the gajabasta pose, the upper left in
abbayamudra and the lower left bearing the #7isizla. The frequent association of
these images, which recalls the iconographic programme of Elephanta and of some
temples of Orissa, must have had precise significance connected with the Pasupata
cult,” which would merit more searching investigation.

Similarities with the iconographic programmes of other areas in the Subcon-
tinent, in particular Deccan and Eastern India, as well as the temple architecture
inspired by the sanctuaries of Orissa, evoke an idea of Uttarakhand in the Katyuri
period as a place that was not isolated but open to the religious ideas and the artistic
and cultural developments in other regions, although always reworked following
an original and recognisable style.>* This tendency of Katyuri art to absorb artistic
models, re-interpreting them from the formal point of view and, indeed, in con-
tent, creating something new and peculiar, also appears to be evidenced in the case
of the icon of Umamahesvara, an iconographic theme frequently represented in
Uttarakhand, revealing other aspects of the Saivism practised in the area.

Representation of Umamabesvara in Uttarakband

Over the centuries, and in the various territories of the Subcontinent, the figurative
type of Umamahesvaramarti, the image depicting Uma with the Great Lord, one
of the classical themes of Indian art, took on different stylistic features and icono-
graphic formulas. The regional variants are marked by the number of arms Siva
shows, the different postures assumed by the two divinities — in particular by Uma
—, their attributes and the way they are arranged, the presence and placing of the
various personages surrounding the figures of the two principal divinities.”

In Katyuri art representation of Umamahesvara takes on particular, recognisa-
ble nuances distinguishing this icon from icons from other regions. In this context
we can distinguish a fairly uniform group of steles from the stylistic and figurative

19. Joshi1989.

20. See Joshi 19864, 211: «[...] the most remarkable feature of the Katyuri age is the culmination
of an artidiom that found its expression in a considerably large number of temples and sculptures. In
its initial stage it seems to have drawn inspiration from the Gupta art and in course of time it attained
an independent personality in close parallel to the other contemporary art idioms, particularly that
of the Gurjara-Pratiharas. It is also likely that the Katyuris who figures as the most prolific builders of
the art objects invited master artists from different parts of India and patronized them in the initial
stage and in course of time, these artists developed an idiom of their own that may be termed as the
Katyuri art>». As for the Gurjara Pratihira component in the Katyuri school of art, see Singh 1996,
34 and Negi 1993, 77.

21. See also Donaldson 2007, vol. I, 376.



168 Laura Giuliano

point of view,” originally probably situated in the niches on the outer walls of the
temple. Among these we may mention some Umamahe$§varamarti conserved in
European and American museums, including the steles in the Metropolitan Mu-
seum (Fig. 5),” the Cleveland Museum of Art (Fig. 9), the Museo Nazionale d’Arte
Orientale ‘Giuseppe Tucci’ (Fig. 10),** the Victoria and Albert Museum (Fig. 12),”
the British Museum (Fig. 13),>° and other sculptures from Almora (Fig. 6), Jage-
shwar (Figs. 7, 1**), Baijnath (Figs. 8, 15-16*°), Anasuyei (Fig. 14).”

Apart from a few differences which will be pointed out in the various cases, the
general arrangement of the icon remains more or less the same. Siva appears rep-
resented with four arms, seated in a regal posture (lalitasana) - left leg folded and
resting on the lotus seat, right leg hanging down — with Uma or Parvad sitting on
his lap. He holds his lower right hand before his chest in jizanamudra (Figs. 7, 8, 9,
10, 16), or in vyakhyanamudra (Figs. s-6, 11-15), in some cases clutching a mala. In
his upper right hand he may bear a snake (Fig. 8) or a lotus flower (Figs. 5-7, 9-14,
16). When he holds the lotus flower, the snake emerges from the god’s headdress
making for the corolla to smell its scent. His upper left hand brandishes a trident
(trisnla). He rests his lower right hand on Uma’s left shoulder (Figs. 10-12, 14-15), or
caresses her hair with it (Figs. 5-9, 16). The god’s head displays the classical headdress
of the ascetic, embellished with an elaborate tripartite diadem. He wears a short
dboti and is adorned with a great many jewels. In some cases he wears a garland of
flowers (vanamala) (Figs. 9-16). A long Brahmanical sacred thread (yajriopavita)
runs across his chest. His right knee is bound by a swathe of cloth (yogaparta), used
by the yogin to maintain the posture with crossed legs during meditative practices.

Uma, seated on Siva’s left thigh, has her legs inclined towards the right, left knee
raised above the other, while her bust is turned to the left as she gazes at her hus-
band. With the palm of her right hand the goddess touches her husband’s foot,
showing intimate familiarity. Her left arm rests on her left leg, the hand hanging
down (Figs. 10-15) or placed on her right thigh (Figs. 6-7); in other cases she raises

22. According to the Umiamahesvaramarti classification proposed by Donaldson (2007), who
groups together seven categories of this figurative type on the basis of iconographic differences, the
sculptures from Uttarakhand displaying this subject belong to what is termed as «Format (A)»
(bid.).

23. Inv. 1978. 541.

24. Inv. 8443/9167. Taddei 1973, 247; Mazzeo 2014, 17-21; Giuliano 2014, 25-33.

25. Inv. IS. 113. 1986. Guy 2007, 131, Fig. 146.

26. Inv. 1966, 10-12 2 Brooke Sewell Fund.

27. Donaldson 2007, vol. I, Fig. s20.

28. Joshi 19864, 213-214; Giuliano 2014, 28, Fig. 5.

29. Donaldson 2007, vol. II, Fig. 324.

30. Ibid., Figs. 325, 327.

31. Ibid., Fig. s19.
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her left hand to toy with her earring (Figs. s), to clutch a fluttering scarf (Fig. 8) or
a flower (Figs. 9, 16?). Superbly bejewelled, the goddess wears a long draped skirt.

Amid the multitude of personages shown in smaller proportions surrounding
the two divinities, the lower foreground shows Ganesa, Karttikeya, Nandin and
the lion, in some cases accompanied by Bhrigin and other figures. In general, for
this part of the composition we can distinguish two figurative schemes, one rela-
tively simple, the other complicated by the addition of various personages.

In the steles of the first type (Figs. 5-8) Ganesa is depicted on the far left of
the row, seated in ardbaparyarikasana, the figure often appearing badly damaged.
Looking towards the right we find Nandin squatting beside Siva’s left foot, imme-
diately below the divinity’s seat; close to Nandin we see Karttikeya holding a spear;
to the far right of this series of figures is positioned the lion on which the goddess
rests her foot.

The most complex sequence sees other actors finding a place in the scene: the
position of Ganesa and Nandin remains unchanged, but immediately at the centre
of the row, below the seat of the two divinities, we find the small, skeletal, dancing
image of the sage Bhrigin; by his side Karttikeya appears on the peacock, while the
lion makes a showing on the extreme right of the series (Figs. 9, 11-14). In a variant
on this sequence we see the lion and Karttikeya changing places: simba is depicted
in a central position, beside Bhrngin, and Karttikeya on the extreme right of the
stele, in a mirror image position to that of his brother Ganesa (Fig. 10).

This sequence may be further complicated by the presence of numerous other
personages identified according to the particular cases as male or female donors
(Fig. 15), as the earth goddess in worship (Fig. 11), etc.

On these steles, which are more complex from the compositional point of view,
other personages surround Siva and Uma. In the middle ground, at the sides of the
two divinities, there are generally two male figures standing as attendants/guard-
ians (pratibara), possibly armed with a trisula or a kbarvanga (Figs. 9-12, 14-16).
In some cases they bear bowls containing liquids and are depicted with their eyes
wide open, projecting out of their sockets (Figs. 9-12). Other male or female figures
may find a place immediately in front of these guardian figures (Figs. 11-12, 14), or
female personages — presumably donors — may appear kneeling on lotus corollas
immediately above the guardians (Fig. 10). In the more elaborate examples, in par-
ticular, the uprights of the throne are decorated with yali and makara figures (Figs.
11-13, 15). Above, vidyadharas are often to be seen in flight with garlands (Figs. 9-14,
16), their images sometimes standing out on cloud-shaped motives (Figs. 10, 13-
14). Finally, in the upper part the steles are delimited by a curved band decorated
with lotus petals, in some cases contained within a further band decorated with
exuberant scrolling foliage, presumably in a stylised representation of the nimbus
surrounding the divine couple (Figs. 9-14).
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In general, we may say that the iconographic differences between the various
Katyuri steles of Umamahesvaramiirti lie mainly in the position of Siva and Uma’s
hands, the sequence of personages in the foreground, and the presence or absence
of certain secondary figures.

Analysis of these variable elements could offer a key for an understanding of
the evolution the subject went through in the art of Uttarakhand between the 9™
and 12 century.®*

We may conjecture that the earliest steles are the ones showing an extremely
simplified composition, portraying only the main figures of the myth: Siva and
Uma, the vahana of the two divinities, and the sons Ganesa and Karttikeya. Be-
longing to this first group, possibly dating to the 9* century, should be the steles in
the Metropolitan Museum, perhaps the very earliest work of the series (Fig. 5), as
well as the stele from Almora procured from the antique market (Fig. 6), the stele
from Jageshwar (Fig. 7), and, finally, the sculpture conserved in a godown in Bai-
jnath (Fig. 8). The latter stands out from the others in that it shows details revealing
an attempt to depart from the principal model (see, for example, the halos of the
two divinities, the serpent and the scarf in the hands of Siva and Uma respectively,
the position displayed by Karttikeya with raised leg, and the treatment of the god-
dess’s apparel).

While the iconographic and formal features that represent a “brand mark”
of Katyuri art are retained intact, the figurative scheme elaborated with this first
group of sculptures subsequently became more descriptive: portrayal of the divine
couple was then achieved within a scene of increased complexity thanks to the ad-
dition of numerous personages, a multiplication of details and a heightened dec-
orative taste. Belonging to this phase are the steles in the Cleveland Museum (Fig.
9), the Museo Nazionale d’Arte Orientale ‘Giuseppe Tucci’ (Fig. 10), the Museum
of Jageshwar (Fig. 11), the Victoria and Albert Museum (Fig. 12), the British Muse-
um (Fig. 13), and the ones from Anasuyei (Fig. 14), and Baijnath (Figs. 15-16). The
variations on the principal theme to be observed in the second group of works can
in part be attributed to the greater confidence the artists show with the previoulsly
developed iconographic Katyuri model, and in part to the various requirements of
the clients. Leaving the figurative scheme of the principal images unchanged, the
sculptors now unleashed their imagination in the representation and sequence of
the surrounding figures. This is particularly notable in the representation of the
male and female donors and attendants, showing striking differences in the various
examples, possibly to meet the clients’ preferences, possibly to adapt to the various
doctrinal and ritual necessities.

32. See in this connection the datings of these works supplied by Donaldson (2007, vol. I, 376).
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In this second series, too, we can moreover find attempts to depart from the
model, as in the case of the highly refined stele from Baijnath (Fig. 16), characterised
by a certain degree of figurative simplification, alluding to the “ancient scheme” of
the first group of steles, and quite possibly the work of a “master”.

The great number of formal and iconographic similarities that can be observed
in each group of works suggests that at least some of them were produced in one
and the same workshop. Here, the artists shared figurative schemes which were
re-elaborated to be presented anew on various occasions. Suffice it to recall, for
example, in the case of the earlier series, the images from Jageshwar (Fig. 7) and
Almora (Fig. 6) and, in the case of the subsequent series, the steles conserved in
the Cleveland Museum (Fig. 9), the Museo Nazionale d’Arte Orientale ‘Giuseppe
Tucci’ (Fig. 10) and the Museum of Jageshwar (Fig. 11).

Finally, it is also to be noted that most of these sculptures shows signs of dam-
age. A particularly striking case is the figure of Ganesa, almost always defaced. Such
damage is quite likely to have been made by the iconoclasts of the Rohillas, a dy-
nasty that invaded Kumaon and Garhwal in the 18" century, who were responsible
for the ruin of many monuments in the region.

The Katyuri Representation of Umamabesvara: An Interpretation

While the images of Lakuli$a on the pediments of the Jageshwar temples and other
sanctuaries in Kumaon and Garhwal point to the presence of a Saiva religion of
Pasupata matrix, the iconographic features of the Katyuri Umamahes$varamarti
reveal other aspects of the Saivism practised in the region during this span of his-
tory. Moreover, certain elements characterising the image, in the manner of other
aspects of the art of the period, seem to be the outcome of cultural contaminations
and relations between Uttarakhand and other areas of the Subcontinent.

The profoundly affectionate relationship binding together the tenderly em-
bracing figures of Siva and Uma, each absorbed in the other’s gaze, is character-
istic of many Indian sculptures portraying the divine couple. Moreover, it seems
to echo some passages of Sanskrit literature that describe the embrace of the god,
never satiated with gazing in wonder at the beauty of his spouse (Sarada Tilaka
Purdna 24. 102),* and the goddess sitting on his lap (Siva Purdna 2. 3. 8. 53-55).
While the conjugal aspect is evoked, the ascetic nature of Siva is not denied, but

is in fact evidenced by his apparel (for example the yogapatta binding his knees)

33. See supra, fn. 11 and 20.
34. Quoted in Donaldson 2007, vol. I, 8s, fn. 1.
35. Ibid.
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and headdress. Essentially, the image conjures up in an ambivalent relationship
the tension between the indulgence in the erotic and its renunciation, between
indulging passion and rising above it, which characterises much Saiva mythology.*
This interpretation can be applied to many Umamahe$vara representations in the
Subcontinent.

In the case of the steles from Uttarakhand, however, there is a detail that offers
another key for interpretation: here Siva appears represented in jizanamudra, the
‘gesture of knowledge’, performed with the thumb and index finger of the lower
right hand joined to form a circle, palm turned towards the heart.”” The gesture
indicates the transmission of inner knowledge and evokes the aspect of the divinity
as the Master revealing the secrets of yoga and liberating wisdom. In other cases Siva
is in vyakhyanamudra, the ‘gesture of exposition’, performed with the thumb and
index finger joined and the palm turned outwards, a gesture identifying him as the
Master of rhetoric explaining the sacred scriptures (sastra).

Both the mudyras are characteristic of the divinity in his aspect as Daksinamarti,
the universal teacher (jagat guru), an icon that found circulation in particular in
the South of India.**

However, the southern figurative tradition represented Siva in his aspect as Da-
ksinamarti, isolated (Kevalamarti) or possibly surrounded by disciples, but only
very rarely associated with the figure of the goddess.”” In Uttarakhand the use of
this image, even if in the context of portrayal of the divinity accompanied by his
spouse, could have to do with the arrival of Sankara,* who, as we have seen, set
the Brahmanic faith on a stable footing in the region, favouring in particular the
development of Saivism. It may in fact have been his preaching which gave rise to

36. For fuller study of this aspect, see Doniger 1981.

37. Dallapiccola 2005, 125-126; Nardi 2006, 95-96.

38. See Rao 1916, vol II, Part I, 273-292.

39. A rare image in which Siva Daksinimrti appears portrayed in the South of India with
Parvati is that of Samba Daksinamarti.

40. Guy 2007, 130; Joshi (19863, 214), on the other hand, conjectures that representation of Siva
Daksinamirti beside the goddess is due to the influence of the Saiva ascetics of the Somasiddhanta
school, or the Kapalikas (Lorenzen 1989, 235), a sect very close to that of the Pasupata, whose cult,
as already seen, spread particularly in Uttarakhand during the Katyuri period (see infra). The simi-
larities between some Saiva iconographies of southern India and those of the temples of Kumaon
were also noted by Nautiyal (1965, 228), who observed: «A few aspects of Siva which were popular
in South India had emerged visibly on the temples of Kumaon and particularly in the Kedarnath
shrine of District Garhwal. The profound similarity in art motifs of two far-off geographical regions
is no doubt very interesting>». He added «Itis believed that Sankara visited this part of Kedarnath in
about the beginning of the 9™ century, with a view to reviving the decaying Hinduism> .
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the circulation of certain iconographic forms typical of the South of India in these
northern lands.*

All'in all, the steles examined represent the synthesis of two distinct Saiva ico-
nographies: the representation of the universal teacher, characteristic of the south-
ern territories of the Subcontinent, merges into the portrayal of the divine couple
surrounded by their sons and other figures of attendants.* The emergence of these
images in one single representation is particularly distinctive of Katyuri art,® which,
having drawn inspiration from other figurative traditions, rapidly developed a lan-
guage of its own.* Here Siva Daksinimarti is no longer represented passing on his
teachings to his disciples, as in the portrayals of southern India, but to his spouse.
Thus the image seems to evoke some Saiva Tantras presented in the form of dia-
logue between the two, * the goddess asking questions and Siva answering.*

Of all such Tantras we may recall the opening verses of a text in the northern
tradition, the Vijaanabbairava Tantra:

Bhairavi, the skt of Bhairava says (uvica):¥’ O deva who in manifesting the uni-
verse and treating it as your play are my very self, I have heard in toto all the scrip-
tures which have come forth from the union of Rudra and his pair szk#i or which
are the outcome of Rudrayamala Tantra, including the Trika together with its divi-

41. The figurative variants of the Siva Daksinimarti icon in southern India are represented by
images of Jianadaksinimarti, Vyakhyanadaksinamart, Yogadaksinamarti and Vinadharadaksinamarti.
In Uttarakhand, besides portrayals of Siva in his aspect as Jianadaksinamarti and Vyikhyinada-
ksinamarti shown accompanied by his spouse in the steles of Umamahesvara, some examples can also
be seen of Yogadaksinamarti with legs in svastikasana (Singh 1976, 108), and Vinadharadaksinamarti
playing the vina (ibid., 108-109). This latter aspect is reproduced for example on a stele from Jage-
shwar (Singh 1976, 109, pl. IT), where, from the iconographical and stylistic point of view, the figure of
Siva shows striking similarities with the representations of the god on the steles examined in this arti-
cle, and can to all intents and purposes be considered a product of the same sculptural school. Singh
(1976, 109) mentions another Siva Vinadharadaksinimirti beside the goddess also from Jageshwar
which, unfortunately, I have not had the opportunity to see for myself.

42. Joshi 1986a, 214.

43. However, there is no lack of examples of contamination between these two iconographies
also in other areas of the Subcontinent, especially Uttar Pradesh, Rajasthan, Orissa and Madhya
Pradesh: consider, for example Donaldson 2007, vol. II, Figs. 46, 107, 124, 260, 261, 265, 267, 291, 312,
324-327, 340, 348, 359, 364, 396, 403, 418, 462, 476, 520, 522, 544, 549, 566, 567, C 91, C118, C117, C129.

44. See ibid., fn. 20.

4s5. Joshi 1989, 215; Giuliano 2014, 29.

46. «These roles may also be inverted, as happens in the rantras assigning the highest position to
the Goddess, accompanied in a subordinate position by the God, who may sometimes even be absent
altogether» (Torella 1999, 129).

47. «The word in Sanskrit is #vaca which is past tense and means “said”, but as the question is
perennial and the answer contains eternal truth, it is taken in the sense of present tense» (Singh 2006,
3). See Torella 1999.
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sions. I have heard the Trika which is the quintessence of all the scriptures and also
all its further essential ramifications.

But O supreme Lord, even now my doubt has not been removed.

Oh God, from the point of view of absolute reality, what exactly is the essential
nature of Bhairava ? [...]

Bhairava said:

Good! Good! Dear one, you have put questions which pertain to the very quintes-
sence of Tantra. Though, the matter is most esoteric, oh auspicious one, yet shall I
explain it to you. Whatever has been declared to be the composite form (Sakala) of
Bhairava, that oh goddess should be considered as insubstantial, as phantasmagoria,
as magical illusion, as dream, as the mirage of a town of Gandbarvas in the sky. The
sakala aspect of Bhairava is taught, as a prop for meditation, to those who are of
deluded intellect, who are interested in ostentatious performance of rituals, it has
been declared for those people who are a prey to dichotomising thought-constructs.
[...]

These concepts play the same role as the bonbon of the mother. They are meant
to induce the aspirants to tread the path of righteousness and spiritual practices in
order that they may ultimately realize the nature of Bbairava which is non-different
from their essential Self. (Vijianabhairava Tantra, 1-13).#*

If the use of images of Daksinamarti in his various forms may be accounted for
with the visit made by Sankara to the region, and thus with the contacts established
with the exponents of the religious and cultural tradition of southern India, the
contamination between this representation of the divinity and the Umamahe$vara
icon is undoubtedly due to the Katyuri artists. It appears to be particularly distin-
ctive of this area, although examples of fusion between these two iconographies are
also attested in other regions of India.*

The reasons behind this figurative synthesis are hard to understand. But, as we
have seen, one good possibility is that the image of the divine couple in which Siva
takes on the aspect of the universal teacher may represent sculptural transposition
of the couple in dialogue evoked in many Tantric texts where the teachings are
conveyed in the form of an exchange between the two divinities,*® «a methodolog-
ical device for revealing truths existing at the paravak level in vaikhari or human
language» .*

48. Transl. Singh 2006, s, 11-13.

49. See supra, fn. 43.

so. In order that the «truths may be available to man, the anugraba (grace) aspect of the Su-
preme Divine assumes the role of Devi or Bhairavi who puts questions from the pasyanti level and
receives answers at that level» (Singh 2006, 2).

st Ibid.
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Thus the image of Umamahe$vara with Siva in his Daksinamarti aspect could
have evolved in a religious environment pervaded by Tantrism.

Moreover, the figures of attendants/guardians bearing staffs surmounted by
a skull, with a bowl, eyes starting from their sockets as if they were drunk (Figs.
9-12, I5) appearing on some of these steles might attest to the presence of Lakula or
Kapalika ascetics.™

Conclusion

As the numismatic evidence suggests, the antiquity of the Saiva cultin Uttarakhand
should date back to the times of Kunindas. The continuity shown by this religious
faith, revitalised with the arrival of Sankara, is subsequently documented, particu-
larly in the Katyuri period, on the basis of epigraphic and artistic evidence which
reveals some aspects of the Saivism practised in the area. The images adorning some
Katyuri temples attest to the cult and indeed the cultural and religious relations
that Uttarakhand had with other regions in the Subcontinent, documenting a reli-
gious ambience pervaded with Pasupata elements.

The steles representing the divine couple examined here, which evidence the
peculiar figurative idiom of Uttarakhand, also reveal other aspects of Saiva thought
in the region, delineating a rather more complex situation that possibly echoes
Tantric doctrines and shows not only Pasupata, but also Kapalika traits. These
sculptures — fine examples of Katyuri art — represent a very particular synthesis
between the southern and northern artistic traditions of the Subcontinent. In-
deed, the emergence of the image of Siva Daksinamirti, the universal teacher, in
the iconography of the divine spouses constitutes a new iconographic model that
should possibly date back to the visit made by Sankara to the region. On the one
hand paradigm and archetype of the family, these steles also evoke the relation-
ship between master and disciple — one of the fundamental elements in Indian
thought — exemplified in a masterly way in those texts in which Siva is described as
expounding knowledge and the secrets of yoga to his spouse, as if imparting them
to the whole world. Ultimately, it alludes to the conception of a universe polarised
at the extremes with a male-female couple in eternal dialogue, and to the integra-
tion of these two components in the human being through transmission of the
knowledge brought forth through their timeless words.

s2. Dvarapala showing similar characteristics are also represented at the entrance to the temple
of Jyotirlinga at Jageshwar, but quite possibly of a later period.
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trict, Uttarakhand, 9* -10™ cent. Courtesy: A. Maronese.

Fig. 4. Dancing Siva (Nataraja) on the pediment of the Nataraja temple, Jageshwar,
Uttarakhand, 9* -10™ cent. Courtesy: A. Maronese.

Fig. 5. Umamahe$varamarti, Almora District, Uttarakhand, 9™ cent. ca., Metro-
politan Museum, Gift of Bette-Ann and William Spielman, 1978.541. Courtesy:
Metropolitan Museum.

Fig. 6. Umamahesévaramarti, Almora District, Uttarakhand, 9" cent., antique mar-
ket, present location unknown.

Fig. 7. Umamahes$varamarti, Jageshwar, Almora District, Uttarakhand, 9* cent.,
(after Donaldson 2007, vol. II, fig. 520).

Fig. 8. Umamahe$varamarti, Baijnath, Almora District, Uttarakhand, sculpture
godown, 9 cent.-early 10" cent. (after Donaldson 2007, vol. I, fig. 324).

Fig. 9. Umamahe$varamarti, Almora District, Uttarakhand, 9*-10™ cent. © The
Cleveland Museum of Art, Gift of Dr. Norman Zaworski 2011.208.

Fig. 10. Umamahes$varamarti, Baijnath, Almora District, Uttarakhand, 10™ cent.,
Museo Nazionale d’Arte Orientale ‘Giuseppe Tucci’, inv. 8443/9167.

Fig. 1. Umamahes$varamarti, Jageshwar, Almora District, Uttarakhand, 10" cent.,
Jageshwar Archeological Museum (after Joshi 1986a, pl. III).

Fig. 12. Umamahe$varamarti, Almora District, Uttarakhand, 10" cent., Victoria
and Albert Museum, IS. 113. 1986 (after Guy 2007, fig. 146).

Fig. 13. Drawing of Umamahesvaramirti, Almora District, Uttarakhand, 10™ cent.,
The British Museum, inv. 1966, 10-12. 2. Brooke Sewell Fund.

Fig. 14. Umamahe§varamarti, Anasuyei, Uttarakhand, 10" cent. (after Donaldson
2007, vol. I1, fig. s19).

Fig. 15. Umamahe$varamarti, Baijnath, Almora District, Uttarakhand, 10" cent.
(after Donaldson 2007, vol. II, fig. 325).

Fig. 16. Umamahesvaramardi, Baijnath, Almora District, Uttarakhand, sculpture
godown, 10™ cent. (after Donaldson 2007, vol. II, fig. 327).
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Bundi.
Corteo regale in onore del Dio bambino

Rosa Maria Cimino

Larte pittorica di Bundi'

Bundi ¢ un’amena, ridente cittadina a est del Rajasthan, particolarmente favorita
da una natura lussureggiante al centro di una serie di alti colli, le propaggini dei
Monti Aravalli che si stendono da nord-est a sud-ovest lungo la dorsale dell'India
centrale. Il suo territorio gode di abbondanti piogge in epoca monsonica ed ¢ ricco
di fiumi, laghi, riserve d’acqua e cisterne (bavri) costruite nei secoli da illuminati
sovrani e regine. Il clima agevola la crescita di una vegetazione rigogliosa in gran
parte del territorio che accoglie percio di una notevole varieta di animali, renden-
dosi quindi particolarmente adatto alle battute di caccia, tra i passatempi favori-
ti dei sovrani rjpzt. Listinto guerriero delle popolazioni rzjpst — gli abitanti del
Rajasthan da tempi immemorabili — ben si addice a questo sport cruento, praticato
assiduamente nei periodi senza conflitti.> I sovrani del luogo erano soliti organiz-
zare favolose cacce alle quali invitavano volentieri altri mahdraja, come anche gli
imperatori Moghul, di cui divennero fedeli alleati dopo esser stati da loro sconfitti.

Essi, come le altre dinastie 74jpzt, vantano una discendenza dagli dei, definen-
dosi devaputra, loro figli; si dichiarano Agnikula, della famiglia del dio Agni, il
Fuoco, appartenenti alla casata degli Hada o Haraoti, uno dei 24 rami del clan dei

Chauhan.

1. Nel corso di questo articolo si useranno i segni diacritici nella traslitterazione dei nomi comuni
e degli aggettivi derivati, e di quelli di divinita, di festivita e di opere letterarie; per semplicitd, i nomi
propri di regnanti e i nomi di luoghi (toponimi, monumenti) saranno invece trascritti nella forma
anglicizzata con cui sono piti correntemente noti. Nella traslitterazione delle parole hindi si omettera
normalmente la 2 muta, e cosi pure in genere nei nomi propri, cosi adeguandosi alla pronuncia hind;
quando sembrera opportuno, tuttavia, si preferira la grafia di tipo sanscrito. Tutte le immagini sono
dell’autrice.

2. Il forte spirito guerriero e individualista dei 7Zjpzr non ha permesso loro di creare alleanze
comuni contro i nemici esterni, e li ha portati a capitolare a uno a uno e a sottomettersi alle invasioni
islamiche succedutesi nei secoli. Di Bundi e del suo Palazzo parla anche Rudyard Kipling, che vi si
reco nel 1887. Kipling 1919, 171-172. Sugli inizi della storia degli Hada cf. Tod 1987, vol. III, 1441-1447;
Hooja 2006, 359-363; Hendley 1897, 2-29; Seth 2003, 94-138; Shyamaldas 1886, vol. I, 168-184; Agrawa-
la 1996, 11-12..
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La storia del regno di Bundi si rivela in gran parte simile a quella degli altri stati
del Rajasthan spesso in lotta tra loro anche per futili motivi, nonostante le alle-
anze matrimoniali che venivano a mitigare per alcuni periodi la volonta guerriera
dei sovrani. Nel XV-XVT secolo il piccolo stato risenti fortemente dell’ingerenza
della piti potente dinastia dei Sisodia del vicino Mewar che ne condiziono la po-
litica, imponendo la successione al trono di alcuni sovrani; si pud supporre che
I'interferenza politica abbia permesso un certo influsso nella sua vita culturale e di
conseguenza anche nelle arti, seminando i primi germi per la nascita di una scuola
pittorica che diverra prestigiosa agli inizi del XVII secolo, acquisendo una sua piena
autonomia e peculiarita per i contatti con altre realta artistiche, in particolare con
larte Moghul.

Come ¢ noto, la perenne litigiosita degli stati 7Zjp7r non permise la creazione di
un fronte comune contro le varie invasioni islamiche che a piti riprese interessaro-
no il territorio dall’VIII secolo, fino all’ultimo assalto delle milizie dell'imperatore
Akbar. Il grande imperatore, seguendo il suo genio politico oltre che militare, non
infierl sui vinti, anzi, dopo aver ridato ai sovrani piena autorita nel loro Stato, li
considero valenti alleati conferendo loro incarichi di prestigio nel grande territo-
rio conquistato. Molti accettarono — a eccezione dei mahbarana di Udaipur - e ne
divennero fidati comandanti o amministratori di intere regioni. Lo sposalizio di
Akbar con principesse 7zjpst ne consolido 'amicizia e la lealta.

Anche per lo stato di Bundi con il Rao Surjan Sal (1554-1585) comincio un perio-
do decisamente florido non solo politicamente, ma anche per il successivo sviluppo
artistico; a lui si deve I'inizio della costruzione del magnifico Palazzo, piti volte pe-
raltro in seguito ampliato (fig. 1).* Egli conquistd 'amicizia dell'imperatore Akbar
insieme anche a una piena autonomia dal Mewar. Ricevette dallo stesso imperato-
re, oltre al titolo di Rao Raja 0 Maha Rao, anche nomine prestigiose, divenendo nel
1576 Governatore dei territori di Kashi (Benares) e della vicina Chunar, dei quali fu
bravo amministratore.* Fu proprio la scuola di Chunar a influenzare notevolmente
la nascente arte pittorica di Bundi con un set di Ragamala portato a Bundi e attra-
verso la presenza in loco di due pittori provenienti dalla stessa Chunar.

Il contatto con nuovi modelli di vita nell'ambito della corte imperiale contribui
in modo determinante al rinnovamento culturale del piccolo Stato — cosi come
avvenne in tutti i regni 74jp7r — influenzandone anche le arti, in particolare proprio
larchitettura e la pittura. La vita piuttosto spartana dei sovrani subi un rapido mu-
tamento soprattutto nell’etichetta, risvegliando il senso di emulazione per una cor-
te sfarzosa volta a glorificare con la magnificenza dei suoi arredi e delle decorazioni,

3. Hooja 2006, 514-516; Tod 1987, vol. ITI, 1483-1486. Sulle varie fasi di costruzione del Palazzo, cf.
anche Petruccioli 2009; Catania—Petruccioli-Rubini 2016, 34-46.
4. Hooja 2006, 632.
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insieme al fasto del complesso cerimoniale, lo stesso ruolo del sovrano, peraltro
“figlio di dei’.

In pittura incontro con larte Moghul, innestata con elementi persiani e poi
occidentali — terza dimensione, chiaroscuro, plein air — dara adito a un totale rin-
novamento della creativita dei pittori, invero ancora molto tradizionali, che re-in-
terpretarono i nuovi suggerimenti stilistici in base alla propria sensibilita artistica,
pregna comungque di una originaria e ineguagliabile freschezza poetica.

Altro importante fattore di novita ¢ la presenza di nuovi soggetti pittorici ispi-
rati alla vita di corte o in generale al mondo laico, precedentemente quasi del tutto
assenti. Cio produsse un forte cambiamento nelle iconografie, anche perché spesso
le scene erano riprese dal vero, o quantomeno “appuntate” in disegni preparato-
ri. Nella loro composizione, che divenne sempre piti complessa, si coglie a mano
a mano l'esigenza di rappresentare la terza dimensione per descrivere ambienti o
paesaggi sinora appena accennati e resi in modo del tutto semplificato. Lapporto
occidentale fu mediato all’inizio dalla scuola pittorica di Akbar e poi dei suoi suc-
cessori; in seguito, a partire dal XIX secolo, la presenza di occidentali e di opere d’ar-
te importate dall’Europa ha favorito, anche nell'ambiente artistico del Rajasthan, la
visione diretta di nuovi elementi stilistici; gli artisti comunque sono riusciti spesso
a re-inventare le novita stilistiche acquisite, rinnovando il proprio stile che rimane
del tutto originale.

Anche il successore di Surjan Sal, Bhoj Singh (1588-1607), si pose al servizio di
Akbar, continuando il suo impegno nel territorio di Varanasi-Chunar e acquistan-
do onori e meriti durante la campagna in Gujarat e Orissa, oltre che una sincera
amicizia da parte dell'imperatore: questi infatti gratifico il piccolo regno di Bundi
con le sue visite annuali per recarsi a caccia tra le sue splendide montagne, partico-
larmente ricche di selvaggina e soprattutto di leoni, la preda piti ambita.’ A questo
sovrano, ma soprattutto al figlio Ratan Singh (1607-1631) si deve, come si vedra, an-
che I'inizio della decorazione pittorica muraria del Palazzo, che raggiunse peraltro
subito una delle massime vette artistiche.

L'esempio pit1 eclatante ¢ rappresentato dal Badal Mahal, il Palazzo delle Nuvo-
le, la magnifica sala adibita probabilmente alle udienze private, Dari Khana, la cui
costruzione ¢ attribuita a Bhoj Singh.

5. Tod invero parla anche di attriti con 'imperatore, presto superati. Tod 1987, vol. II1, 148s.

6. Sorprende qui tra gli elementi architettonici la presenza di nicchie, archi cuspidati, sguinci,
triangoli e rombi di raccordo delle cupole, che risultano del tutto affini a quelli di un ambiente ricava-
to in una torretta del Forte di Lahore, il Kala Burj, ed a quelli nel Rang Bagh di Agra. Evidenti somi-
glianze con l'architettura Moghul si notano anche in alcuni elementi del portico prospiciente la sala,
quali le colonne decorate con raffinati rilievi floreali e vegetali. Su questi argomenti e sugli inizi della
pittura della scuola di Bundi, in particolare sull'importante ruolo dei soggiorni dei due imperatori a
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Eccezionali spunti di novita in questa splendida sala si colgono non solo nella
sua architettura, ma anche nei dipinti che la ricoprono interamente, forse appena
iniziati da Bhoj Singh e in parte continuati all'epoca del successore Ratan Singh,
anch’egli fedele alleato di Jahangir.” Tali pitture murali sono in assoluto le piti belle,
originali, sofisticate e magistralmente animate di tutto il Rajasthan, databili intor-
no alla prima-seconda decade del XVII secolo e tra le poche rimaste di questiepoca.®

Nelle varie fasi pittoriche di Bundi sono presenti, come gia accennato, non solo
le componenti artistiche di ispirazioni Moghul-occidentali, ma anche influssi di
altre scuole rajasthane, come quella del Mewar e di Amber-Jaipur, stati questi co-
munque legati alle vicende politiche del piccolo regno. Vi si colgono pure elementi
stilistici della pittura del Deccan, ancor pit1 sviluppati durante il regno del nipote
di Rao Ratan, Chhattarsal (1631-1658), stimato alleato di Shah Jahan e poi del suo
figlio reietto Dara Shikoh. Il soggiorno del combattivo sovrano in queste zone faci-
litd l'acquisizione da parte dei suoi artisti — che comunque spesso seguivano il loro
signore — di nuovi elementi stilistici presenti nelle miniature e che si colgono anche
nei dipinti murali.’

A questa fase cosi significativa dal punto di vista storico e anche artistico segui-
rono sin dagli inizi del XVIII secolo periodi difficili in alterne vicende, con ancora
forti ingerenze degli stati vicini — soprattutto dello stato di Amber-Jaipur — che
hanno portato in pittura a un significativo rinnovamento stilistico; le nuove co-
struzioni e anche alcuni vecchi ambienti del Palazzo mostrano ancora l’alta qualita
pittorica di questa fortunata scuola, soprattutto nella seconda meta del XVIII se-

Chunar, Lahore e in Deccan, cf. Bautze 1986, 168-175; Kock 1983, 173-195; Kock 1986, 51-65; Kock 2001,
12-25, n. 22; Beach 2008, 101-143; Beach 2011, 291-304; Beach 2016, 48-79.

7. Si devono a questo sovrano soprattutto i dipinti della lunga fascia sopra le nicchie, che rap-
presentano avvenimenti di corte con protagonista probabilmente il padre Bhoj Singh. Ratan Singh
fu un importante comandante delle truppe di Jahangir, il quale invio un suo elefante, dono assai
prestigioso, al suo fedele alleato, insignendolo anche col titolo di Sarbuland Rai e Ram Raj, cf. Hooja
2006, 632.

8. La decorazione di questa sala dovette comunque prolungarsi per alcuni decenni, come mostra
una certa varieta stilistica, cf. Beach 2008, 142-143; Beach 2014, 15-16. Per i problemi di identificazione
dei due Rao nei dipinti, cf. anche Bautze 1986, 168-175.

9. Oltre a essere nominato governatore della capitale imperiale durante le assenze dell'imperato-
re, Chhattarsal combatté valorosamente anche in Deccan, dove rimase a lungo; qui trovd una morte
gloriosa contro le truppe di Aurangzeb, indossando per I'ultima battaglia gli abiti di colore zafferano,
simbolo di vittoria o morte. Le sue gesta gloriose vengono narrate dai poeti e dai bardi (cf. Seth 2003,
23, nn. 32-33). A lui si deve la costruzione del Chhattar Mahal, di fronte al primo complesso costruito
dal Rao Bhoj. I dipinti di questo ambiente perd appartengono a un periodo posteriore, quello di Rao
Bishen Singh, e forse furono anche rinnovati dal successore Ram Singh, responsabili entrambi anche
del dipinto da noi preso in esame, dove si ¢ operato un notevole cambiamento stilistico e iconografico,
ritornando spesso a temi tradizionali piuttosto che alla vita di corte (cf. Beach 2014, 19-20; Agrawala
1996, 17).
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colo con il Rao Umaid Singh (ca. 1748-1771 — muore nel 1804); sono stati prodotti
dipinti murali di grande qualita per la prepotente opulenza dei colori, il vivace mo-
vimento delle scene, la fantastica inventiva nel rendere 'ambiente naturale intorno;
vi si nota anche una predilezione per i soggetti tradizionali ispirati agli dei. Nono-
stante 'indubbia qualita delle pitture, non si raggiunge perd I'impalpabile poesia
dei dipinti del Badal Mahal.

Nell’'ultima fase, con il Rao Bishen Singh e il figlio Ram Singh — ai quali si de-
vono i dipinti presi in esame in questo articolo — sono adottati colori piu tenui
e uniformi, uno stile pit1 accademico e, anche nell'eccellenza qualitativa, una pit
stanca ripetizione di motivi.*®

1l fastoso corteo del Phool Mahal

Chi scrive, pur rimanendo affascinata dal Badal Mahal per loriginalita della sua ar-
chitettura e I'assoluto incanto poetico delle pitture che la rivestono quasi per intero
— peraltro gia messi in evidenza da molti studiosi — ¢ stata attratta in particolare dai
dipinti del Phool Mahal, anch’esso magnifico ambiente dipinto, apprezzabile in
particolare per i soggetti ivi rappresentati.

Nell'India attuale in continua e rapida trasformazione in senso globalizzante,
che sembra andare perdendo le sue pit1 profonde radici culturali, soprattutto nelle
nuove generazioni, il mio interesse si ¢ rivolto verso le scene delle feste nell’intento
di descriverne le varie fasi, cogliendone alcuni particolari che ora si possono “gode-
re” grazie ai validi ingrandimenti ottenuti con le macchine fotografiche digitali che
rivelano particolari inattesi.”

L’ampia sala rettangolare (ca. 4x8 m, h. 3,5 m) si trova proprio sotto il Badal
Mabhal e quindi fa parte delle prime costruzioni del palazzo dell'epoca di Rao Bhoj,
iniziate invero dal padre Sujan Sal negli ancorché brevi periodi di permanenza al
Palazzo. Lambiente, molto allungato, ¢ a tetto piatto con decori geometrici e flo-
reali che ricordano quelli Moghul, eseguiti con tessere di arenaria e marmi colora-
ti, ripetuti anche sul pavimento; ¢ preceduta da un grazioso e ampio portico con
pilastri marmorei e bell’ingresso, sempre in marmo scolpito, che immette sul lato
lungo della sala. Questa bella sala ¢ stata dipinta successivamente, forse iniziata dal
Maharao Bishen Singh (1771-1821) e completata dal figlio Ram Singh (1821-1889)
nell’intento di rappresentare alcune grandi feste particolarmente sentite nel regno,
come lo sono oggigiorno, sebbene realizzate in modo molto meno sfarzoso.

10. Beach 2014, 22-23, 243.
1. La compagnia di Mr Keshav Bhati nella visita al Palazzo ¢ stata in questo senso preziosa.
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Sulla parete di fronte all'entrata, in lunghe fasce orizzontali, sono raffigurati
due fastosi cortei regali divisi da una serie di nicchie, anch’esse dipinte con scene
di Ragamala ma molto rovinate. Le pitture palesano lo scopo di magnificare la
dinastia regnante per 'impressionante numero di personaggi che vi partecipano,
tra nobili, truppe di vario tipo, cavalli, dromedari, elefanti, palanchini, attendenti,
danzatori, musicisti e popolo (fig. 2).

Per questo articolo si ¢ scelta la scena pili spettacolare, il grande corteo regale
che corre lungo tutta la parete di fronte all'entrata tra il soffitto e la serie di nicchie
al centro della parete stessa e che la dividono da un’analoga scena, piti danneggiata,
nella zona inferiore.

Lo stile di tali dipinti, come osservato da M. C. Beach, rappresenta una nuova
fase pittorica dove si ravvisano in parte influssi della pittura del vicino stato di Ko-
tah; questo all'epoca ha avuto un ruolo di primaria importanza anche politica alla
corte di Bundi per mezzo del suo Primo Ministro Zalim Singh, a causa dapprima
della giovane eta di Bishen Singh e poi del legame familiare da questi contratto,
sposandone la figlia.” Questa vivace scuola pittorica nel frattempo aveva raggiunto
una autonomia stilistica insieme a una sua peculiarita compositiva nei soggetti ispi-
rati soprattutto alla caccia; tale sport era ampiamente praticato nel piccolo regno
dai monti lussureggianti di vegetazione, rappresentati con grande sfoggio di colori
e uno stile quasi impressionistico che aveva ispirato anche in parte i dipinti voluti
da Umaid Singh. Nella stessa scuola di Kotah pero6 gia nella prima meta del XIX
secolo, soprattutto per le scene devozionali, si percepisce una tendenza a uno stile
piti accademico nell’attenzione alla forma e ai particolari.

Tale tendenza ¢ presente in parte nei dipinti del Phool Mahal, ma soprattutto
nella processione da noi presa in considerazione: nella stessa scuola pittorica soprav-
vivono dunque varie correnti artistiche. Vi si coglie subito un freno al movimento
— rispetto soprattutto ai dipinti attribuiti a Umaid Singh — nella scansione ordinata
delle scene, con la predilezione per un maggiore schematismo geometrizzante nella
disposizione dei personaggi. Non tutto pero ¢ schematico e ordinato: i singoli per-
sonaggi, sebbene siano cosi numerosi, spesso sono mutevoli nella fisionomia e an-
che negli atteggiamenti; sorprende a volte notare I'attenta osservazione della realta
da parte dei pittori nella rappresentazione di talune posizioni che spezzano il ritmo
ordinato dell’insieme, come si vedra in seguito (fig. 4). Inoltre, pur in una cosi vasta
superficie, vi ¢ adottata la tecnica e lo spirito “miniaturista” nell’attenzione a ogni
particolare: mirabili sono le sftumature chiaroscurali che si percepiscono appena,

12. 1l territorio di Kotah fu scorporato da quello di Bundi per volere di Jahangir per essere con-
cesso nel 1631 a Madho Singh, figlio del Rao Ratan Singh. L'apparente privilegio in realti diminui
d’importanza il regno di Bundi e fu causa di rivalitd posteriori, cf. Tod 1987, vol. II1, 1514-1516; Hooja
2006, 808-901.
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creando nondimeno un delicato volume alle figure (fig. 6). Nonostante la cura nel
differenziare i volti nell’eta e nei tipi, essi risultano pero piuttosto stereotipati, quasi
atoni, senza una significativa vivacita psicologica, come nei ritratti del sovrano che
si ripetono nelle diverse scene della sala, dove pero il personaggio non ¢ identifica-
bile con sicurezza (fig. 15).”

In questo dipinto meraviglia anche I'uniformita dei colori che si stemperano
invero nel bianco delle vesti adottate per la processione, a differenza delle altre scene
rappresentate ugualmente nel Phool Mahal, soprattutto la festa di T7j, dove com-
paiono anche le donne: i colori vivaci dei loro abbigliamenti e degli arredi, quali i
tappeti e anche la loro disposizione disordinata danno vivacita alle scene rispetto al
corteo formato da soli uomini; anche nel nostro dipinto sono le danzatrici, sebbene
poche, a creare un movimento disordinato (figg. 11, 13).

La grande processione ¢ stata indetta in occasione della festa di Jal Jhulani Eka-
dasi dedicata al Dio Krsna, che si tiene undici giorni dopo I'inizio dello sukla paksa,
— cio¢ dalla luna nuova — del mese di bhdadrapada (agosto-settembre) e otto giorni
dopo la Janmastami, la nascita del Dio stesso. Essa ricorda I'invito da parte di Krsna
alle sue gopi (pastorelle) a seguirlo al flume Yamuna per una gita in barca; al ritorno
il Dio chiese alle sue compagne dello yogurt, che diviene quindi il simbolo della
festa stessa, consumato volentieri e donato come prasid agli amici. La ricorrenza
¢ molto sentita anche ai nostri giorni soprattutto a Jaipur e Udaipur. Al tempo
dei dipinti essa veniva celebrata con grande sfarzo a Bundi, come rivela il maestoso
corteo in quanto il Dio, eletto a protettore della casata degli Haraoti, era ivi parti-
colarmente venerato nell’aspetto di Rangnathji.'+

La devozione a $ti Rangnathji si deve al Rao Umaid Singh (1748-1771) il quale,
avendo finalmente consolidato il suo potere dopo le molte traversie politiche, de-
cise di installarne solennemente una immagine a Palazzo costruendo un tempio
accanto al Chitra Mahal, la magnifica corte voluta dal nonno e che lui stesso ave-
va cominciato a decorare con dipinti murali. L'importante cerimonia ebbe luogo
nell’anno VS. 1810 (1754), il settimo giorno della luna nuova del mese di jyestha
(maggio-giugno), come indica una iscrizione. Per ridare poi un po’ di allegria alla
cittd dopo tante guerre e per rimpiazzare la festa di Gangaur, abolita da Budh Singh
(1695-1739) a seguito di un grave incidente causato da un elefante, il Rao dette gran-
de enfasi alla festa di T7j che si apriva con un fastoso corteo simile a quelli dipinti
nel Phool Mahal.s

13. Beach 2014, 23. Vi sono rappresentate altre feste, come Holi e T7j e una scena di caccia con
protagonista sempre lo stesso personaggio.

14. Agrawala 1996, 21.

15. Agrawala 1996, 18-20; Seth 2003, 18, fig. 180.
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La processione del Phool Mahal che rende omaggio al piccolo Dio si sta recando
con ogni probabilita al lago Jaitsamand — ca. 6 km dal Palazzo — da compiersi rigo-
rosamente a piedi e dove le immagini di Krsna saranno venerate con rituali, danze
e musica. La folta presenza di palanchini vuoti trasportati su elefanti o da altri ani-
mali sta a indicare che il ritorno era compiuto con piti agio dal sovrano e i suoi pitt
stretti accoliti, ma anche dalle immagini del Dio.

Il corteo ¢ composto, oltre che dal sovrano e dai suoi figli, dalle milizie del regno,
dai nobili, dal folto stuolo dell’enronrage imperiale, da attendenti e funzionari di
vari livelli e infine dai servitori, ognuno con un compito ben preciso che solita-
mente veniva poi trasmesso di padre in figlio. Un tale importante avvenimento
¢ occasione per tutti i protagonisti di mettere in evidenza il proprio ruolo sociale
attraverso ornamenti e oggetti ben definiti, pur indossando lo stesso abito bian-
co sopra gli stretti pantaloni, con turbanti privi di ornamenti in segno di sobrieta
in ossequio al Dio, a eccezione del sovrano che comunque limita anch’egli ogni
pompa. Elementi identificativi dello status dei personaggi sono le due pur sempli-
ci collane con preziosi pendenti, le armi pitt 0 meno impreziosite da ageminature
doro o d’argento e il sottile bastone solitamente di colore rosso, chari, spesso con
grazioso pomello in metallo pregiato (figg. 11, 14, 17). I bastoni piu alti con grande
pomello, cob, sono per i cobdar, coloro che annunciano la presenza del sovrano o
degli ospiti e le lunghe lance, bhala, per i lancieri o guardie del corpo, bbaladar e
caunkiddr. Sono presenti anche alte aste con in cima una breve barra orizzontale per
aiutare il trasporto delle due alte torri presenti nel corteo, oppure aste a due punte
per i guardiani degli elefanti, mahaut, per guidarli o stimolarli nel loro cammino.”
Tra i simboli regali, 74j cinba, portati in processione da addetti dell’enronrage regale
vi sono gli ombrelli, chatri, gli ‘scacciamosche’ di coda di yak, cauri o camar, i ven-
tagli di piume di pavone, morchal, i pitt grandi ventagli rotondi o a cuore e, meno
frequente, 'emblema a forma di pesce rappresentato nell’ultimo settore del corteo
insieme alle altre insegne del sovrano (figg. 3, 4, 14, 17).”

II corteo si apre con due elefanti e le loro guide con in mano il pungolo per
guidarli, azikus, e i portatori di due grandi bandiere giallo-ocra; le zanne dei pachi-
dermi, come quelle di tutti gli elefanti del corteo, sono ornate da anelli in metallo
(fig. 3).

La bandiera di ocra gialla, cosi come quella rossa furono concesse dall'impera-
tore Moghul Jahangir a Ratan Singh (1608-1632) dopo che questi ebbe conquistato

16. Allen-Dwivedi 1984, 215. Cf. anche il disegno che mostra un combattimento tra due elefant,
da Kotah, meta del XVII sec., Desai 198s, fig. 44, e la miniatura che illustra il Rao Chhattarsal su ele-
fante circondato da servitori con tali aste in Busch 2016, figg. 5.9.

17. Allen-Dwivedi 1984, 210-215; Irvine 1962, 28-30; Tod 1987, vol. I11, 1486-1487. Foto delle inse-
gne regali sono in AAVV. 2009, fig. 61; si veda anche la fig. 27.
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la cittadina di Burhanpur nel Deccan — di cui poi divenne Governatore — sconfig-
gendo il principe Khurram, il figlio ribelle del’imperatore che era riuscito ad avere
lappoggio di ben ventidue regni rzjpit. Questo privilegio, peraltro molto ambito,
permetteva al Rao di aprire i cortei con tale bandiera, simbolo dell'impero Moghul,
mentre quella rossa, ugualmente collegata all’'imperatore, poteva essere posta nel
suo accampamento. I due colori, giallo e rosso, hanno formato la bandiera dello
stato di Bundi, presente nel nostro dipinto all’inizio del corteo e nell'ultimo settore
dietro al Rao e alle immagini sacre (figg. 3, 14). Anche la cattura da parte di Ratan
Singh di un nobile di nome Daryau Khan, divenuto ribelle e ladro, gli valse I'onore
di farsi precedere in corteo dai suonatori di nakkdra (tamburi con cassa concava,
solitamente uno per lato sui cavalli) o daphli (tamburi rotondi), ugualmente pre-
senti nel nostro dipinto all’inizio del corteo e anche altrove (fig. 3).”®

I due elefanti sono affiancati e seguiti da lancieri a piedi e da un folto ma ordina-
to stuolo di cavalieri a cavallo e su dromedari con fucile o lancia. Osservando bene
pero si scopre una certa varieta di pose che rende le scene pits vive: per esempio, un
cavaliere accarezza il collo del cavallo e un altro si china a rimettere a posto la staffa
(fig. 4). Queste piccole diversita non solo interrompono la monotonia delle scene,
ma sono anche indicative di un notevole spirito di osservazione da parte degli ar-
tisti che, come gli altri funzionari al servizio del sovrano, facevano parte del corteo
con il compito di eseguire schizzi degli avvenimenti, sorta di appunti visivi per poi
raffigurarli in pittura.

La rappresentazione dei personaggi segue comunque per lunga tradizione il
rigido modello standardizzato della pittura indiana — volto di profilo, petto fron-
tale e gambe e piedi di profilo. Molti volti perd sono spesso caratterizzati nell’eta e
nell’espressione, rivelando da parte dei pittori una certa attenzione nel voler diffe-
renziarli a seconda dei vari personaggi; alcuni sono raffigurati anche di tre quarti o
addirittura frontalmente (figg. 4, 8). Tale novita indica I'influsso dell’arte occiden-
tale che comincia a essere sempre piti presente in questa scuola pittorica, ancora per
molti aspetti piuttosto tradizionale.

Quasi tutti i partecipanti al corteo indossano, come accennato, la classica lunga
veste bianca allacciata da un lato (kamarband o coga) portata sopra stretti pantaloni
(pajamay); solo alcune vesti sono verde chiaro o grigio scuro. L’abito ¢ stretto in vita
da una fusciacca (parra), damascata per i nobili, dove puo essere infilato il pugnale a
doppia impugnatura con ageminatura d’oro (katar) o a manico semplice, kharijar,
da dove pud anche pendere una spada ricurva, talvar, armi tipiche della stirpe guer-
riera 74jpst; in alcuni appena visibile sul retro ¢ lo scudo (dhal). Dalla spalla destra
scende una stretta fascia decorativa in stoffa damascata o pelle con fermaglio-gioiel-

18. Tod 1987, vol. II1, 1487.
19. Allen-Dwivedi 1984, 213-216.
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lo (partala). 1l turbante (pagri) hala forma allungata verso la parte posteriore che si
solleva all’insu, caratteristica del periodo, ed ¢ per lo pili rosso a cerchietti o strisce
gialle per la cerimonia; ritornano qui i colori delle bandiere donate dai Moghul e
divenuti emblematici della dinastia, mentre pochi sono quelli di altri colori.

Tra le due file di dromedari in seconda fila si scorge un personaggio di grande
autorevolezza con bafhi e folta barba bianchi, a piedi nudi con un turbante ugual-
mente bianco a “ciambella”, tipico dei mulla sufi, accolti anch’essi nell’entourage
statale (fig. 5).>> Magnifica ¢ anche la varieta degli atteggiamenti di questi animali,
con il collo variamente arcuato e alcuni con la lingua pendente, altro elemento che
mette in luce ancora una volta l'attenta rappresentazione dal vero da parte degli ar-
tisti (fig. 6); 'impressione di una certa monotonia nella scansione delle scene viene
meno se ci si sofferma a osservare i particolari; sono proprio questi a rivelare non
solo l'alta qualita dei dipinti, ma anche molti elementi tipici della cultura del tem-
po, ormai spesso dimenticati.

Seguono cinque plotoni di soldati a piedi disposti in formazione ordinata, pre-
ceduti da un alfiere portabandiera e dalle rispettive bande musicali (figg. 7, 8). Quel-
lo centrale ¢ contraddistinto da una uniforme di foggia inglese, con corta giubba
rossa con code sul retro, fasce bianche incrociate sul petto — nelle divise inglesi sono
solitamente in pelle verniciata di bianco (bandoliere) — alle quali sulle spalle ¢ appe-
sala giberna porta pallottole, appena visibile; i pantaloni sono ugualmente bianchi,
mentre il copricapo a tuba ¢ nero, pili basso e con minori decorazioni rispetto alle
divise inglesi. Tale contingente — presente sul territorio a seguito del patto stipulato
nel 1818 tra il Rao Bishen Singh e la British East India Company — sembra essere
composto in gran parte da rajpzr dalle folte barbe e grossi baffi, con solo tre inglesi,
riconoscibili dalla carnagione chiara, due con piccoli baffi e I'altro del tutto glabro
(fig. 8).” Questo plotone ¢ affiancato da altri due per lato, con divise 7zjpzr dai
tipici voluminosi turbanti, 'uno con casacca azzurro scuro e I'altro blu-nera. Tutti
i soldati sono propriamente incolonnati, e poggiano il fucile sulla spalla destra; due
sono gli indisciplinati nella truppa rZjpsr con divisa blu (in alto), che hanno posto
il fucile orizzontalmente sulla spalla sinistra, e cio rivela ancora una volta lo spirito
di osservazione del pittore che sa cogliere anche questi aspetti particolari.

Diversi sono i fucili in dotazione: decisamente pitt moderni quelli della truppa
inglese, con baionetta innestata del tipo conosciuto come flint lock o East India
pattern, ad avancarica con cartucce gia preparate, in uso con varianti dalla prima

20. Cf,, per esempio, Goswamy 2000, fig. 94.

21. Come appare nel dipinto, nelle manifestazioni di rilievo degli stati rajpst poteva essere pre-
sente il contingente di truppe assoldate dagli inglesi dove militavano anche indiani, indice del rispetto
da parte dell’Agente nei confronti dei governi locali. Per le notizie sulle divise inglesi si ringrazia il
Dott. Emanuele Martinez (Museo Centrale del Risorgimento, Roma).
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meta del XVIII secolo sino alla meta del XIX. Di piti vecchio tipo sembrano i fucili
degli altri soldati, fabbricati in India, i foredar, dalla forma piti stretta e lunga del
calcio, per i nobili solitamente ornati con motivi decorativi finemente realizzati a
intarsi in avorio o incisi in oro e argento — particolari non visibili nei dipinti — e con
fiaschetta porta polvere da sparo e altro contenitore porta pallottole fissati alla vita
con la solita fusciacca (parra) >

Precedono queste truppe oltre ai portatori di bandiere, questa volta a due colo-
ri, rosso e giallo, le bande dei vari plotoni, con tamburi allungati a due facce (dhol)
e rotondi e piatti appesi al collo, suonati con bacchette (daphli,), e anche con flauti
traversi (bamsuri); un musico con divisa inglese suona piccoli piatti in ottone, men-
tre un rajpzt ha i cimbali (jbanjh) (fig. 8).

II bel prato dal colore verde tenue, presente anche in altre zone della grande
pittura, sta a indicare 'aperta campagna dove marcia il corteo; vi si stagliano con
grande risalto cinque palanchini trasportati da animali, seguiti da nobili sulle loro
cavalcature: elefant, cavalli, cammelli (fig. 7).

II palanchino al centro ¢ il pit1 grande e importante, con colonnine polilobate
che sorreggono tre cupolette; ¢ trainato da ben due elefanti riccamente addobbati
con gualdrappa rossa e guidati da due rZjpar (figg. 7, 8). Non ha un vero sedile,
ma un piccolo trono, gaddi, formato da una piattaforma esagonale ricoperta da
un ricco tessuto trapunto, con al centro un piedistallo anch’esso esagonale dove
si intravede appena, ricamata o dipinta, una figuretta che sembra rappresentare lo
stesso Dio. Il palanchino ¢ probabilmente riservato alla immagine pit venerata di
Krsna che nel dipinto ¢ portata in processione dal Rao in un palanchino a spalla;
infatti, dopo i rituali che si svolgeranno fuori citta, 'immagine raggiungera il suo
tempio, il Govindnathji Mandir, con questo regale mezzo di trasporto e qui verra
posta nella cappella a lui riservata.** Ai lati di questo palanchino ve ne sono altri pitt
piccoli trainati da cavalli e buoi, riservati alle altre immagini, oppure a importanti
personaggi o ai sacerdoti del tempio (mahant).

22. Tale tipo di contenitore, spesso a forma di conchiglia, ¢ visibile anche nel Museo del Palaz-
zo di Kotah, realizzato con scaglie di madreperla. I fucili invero sono raffigurati in modo piuttosto
approssimativo; quelli del contingente inglese sembrerebbero una variante piti corta dei cosiddetti
brown bess, in uso presso la Compagnia delle Indie dagli ultimi anni del XVIII secolo; per questo
modello veniva adoperata una sorta di cartuccia, sempre a carica anteriore. Potrebbero anche essere
perd gli Enfield, modello del 1853 con modifiche sino al 1868. In questo caso avremmo una datazione
post quem anche per i dipinti. Le notizie sui fucili sono state fornite dal Museo Stibbert di Firenze e
dal Museo Centrale del Risorgimento di Roma che qui ringrazio. Cf. Welch 1978, figg. 15, 38; si vedano
inoltre Welch 1964, 145-173 € Welch 1986, 354-355.

23. Per le notizie sugli strumenti musicali si ringrazia il Prof. Paolo Pacciolla, etnomusicologo,
docente presso il Conservatorio di Musica Arrigo Pedrollo di Vicenza.

24. Cf.nn.27-28.
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Dietro procedono tre elefanti afhancati da quattro cammelli e otto cavalli gui-
dati da nobili 7zjpzur; in alto a cavallo quattro suonatori di szbnai (oboe indiano)
(fig. 7).

La parte centrale del dipinto ospita ugualmente una moltitudine di personaggi
anch’essi in file ordinate preceduti da suonatori di bamsuri e di sabnai; ¢ lo staft di
vario livello del Palazzo che partecipa all'importante cerimonia, ognuno con un
preciso ruolo, tutti con gli immancabili baffi, mentre alcuni hanno anche una folta
barba o una pit contenuta sulle sole gote (figg. 7, 12).

Tutti i personaggi fanno corona a due alte torri cerimoniali, sostenute ognuna
da una sorta di ruota orizzontale con assi sporgenti che permettono il loro traspor-
to; lunghi tiranti, retti da addetti, riducono la loro oscillazione (fig. 9). Le feste
e in generale le cerimonie indiane soprattutto nel Rajasthan sono famose per le
decorazioni e gli addobbi, oltre che per la fabbricazione di immagini sacre anche
di grandi dimensioni riccamente ornate, eseguite in materiali leggeri e deperibili le
quali, dopo le cerimonie solitamente in riva a laghi o fiumi, sono lasciate scivolare
nelle acque, magnifico “segno” dell'impermanenza di ogni cosa. Non meraviglia
quindi di trovare nel dipinto le due alte torri trasportabili fatte in onore del Dio,
una sorta di zoran, porte auspiciose da dove passera la divinita.

I nobili sono riconoscibili dalla presenza del katar e della spada ricurva, talvar,
la cui punta spesso si vede appena in quanto appesa sul fianco sinistro o ¢ appog-
giata su una spalla, con elsa decorata e la punta resa innocua da un cappuccio so-
litamente d’oro. Hanno anche il sottile bastone con pomello rotondo, chari, che
dallepoca di Budh Singh divenne di colore rosso per ricordare i favori concessi
dallimperatore Moghul Bahadur Shah, divenendo simbolo di prestigio sociale.”
Altri personaggi dello staff portano alte aste con in cima una piastra rotonda o una
breve bacchetta orizzontale, oppure a forchetta, utilizzate all'occorrenza per soste-
nere le torri o per pungolare gli elefanti, oppure reggono ombrelli rituali, charri, o
piccole bandiere triangolari rosse; uno in particolare ha uno stendardo arrotolato
legato in orizzontale su una lunga asta (figg. 9, 10, 12).

Soffermandoci a osservare i particolari, curiosamente si scorgono alcune scim-
miette arrampicate su queste lunghe aste e legate con un cordino, peraltro gia viste
altrove (fig. 12). La loro presenza nei dipinti rajasthani invero ¢ abbastanza rara. Le
scimmie vivono molto bene a Bundi soprattutto sui tetti delle case e in generale
nella regione dove, come sembra, usano anche addomesticarle e quindi sfoggiarle
in occasione di qualche festivita. Questo animale ¢ comunque bene accetto e tolle-
rato in India nonostante sia spesso dispettoso e pericoloso, in quanto ricorda la sua
benefica presenza nelle gesta del Ramdayana.>

25. Cf. Hooja 2006, 739.
26. Mr Madan Meena, interessato al folclore locale, ricorda di aver visto nel vicino villaggio di
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I personaggi che formano le due ali esterne di questo lungo corteo hanno tutti
la spada alla cintola, appena visibile in quanto ¢ posta sul lato sinistro, e un lungo
involucro appoggiato alla spalla destra: si tratta forse della custodia del fucile, i cui
accessori — fiaschetta della polvere da sparo e sacchetto per i pallini — sono legati alla
fascia della vita. In altri cortei invero tali involucri possono racchiudere tappeti o
dari (tappeti tessuti) da svolgere all'occorrenza per le soste del sovrano e dei nobili.
Le figure senza alcun elemento distintivo sono semplici servitori (fig. 10).

Il corteo continua in un altro settore, dove viene trasportato da quattro nobili
una sorta di tavolino con il piano superiore ricoperto di fiori. Alcuni ricordano che
sotto questo oggetto passavano i bambini come buon auspicio, in segno di reveren-
za verso il Dio che porteri loro salute e gioia (fig. 10). E forse possibile pensare che
esso servisse come base d’appoggio per le cerimonie in riva al lago.

Tra i numerosi nobili 7Zjpzit pit1 in basso compare uno strano personaggio gla-
bro, con veste nera e con una scimmietta arrampicata sulla sua asta, probabilmente
un asceta. Subito dietro ancora una banda di musici — vari tamburi, flauti e trom-
be — afhancati da due cavalli di nuovo con suonatori di tamburi, nakkdra, quindi
cinque portatori di bandiere, due gialle e due rosse e gialle, e due file di cavalli tenuti
per le briglie dai loro mabaut, mentre i nobili per devozione seguono a piedi la
processione.

A questo punto il corteo di nobili e addetti si rivolge verso i palanchini che tra-
sportano le quattro immagini sacre al di I di un grande spazio erboso, formando
intorno una sorta di cerchio. In onore del Dio si esibiscono le danzatrici e i mu-
sicisti che le accompagnano con strumenti tradizionali prevalentemente a corde:
sarangt, un piccolo tabla e un ektara (in alto, con cassa rotonda decorata con piuma
di pavone) (fig. 1r).

Le danzatrici, le uniche donne di tutto il corteo, indossano il tipico abito raja-
sthano con ampia gonna, giacca o corpetto e velo sul capo. Ai loro lati sono due
danzatori-ginnasti solitamente appartenenti alla comunita dei nath o babdji, se-
minudi, con ciuffo legato alla nuca e coroncina sul capo, e con in mano una sorta
di mazza e un piccolo rosario (fig. 13). Alcuni personaggi di questa parte del corteo
hanno in mano steli con piccole foglie dentellate che vogliono imitare per gioco le
spade o i bastoni in modo da esorcizzare i veri combattimenti, usati proprio per le
feste e soprattutto quella di Tij.

Lentourage nobiliare d’alto rango e i “maggiori” del regno, ugualmente inco-
lonnati, precedono e seguono i sacri palanchini riservati alle divinita (savari). Il

Thikarda alcuni animali come serpenti, lucertole, cani e scimmie addomesticate partecipare con i loro
padroni alla festa di Bhai Dj che si tiene due giorni dopo Divali. In altri villaggi, come Talwas vicino
a Bundi e in un altro nei pressi di Tonk, si organizzano matrimoni per scimmie. Anche oggi a Bundi
si possono vedere scimmie portate in motocicletta.
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migliore stato di conservazione di questa parte del dipinto permette di distinguere
con pitr agio i particolari decorativi e i colori originari, in particolare le due collane
con pendenti gioiello. Quasi tutti portano dietro le spalle lo scudo, appena visibile,
e la tipica stretta fascia ornata che scende a tracolla dalla spalla destra, con chiusu-
ra-gioiello rotonda o ovale (partala). Anch’essi tengono il sottile bastone di cui ¢
rimasto il colore rosso, con o senza pomello. In questo settore, pil protetto dalla
luce, ¢ anche evidente il colore oro delle ageminature dei pugnali, delle else delle
spade e dei loro cappucci in punta se sguainate, o dei foderi, come pure i ricami
dorati dei patta, delle gualdrappe dei cavalli e dei loro finimenti (figg. 12, 16).

I veri protagonisti della festa sono il Maharao con probabilmente quattro dei
suoi figli e i nobili di alto lignaggio. Il breve tratto di prato lasciato libero davanti
da maggior risalto a questo settore del corteo, dove sono portati a spalla i quattro
palanchini delle piccole immagini di Krsna. Il primo ¢ il pit1 sontuoso, con graziosa
cupoletta decorata a rombi rossi e grigi con apertura ad arco polilobato, lungo spio-
vente arcuato e decorazioni a gocce pendenti dal soffitto; esso trasporta la piccola
statua di Rangnathji rappresentato in piedi su un tappeto decorato e alle spalle un
voluminoso cuscino rosso, accompagnato da due giovani ancelle (fig. 15). Si tratta,
come accennato, di una venerata immagine del Dio un tempo custodita presso il
Palazzo e ora alloggiata nel tempio cittadino a lui dedicato e tuttora in funzione.”
Tale immagine, eletta a protettrice della casata degli Haraoti, ¢ stata ispirata da
quella ben pitt conosciuta di Sri Nithji, custodita nel tempio di Nathdwara nello
stato del Mewar, uno dei pit santi dell'India e famoso luogo di pellegrinaggio. Cosi
come a Nathdwara, anche a Bundi la piccola statua non alloggia in un tempio tradi-
zionale, ma in una bavelz, una grande magione a imitazione dei palazzi nobiliari che
ospita diversi sancta con pitt immagini dello stesso Dio. Qui Krsna ¢ considerato a
tutti gli effetti un “essere vivente” e in quanto tale viene accudito durante tutta la
giornata dai sacerdoti — a Natdhwara se ne contano pit1 di cento, un tempo anche
mille — che ritmano le otto funzioni sacre giornaliere officiate davanti alle immagini
a seconda delle attivita svolte dal Dio stesso, cosi come vengono narrate nei testi
sacri.*®

27. Le tre icone trasportate, come accennato, sono custodite presso il tempio-bavelz di Govind-
nithji a loro dedicato che si trova in una traversa della via principale di collegamento al Palazzo. Si
tratta, pit che di un tempio tradizionale, di una casa nobiliare (bavelz). Ivi si aprono vari sancta sanc-
torum che ospitano numerose altre immagini del Dio stesso. Il luogo ¢ tuttora officiato e molto vene-
rato dai fedeli. Fu costruito da «Rajmata Pariharji e inaugurato la domenica 9, Phalguna Shukla V.S.
1982» (1925), come indica un’iscrizione, e completato da «Bhadrapada Krishna nel V.S.1985» (1928).
L’immagine di Rangnithji vi fu trasferita dal Palazzo il 2 febbraio del 1986, quando iniziarono i lavori
di restauro di una parte del Palazzo stesso. La statuetta di Pitambarnith era stata ivi gia collocata, ma
non & pill presente in quanto rubata, come afferma il purobit del tempio. Di tali notizie si ringrazia
Mr Keshav Bhati.

28. Bibliografia su Sri Nithji in Cimino 2011, 190-204.
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II palanchino ¢ trasportato dallo stesso Maharao Bishen Singh. Il suo ritratto,
cosi come gli altri che compaiono nelle pitture della sala stessa (festa di Tij e Holi),
¢ eseguito in modo piuttosto accademico che lascia qualche dubbio sulla sua iden-
tificazione: a lui infatti si affianca a sostenere il palanchino un altro dignitario con
un identico volto (il figlio maggiore?) (figg. 11, 15). La fisionomia ¢ invero simile al
personaggio nel Chattar Mahal che dovrebbe rappresentare lo stesso Rao, artefice
di quei dipinti.

La corporatura dei due personaggi che sostengono il palanchino anteriormente
sovrasta tutti gli altri, anche i due della parte posteriore; questi quattro sono peral-
tro i soli ad avere gioielli sui turbanti, quasi nascosti da un largo ornamento a fascia
(balabandi) formato da pietre preziose notevolmente grandi e da un pennacchio
(sarpec) ugualmente arricchito di pietre; pochi altri hanno un solo ornamento sui
turbanti. Il Rao ¢ I'unico a indossare vistose collane ed anche bracciali al polso e
allavambraccio; cosi come i nobili intorno, ha lo scudo appena visibile sul dietro e
lornata fascia che ricade dalla spalla destra. Subito dietro di lui, di dimensioni pitt
piccole, un importante sacerdote sorregge anch’egli I'asta del palanchino; indossa
una dhoti bianca e uno scialle dal bordo dorato che copre anche il capo (fig. 15).

Alla destra del sovrano in prima fila sono tre giovani vestiti interamente di rosso
e senza ornamenti, probabilmente altri figli del Rao (fig. ).

Seguono ancora tre palanchini con altrettante immagini del piccolo Dio, tra-
sportati da pujari e fiancheggiati da altri addetti al culto. Si tratta di altri aspetti di
Krsna i cui nomi indicano i suoi attributi: Govindnathyji, il ‘custode delle vacche’,
Pitambarnithji, ‘vestito di giallo’, e Anandadanithyji, ‘colui che dona beatitudine’;
due immagini sono raffigurate in piedi, mentre quella in alto ¢ seduta su un trono
formato da grandi cuscini: il suo volto ¢ rappresentato frontalmente. A fianco del
palanchino superiore compare un sacerdote, con un morchal in mano, che sembra
essere pitt importante degli altri in quanto di corporatura maggiore e con lo scialle
sulla testa (fig. 16).

Subito dietro i palanchini vi sono ancora portatori di insegne regali, chadidar:
Pombrello rosso, il disco a cerchi concentrici, e il grande ventaglio a forma di cuore.

Anche nell’ultima parte del lungo corteo vi sono cavalieri a cavallo e palanchini
vuoti; i primi due sono portati ancora a spalla, mentre i pit prestigiosi sono su
quattro elefanti, probabilmente per riportare a palazzo i componenti della famiglia
reale al termine delle cerimonie (fig. 14); qui ugualmente la maggiore dimensione
dei pachidermi ¢ indice di prestigio sociale. Dietro sono quattro elefanti pil pic-
coli con portatori di insegne. Una in particolare ¢ interessante in quanto a forma
di grande pesce in metallo, mahi maratib, emblema onorifico solitamente donato
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dagli imperatori Moghul ai 74ja o ai nobili d’alto rango.* Chiude il corteo I'ultimo
elefante con un suonatore di nakkara e una mucca, animale particolarmente caro a
Krsna e quindi essere sacro beneaugurante (fig. 17).%°

Questa grande, bella immagine dipinta rappresenta un lascito importante di
un’epoca ormai scomparsa che si tende a dimenticare, ma che ugualmente rappre-
senta, nelle pur mille contraddizioni della storia, un’eredita ricca di fascino, arte,
magnificenza, bellezza. Conservarne la memoria, ormai scevra dalle negative passa-
te contingenze, ¢ un dovere delle nuove generazioni che al giorno d’oggi, scarnifi-
cate come sono dall’eredita del passato, possono attingervi con animo purificato e
sospeso, come in un sogno ricco di poesia e bellezza.

29. Si tratta di una delle nove insegne dei Moghul - il numero nove simbolizza la perfezione —
che indica la conquista del mondo da parte dell'imperatore, ed & considerato tra i piu alti doni ono-
rifici conferiti ai nobili 7Zjpzr. Una testa di pesce in metallo di questo tipo — solitamente in ottone o
rame, ma anche in argento — ¢ tuttora in mostra nel Museo all’interno del palazzo di Kotah. Questa
alta onorificenza, posta orizzontalmente su una lunga asta e solitamente trasportata su elefante —
come appare nel dipinto - si chiama mahi maratib, ‘pesce e dignitd’. La didascalia del Museo specifica
che tale onorificenza fu concessa al Maharao Bhim Singh di Kotah dall'imperatore Moghul Muham-
mad Shah nel 1720. Cf. Welch 1986, 323-324; Irvine 1962, 31-33.

30. A Nathdwara esiste tuttora un grande luogo di ricovero-protezione e allevamento di mucche
sacre al Dio, che vengono particolarmente accudite, curate e portate al pascolo quotidianamente.
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La miniaturizzazione dell’ananda tandava' di Siva
in talune poesie indiane del 900

Donatella Dolcini

Origini mitologiche e testuali

La danza, una delle espressioni spontanee e poi artistiche pitt diffuse in tutte le
culture del mondo, assume e conserva in India uno speciale carattere di religiosita,
che risponde perfettamente alla cosiddetta «fame del sacro»,” componente fissa
di ogni aspetto della civilta indiana. Anche oggi che compagnie di ballo classico o
folkloristico effettuano continue rournée internazionali,’ portando in giro moven-
ze, suoni, colori a rievocare, anche se a grandissima distanza dall'India, le atmosfere
del Paese, I'aura religiosa che circonfonde la danza ¢ sempre palpabilmente presente
durante le esecuzioni coreutiche.

Una valida spiegazione di questo afflato costante viene offerta dal mito,* che,
pur comparendo in molteplici varianti, si sviluppa generalmente intorno a una
diatriba tra déi o tra uomini, che I'intervento divino giunge a risolvere. Il mito pitt
noto, infatti, racconta dello stratagemma ideato da Brahma affinché la violenza non
rimanesse un’inevitabile protagonista dello scontro tra avversari, ma, svuotata della
sua carica di forza bruta, contribuisse a risolvere anche le questioni piu esacerbate,
mascherata da una sorta di pantomima, suggestiva ma innocua, poggiante addirit-
tura sulla sapienza vedica:

1. Data la discrepanza fra sanscrito e hindi della pronuncia o meno della 4 finale di sillaba, la si
¢ trascritta solo in caso di termini comuni alle due lingue. Nei versi degli autori riportati nel testo,
invece, si ¢ lasciata la forma adottata dal traduttore. Avvertiamo qui che per i nomi moderni geografici
o di persona non si sono usati segni diacritici. Inoltre i termini stranieri che segnaliamo in corsivo non
sono stati resi al plurale, poiché I'uso italiano non lo prevede.

2. Termine coniato da Rudolf Otto (1869-1937), iniziatore e sistematizzatore degli studi fonda-
mentali sul tema con la sua opera 1/ sacro (cf. Otto 2009).

3. Per non parlare delle scuole specifiche, accessibili anche agli stranieri nel Subcontinente e fuori
di esso.

4. Anche i miti rientrano nella categoria della fame del sacro, considerata la validita di cui anche
nell'epoca attuale essi continuino a godere in India.
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Egli (Brahma) penso: «Devo comporre un quinto Veda® sul natya insieme agli
itihdsa, che condurra al rispetto del dovere (dharma), al conseguimento della ric-
chezza e della fama (artha), conterra saggi consigli e raccolte [di massime], fard da
guida alle generazioni future nelle loro azioni, sara arricchito degli insegnamenti di
tutti gli s@stra e conterra una rassegna di tutte le arti e i mestieri [...]». Prese la reci-
tazione (parhya) dal Rgveda, il canto dal Sama, la gesticolazione teatrale (abhinaya)
dallo Yajur e i sentimenti (rasa) dall’ Atharva e cosi fu creato il Natyasistra, connes-
so con i Veda pricipali e secondari, dal dio Brahma che ¢ onnisciente. (Naryaséstral,
14-18 in Guzman 2001, 17)

Nacque cosi il testo sanscrito del Naryasistra (Il Trattato del dramma),® secon-
do la tradizione commissionato da Brahma a Bharata,” allo scopo appunto sia di
trasformare in esecuzione coreutica I'azione violenta, sia anche, riassumendo in sé
e diffondendo nell’intera societa la gamma completa dell'insegnamento sacro, di
trasmetterlo anche ai molti cui questo era precluso (donne e szdra).

Altrettanto indispensabili per comprendere a fondo tutte le pieghe simboli-
che di cui si riveste la sacra (e poi anche profana) rappresentazione, vengono re-
datti nell’India dravidica testi non specificamente incentrati sulla danza, ma che
ne contengono una dettagliata descrizione: il Tolkappiyam, fondamentale trattato
di grammatica tamil (IIT sec a. C.-I sec. d. C.), che in alcune sue sezioni espone
regole importanti per I'esecuzione teatrale, ove la danza ricopra un ruolo primario
0 comunque accompagni insostituibilmente I'azione scenica; e, altrettanto essen-
ziale alla storia dell’illustre tradizione coreutica del Sud,® il poema epico Silappa-
dikdram (‘La storia della cavigliera’, II-III sec. d. C.), in cui vengono trattati anche
i tre elementi principali dell’arte teatrale: la poesia (¢yal), in cui trova espressione la
visione interiore; la musica (is4), in cui 'emozione si estrinseca nel suono; la danza
(natakam), in cuil'azione diventa arte attraverso il movimento del corpo.’

5. In realti la tradizione indiana annovera pitit di «un quinto Veda», attribuendo tale qualifica
per esempio anche al Mahabhbarata. Va qui precisato, riguardo al Naryasastra, che la stesura originale
parve troppo difficile da tradurre in pratica non solo dagli uomini, ma addirittura dagli dei even-
tualmente coinvolti in esecuzioni coreutiche, per cui ne fu redatta da Bharata, sempre per ordine di
Brahmi, una versione semplificata, che divenne il testo canonico su cui impostare ogni successivo
studio, sviluppo, uso della danza, sia nei templi, sia soprattutto nel teatro.

6. Costituitosi probabilmente su un precedente sztra oggi irrecuperabile, nella redazione defi-
nitiva venne composto in un’epoca difficilmente precisabile, compresa frail Isec. d. C. e il IV d. C.

7. Circa la figura di questo autore, di non meglio precisata esistenza e attivita storica, e il suo
Natyasistra, si imanda a Boccali-Piano—Sani 2000, 447-449.

8. Appunto dall’India del Sud parti la rinascita (XX secolo) della tradizione coreutica indiana,
che 12 non aveva mai cessato di alimentare, seppure in sordina, una propria specifica vitalita nella
forma kathdkali e in quella piti tardi denominata bbaratanatyam.

9. Lalunga dissertazione sull’arte e sulla tecnica della danza trova una giustificazione piti che vali-
da allinterno del poema, di sua natura epico, per il fatto che una delle due figure femminili principali



La miniaturizzazione dell’ananda tandava 215

Tanta autorevolezza di impostazione, ricchezza di contenuto e importanza di
scopi da raggiungere, portarono inevitabilmente all’ipostasi di un sommo Essere,
artefice di questa stessa danza, non considerata neppur piti di appartanenza divi-
na,” ma addirittura sublimata al supremo livello cosmico di rappresentazione del
ciclo samsarico. Letterariamente descritta in tutte le sue caratteristiche nei testi fon-
danti, poi plasticamente resa con estrema precisione, in particolare nei capolavori
bronzei di epoca Cola (X-XI sec. d. C.) e nei numerosi basso e altorilievi profusi
specialmente nei templi meridionali (Tanjore, Cidambaram ecc.), si scolpisce cosi
nell’'immaginario collettivo e nella concretezza dell’arte indiana la figura danzante
di Siva Nataraja, il Signore del tandava dei mondi.

Luambientazione tervena: da macrocosmo a microcosmo

In seguito, con il procedere del tempo e 'abbassarsi del livello della percezione del-
la danza dal piano dell’Assoluto a quello umano, si assiste a una frantumazione
della simbologia coreutica di Siva, che incontrandosi con la tradizionale attenta e
compartecipata rappresentazione della Natura nei diversi generi dell'opera lettera-
ria indiana — la poesia iz primis — da luogo a una serie di fopoi specifici, divenuti
caratteristici, o perlomeno di grande ricorrenza nelle composizioni di ogni epoca
(Boccali 2009), con risvolti di particolare interesse nella poesia dal XX secolo in
poi, come si vedra.
Ora, nel Cidambaram Mahatmya" Siva aveva proclamato davanti agli dei:

O Brahma, Visnu, Indra e voi altri dei! // O grandi saggi! Ascoltate. Cio che io
devo dire // non ¢ mai stato udito prima d'ora. // Lodato da tutti gli dei il mio
ananda tapdava, la danza della perfetta beatitudine, // ¢ il sorgere della luna piena
// dall'immenso oceano della gioia suprema. // Pensate a essa nella forma simbolica
di Siva, // e con questa in mente // erigete uno sivaliriga in questa stessa foresta
[...]. // L'adorazione di questo liriga sard 'unica fonte di gioia e di liberazione, // ¢
attraverso di esso potrete raggiungere il supremo stato infinito... (Smith 1998, 183)

Come si vede, ¢ il dio per primo a ricorrere a immagini che rientrano nella propria
infinita gamma di attributi (Torella 2013), ma che in prima istanza traggono spunto

¢ una cortigiana magistralmente istruita nel ballo e abilissima nell’eseguirlo.

1o. Gli déi hindu vivono una vita di centinaia di migliaia di anni umani, ma sono comunque
destinati a morire, mentre 'Ordine Cosmico non avra mai fine. Di qui la differenza di livello su cui si
collocano gli uni e I’altro.

1. Raccolta enciclopedica di miti e leggende risalente al XII secolo, redatta originariamente in
sanscrito e poi riproposta in tamil.
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dalla Natura - il plenilunio, I'oceano, la foresta e, in forma indiretta (/i7iga), il ser-
pente — per descrivere la forza trascinante e il ritmo vorticoso della sua danza, che,
percorrendo fasi alterne di creazione e di distruzione, conduce alla gioiosa salvazio-
ne ultima. Va allora rimarcato che, dal momento che la tradizione poetica indiana
immancabilmente si appoggia con forza alla Natura, affidandole — come abbiamo
accennato sopra — un ruolo di primo piano nell’accompagnare qualunque imma-
gine lautore voglia evocare davanti al lettore, quasi a rimarcare quella circolazione
di vita condivisa dal trimundio intero che i tre passi di Visnu stanno a simboleggia-
re, le espressioni in certa misura fisse che vengono a crearsi nei repertori tradizio-
nalmente a uso dei letterati indiani (Boccali 2009), una reverente imitazione dopo
laltra,” finisce per spostare progressivamente il fuoco della metafora dall’esplicito
riferimento sacro al pitt modesto piano dell'usuale profano. Ne deriva cosi una sor-
ta di restringimento semantico degli elementi compositivi, che si riflette anche sul
tema di base della danza cosmica.

Si verifica, insomma, un’ennesima concretizzazione del concetto comune alle
grandi religioni del mondo di considerare I'infinita potenza di Dio capace di auto-
limitazione per venire incontro alla piccola finitezza umana. Nella visione induista
dell’universo questo avviene in modi anche molto eclatanti: gli avatara di Visnu, i
gradi discendenti dell’unicita di Siva e della Sakti finché Essi, ciascuno a suo modo,
penetrino e risiedano nel corpo dell'uomo (Dvivedi 1996). Anche la danza cosmica
del dio sottosta alla stessa graduale modificazione, che, come gia aveva constatato
Brahma nel mito antico, risponde all'esigenza umana di forme piti semplici per ac-
costare la sfera del divino, nonostante 'immagine di Siva danzante sia una delle piti
diffuse e delle pit1 agevolmente comprese pur sotto la fitta simbologia che la riveste
(Albanese 2011): « Tit la danza appassionata del tandav, // io il garrulo, melodioso
tintinnio dei nigpur»" (Mishra—Della Casa 1966, 125). Cosi canta Nirala,* metten-
do in evidenza in due soli icastici versi la corrispondenza generica tra macrocosmo
e microcosmo, I'aspetto particolare che essa assume nello specifico della resa poetica
della danza cosmica, quindi il suo passaggio dal livello del divino a quello dell’'u-
mano.

12. Era costume che gli epigoni di un certo letterato venerato come un maestro del genere lo
imitassero al punto di rinunciare alla propria identita, assumendone addirittura il nome in segno di
umile sequela.

13. Le cavigliere tintinnanti, immancabili componenti dei diversi costumi di danzatori e danza-
trici.

14. Suryakant Tripathi “Nirala” (1896-1962), letterato hindi di poliedrica attivita, ¢ famoso come
fervente nazionalista, ma soprattutto come raffinato e fecondo poeta lirico nell’ambito del Chayavad
(Scuola delle Ombre) (Madin 2008). Per quanto riguarda i tratti salienti della corrente chayavads e
degli autori che ne fecero parte, si rimandaa AAVV. 1983 (in italiano, in hindi la bibliografia & troppo
vasta per poterla riportare qui).
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Poco per volta, dunque, nella cristallizzata, ma non certo immobile letteratura
indiana — qualunque fosse la lingua in cui essa veniva trovando espressione® — si
assiste a una commistione fra 'amore per 'ambientazione naturalistica” e 'interio-
rizzazione del simbolo coreutico, al punto che quest’ultimo a volte ne esce padro-
neggiato sino a perdere contezza della sua stessa origine. Nella fattispecie, sia che
lo scrittore ne abbia consapevolezza, sia che semplicemente ricorra a strumenti del
mestiere ormai stereotipati, tale processo sfocia naturalmente nella miniaturizza-
zione® della frenetica danza del dio.

Certo, quando un poeta dipinge un plenilunio splendente sulle acque oceani-
che o il fremito di vita serpeggiante in una foresta o un diverso scenario naturale
pure in qualche modo evocativo dell’ananda tindava, ebbene puo avvenire che
dimostri di avere una pit1 0 meno esplicita memoria della parola di Siva, a seconda
della disposizione religiosa personale e del mutevole gusto del tempo. I brevi esem-
pi che seguono, ripresi da autori di secoli diversi, testimoniano le fasi di questo
processo:

L4, in quella selva minacciosa // reggendo nelle mani il fuoco //* danza il nostro
splendido Signore. (Chakravarty 1989, 22)

La, tenendo il fuoco ma rimaste fredde le sue membra, // i capelli irruentemente
fluttuanti in ogni direzione,* Siva danza la sua danza cosmica... (Chakravarty 1989,
23) [XVII sec.]

[...] Questo tuo tandav non ¢ che poesia. // O oceano, dimmi, come posso descrive-
re il tuo gioco divino (/ilz)? Come la danzatrice immersa in una mudra affascinante,
qualche volta tu balli; qualche volta come un velenoso serpente tu sibili [...]. Poi im-

15. Per cristallizzione intendiamo il fenomeno linguistico e letterario della fissazione di termini,
stilemi, composizioni, trattazioni di temi specifici che restano come prigionieri di un cristallo in for-
mulazioni poco suscettibili di ulteriori sviluppi. Ha costituito una delle principali caratteristiche della
storia appunto linguistica e letteraria dell'India, specialmente nelle fasi preedenti larrivo dell’Islam
(VIII sec.) e poi della colonizzazione europea (fine XV sec.).

16. Altro fenomeno di rilievo sulla scena letteraria indiana ¢ la varieta delle lingue impiegate — a
seconda del retroterra del singolo autore —, di contro alla comunanza di temi e di trattazione degli
stessi (Boccali 2009).

r7. In realt le immagini che a nostro parere evocano I'ananda tandava sono in gran parte eredi-
tate dal repertorio poetico antico e classico, ma nell'impiego contemporaneo manifestano una mag-
giore carica di suggerimento della danza cosmica, grazie alla mescolanza con elementi europei, per
esempio il linguaggio pregno di rimandi astrali del Pascoli.

18. E, perché no?, nella ‘polverizzazione’, termine assai congruo con il fatto che la danza di Siva,
nel suo farsi minuta, dia spesso luogo alla visione di piccole entita volteggianti e diffuse tutto intorno
(specialmente pollini) che evocano appunto un spolverio in continuo movimento.

19. Il fuoco della distruzione e della rigenerazione.

20. «I capelli guizzano selvaggi attorno al capo [di Siva], in un dinamismo centrifugo e centripe-
to, che irraggia le molteplici forme dell’essere e le riassorbe» (Albanese 2011).



218 Donatella Dolcini

provvisamente ebbro, dimentico di te stesso, barcollando come un ubriaco, qualche
volta tu inciampi, cadi, rotoli e poi ti rialzi. (Mishra—Della Casa 1966, 280) [ XX sec.]

Dentro ogni essere scorre il magma ribollente // fondono i monti e scorrono gitt
in un gioco di fiumi. // E la danza delle scintille: un istante di luce, poi il nulla. [...]
Milioni di stelle nel grande incavo del vuoto // gridano tremanti sospese fra cielo e
terra. // Quante onde si sollevano sulla superficie del vento, // quante innumerevoli
grida e quanta schiavitti! // Questa ¢ la danza vorticosa della vibrazione cosmica.
(AAVV.1983,38) [ XX sec.]

Si noti, dunque, come gia divario temporale, differente collocazione geografica e
culturale, vicende biografiche degli autori (Karaikkalammaiyar, mistica tamil sepa-
ratasi dal marito per dedicarsi a Siva; N. Annamalay letterato, insegnante e critico
pure tamil; Jayasankar “Prasad” forse il maggiore poeta chiyivadi e grande mecena-
te), plasmino notevolmente il ricordo del primigenio annuncio di Siva: nel primo
caso 'immagine del dio risalta nella foresta cosi come (parzialmente) raffigurata
nelle rappresentazioni canoniche, con 'unica aggiunta dell’aggettivo ‘splendido’ a
esprimere il personale sentimento di devozione della poetessa; nel secondo e nel
terzo la medesima immagine del dio appare invece sciolta in una serie di simboli, in
cui i tratti fondamentali della visione da Siva stesso fornita in antico si allargano a
includere un pitt ampio ventaglio di elementi naturali, opportunamente scelti per
adombrare l'azione coreutica: vulcani, stelle, venti..., ma tali da non offuscare la
memoria della primigenia descrizione divina.

Di contro a questo ricordo ancora abbastanza evidente, si da anche il caso, tut-
tavia, che in talune poesie non compaiano specifici riferimenti al Grande Esecutore,
ma trovi semplicemente posto la manifestazione di una sensazione di movimento,
la percezione di una vibrazione gioiosa (o atterrita), che travalica il senso della speci-
fica e contingente parola poetica per suggerire la presenza del Nataraja, ad esempio
dietro un maroso “cosmico” in pieno attraversamento dell'oceano, pure visto nella
sua dimensione appunto cosmica:*

Faro Paltalena sulle onde // dell'oceano della gioia // con nuovi canti e melodie (Ta-
gore 2004, 57 — Resa, vv. 14-16, 57)

Chi ha portato in mezzo // ai bisbiglii degli affetti, piccoli ed effimeri // canti del
mio cuore, // le vibranti note // dell'oceano senza direzione? (Tagore 2004, 98 —
Indugio, 3, 17-22)

21. Avvertiamo che nei versi che riporteremo da qui in avanti, i termini evocativi dell' znanda
tandava saranno sottolineati, in quanto finalmente e unicamente esplicativi del fenomeno della mi-
niaturizzazione della danza cosmica.
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Vogliamo insomma dire che, anche nel caso in cui il tema di un componimento
poetico non contempli un voluto, esplicito o implicito riferimento alla danza divi-
na, e neppure intenda alludervi sotto il velame dei versi, i topoi originariamenti cre-
atisi sulla descrizione di quella ci vengono comunque largamente impiegati dall’au-
tore, ormai vivi di vita propria. Si vedano in proposito questi altri versi di Tagore:

Nell’assemblea degli dei // danzi in un delirio di gioia, o onda fluttuante, Urbossi!
// Danzando di ritmo in ritmo selevano // le onde in mezzo all'oceano; // i prati

della terra s’alzano frementi // e tremanti le cime delle messi... (Tagore 2012, 158 —
Urbossi, V, 1-7)

A danzare qui non ¢ Siva, ma la bellissima ninfa Urvasi (‘Urbossi’ in bengalese),
eppure le immagini evocate dal poeta — parossismi di gioia, fluttuazioni di onde
oceaniche, ritmiche sequenze di passi, trepide oscillazioni di erbe e di messi — ri-
mandano inevitabilmente all' 4nanda tandava e alla sua classica rete di simbologie.

In modo analogo Mahadevi Varma,* come sempre ispirata dalla dolorosa no-
stalgia per lo sposo lontano,” infioretta le sue immagini di termini e tropi, in ap-
parenza avulsi dalla danza dei mondi - infatti del tutto estranea allo specifico ar-
gomento della poesia — ma, riecheggianti fra le righe, forse involontariamente, ma
innegabilmente, la figura di Siva Natardja:

Quando, colto il tenero fiocco di neve // dal dolce pennello del grembo della //
luna, il samsara vergd sui boccioli // il suo triste racconto; // [...] quando i puri fiori
dei mondi // riempirono di stelle le gocce // di miele, quell’argine immobile tremo
// diun dolce fremito del cuore vedovo... (Macchiella 1984-198s, 74 — Incontro, I-11I)

Linflusso delle correnti letterarie europee
Tagore

Questo fenomeno del ricordo e del graduale restringimento dell’ananda tandava
tinge dunque la poesia indiana di colori particolarmente suggestivi a partire grosso
modo dalla fine XIX secolo, quando I'influenza dei movimenti letterari europei del
tempo comincia a giungere e a impiantarsi in India, sulla scia e della fortuna da essi

22. (1907-1987). Unica donna tra i poeti chayavadi, autrice di varie raccolte di liriche a carattere
cosl intimistico da essere definite 7abasyavadi (alludenti al mistero).

23. La sua vicenda matrimoniale fu assai tribolata e deludente sin dall’inizio, segnando con il suo
fallimento vita personale e carriera della scrittrice.
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riscossa in Gran Bretagna** e degli studi orientalistici in piena fioritura in Europa.

Innumerevoli le opere di autori occidentali che vengono tradotte in lingue loca-
li sia dall’originale sia da versioni inglesi, mentre nel corrispondente flusso inverso
si sveglia nei letterati indiani di buona preparazione anglicizzata la propensione a
voler tradurre essi stessi** le opere, uscite tanto dalla propria mano quanto dalla tra-
dizione locale, in modo da farle orgogliosamente conoscere nella loro forma anche
esteticamente migliore a un pubblico europeo che, da complessati sudditi colonia-
li, erano portati a giudicare di gusti particolarmente raffinati.

Dagli albori del *9o00 I'influenza europea sulla poesia indiana dell’epoca si rita-
glia dunque spazi abbastanza ampi da accogliere lezioni diverse e profondamente
innovative, quali, specialmente, quelle del Simbolismo* francese: 'autore diventa
sempre di pitt il protagonista della propria composizione, il verso si libera da pasto-
ie di rime e imitazioni fino ad allora canoniche, le immagini si arricchiscono di nuo-
ve suggestioni.”® Questi spazi, tuttavia, restano ben incuneati nella tradizione delle
millenarie scuole della storia letteraria indiana, cosi che questa stessa tradizione non
ne risulta relegata in secondo piano, ma potentemente e acutamente rivitalizzata
(Dubyanskaya 2015, vi-vii). Si veda, per esempio, la descrizione della primavera in
Jayadeva (XII-XIII sec. d. C.)* e in Tagore (’900). All'inizio di Gitagovinda 36 si
legge: « Con pulviscoli sparsi di polline che zampillano da rampicanti...», in perfetta
coincidenza con i versi 8-10 della seconda strofe di Jmmagine (Citra), in cui trovia-
mo: « /1 polline volteggiando nell aria /| ovunque si diffonde...» . Nel prosieguo, in-
vece, le prospettive divergono: Jayadeva insiste in un quadro stereotipico della pri-
mavera, stagione dell'amore, tutto giocato su tropi e situazioni tradizionali: «[...]
i gelsomini un poco schiusi profumando le foreste, // compagno alla fragranza della
ketaki, il vento // come soffio che si diffonde damore arde ora il pensiero» (Boccali

24. La conoscenza del mondo europeo passava inevitabilmente dal filtro britannico, con risultati
avolte stranianti, come per esempio includere Victor Hugo tra i letterati inglesi, o riportare i termini
latini in un contesto filologico scritti come pronunciati da un anglofono (paitar, maitar ecc.).

25. L'interesse per le traduzioni si sviluppo specialmente come forma di rafforzamento linguisti-
co e letterario della hindi kbayi bolz, ancora acerba nell’ultimo quarto del XIX sec. Fu molto incorag-
giato dal grande promotore di questa lingua: Bhartendu Hariscandra (1850-188s).

26. Come aveva fatto Tagore, guadagnandosi cosl una pil1 vasta popolarité e percid apprezza-
mento a livello internazionale (Premio Nobel per la Letteratura nel 1913).

27. Per ragioni di spazio, intendiamo il termine come comprensivo delle varie correnti in qualche
aspetto affini, per esempio il Decadentismo italiano, specialmente quello del Pascoli con il suo simbo-
lismo astrale e il suo autobiografismo poetico (Stucchi 2012-2013).

28. Si pensi per esempio all'immagine del fiocco di neve, particolarmente cara a Mahadevi Varma
e ad altri, al fiero riconoscimento del proprio valore individuale da parte di Nirala ne La gemma del
gelsomino, cosl simile al motivo ispiratore de La piccozza del Pascoli, ecc.

29. Famoso autore del poema Gitagovinda sulle vicende amorose di Krsna e le gopi (mandria-
nelle).
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2009, 34); Tagore, dal canto suo, introduce una nuova concezione della medesima
stagione, inedita e forse inammissibile un tempo per il gusto indiano: «[...] e scio-
glie i veli grigi della terra: ad aprile, // tolte le vesti della vedovanza®, ricopre di
colori // la terra adoratrice...» (Tagore 2004, 126). E si noti che ambedue le rappre-
sentazioni si possono agevolmente riconoscere come in qualche modo rifacentisi
alla danza di Siva, dove per esempio dipingono pollini ‘zampillanti’ e ‘volteggianti’
in un gioioso e veloce movimento.

A testimoniare la felice riuscita di questo connubio fra tradizioni poetiche india-
ne e straniere si erge, dunque, imponente davanti al lettore — indiano o occidentale
che sia — la figura di Rabindranath Tagore (1861-1941), uno dei personaggi chiave
del risveglio dell'India nel tumultuoso secolo XX:** poeta, romanziere, dramma-
turgo, pittore, musicista, riformatore religioso, educatore, nazionalista, per tutta
la vita prodigo generosamente queste sue doti per il multiforme progresso di cui il
suo Paese necessitava. Per quanto riguarda la poesia, egli svolse un ruolo preminen-
te se non proprio nell'impostare il nuovo corso del genere in India, nell'incorag-
giarne la produzione e i tratti salienti sia con la sua produzione personale,™ sia con
Iinfluenza esercitata sui letterati suoi connazionali e contemporanei.”» A proposito
del fenomeno di polverizzazione della danza divina, ci sembra pertinente aggiun-
gere ai precedenti di mmagine alcuni tra le centinaia di suoi versi che ben reggono
un’interpretazione in tal senso:

Cospargi di miriadi di luci // I'azzurro del cielo, //getti sui fiori del giardino // un
delirio inebriante, // i tuoi passi leggeri // dilettano cielo e terra, // o estrosa pelle-
grina! // Nei lontani spazi // risuonano tintinnii // di campanelli in danza, // il pro-
fumo dei tuoi ricci // viene portato da dolce brezza, // 'animo dell’universo esplode

// in dolci danze: // quanti ritmi inebrianti. (Tagore 2012, 53 — Citra, 1, vv. 4-14)

Pareva che qualcuno componesse // storie meravigliose con le ombre // portate dal
sole, sogni della foresta, // con il mormorio delle foglie, e della foresta dormiente,

30. Chiarissima qui I'influenza europea: la vedova indiana (hindu) tradizionalmente sveste gli
abiti eleganti (‘veli’) e denuncia di essere in lutto indossando non sari grigi (‘vesti della vedovanza’),
ma bianchi.

31. Il secolo fu zeppo in India di avvenimenti e cambiamenti epocali: la lotta per 'indipendenza,
l'edificazione dei nuovi Stati, 'introduzione della democrazia, I'abolizione dell’'Intoccabilita, la scola-
rizzazione obbligatoria ecc.

32. Fondamentale al riguardo il conferimento del premio Nobel per la letteratura da lui ricevuto
nel 1913, che suond come una tromba di rivincita della letteratura del Paese su quella europea.

33. La sua influenza giocd anche contro la produzione letteraria di altri autori. Per esempio Ni-
rala vide rovinata la sua vita artistica dall’accusa (infondata) se non proprio di plagio, perlomeno di
estesa imitazione nei confronti di Tagore.
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con tanti battiti e vibrazioni, sospiri, scintillii, parole, // cenni, mormorii, sorprese,
scoppi // dei giorni di primavera. (Tagore 2012, 180 — Vittoriosa, 3, vv. 3-12)

Oggi sotto il cielo dell’aurora // luccichii di rugiada // sotto le piante in riva al fiume
// scintillii di sole: // in ressa // riempiono il cuore. // Questo io so // nell immenso
universo, nelle acque // senza sponde dell’ideale // i palpiti del loto. (Tagore 2004,
87 — Ideale, vv. 1-10)

L4, nelle sponde silenziose, // le onde a tempo, risuonano / d’un grande suono [...]
// Nessuno percepisce le onde // dellinfinito che giorno e notte // in un unico
passo ineluttabile // risuonano tanto profonde // sulle rive // del cuore palpitante.
(Tagore 2004, 97 — Indugio, 3, vv. 6-8, 11-16)

La tua luce che trema sulle foglie delle piante // fa vibrare I'anima mia. // La tua
luce che danza sul nido degli uccelli // mi ridesta il canto. (Tagore 2004, 125 — Sei
VENULA..., 2, VV. 1-4)

Autori in altre lingue indiane

Suggestive sono pure le immagini ispirate pitt 0 meno consciamente al tandava
cosmico che vengono proposte da poeti in lingue diverse da bengalese e inglese
usate da Tagore.

L'oscurita affretta il suo cammino, // trascinando le stelle e la luna lontano. // In
frutteti e boschetti di mille piante di mango // lunghe ombre tra le foglie // danza-
no in estasi.** (Mishra—Della Casa 1966, 276)

Luminose correnti di lampi son cadute attraverso la pietra della luna e le valli del cie-
lo rompendosi nella spuma di luce. In me una melodia in movimento. [...] Il ramo
di stelle // si immergera nei silenzi // e le ninfe del mare suoneranno // una melodia
// un movimento // attraverso le distanze // di morte e bellezza.s (Mishra-Della
Casa 1966, 293)

Ho illuminato il cielo coperto di stelle, ho acceso il lungo sentiero di luce e 'ho
rivelato a te solo per un istante. I vend avvelenati han soffiato e tutto era buio di
nuovo.** (Mishra-Della Casa 1966, 300)

34. DiS. D. Subrahmaniya “Yoghi” (n.1904). Poeta tamil, traduttore in tale lingua delle quartine
di Omar Khayyam.

35. Di Balgangadhar Tilak (1921-1966). Poeta di lingua telugu.

36. Di Bellamkond Ramadas (n. 1921). Poeta di lingua telugu.
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O oceano di fiori, fa’ piovere commosso scintille di fuoco // la gialla illusione di
sabbia dei ricordi // & come la danza del fiore.”” (Mishra—Della Casa 1966, 251)

Anche ora, amica mia, quando ridi gemmano i rami di questo vecchio banyano // ¢
le pietre che bruciano // stillano gocce di irrequieto mercurio. // Anche ora, amica
mia, quando ridi // danza una cascata di perle; //anche ora, amica mia, quando
ridi // la luna va incontro ai suoi raggi, // e dall'oceano dei sentimenti improvvisa
// erompe la piena dei ricordi.* (Mishra—Della Casa 1966, 231 — Anche ora, amica
Mid... 1,2, VV. -3, 5)

Ride spontaneo il cielo quando ti vede, // perché altrimenti sarebbero in mostra le
stelle scintillanti? // Alla tua vista soltanto 'oceano si gonfia e va a toccare il cielo,
// perché altrimenti dovrebbero crescere le onde spumose del mare? // 1l giardino
¢ percorso da un brivido quando ti vede, // come altrimenti potrebbero nascere i
teneri rampicanti?? (Mishra—Della Casa 1966, 303 — Canzone, 2, 1-6)

Cade tremando un petalo. //Le mani si protendono [per afferrarlo]. // Gli alberi si
scuotono [avvolti] in una grigia paura. // Le foglie appassite gemono // appollaiate
in cima a una montagna // contro lo sfondo di un cielo // calmo e desolato // con-
tro lo sfondo di una tempesta di compassione. E Dio. (Ngangom 2009, 115)*

Anche nella poesia hindi kbari boli*, che, superato il periodo di rodaggio* con
le relative guerelle®, all’inizio del *900 si librava nel panorama letterario indiano
ormai ben salda sulle proprie ali, si ritrovano gli stilemi che rimandano alla danza
di Siva, anzi il suggerimento di essa tramite il linguaggio figurato e suadente del
verso. Il gia menzionato Chaydvad (Scuola delle ombre) fu il primo movimento
poctico di vaglia sorto nel XX secolo a ratificare la padronanza del genere raggiunta

37. Di Anant Pattanayak (1914-1980?). Poeta dell’Orissa.

38. Di B. B. Borkar (1910-1984), tra i maggiori poeti del Maharashtra del XX secolo. Segnaliamo
che di molti dei poeti citati non ¢ stato possibile recuperare notizie biografiche pit dettagliate e la data
di morte.

39. Di Venkatrau Balantrapu (1881) fu un autore di lingua telugu, ricordato anche come editore
ed educatore.

40. DiRobin Ngangom (1959) del Manipur, premiato poeta, traduttore e professore di Lettera-
tura alla North Eastern Hill University Shillong.

41. ‘Parlata (sost.) ritta in piedi’. (cf. Dolcini 1971, Piano 1982).

42. In uso in tutta ’Asia meridionale come lingua franca, era approdata all'impiego scritto (in
campo amministrativo, scolastico, letterario) solo tra la fine del XVIII e I'inizio del XIX secolo.

43. Importanti controversie circa 'uso della kbari boli erano sorte alla meta dell”8oo da parte
dei sostenitori della lingua urdu riguardo agli impieghi scolastici e poi amministrativi, sul finire dello
stesso “800-inizio del’9oo da parte di quelli della b74j, lingua pure del gruppo hindi ma da secoli di
grande prestigio letterario. Quest’ultima diatriba concerneva proprio la dignita o meno della khayi
bolr a essere riconosciuta come capace di alta espressivita poetica.
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dalla “nuova” lingua, in lizza per lattribuzione del ruolo di lingua ufficiale della
futura nazione indipendente. Gli influssi dei contemporanei movimenti letterari
europei si mostrano anche qui molto forti, uniti a quelli della tradizione locale, in
una mescolanza nuovamente di grande fascino, anche se alquanto osteggiata dalla
critica ufficiale,* disorientata da questo intrecciarsi nella lingua fresca di afferma-
zione nel mondo letterario di modi nuovi e vecchi, inusitati i primi, avvolti come da
un’ombra (chaya) i secondi. E quanto avviene anche per la danza di Siva, che infatti
continua a serpeggiare nelle composizioni dei poeti chayavidi e dei loro epigoni e
innovatori, ampliando nella lingua e nelle immagini nuove corrispondenze con la
natura:

Dentro ogni essere scorre ribollendo il magma, // si sciolgono i monti e scorrono git
in un gioco di fiumi. // [...] // Miriadi di stelle nel grande incavo del vuoto // gri-
dano tremanti sospese tra cielo e terra. // Quante onde si sollevano sulla superficie
del vento, // quante infinite grida e quanta schiavitti! // Questa ¢ la danza vorticosa
della vibrazione cosmica.* (Prasad 1980, 86 — Kamdayani, Sarighars, vv. 31-32, 35-40)

Danzano luna e sole sopra l'orizzonte, // e in festoso gruppo, stelle danzano e pia-
neti // danza, instancabile, il terracqueo globo, // danzano uomini e donne, in cor
loro lieti.** (AAVV. 1983)

1l destino & stretto nel cerchio di un attimo, // di la dalle nuvole il fulmine & sfreccia-
to via danzando.*” (Mishra—Della Casa 1966, 165)

[...] Una spina mi ha punto // con un gemito di dolore ho ritirato la mano // e il
fiore ¢ caduto per terra. // I suoi petali si sono sparsi // e han cominciato a volare nel
vento. // Allora ¢ venuto un bambino e raccogliendoli // gridava di gioia correndo

quaela. // Mi sono fermato a guardarlo stupito, // in silenzio. // Mi ¢ sembrato che

una misteriosa verita nuova // della vita fosse apparsa davanti a me. (Mishra-Della
Casa 1966, 169)

44. Fu Ramcandr Shukl (1884-1941), il padre della critica letteraria hindi moderna a coniare la
definizione di chdyavad e non certo con spirito di benevolenza.

4s. Di Jayasankar “Prasad” (1889-1937). Fu il piti ‘puro’ dei poeti chayavadi essendo sempre ri-
masto all'interno di quella corrente, di cui ha rappresentato il lato pitr incline alla ricerca storica e alla
psicologia. Kamdyant, la sua opera piti famosa, &€ un poema epico di concezione moderna.

46. DiSumitranandan Pant (1900-1977). Quarto poeta “maggiore” del Chayavad, di cui rappre-
senta la faccia rivolta specialmente alla contemplazione della natura e all'interesse sociale.

47. Di Saccidanand Hiranand Vatsyayan “Agghyeya” (Ajneya) (1911-1987). Tra le voci pitt im-
portanti della letteratura hindi del XX secolo, fu attivo specialmente nelle correnti del Prayogvad
(Sperimentalismo) e della Nai Kavita (Nuova Poesia). I versi sono tratti rispettivamente da Calura di
bhadon e Dov’e la bellezza?
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Oggi per toccarti la terra // cerca di alzarsi; // in tutta la sua superficie // ¢ affiorata
// un’agitazione fin dalle viscere, // immobile o irremovibile // neanche una sua
piccola // parte ¢ rimasta! // Son state scosse // le radici del grande banyan, // oggi
trema sopra di lei // 'imponente Himalaya! // In laghi, flumi, cittd, giardini, // oggi
nel respiro di tutti ¢ paura! // Durera oppure no tutto questo, // potra lei soppor-
tare il Tuo moto sfrenato?** (Mishra—Della Casa 1966, 180)

Conclusioni

Ecco dunque che onde, palpiti di fiori e del cuore, luccichii, giochi di luce, spolverio
di pollini, nuvole pesanti di pioggia o squarciate dai fulmini, pesci guizzanti e liane
rampicanti, passi ritmicamente risonanti, riuniti in una fantasmagorica girandola
piena di vitale gioia profonda e diffusa non possono fare a meno di rievocare anche
nellincanto dell'innovata poesia dei tempi recenti quell’esplosione di felicita e quel
vorticoso svolgersi del ciclo dell’universo, che nel Natyasastra erano stati i punti
fondamentali della presentazione del suo cosmico ananda tapdava da parte di Siva.

In tale presentazione il dio si era espresso in termini potentemente evocativi di
tutta la sua trionfante energia, ma limitati e laconici, in fondo poco attraenti per
una sensibilita poetica divenuta sempre pil sofisticata e rarefatta nel prosieguo dei
secoli e fino a oggi. Di qui la legittimazione dell’apporto per cosi dire creativo degli
artisti moderni, che nella propria velata o addirittura dimentica descrizione della
danza cosmica, non immettono né stonature né forzature, ma semplicemente una
riduzione ad humanum del simbolo, che, attraverso la preziosita della poesia, parli
al cuore del devoto e riesca a conquistarlo.* Ecco allora il chiarore della luna che si
disgrega in infiniti giochi di luce/ombra fino a confluire con quello del sole e delle
stelle nel riverbero di acque increspate e di foglie tremolanti; le pieghe sinuose e il
soffio sibilante del serpente che si sciolgono in irruenti folate di venti o in infinitesi-
me vibrazioni d’aria; i passi ritmati del dio danzante che si rimpiccioliscono fino alla
dimensione di polline palpitante nel rigoglio della foresta; il potente suono gene-
ratore di vita del tamburello (damaru) nella mano destra del dio che si rattrappisce
nel breve tintinnio delle cavigliere.

48. Di Bhavani Prasad Mishra (1913-198s). Nazionalista e gandhiano, contribui largamente alla
traduzione in varie lingue indiane dell’opera omnia del Mahatma.
49. Come noto, l'esperienza estetica pud portare all’affrancamento dal samsira (Gnoli 1956).
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Rabindranath Tagore.
The Infinite in the Human Being

Fabio Scialpi

The Upanisads [...] played a critical role in the development of religious ideas in
India [...]. Even though theoretically the whole of the vedic corpus is accepted as
revealed truth, in reality it is the Upanisads that have continued to influence the life
and thought of the various religious traditions that we have come to call Hindu."

Indeed, not only do the Upanisads represent a sort of great innovation compared
to the previous Indian religious tradition, but they also constitute a characteristic
manifestation of the Indian mind, which is peculiarly inclined to including, mod-
ifying, and reconciling diverse contributions of the human spirit into an original
system of thought. Here various traditions can coexist, maintain their religious in-
spiration, and compromise to form a superior and richer body of shared sacred
values. The outcome, from ancient times down to contemporaneous Masters, like
Rabindranath Tagore, has been a large following of faithful, distinct as they were
for their religious sensitivity, but united by a strong feeling of a common heritage -
amarvellous example of adaptation as well as one of the most precious suggestions
that India has provided to the religious ideas and beliefs of mankind.

This is the reason why we have chosen this subject as a tribute of homage, how-
ever modest it may be, to a renowned student of Indian civilization.

As is well-known, the main teaching of these texts is centred on the Supreme
Reality and its relationship with the phenomenal world and the human being,
whose goal in life is the quest for, and wish to encounter this Supreme Reality. Two
words, which gained great importance in the following history of Indian religious
and philosophic thought, are used to hint at this mysterious Reality. Atman refers
to the individual microcosm and Brabman to the universal macrocosm — we there-
fore have two distinct words pointing to one and the same Reality (“The One’),
an Absolute beyond any human rational and definite thought, which involves an
insight of plenitude, greatness, and extension in time and space. But let us listen
to what the texts themselves, in the form of a dialogue between the Master and his
pupil, teach with regard to it.

1. Olivelle 2008, XXIII.
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[...] “Sir, I do seek to perceive plenitude [the Infinite, bbaman]”. //

“Where a man sees, hears, or discerns no other thing - that is plenitude. Where
one sees, hears, or discerns some other thing — that is scarcity. Now, plenitude is the
immortal, while scarcity constitutes what is mortal”.

“Sir, on what is plenitude based?”.

“On one’s own greatness. Or, maybe, it is not based on greatness. * Cattle and hors-
es, elephants and gold, slaves and wives, farms and houses — these are what people
here call greatness. But I don’t consider them that way; no, I don’t for they are all
based on each other. //

“Plenitude [sab ‘he, that’], indeed, is below; plenitude is above; plenitude is in the
west; plenitude is in the east; plenitude is in the south; and plenitude is in the north.
Indeed, plenitude extends over this whole world.

“Now, the substitution of the word T [aham] — ‘I am, indeed, is below; I am
above; I am in the west; I am in east; I am in the south; and I am in the north. In-
deed, I extend over this whole world’.

*“Next, the substitution of self [atman] — ‘The self, indeed, is below; the self is
above; the self is in the west; the self is in the east; the self is in the south; and the self
is in the north. Indeed, the self extends over this whole world?’.

“A man who sees it this way, thinks about it this way, and perceives it this way; a
man who finds pleasure in the self, who dallies with the self, who mates with the
self, and who attains bliss in the self — he becomes completely his own master; he
obtains complete freedom of movement in all the worlds. (Chandogya upanisad 7.

23-25)"

In case we would like to acquire a more precise and physical representation of At
man with relation to the human being, the same text provides a very poetical and
powerful way to express the same concept in paradoxical terms.

»3¢[...] This self (atman) of mine that lies deep within my heart — it is smaller than
agrain of rice or barley, smaller than a mustard seed, smaller even than a millet grain
or a millet kernel; but it is larger than the earth, larger than the intermediate region,
larger than the sky, larger even than all these worlds put together. /

+“This self (atman) of mine that lies deep within my heart — it contains all actions,
all desires, all smells, and all tastes; it has captured this whole world; it neither speaks
nor pays any heed. /

“Itis brabman. On departing from here after death, I will become that”. (Chando-
Qa upanisad 3. 14. 2-4)°

2. Ibid., 165-166, 353 n. 25.1, cf. Zaehner 2005, 150-151.
3. Olivelle 2008, 124.



Rabindranath Tagore 231

And yet another text, amongst the great many we could quote, adds some other el-
ements to our understanding, based, however, more on insight than a mere logical
reasoning.

This person here is made of mind and consists of light. Lodged here deep within the
heart, he is like a grain of rice or barley; he is the lord of all, the ruler of all! Over this
whole world, over all there is, he rules. (Bybadaranyaka upanisad s. 6)*

If we are to summarize this highly spiritual lesson coming from India, we could
say that the Upanisads mainly reveal an essential truth — the Infinite (whatever it
is called throughout these texts) is the inexhaustible source from which everything
derives, and the plenitude of it spreads out in the cosmos. It dwells in the heart
of human beings; and only he who knows (that is, encounters) it, «becomes
completely his own master; he obtains complete freedom of movement in all the
worlds». This Infinite, therefore, is the only Reality to be looked for in view of
true freedom which is above and fulfils every other human desire.

But let us now come to one of the most celebrated personalities of modern
India, Rabindranath Tagore, and see how he interpreted the truth alluded to in the
Upanisadic texts. Born near Calcutta in 1861, he follows the pathway of great Ben-
gali reformers and spiritual masters of the 19" century such as Ram Mohan Roy,
Ramakrishna, Vivekananda, and his father Debendranath.

All of these as well as others in various areas of this huge country were well
aware of the need for social and religious reforms in a society which, for many rea-
sons, had maintained, especially in the Hindu community, customs and practices
generally accepted as sacred rules. Such rules had been followed since time imme-
morial, but were no longer tenable in a modern society challenged by the Christian
example in the matters of human rights.

Rabindranath was not truly a social reformer. From early childhood, he re-
vealed a contemplative tendency to a mystical contact with Nature, where the bal-
ance and peace of spirit can be easily experienced, and were to prove essential in all
the future convictions and activities of his private and public life. Let us examine
a passage where he describes the awkward predicament of a young boy struggling
over his lessons in a first primer, grappling with a dull spelling exercise.

Suddenly I came to a thymed sentence of combined words, which may be translated
thus — “It rains, the leaves tremble”. At once I came to a world wherein I recov-
ered my full meaning. My mind touched the creative realm of expression [...]. The
rhythmic picture of the tremulous leaves beaten by the rain opened before my mind

4. Ibid., 74-75.
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the world which does not merely carry information, but a harmony with my being.
[...] my mind revelled in the unity of a vision. In a similar manner, on that morning
in the village the facts of my life suddenly appeared to me in a luminous unity of
truth. [...] I felt sure that some Being who comprehended me and my world was
seeking his best expression in all my experiences, uniting them into an ever-widen-
ing individuality which is a spiritual work of art.s

Besides this natural feeling of union with Nature, Rabindranath - as Robert
Charles Zaehner remarks — owed much to his father Debendranath, from whom
he inherited a form of mysticism, which was a subtle combination of Advaita
(non-dualism) and bhakti (devoutness to God/Goddess). This combination, ac-
cording to Debendranath, «was most perfectly expressed in the /57 Upanishad and
which, though grounded in the infinite, embraced and sanctified all finite things».

All this, whatever moves on earth, is pervaded by the Lord. Renounce it first, and
then enjoy. Covet not the goods of any man at all. [...] Into blind darkness enter
they who reverence the non-compounded [or, ‘not coming to be’]; into a darkness
greater yet enter they who rejoice in the compounded. (I3 upanisad 1 and 12, cf.
Zachner 2005).¢

«These two verses» — continues the same Author — «might serve as the text of
which all the writings of Rabindranath Tagore are the commentary: they form the
very stuff of his poetry».”

As a matter of fact, Tagore surpasses the tradition of the oldest Upanisads;
taking his inspiration from the /4, the most theistic amongst them, he advances
along a path which seems to be also influenced by the teaching of the karma-yoga
imparted by Krsna to Arjuna in the Bhagavadgita. His view is consistent with the
tradition of the Upanisads, but is completed by a practical impact which combines
self-forgetfulness with good works in a way which, to some extent, recalls The Let-
ter of James.® In fact, the Bybaddaranyaka upanisad professes a total oblivion both
of oneself and the world to pursue the Absolute alone. Consider, for instance, this
statement:

*[...] “It is like this. As a man embraced by a woman he loves is oblivious to
everything within or without, so this person embraced by the self (2#man) consist-

5. Zaechner 1966, 189.

6. Ibid.,188; cf. Zachner 2005, 165, strophe 9.

7. Zachner 1966, 188.

8. «So faith by itself, if it has no works, is dead. / But someone will say, “You have faith and I
have works”. Show me your faith apart from your works, and I by my works will show you my faith»
(2. 17-18).
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ing of knowledge is oblivious to everything within or without [...]. /

»“Here a father is not a father, a mother is not a mother, worlds are not worlds,
gods are not gods, and Vedas are not Vedas. [...] Neither the good nor the bad fol-
low him, for he has now passed beyond all sorrows of the heart. (Brhadaranyaka
upanisad 4. 3. 21-22)°

However, in the words of Giuseppe Tucci, this is «an abyss of void. Annihilation
of life. On the contrary, for Tagore, both man and the universe are the wonder of
divine magic. [...] Nature is redeemed» . And Zaehner states:

For him [Tagore] immersion in the infinite never meant the exclusion of the finite:
finite and infinite were not separate but indissolubly interconnected, there was no
conflict between the state of “liberation” and the state of “bondage”, the “uncom-
pounded” and the “compounded”, [...] for the golden thread that runs through
both the infinite and the finite, God and the world, is love and joy; and there can be
neither love nor joy unless there is duality and reciprocity.

Tagore’s vision is one by which Nature and human beings maintain a perfect har-
mony and carry the imprint of Truth and the Divine in themselves.™ His is a reli-
gious way of life expressing itself in a few fundamental ideas regarding the situation
of the human being in relation to the universe, which can be summarized in few
points. The unity of mankind; the awareness of every individual that his/her very
essence is shared with the Eternal Man, the Eternal Spirit of human unity living in-
side him/her; love considered in the most great extension and dimension; unselfish
service to Truth and Beauty; commitment towards a gradual and whole accom-
plishment of these values. In such a way the finite human being manifests the Eter-
nal in his/her own life and the Infinite in his/her love extended to every creature.”

Therefore, Tagore becomes a Master of Truth who reminds us of the sages of
classical antiquity as well as the most celebrated among those of the Upanisads.
However, compared with theirs, his lesson seems to be enriched by the creative par-
ticipation in the feast of life which must expresses the Infinite residing in human

9. Olivelle 2008, 61.

10. Tucci 1962, 42.

1. Zaehner 1966, 188.

2. Giuseppe Tucci, who spent about a year in Santiniketan in 1925, participated intensively in
the life of the d@s7am and met Tagore, recalls his encounter with him as follows: «the Poet, who was
not only a creative genius in the field of art, but could give an impulse to that unbiassed co-operation
of all men who have not forgotten that hidden, divine light which lies in the depth of our soul»
(Tucci 1961, 60).

13. Tagore 1961a, 9-18.
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beings. In this feast, we manifest our richness and, through the artistic creation,
carry our offerings to God as a tribute of joy."*

In this perspective, we understand not only Rabindranath’s extraordinary ar-
tistic work,” but also the multifaceted social and humane activities he carried out
throughout his life. In the sphere of human rights, in favour of socially disadvan-
taged groups as well as against a jail system that he defined barbaric and dominated
by fear. In the economic sector, by promoting small industrial and commercial in-
itiatives to encourage local production exposed to heavy competition from foreign
imported artefacts. In the ecological field, in his early support of the environment.
Finally, in the political arena, in his opposition to nationalism and warning of the
impending threats endangering the entire system of ethical values of his time.”
This was the menace he referred to in his last address, which was read out on the oc-
casion of his eightieth birthday at Santiniketan on April 14th, 1941, and published
as Sabhyatar Sankat (Crisis in Civilization).” He continued to work up to the end
of his life, which happened in Calcutta on August 7th, 1941, at midday (when the
sunlight is at its maximum intensity).*

I should like to conclude my brief notes with some verses from Gitanjali (Song
Offerings), which bear testimony to Rabindranath Tagore’s Upanisadic inspiration
in the awareness that the Infinite abides within oneself, joined with a feeling of
confidence and devotion towards the Holy One:

When the heart is hard and parched up, come upon me with a shower of mercy.
When grace is lost from life, come with a burst of song.

When tumultuous work raises its din on all sides shutting me out from beyond,
come to me, my lord of silence, with thy peace and rest.

When desire blinds the mind with delusion and dust, O thou holy one, thou wake-
ful, come with thy light and thy thunder.”

14. Tagore 1962, 13.

15. See Yeats 2000, 7-10; Sen 2010, 38-45; Som 2009, 184 (« Tagore’s music was not merely another
dimension of a multifaceted creative artist. It represented the very essence of his artistic being»);
Mallik 2010, 26-37. An International Exhibition of Paintings and Drawings by Tagore from the Col-
lection of the National Gallery of Modern Art (India) took place in Rome, Galleria Nazionale d’Arte
Moderna, 29 March- 27 May, 2012 (Ministry of Culture, Government of India, National Gallery of
Modern Art, New Delhi, The Last Harvest, An International Exhibition of Paintings by Rabindra-
nath Tagore).

16. Banerjee 2010, 127-132.

r7. Kripalani 1962, 393-394; Tagore 1961b, 262-263.

18. «It was an auspicious day in the Hindu calendar, the day of the full moon of Sravana (Ju-
ly-August), the month of the rainy season so well celebrated in his songs and poems» (Kripalani 1962,
397, footnote 8).

19. Tagore 1958, No. XXXIX, 18.
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This seems to be the very essence of Hinduism, spanning its whole course from
the Upanisads to Tagore, whether or not it is to be considered a religion in the
proper (Western) sense as some scholars would question:

[...] to live out your dbarma which is embedded in the conscience, to do what in-
stinctively you know to be right, and thereby to live in harmony with the dbarma
of all things, so that in the end you may see all things in yourself and yourself in all

things [...].*°

20. Zachner 1966, 192.
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Minority Subjectivities in Kunal Simh’s Hindi Novel
Romiyo Jiliyat anr Amdhera

Alessandra Consolaro

1. Introduction

The short novel/long story Romiyo Jiliyat aur amdbera (Romeo, Juliet and Dark-
ness, Simh 2008) by Hindi writer Kunal Simh draws its title from the novel Romeo,
Julie a tma (Romeo, Juliet and Darkness, 1958) by Czech novelist and playwright
Jan Otéendsek (1924-1979). It was made available in Hindi in 1964 by Nirmal Varma
(1929-2005), and its translations have been highly influential on many Hindi writ-
ers of the next generations." The Indian remake introduces a geographical deterri-
torialization: from the original setting in Prague during the Nazi occupation, the
story is transferred to early 21st century Assam, in north eastern India. In the for-
mer narration, there is an open war, in the latter, no war is declared, but an armed
conflict has been going on for decades. The time frame of the Hindi story is 2003,
during the anti-Bihari and anti-Hindi violence that led to the death of up to 200
people. The impossible love story of a young couple is maintained. Manoj, a Hindi
teacher from Bihar — the only non-Assamese staff member at a school in a gasba on
the mountains — often visits Ramdahin, a Bihari friend who puts him up in Guwa-
hati. There he meets Anubha, an Assamese college girl studying music and dance.
At first, she distrusts him, but they eventually fall in love, and secretly marry. In
the midst of rising violence in an apparently normal climate, Ramdahin is attacked
and killed. Eventually, the couple are victim of an assault by a group of youngsters,
who leave a dying Anubha in the room and drag Manoj outside. A badly wounded
Manoj recovers on a deserted road, in the company of a stray dog who, after being
initially aggressive, sits beside him, as if to console him. Manoj springs at the dog,
beating the animal wildly. The text closes in the darkness of this blind violence.

1. Since I cannot read Czech, I refer to both the Italian translation of the novel (Otéendsek 1960)
and the Hindi one (Otcenasek 2010).
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2. A Minor Literature for Hindi

The focus of this article is on the deterritorialization of language as it appears in
Romiyo Jiliyat aur amdhera. The destabilization of the traditional concepts of ter-
ritory in the process that Guattari and Deleuze call becoming-minor is here exem-
plified with regard to Hindi, a language that apparently has a status of prominence
vis 4 vis other Indian languages, both in numbers and in prestige. Talking of Hindi
as a «minority language» in India might sound odd, as Hindi is the official major-
ity language by constitutional decree. Yet, the definition of «minority language»
should be given not in relation to the whole Indian territory, but rather as «a lan-
guage that is spoken by the minority population in a geographic area or location>».

In Assam, the state where 74 % of the total North Eastern population live, As-
samese and Bodo — the major indigenous languages — are official languages; Bengali
is the second most widely spoken language in the state (27%). There has been a
traditional opposition to Hindi, considered as an imposition by India. Actually,
language may assume a secondary role as an identity marker, because caste, reli-
gion, attire, food habits, and even personal names may often provide important
identities for the individual, the family or society. But the emphasis on Assamese
has highlighted the contraposition between this language and others. Even if Hindi
is a pan-Indian requirement for Government jobs, most Assamese only learn it su-
perficially. People speaking a regional language dominant in the state move towards
English, whereas the people who use a non-regional language — that is, the minor
and minority languages within the linguistically re-organized state — move towards
the regional language or English.

In the context of Romiyo Juliyat aur amdhera, therefore, Hindi functions as
an identifying/dis-identifying factor that can be used as a tool in order to devel-
op a project of minor-becoming. Both the male Hindi-speaking and the female
Assamese-speaking protagonists find their private allegiances at odds with the dis-
courses of public culture. In both cases, they develop a state of self-awareness and
of solidarity, as they find themselves part of a group that does not share «the sym-
bols of authority, the values that are propagated from the centre, and the culture
that emanates from the centre» (Weiner 1997, 243). Being predicated on various,
potentially competitive axes of belonging, minority subjectivity is necessarily mul-
ti-layered and complex. The short story plays a sort of mirror game with the issue
of minority, as it multiplies the effect through a complex portrayal of minority sub-
jectivities. One aspect is linked to the status of Hindi as a symbol of the demands of
the supranational Indian State that speaks the language of a majoritarian cultural
nationalism. Manoj’s situated experience gives rise to a deterritorialized minority
subjectivity when he finds himself seen as a representative of this majority, at odds
with his life experience and feelings. Being a hindivala in a land of non-hindivala-s,
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where Hindi is nevertheless the majority language of the supranational Indian
State, Manoj exemplifies a situation described by Deleuze and Guattari as «deter-
ritorialization» and becoming-minor.

Becoming-minor is the creative process of becoming different, or diverging
from the majority.* This is always a process of de-identification and de-figuration.
The first stage in this process is refusing the privilege of universalizing theories. In
fact, we cannot speak to each other if we deny our particularities. Recognizing the
minor does not erase the aspects of the major, but as a mode of understanding it
enables the fissures in one’s identities to be seen, the intersections of one’s totalities
to be disclosed. Such a process does not come about in itself: it needs an encounter.
A «minority», whatever its nature, is the trigger of the becoming, it is its «active
medium>. For this to happen, though, it is crucial that the «minority» in ques-
tion becomes something else in turn. In fact, the becoming-minor is certainly not
to be confused with the belonging to a quantitative minority. The event of becom-
ing-minor subjects the standard to a process of continuous variation or deterritori-
alization, and it is the real focus of Guattari and Deleuze’s approach to the politics
of difference. The limits of the potential for transformation are not determined
by the normalizing power of the majority, but by the transformative potential of
becoming-minor, or becoming-revolutionary. The process of becoming-minor
comes unintendedly to Manoj: the encounter with Ramdahin triggers in him the
consciousness of his belonging to a «minority», and the feeling of being endan-
gered gets stronger especially when things get rough for the «foreigners», and col-
leagues and neighbours start behaving in an over-caring way.

In the story one morning most of the people among us gulped, reading the front
page news in the newspaper. Immigrant workers from Bihar and Uttar Pradesh
had openly been shot dead in many places in the frontier regions of Assam. In the
story, the murdered were mostly workers, cart-drivers and rikshaw-pullers. Many
dealers’ shops had been looted. And in the span of one night many people had just
disappeared. No idea of where they were or in which conditions. But in the next
few days more news of this kind began to appear on the paper’s pages. One day

2. The expression «becoming-minor» and the two-word phrase «becoming minority» sound
similar but are quite different. The term «minority» generally refers to the smaller part of a group,
or less than half of the people in a given society (this is how it is used in the field of social advocacy
and civil rights), and along with the term «majority», has an image of being rooted in numbers.
Guattari and Deleuze point out that in actual fact the «majority» is less about numbers than about
domination and power (for example, there are actually more women than men in the world, but
under patriarchy women constitute a minority). Here the notion of «becoming» (devenir) is used
as a critical notion meant as «becoming different». «Becoming» is not a phase between two states:
it is the very dynamism of change, situated between heterogeneous terms and tending towards no
particular goal or end-state.
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Tinsukiya, the next day Dibrugarh, the day after Kajiranga and Digboy. [...] I felt
very uneasy. In the school, I was the only Bihari staff. All the others were Assamese.
As a result, I began to be treated like a disabled person. If by chance I coughed,
immediately a couple of people would be there with a medicine. If I stood up to go
to the bathroom somebody would say: “Do you need anything from the market?
Let me fetch it for you! Don’t go out yourself”, and so on. In the story, everybody
would be over-worried about me. They started paying attention to each and every
thing about me. When they talked, they were very careful that their words would
not convey to me anything disturbing. At home, in Bihar, my mother and sister
were very anxious. They would call me on my mobile phone every other day. Before
I'start telling them how I was, Sadhan Baba would grab the phone and start yelling:
“Marh ji, nothing will happen to your son!”. Batuk Caudhuri would respectfully
say hallo and say “Don’t worry”. Biren would say that I was being kept safe as a
jewel. And so on. (Simh 2008, 141-142) [All translations from Hindi are mine]

However, even before Manoj becomes aware of the fact that he is different, his
«difference» is perceived by others. His meeting with Anubha is marked by her
recognition of his «otherness». On their very first meeting this leads to her insult-
ing him, and afterwards, when they get acquainted, she records his physical differ-
ence from her and other Assamese people: «I observed him. Fair complexion. His
eyes and nose such that one could easily know that he is non Assamese» (Simh
2008, 128). The general attitude towards non Assamese persons is well exemplified
in a passage describing the reaction of people to the news that the corpse of a per-
son defined by the police as a «terrorist» — in the local language, a «fighter» — has
been found on the road: some say that he was murdered by his very own group,
others think that it was an ambush by the Indian Army, but in saying this, «the
voice modulation in the pronunciation of the word “Indian” was as if they them-
selves were from some other place» (Simh 2008, 121).

For Anubhi, becoming-minor implies her recognition of the fallacy of the di-
vide between Assamese-non Assamese. Still, she maintains a bias towards other
minorities, viz. Muslims and poor people: after Ramdahin is murdered, when she
finds out that Ramdahin had an affair with a poor Muslim widow, she immediately
hints at a possible responsibility of «those people».

“That’s really a bad story. What did you find out about those people?”.
“Which people?”.

“Those who... Rimdahin... did you find out anything?”.

“Nothing”.

“Who was that lady with you? The one Sadhan Baba has gone to drop off”.
“She? She was a sort of kept of Ramdahin”.

“What?”.

“Yeah, I met her this bloody day only. I did not know all this”.
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“What’s her background?... I mean, Jalukbari slum has a very bad name...”.

“Hum, I went there in the morning... I think she is a widow or something like that.
Divorced or something”.

“Couldn’t she have a hand in it? Or could it be that some other friend of hers... you
know, na, how these people are!”.

“Which people, Anubha? What people are you talking about? Why are we pretend-
ing we are different? Don’t we perfectly know what exactly happened to Ramda-
hin? If T had been in Ramdahin’s place, would they have spared me as I am Manoj,
not Rimdahin? No, Anu. These are not all individual issues — we know it perfectly.
... Who am I? And who are you? Is our identity just that I am Bihari and you are
Assamese? Was the Hindu Muslim factor not enough for this country, now we have
this Bihari Assamese factor? And then within the Assamese this Bodo-boro fac-
tor. Once sovereign Assam, then divided Assam, fifty-fifty. Then who knows what

1»

else!”. (Simh 2008, 154-155)

The protagonists of Romiyo Jitliyar aur amdhera are a minority not because of
their paucity in numbers, but because they are able to become lines of fluctuation
that open up a gap and separate it from the axiom constituting a redundant ma-
jority. The deviation from the model represented by Manoj and Anubha is ideally
the only sensible response to identity politics: they do not belong anywhere and
belong everywhere. Their minority is produced through multiple belonging, be-
longing to neither set, constituting a line of flight. This constant fluctuation, this
becoming, is creation: it is life, it is love; minority is a becoming of everybody. On
the contrary, majority is linked to a state of domination and power and it always
leads to a hegemonic position. Majority is never a becoming: it is an abstract stand-
ard that can be said to include no one and to speak for nobody. It is a figure of
death. In the process of becoming-minor, the figure of death (nobody) gives way to
life (everybody). But in the empirical world, the triumph of life is not granted: the
resistance of the majority — a negation of becoming — is strenuous, and this brings
about a tragic sadness.

3. The Logic of Variation: Inberent Bilingualism

A minor language is a major language in the process of becoming minor, and a
minority a majority in the process of change. The more a language has or acquires
the characteristics of a major form, the more likely it is to be affected by continuous
variations that can transpose it into a minor language. The problem is not the dis-
tinction between major and minor language, but the one of becoming. A person
has to deterritorialize the major language rather than reterritorialize him/herself
within an inherited dialect.
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According to Guattari and Deleuze’s definition, a minor literature does not
come from a minor language; rather, it is that which a minority constructs with-
in a major language. Minor does not designate specific literatures, but the revolu-
tionary conditions for every literature within the heart of what is called «great>»,
or established literature. It is the literature of a minority that makes use of a ma-
jor language, a literature which deterritorializes that language and interconnects
meanings of the most disparate levels, inseparably mixing and implicating poetic,
psychological, social and political issues with each other (Deleuze—Guattari 1986,
16). Minoritarian authors are those who are foreigners in their own tongue: in this
case Kunal Simh - being originally from Bengal — is using a major language as an
outsider. This puts him in a position of minority subjectivity, which allows oblique
perspectives and off-centered views. Minority identity is not a fixed identity, it is in
constant negotiation and adjustment with the mainstream identity. It empathizes
with other minority subjectivities by evoking multiple affiliations over and above
the supranational. Kunal Simh’s minority identity can also be seen as a reterritori-
alized subjectivity repenting its new complicity with dominant culture and seeking
to articulate, in compensation, other marginalized positions.

The continuous negotiation, codification and modification between major and
minor language creates specific linguistic ways for the occurrence of territorializa-
tion, deterritorialization and reterritorialization. In Romiyo Juliyat anr amdhbera
we can trace features of the tetralinguistic model used by Deleuze and Guattari.
Bhojpuri (for Manoj and Ramdahin), and an Assamese idiom (for Anubha) func-
tion as the «maternal» vernacular language, that is a language having a territorial
function on a closed community; this, according to Deleuze and Guattari, tends
to be a rural phenomenon, or rural in its origins, and its spatiotemporal reference
is «here». A vehicular language, identified as urban, is «everywhere», being the
expression of the state or international that breaks the communion of the in-
ward-looking community as power is exercised from the outside in the determi-
nation of events in the village. It has a function of «first deterritorialization» in
respect to the previous function, but at the same time causes a reterritorialization
in the economic and/or political sense, as a language of commercial exchange, bu-
reaucratic transmission, etcetera; this is Assamese for Anubha, Hindi for Manoj
and Anubhi. «Over there» there is a referential language, the language of mean-
ing and of culture, which can again possess a deterritorializing function in relation
to other functions, but at the same time can have a «cultural reterritorialization:
standard Hindi has this function for Manoj, who works as a teacher in a school.
Finally, Anubha is shown performing traditional Assamese songs and dances in
a context that is described by Deleuze and Guattari as «beyond>: this is the level
of mythic language, a «verbal magic» which allows the values of the community
to be recovered, usually in relation to a larger social unit with whom people con-
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sider themselves tied in the sacred rather than in the secular. This scheme allows a
multiple use of language without inscribing it in a binary scheme — major/minor,
hegemonic/subaltern, language of power/language of the people, high/low — and,
in general, without superimposing these usages on the different linguistic systems.

Bilingualism, as it continuously slides from one language to another, in an un-
interrupted reference to the other language, keeps the monolithism of one-only
language at a distance: notwithstanding its etymology, it creates intervals, inter-
stices, not binary divisions. Being bilingual means to impose the heterogeneity of
variation on one’s own language, to withdraw the elements of power and majority,
and to take out the elements of minor use, i.e. what happens in the middle (ax mi-
lieu), that is the only relevant thing (Bene-Deleuze 2006, 73). Here the «middle»
does not mean being i one’s own time, of one’s own time, or being historical: on
the contrary, the most different times communicate through it. A «minor» au-
thor — without future, without past — has a becoming, a middle, through which s/
he communicates with other times, other spaces.

Bilingualism or multilingualism seems to be a necessary condition for any mi-
nor literature. Guattari and Deleuze trace the linguistically complex picture of
Prague, where German, Czech, and Yiddish coexisted and marked different lay-
ers of belonging. Minor literature means being bilingual/multilingual, but in one
and the same language, without dialects or jargons: it is the experience of being an
immigrant in one’s own country, like Kafka’s great swimmer (Deleuze—Guattari
1986, 26). In a passage of Romiyo Juliyat aur amdhera we are shown Manoj and
Anubha after their wedding who visit her family’s house in disguise, since they only
convey the notion that they «like each other». The mutual incomprehensibility —
or complete linguistic difference — between Manoj and his (unaware of her being)
mother-in-law reiterates their reciprocal distance and symmetry, but also their sim-
ilarity. The character of Anubha, the only bilingual person among them, is crucial
in order to create a circulation of meaning among them.

At home there was only Anubha’s mother. She looked older than mine. I don’t
know why I looked at Anubha after seeing her. Maybe I wanted to see how An-
ubhi would look when she was old. I thought with pleasure that I would still love
her then. Anubhi was talking to her mother, perhaps about me indeed. What they
both said was beyond my comprehension. I sat on one side and looked at them. I
was wondering about how to address Anubha’s mother. I was alert and conscious
about the relationship between Anubha’s mother and me.

“What are you thinking, Manu?”.

“I was thinking that it’s good that your mother does not know Hindi and I don’t
know Assamese”.

“So what? I'm here with you...”.
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“Well, at least I escaped the problem of telling her that I am somewhat in love with
her daughter”.

“Great, so now you are ashamed even of acknowledging it?”.

“No, no, bhai, my problem is not in acknowledging it, but in telling it. Especially
to your ma”.

“Why, why not to ma? ... Ok, if she knew Hindi or you knew Assamese, wouldn’t
you tell her?”.

“What would I say? I love your daughter?... And all this knowing that no matter
how much I'love you I could never love you as much as she does!”.

Anubhi burst into laughter. She said that I need not tell her anything. She had told
her mother that we both liked each other. I thought it was very strange: after know-
ing all this, what would Anubha’s mother think about me? This boy — talking in a
broken language, foolish like tourists who cannot speak two words and to whom
one cannot say two words... — he loves her daughter. I somehow remember that
after getting to know this she became less loquacious, or who knows, maybe she had
been like that from the very beginning. Anubha was trying to fill the empty spaces
created in the limited language ability of her mother adding extra playfulness to her
conversation and gestures — or maybe, who knows, in her house with her people
it had always been like that... Anubha’s mother was in conversation with Anubha
and whenever she would look at me she suddenly would shut up. In response Anu-
bha would listen quietly to her mother’s words and on looking at me she would
suddenly start talking. It was as if Anubha’s mother and I were like sitting in two
separate rooms and Anubha were standing on the door in between. Anubha would
convey to me the words her mother was saying in the other room peeling off the
sour crust and making them soft for me and in answer she transmitted to her moth-
er what I said sifting any fur of hesitation attached to it and making it nice and clear.
It seemed to me that ma and I — we were both extremely lucky as we got the pain
and grief of only one language. Poor Anubha had to sew together the rags of both
languages. (Simh 2008, 139-141)

Anubha jumps from one language to another, experiencing the «pain and grief>
of both, which can be a way of saying that each language can have a major or minor
usage. Anubha’s bilingualism allows her to identify the elements of power or of
majority in language and gestures, in the representation and in what is represent-
ed: she takes out anything that is an element of power, she identifies the elements
of the minor usage, and she stitches together «the rags of both languages». In
the process, dialogue is actually suppressed, as dialogue transmits the elements of
power to the word and circulates them (Bene—Deleuze 2006, 95). This situation
must be very clear to Kunal Simh himself, who is bilingual. He writes in Hindi
trying to impose the heterogeneity of variation to this language, which he chose as
his own language. The minorization process in this Hindi minor literature implies
internal heterogeneity, the weakening of grammar rules in favor of optional rules,
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dynamic norms that are not dissociable from geo-political migrations, a correla-
tive neutralization of meaning that makes this language indefinite, non-translata-
ble — or better, as translatable as reality itself, and finally a wideness of expression
that summons the reader to emotional forces — desiring intensities, in Deleuze’s
words, trying to reveal true reality. There is a dimension that allows the problem
of bilingualism to be solved, namely the dimension of variations inherent to the
language, which cannot be reduced to structural invariants of grammaticality nor
to free and non-pertinent variations, which are always in a relation of co-variation
to some non-discursive pragmatic variables. This dimension suggests the idea of an
«immanent bilingualism>, that is the realization of an internal heterogeneity in
one and the same language, which does not pass through a situation of externality
of two linguistic systems. The character of Manoj is an example of this sort of bi-
lingualism: he too tries to impose the heterogeneity of variation on his language,
to extract from it the minor usage, to put aside elements of power and majority.
Therefore, his language is always unclear, his speech is often murmuring, which
does not mean it has a feeble intensity, but it is rather a stuttering sound with a
non-definite pitch, in a formula which is as approximate as the bilingual one. He
imposes a line of variation to his language, which he can speak fluently and clearly,
that makes him a stranger in his own language, an immanent bilingualism due to
his «being alien» (Bene—Deleuze 2006, 98).

4. Conclusion

I have analyzed Kunal Simh’s short novel/ long story Romiyo Juliyat aur amdbera
through Deleuze and Guattari’s concept of minor literature, as an example of de-
territorialization of language. Introducing itself as a counter-narrative, the story
unfolds through an intertwining of identity politics and romance plot that pro-
duces narrative irresolution and compromised identification both with the male
and the female protagonist. Hindi, a pan-Indian major language, is used by an
outsider writer — Kunal Simh who is originally from Bengal — and by characters
positioned as minority subjectivities in order to create a minor literature, which
deterritorializes language and interconnects meanings of the most disparate levels,
inseparably mixing and implicating poetic, psychological, social and political issues
with each other. This allows oblique perspectives and off-centred views, which are
also emphasized by the construction of the main characters as «nomadic» iden-
tities, insofar as they do not belong anywhere and belong everywhere (Braidotti
1994; Braidotti 2002).
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Jhumpa Lahiri’s “Unaccustomed Earth”:
When the Twain Do Meet

Alessandro Vescovi

«Ob, East is East, and West is West, and never the twain shall meet> . Surely, when
Rudyard Kipling wrote this line in 1895, he could not imagine that a century later
it would sound hilarious to two million Indian migrants in the USA, who have
become an unprecedented blend of the two civilizations. “Unaccustomed Earth”
by Jhumpa Lahiri is a story that tells exactly this: how East and West have met.
Jhumpa Lahiri was born in 1967 in London to Bengali parents, and subsequently
brought up in Rhode Island, within a circle of expatriate Bengali academics. She
has become an internationally acclaimed writer with her first collection of short
stories, Interpreter of Maladies, which won her the Pulitzer Prize in 2000. She is
the first writer of Indian descent to win the prestigious prize in the fiction cate-
gory. Her second book, the novel The Namesake (2003) won international rec-
ognition and was made into a movie by Mira Nair in 2006, while her third and
fourth literary enterprises — the collection of stories Unaccustomed Earth (2008)
and the novel The Lowland (2013) — were translated into most European and In-
dian languages. As Lavina Dhingra and Floyd Cheung (2012) point out, Jhumpa
Lahiri is one of the few writers that are widely read by both the general public, the
academics, and ethnic minorities. This success probably depends on Lahiri’s own
inability to define herself as either an American or an Indian woman, let alone an
American or an Indian writer. While migration, exile, displacement, generational
conflicts are nothing new in the literary panorama, the experience of second-gen-
eration high caste Bengali migrants in the US is actually unprecedented. For the
first time in history, a group of highly educated and well-to-do people have sought
migration out of a deliberate act, retaining the possibility of keeping in touch with
their motherland. Since they always had the possibility of going back to India, they
renewed their choice of living in America year after year, postponing their return
until retirement.

Emotionally, these migrants were poised between the enthusiasm for the profes-
sional possibilities that opened up in America and a kind of nostalgia for the land
they had left behind; in fact, in the first generation this division is also gendered:
men would be more likely to pursue a career, while women would rather stay at
home to mourn and make up for their loss. Their equally privileged children, the
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generation to which Jhumpa Lahiri belongs, were the first to grow up polarized
between East and West, between American playmates and Indian families, rock
bands and Bollywood music, consumerism and frugality, hamburgers and curry,
individualism and family commitment. Most of Lahiri’s stories' describe dichot-
omies whereby house and family are the domain of the woman of the house, and
men go out to earn a living. Women keep up traditions and connections with the
homeland, cooking Indian food, wearing Indian clothes, and observing festivities;
men are supposed to be more integrated into the host society, working within the
American establishment. This distribution of family duties is a natural prosecu-
tion of a trend initiated in colonial India back in the nineteenth century. As the
historian Dipesh Chakrabarty argues in his Provincializing Europe, the division of
tasks between men and women had started when the timing of modern produc-
tion began to clash with the timing of daily rituals. Men could no longer afford
to stay at home and observe rituals, thus they felt allowed to go outside, eat for-
bidden food if need arose, and waive time-consuming rituals. As a balance to this
infringement of traditions, women were supposed to preserve the sacredness of the
familial abode, bringing gribalakshmi, or domestic harmony.” Women were asked
to foster familial ties in order to preserve the vitality of the clan, and were likewise
supposed to preserve the traditions and educate children to them. For this reason,
Chakrabarty (2000) observes, women were sometimes the most strenuous defend-
ers of customs such as purdah, or even sari. Thus it was natural that, once abroad,
it fell on women to stay at home with children and make it a quaint harbour where
their husbands could find a little India. However, as it happened also in Bengal,
this division of work created some tensions, if we are to believe the small worlds
depicted by Jhumpa Lahiri and Chitra Divakaruni. In fact, it came to pass that men
urged their wives to become more westernized and less steeped in traditional In-
dian habits, especially when it came to social occasions when American colleagues
were involved. The old tension so well described by Tagore in The Home and the
World, where the newly wedded Nikhil urged Bimala to leave the purdah and go
into the world, was bound to repeat itself over and again in America.

Jhumpa Lahiri’s world is a cosmopolitan space that has its centre in New Eng-
land, but stretches from the Andaman Islands and Kolkata to Canada, including
Europe (and Italy in particular), inhabited by first and second generation Benga-
li bhadralok expatriates. Through her novels and short stories, readers familiarize
with this third space (Farshid 2013) to the point of finding it familiar, as it hap-
pens with Narayan’s Malgudi or Faulkner’s Yoknapatawpha (Caesar 2005). The

1. The novel The Lowland is a most notable exception.
2. Gribalakshmi literally means “Lakshmi of the house”; indeed, women were supposed to pos-
sess all the virtues of Lakshmi, including beauty, silence and tolerance.
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characters who inhabit this “unaccustomed earth”, which is neither Indian nor
American, strike the ordinary reader with their very normalcy. Yet, the exceptional
predicament of their surrounding creates a kind of laboratory, where ordinary pas-
sions and conflicts can be tested and viewed under a new light. Possibly because she
belongs to a cultural elite, or because the turmoil of colonization and decoloniza-
tion is too far from New England, Jhumpa is neither a postcolonial nor a political
writer in the narrow sense, but she is a cosmopolite rather committed to humanism
(Srikanth 2012, Cardozo 2012). Her characters face ordinary illusions and delusions,
encounter love and death and all the usual adventures and misadventures that life
reserves to the middle class, but to the ordinary reader they look fresh and fascinat-
ing. Besides Lahiri’s ability as a writer, there are two reasons why readers that are
neither Indian nor American find her stories so intriguing. The first is that they
shed light on the unique predicament of these Bengali migrants; the second that
this very predicament, once absorbed, allows a deeper understanding of ordinary
life also outside that setting. The first crush, a betrayal, or a generational conflict
become all the more poignant when observed in this unique miliex. What makes
the experience even more interesting is the fact that Lahiri’s characters cannot rely
on any older generation, they experience things for the first time and discover the
exceptionality of their predicament with the same eager curiosity of their readers.

Considering the privileged position of New England in the map of Lahiri’s
world, it is no wonder that three genii [oci surface in her stories now and again; Iam
of course referring to Ralph Waldo Emerson (1803-1882), Nathaniel Hawthorne
(1804-1864), and Henry David Thoreau (1817-1862), three nineteenth-century in-
tellectuals, who shaped the American collective attitude towards metaphysics, lit-
erature and Nature.

Hawthorne, the author of several collections of short stories, among which the
celebrated Twice Told Tales (1837), presides over Lahiri’s second book from the very
title. The title phrase “unaccustomed earth” comes from a passage of “The Cus-
tom House”, the apocryphal preface to The Scarlet Letter, where Hawthorne’s
fictional narrator states that:

Human nature will not flourish, any more than a potato, if it be planted and re-
planted, for too long a series of generations, in the same worn-out soil. My children
have had other birthplaces, and, so far as their fortunes may be within my control,
shall strike their roots into unaccustomed earth.?

This quotation serves as epigraph to the whole collection. As Jeftrey Bilbro (Bilbro
2013) justly points out, the predicament of Hawthorne was in a way similar to that

3. Hawthorne 2014, 15.
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of second generation migrants, who do have a venerable tradition behind them,
but feel that they have to move on, finding new individual paths without totally
rejecting their fathers’ heritage.

The title story, which will form the object of the present essay, consistently re-
counts the different but somehow symmetrical uprootings of the main characters,
Ruma and her father — a second and first generation migrant, a woman and a man.
Ruma is in her late thirties, at a time when she has just left New England and her
job as lawyer to follow her husband to Seattle, in Washington State; her first son,
Akash, was born three years earlier in New York, where she worked as lawyer, and
she is now expecting another baby. Adam, her American husband, has a corporate
job and is often away on business, so that Ruma feels rather lonely in her new
house, without friends or relatives. Besides, her mother has recently and unexpect-
edly died. Consequently, Ruma’s father, whose name is not given, has moved into
asmaller apartment and has found a new companion, Mrs Bagchi, during a tour to
Europe. The short story covers seven days when the elderly man is visiting Ruma
and Akash in their new abode. Before her father’ arrival, the woman was worried
that he expected to move in with her, on the assumption that it was her filial duty
to look after him in old age. Things turn out to be rather different; the 70-years-
old parent has found a new balance in his life and has no desire to move into his
daughter’s household. However, during the time he spends there, he proves a per-
fect father and grandfather, always caring but never obtrusive. He looks after Ru-
ma’s garden, buying flowers and plants, and tends the garden with little Akash. In
her loneliness, Ruma wishes that her father stayed with them, but he refuses. The
narrative’s point of view shifts continuously from Ruma’s to her father’s, revealing
their present thoughts and their different pasts.

While Ruma thinks back to her adolescence as a period when she had to assert
herself against her parents’ vetoes, seeking American rather than Indian values, she
is surprised to see that, after all, her life ended up looking like her secluded moth-
er’s. She has become a homemaker, mostly alone, with two children to raise in an
alien land. Ironically enough, it is her father who alerts her to the risks of losing
contact with American values. Halfway through his stay in Seattle, he finds the op-
portunity and the words to give vent to his preoccupations about her career. The
ensuing dialogue is the very opposite of what Ruma may have expected.

“And you? Have you found work in the new place?”

“Part-time litigation work is hard to find”, she said.

“In order to practice here you will have to take another bar exam?” her father asked.
“No. There’s reciprocity with New York”.

“Then why not look for a new job?”



PEINS

Jhumpa Lahiri’s “Unaccustomed Earth” 253

“T'am not ready yet, Baba”. [...] “maybe when the new baby starts kindergarten”.
“But that’s over five years from now. Now is the time for you to be working, build-
ing your career”. (UE, 36)*

The absence of exclamation marks in the dialogue shows that both Ruma and her
father are trying to keep a calm, almost casual tone, especially because this dialogue
takes place in a car, in the presence of little Akash. Still, after a few hours, the old
man resumes the discussion comparing Ruma to himself and not to his late wife,
as Ruma would rather often do:

“Work is important, Ruma. Not only for financial stability. For mental stability. All
my life, since I have been sixteen, I have been working”.

[...]
“Self-reliance is important, Ruma”, he continued. “Life is full of surprises. Today
you can depend on Adam, on Adam’s job. Tomorrow who knows”. (UE, 37)

The compound word «self-reliance» has a venerable tradition in America well
beyond New England; it is the title of the second essay in the collection that Ralph
Waldo Emerson, one of the fathers of American Transcendentalism, published
under the bare title of Essays. It is the year 1840 and Emerson — a former minis-
ter, teacher and preacher now turned an independent lecturer - is reforming Pu-
ritanical doctrines with the suggestions that he derived from Wordsworth, Carlyle
and German thinkers like Fichte and Novalis. The “essays” that form his book are
nothing new for the people of Concord, where he lives, as he has been expounding
his ideas in the form of lectures for years, but his words are destined to enter the
DNA of American people. Harold Bloom (2006) singles out this particular essay
as the constituent of a distinct American religion. According to Bloom, while Pu-
ritanism posited a God outside Man, Emerson, through his idea of Nature, for
the first time in the West preached a religion whereby God is within Man. In the
published version, Emerson took care to maintain a vivid style, full of imperatives
that unfailingly surprise readers. In the collection, he juxtaposed essays in order to
create the maximum contrast: the opening chapter is a meditation on the collective
experience of the race (“History”), immediately followed by an essay on the indi-
vidual (“Self-Reliance”); an advice for worldly success (“Prudence”) is compensat-
ed by an exhortation to despise it. Yet the paradoxical nature of the essays is such
that they do not contradict but rather reinforce each other. According to Emerson,
self-reliance is an assault against the obstacles that impede the development of hu-
man soul. The first of these obstacles is fear of common opinion, so that instead of

4. Lahiri 2008a, 3-59. All references, henceforward indicated as UE, are to this edition.
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pursuing Truth (or their own Nature, which is all the same to him) people end up
pursuing general acceptance. « Whoso would be a man must be a nonconformist»
runs a much-quoted aphorism in the essay. It is not important what we do, but
why we do it; as long as we follow our nature and not the general opinion in do-
ing things, we are developing our soul and attaining spiritual freedom. «The only
right is what is after my constitution, the only wrong what is against it» proclaims
Emerson.

As for work, a subject very close to the heart of Ruma’s father, Emerson writes
that «A man is relieved and gay when he has put his heart into his work and has
done his best; but what he has said or done otherwise, shall give him no peace>».
Work is the propelling force that saves man from the abyss and makes him closer
to God. In a more secular, but not altogether different way, Ruma’s father worries
that his daughter might not feel well because apparently she has little pleasure in
staying at home and is not looking for a job either. It may seem contradictory that
the man who had allowed his wife to stay at home all the time while he was at work
is now advising her daughter against it, but the contradiction is only outward. In
fact, Ruma’s mother relished her staying at home and looking after the house, this
is what she had expected as a bride and the work in which she would “put her
heart”. In Emerson’s words, we could say that she was following her nature, or
we could say that she was performing her duty by accepting her karman. Ruma’s
case is different from her mother’s because she does not enjoy being at home, and
would feel better, so her father thinks, if she did the job for which she was trained.
Now Ruma is trying to resemble her mother, which can only end up in a disaster.
Emerson and Ruma’s father would doubtless agree with the Gita’s precept that

One’s own Law (dbarma) imperfectly observed is better than another’s Law carried
out with perfection. As long as one does the work set by nature, he does not incur
blame. (Bbagavad Gita18.47, transl. van Buitenen 2013)

This dharmic attitude is hardly surprising in a high-caste Indian man. In fact, In-
dian and American doctrines chime; the same thought is expressed in Emerson’s
essay, where the American philosopher advises «Accept the place that the divine
Providence has found for you; the society of your contemporaries, the connexion
of events. Great men have always done so, and confided themselves childlike to the
genius of their age...». The American Unitarian tradition can apparently accom-
modate at least part of the Advaita Vedanta philosophy.

In depicting Ruma’s parent, Jhumpa Lahiri was probably thinking of her own
father about whom she wrote:
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In many ways [my father] is a spiritual descendant of America’s earliest Puritan
settlers; thrifty, hard-working, plain in his habits. [...] He also embodies the values
of two New England’s greatest thinkers, demonstrating a profound lack of materi-
alism and self-reliance that would have made Thoreau and Emerson proud. (Lahiri
2008b, 397)

These words are contained in a short prose piece entitled Rbode Island, which ap-
peared in 2008, the same year as Unaccustomed Earth.’ Here Lahiri mentions that
her father loves gardening, another point of contact with the character. Gardening
is also a matching image for a story about roots (Saxena 2012), and the activity that
most intimately connects the old man with Thoreau, who used to live in a cabin
next to Walden Pond - a place explicitly mentioned in “Hell-Heaven”, another
short story from the same collection — and cultivate his own food.

In his essence, Ruma’s father embodies a modern, secular version of a sannya-
sin. Once his life as a family-man is over, he retires to a tiny apartment, where he
takes only a few things. He no longer cares for a big house «that would only fill
up with things over the years», he muses. «Life grew to a certain point. The point
he had reached now». From this moment on, he is trying to strip himself from all
life connections, be they objects or people. He has a very loose affair with a Bengali
woman, Mrs Bagchi, whom he only sees when they are on organized tours, and
they are both content with this distant relationship. At a point he feels tempted to
stay on in Seattle, and build a solid relationship with his grandson, but he knows
that it is no longer the time for depending on other people, and decides to leave
instead — to accept his own kismet, destiny, one might say.

Comparing his past life with the life of his three-year-old grandson, he cannot
help thinking that the boy will eventually leave his family and realizes that «he,
too, had turned his back on his parents, by settling in America. In the name of
ambition and accomplishment, none of which mattered anymore». His relation
with food is also interesting in this respect. Most migrants tend to retain their culi-
nary habits in the host country, but Indians, because of the many food taboos and
the use of food to distinguish castes and religions, are particularly sensitive about
this subject (Martin-Rodriguez 2000, Kunow 2003, Mehta 2011, Roy 2002). Thus
food, together with clothing, becomes a matter of confrontation between moth-
ers and daughters. Typically, second generation teenagers would steal more or less
secretly to some fast-food restaurant to eat hamburgers with their American peers,
while their mothers would rather have them in the kitchen folding samosas and
rolling gulab jamuns. Ruma’s mother had been no exception, being a scrupulous
cook, she used to prepare elaborated meals for the family. Dinners were used also

5. Tam grateful to Angelo Monaco for pointing this rare book out to me.
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to mark family hierarchies, another typically Indian custom (Sekaran 2011); no one,
the narrator points out, was allowed to eat until the father arrived. During her
father’s visit, Ruma tries to please him with Indian meals that, predictably, do not
turn out as good as her mother’.

Her mother had been an excellent cook. [...] Ruma’s cooking didn’t come close,
the vegetables sliced too thickly, the rice overdone, but as her father worked his way
through the things she’d made, he repeatedly told her how delicious it was. (UE, 22)

And yet, to Ruma’s astonishment, it hardly seems to matter to her father now.

“Sorry the begunis (deep fried aubergines) broke apart”, she added. “I didn’t let the
oil get hot enough”.
“It doesn’t matter. Try it”, he told Akash. (UE, 23)

There may be three reasons why the father is so casual about food now; the sim-
plest is that he really appreciates his daughter’s efforts and tries to be supportive of
her since he sees that she is having a rough time. This is all the more remarkable
when we think of his former attitude towards food. Following Ruma’s train of
thought, the narrator informs us that her father had been rather fastidious about
meals cooked by people other than his wife: whenever they were invited at some
friends’, he would complain about the food on the way home. However, through a
conversation on what he ate during a trip to Italy, he again appears uninterested in
any particular delicacy; indeed, he admits bluntly that he mostly ate pizza. His lack
of interest for food should then be searched in his new predicament as (Non-Res-
ident) Indian retired widower. Since he is no longer a family man (gribastha), he
does not care to establish his position within the family hierarchy or even to show
appreciation for his feminine counterpart, gribalakshmi. The third reason, not un-
connected with the foregoing, has to do with the ashrama system; ashrama means
step, and refers to the different stages of a man’s life, as student (brabmacharya),
family man (gribastha), retired (vanaprastha) and ascetic (sannyasin). The va-
naprastha retains some family obligation, but with a view to his final liberation
from earthly objects; this is a preparation phase like the brabmacharya: a man must
train himself to become a renouncer. He is still part of the family, but he has given
up all major responsibilities; in the next phase he will leave the family altogether.
As Patrick Olivelle (2011) points out, for renouncers food should only come in the
form of alms, in some cases even raw, in order to afford bare nourishment, but not
physical pleasure. Therefore, sannyasins who live on alms cannot expect to eat what
they want, nor can they be fastidious about what they get. Similarly, as though in
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preparation, Ruma’s father now cares little for the pleasure of food even when he
is on his own or on holyday.

Before leaving at the end of his sojourn in Seattle, Ruma’s father briefs the
daughter about the work he has been doing in the garden, giving advice on how of-
ten to water the flowers and how to use the fertilizer. Eventually he warns her about
the hydrangea, which «won’t bloom much this year. The flowers will be pink or
blue depending on the acidity of the soil. You’ll have to prune it back eventually»
(UE, s1). It is hard not to think of the hydrangea as a metaphor for young Akash,
the grandson, or for any second generation migrant, whose roots have stricken into
anew, unaccustomed earth, and whose future is therefore unpredictable. The story,
however, provides insights also on the transformative power of alien soils for those
who reach them after their maturity; Ruma’s father has certainly been changed by
the new surroundings, so much so that his frugality could be read as nihilism or
individualism, or puritanism. I believe that through this character the story hints
at a fecund encounter between Indian and American philosophical systems. The
story itself is a kind of non-academic essay in comparative philosophy, which ex-
amines different systems not within their own milieu, but at work — in the actu-
ality of people’s lives. Ralph Waldo Emerson was aware of the analogies between
Trascendentalism and the Vedantic tradition, so that he found the Bbagavad Gita
and the Upanishads a most interesting reading. However, it should be said that he
became aware of the analogies only after developing his own system (Goodman
1990). Similarly, at the end of the century, Gandhi would develop his Satyagraha
before reading Thoreau’s seminal essay Civil Disobedience (1849), written on the
occasion on the Mexican war. In both cases, one cannot talk of any direct influence,
but rather of convergence.® The latter may well be disappointing to historians, but
is of paramount importance to humanists. Such is Jhumpa Lahiri, who, in her text,
offers an insight into a successful migration story that is deeply grounded in culture
and not simply — as it more often happens — in personal success. If ever migration
was traumatic (Ling 2014) to Ruma’s father, he has been able to overcome it by
relying on himself.

6. In fact, Emerson had a very limited contact with original Hindu texts, but was an avid reader
of English and German philosophers, who did know them. Thus he was acquainted with at least
part of the Book of Manu at an early phase. Also when he could read further into Hindu writings,
his attitude was never that of a scholar interested in another civilization, but that of a “practical”
philosopher who would re-interpret and re-use others’ ideas. Incidentally, this is another point of
contact with Gandhi.
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La ‘Donna di Sostanza’ si ¢ opposta ai ‘Miracoli del Destino’:
casi celebri in materia di diritto d’autore in India

Lorenza Acquarone

Prendendo spunto dalla costante tendenza del cinema indiano a trarre ispirazione
da prodotti culturali stranieri, si illustrano qui brevemente casi celebri in materia di
diritto d’autore che abbiano visto coinvolta Uentertainment industry indiana, nel
senso che la stessa sia stata citata in giudizio presso tribunali indiani da soggetti stra-
nieri (scrittori o case di produzione cinematografica). Il contenzioso di riferimento
¢ rappresentato da Barbara Taylor Bradford v Sahara Media Entertainment Led. Si
accenna, inoltre, all'evoluzione della prassi in materia: per evitare citazioni in giudi-
zio, infatti, negli ultimi anni si stipulano accordi contrattuali per 'adattamento di
libri e la realizzazione di remake di film.

1. La tendenza a ispirarsi a prodotti culturali stranieri

E risaputo che il patrimonio biologico e il sapere tradizionale dell’India sono stati
oggetto di biopirateria: I'albero del neem,’" il riso basmati e la rurmeric sono specie
e sostanze in relazione alle quali aziende straniere sono diventate titolari di bre-
vetti,> beni che sono stati in qualche modo “sottratti” alla cultura d’appartenen-
za. E accaduto come quando musicisti di provenienza non afro-americana si sono
appropriati, rivendicandone i diritti, delle melodie del popolo del blues* Daltro
canto, il cinema indiano, soprattutto quello commerciale, ha mutuato idee, spunti
e soggetti da scrittori angloamericani e dal cinema di Hollywood, spesso senza un
previo accordo stipulato con i titolari dei diritti.* Per decenni Bollywood, il cine-
ma popolare in lingua hindi, ha tratto significativa ispirazione da autori o registi
stranieri senza autorizzazione, rimanendo parzialmente indenne, ossia senza subire
particolari conseguenze sul piano legale. In alcuni casi interi film sono stati mutuati
dal prodotto culturale straniero; talvolta, invece, sono state solo inserite delle se-
quenze di scene che ricalcavano fedelmente quelle di altri film. Il fatto di “copiare”

—

Su tali problematiche si veda Ghidini 2002, 39-s1.

2. Per un approfondimento si rimanda a Dragoni 2011, 150.
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vicende narrate in libri e film di altri non costituiva un problema per i registi e
i produttori indiani, anzi gli stessi ritenevano di omaggiare quasi con un tributo
lautore della storia originale.s

Vikram Bhatt, il regista di Kasoor (2001), film che mutua alcune scene da Whar
Lies Beneath (‘Le verita nascoste’, 2000, Robert Zemeckis), ha dichiarato in propo-
sito: «Once you understand that an idea always existed before you did, then you
look at the whole aspect of “copying” in a different light...® There is no such thing
as originality in the creative sphere»,” inserendosi cosi nel dibattito sulla proprieta
intellettuale, contrapponendosi a chi auspica una tutela “forte” del diritto d’autore
e ponendosi in linea con la prospettiva del post-modernista Roland Barthes, autore
del saggio The Death of the Author, pubblicato nel 1967.

Comunque, in molti casi, i titolari dei diritti che venivano violati ritenevano che
il prodotto culturale indiano si rivolgesse a un pubblico diverso dal loro, che non
era in grado di generare proﬁtti signiﬁcativi e quindi non si consideravano partico-
larmente danneggiati dalla prassi in essere.®

In realta tale atteggiamento non era unanime: nel 2003 la celebre scrittrice an-
glo-americana Barbara Taylor Bradford ha intentato una causa in India per il suo
romanzo 4 Woman of Substance, dal quale — alla scrittrice pareva — era stata tratta
la serie televisiva Karishma. The Miracles of Destiny (Barbara Taylor Bradford v
Sahara Media Entertainment Ltd [2004] 28 PTC 474 [Cal.]), un caso giudiziario
di cui tratteremo in seguito.

Neanche lo scrittore inglese Mike Gayle, autore di diversi best sellers, sembra
aver apprezzato il tributo di cui lo ha omaggiato Bollywood. The To-Do List ¢ un
romanzo (autobiografico) nel quale autore stila un elenco di 1277 cose da fare per
dare una svolta alla propria vita: in sostanza, abbandonare un approccio tardo-
adolescenziale ai problemi e diventare un vero adulto. Nel capitolo 19 Mike Gayle
si ripropone quanto segue: «Have a quite (but forceful) word with the Indian
film industry about some of their dubious business practices».® Lepisodio, nar-
rato nel capitolo, prende le mosse dalla segnalazione di un lettore che riferisce che
un precedente romanzo di successo dellautore, Ay Commitment, ¢ stato “bol-
lywoodizzato”, ossia ne ¢ stato tratto un film in India, Pyaar Ke Side/Effects (‘Gli
effetti collaterali del’'amore’, 2006, Saket Chaudhary), senza che Mike Gayle venis-
se nemmeno citato nei titoli di coda. Mike Gayle, una volta visionato il film, che
peraltro lo scrittore non trova privo di meriti artistici, telefona al proprio agente
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con l'intenzione di far valere i propri diritti. L’agente replica, dopo qualche giorno,
con un laconico messaggio email, nel quale dice che, dopo aver parlato con gli av-
vocati, ritiene sconsigliabile un’azione legale, non essendone certo l’esito vittorioso
in base alla normativa in vigore in India; inoltre raccomanda allo scrittore di non
farsi distrarre da cose del genere e di portare avanti il romanzo da pubblicare, The
10-Do List, appunto. Il consiglio dell'agente non si basa, verosimilmente, su una
presunta arretratezza della normativa sul diritto d’autore indiana: la stessa ¢ confor-
me alle convenzioni internazionali in materia ed ¢ stata valutata dall’Internation-
al Intellectual Property Alliance, un ente costituito con la finalita di monitorare
Ievoluzione della disciplina del diritto d’autore nei vari Paesi, come una delle pitt
evolute esistenti; forse 'agente ritiene che i tribunali indiani non siano particolar-
mente efficienti nel’amministrare la giustizia, essendo effettivamente oberati di
procedimenti.”

Protagonista di Mr Commitment ¢ Duffy, che ha ventotto anni, un lavoretto
part-time e spera di diventare uno stand-up comedian. Durante una delle sue serate
ha conosciuto Mel, che ¢ diventata la sua fidanzata. Lei ha una carriera ben avviata
nel settore della pubblicita. Stanno insieme ormai da quattro anni, quando Dufty,
un giovedi sera, ¢ stato preso alla sprovvista: Mel ha spento la televisione, appro-
priandosi del telecomando, infrangendo quindi una regola non scritta della coppia,
e suggerisce che si sposino perché lei vuole una “vita vera”. Dufty non vuole spo-
sarsi, sebbene innamorato di Mel: ¢ spaventato dall'impegno. Segue un periodo di
separazione. Poi Dufty va a trovare Mel, lei piange e allora lui le chiede di sposarlo.

Anche Sid, il protagonista di Pyaar Ke Side/Effects, come Dufty, ¢ un tipo sim-
patico. Ha trent’anni e fa il DJ; mentre sta guardando il cricket in tv, la sua fidan-
zata, Trisha, propone che si sposino. Anche Sid, ricevuta la proposta, si dimostra
refrattario al matrimonio; lei gli consegna il telecomando della tv e se ne va; lui va
a trovarla in ufficio e, quando lei scoppia in lacrime, non trova altra alternativa che
chiederle di sposarlo. Dopo varie vicissitudini (come nel romanzo), alla fine anche
Sid (come Duffy) capira che 'unico modo per trattenere 'amata nella propria vita
¢ rassegnarsi all'impegno.

Le trame del libro e del film presentano sviluppi paralleli, i dialoghi sono in
molti punti gli stessi e i personaggi, anche quelli secondari, hanno caratteristiche
comuni. Esistono tuttavia anche alcune differenze nelle storie che si narrano e non
tutte le sequenze del film sono mutuate dal romanzo: ad esempio, nel film, il padre
di Trisha impartisce a Sid un discorso — di matrice squisitamente indiana — sulla
divergenza tra amore e matrimonio, non presente nel romanzo.

Comunque, forse I'agente di Mike Gayle ¢ stato po’ troppo sbrigativo nello
scartare I'ipotesi di un’azione legale: un giudice indiano avrebbe potuto riscontrare

1. Desai 2005, 264-265.
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che era stato effettuato un adattamento dal libro e quindi si poteva ravvisare la
violazione del diritto d’autore in base alla normativa contenuta nel Copyright Act
del 1957.

In ogni caso, a parte le eccezioni sopra menzionate, in passato i titolari dei diritti
che venivano violati dall'industria dell’entertainment indiana tendevano a disinte-
ressarsi della questione, ritenendo che fossero in gioco scarsi profitti e che il loro
pubblico fosse un altro. Oggi pero lo scenario ¢ radicalmente mutato: il settore mze-
dia €9 entertainment indiano cresce a un ritmo vorticoso e I’India ¢ uno dei mercati
di punta per l'espansione di Hollywood e dell'industria cinematografica in genere.

2. La normativa di riferimento: il Copyright Act del 1957

La legislazione sul diritto d’autore ha origine nel secolo diciottesimo. Fino al secolo
precedente in Inghilterra la Stationers’ Company di Londra deteneva il monopo-
lio del commercio dei libri. Il copyright presupponeva liscrizione del libro in un
apposito registro. Potevano effettuare I'iscrizione solo i membri della Stationers’
Company. Liscrizione nel registro tutelava non gli autori ma i librai-editori, che
detenevano cosi il copyright. Come detto sopra, il secolo diciottesimo ¢ il secolo
che ha visto la genesi del diritto d’autore. Nell’Europa continentale si consolido
la concezione, di derivazione giusnaturalista,” che il diritto d’autore dovesse sca-
turire dal semplice atto creativo di produrre un’opera dell’ingegno. In Inghilterra,
invece, prevalse I'idea che la fatica finalizzata a creare valore dovesse beneficiare di
protezione legale. Il copyright quindi esisterebbe per incoraggiare I'investimento
di tempo in un lavoro che altrimenti rischierebbe di non essere remunerato;® non
prevalse tanto I'idea romantica di “autore-genio”, ma si radico una concezione pitt
utilitarista del copyright.”* Nel 1709 in Inghilterra venne emanato il Copyright Act
(An Act for the Encouragement of Learning by Vesting Copies of Printed Books in
the Authors). La normativa toglieva il monopolio ai librai-editori, consentendo a
chiunque di detenere il copyright di un’opera originale per ventotto anni, e impone-
va la distribuzione di alcune copie di ogni libro che veniva stampato alle biblioteche
e alle universita. Presto si fece sentire lo scontento dei librai che si vedevano sottrat-
to il monopolio e imposta I'onerosa distribuzione delle copie alle istituzioni. Essi si
rivolsero ai tribunali per far valere i loro diritti. La normativa, cosi contestata, cad-
de in desuetudine e i librai continuarono per decenni a prosperare nell'opulenza,
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mentre gli autori stentavano.” Soltanto nel 1774 una pronuncia favorevole a uno
stampatore scozzese, basandosi sul Copyright Act del 1709, tolse il monopolio del
diritto di esclusiva ai librai e diede agli autori la possibilita di rivolgersi a un libero
mercato, basato sul principio della domanda e dell'offerta.

Lattuale legislazione indiana sul diritto d’autore ¢ mutuata dalla disciplina
inglese ed ¢ conforme alle convenzioni internazionali sulla materia sottoscritte
dall'India. Rileva innanzitutto la Dichiarazione Universale dei Diritti del’Uomo,
adottata dall’Assemblea Generale delle Nazioni Unite nel 1948, che stabilisce che
ogni individuo ha diritto di fruire della vita culturale e, come autore, ha diritto alla
protezione degli interessi morali e materiali derivanti da produzioni scientifiche,
letterarie e artistiche. L’India ¢ membro della Convenzione di Berna per la prote-
zione delle opere letterarie e artistiche. Tale Convenzione offre unampia defini-
zione dell’espressione «opere letterarie e artistiche» e stabilisce il principio per cui
le opere che hanno come Paese d’origine uno Stato aderente devono godere negli
altri Paesi aderenti dello stesso trattamento assicurato dalla legge nazionale ai pro-
pri cittadini, oltre a quello minimo garantito dalla Convenzione. L’India ha aderi-
to alla Convenzione Universale per il Diritto d’Autore firmata nel 1952, e oggetto
di revisione nel 1971, e all’Organizzazione Mondiale per la Proprieta Intellettuale
(OMPI o WIPO). La legislazione indiana ¢ stata resa conforme agli standard previ-
sti dall’ Agreement on Trade-related Aspects of Intellectual Property Rights (TRIDs),
accordo stipulato nell'ambito dell’Organizzazione per il Commercio Mondiale
(WTO), che in parte rimanda alla Convenzione di Berna.

1l gia citato Copyright Act del 1957 ¢ parzialmente mutuato dal Copyright Act
entrato in vigore nel Regno Unito 'anno precedente, ¢ stato emendato nel 1994 ¢
successivamente nel 1999. Recentemente il Copyright Act & stato oggetto di revisio-
ne con l'entrata in vigore del Copyright (Amendment) Act del 2012. Tale testo legi-
slativo ¢ stato emanato in conformita a quanto previsto dalla citata Organizzazione
Mondiale per la Proprieta Intellettuale.

La normativa stabilisce che il titolare del diritto d’autore ha un fascio di diritti,
tra cui quello relativo all'adattamento e alle opere derivate, concetti definiti dalla
normativa stessa e approfonditi dalla giurisprudenza.” E tutelata l'espressione cre-
ativa originale di un’idea, non I'idea. La dicotomia idea-espressione ¢ un principio
cardine della tutela del diritto d’autore. Comporta che, in India, come nell'ambito
degli altri sistemi giuridici, il personaggio letterario, la trama e 'ambientazione non
vengano considerati di per sé oggetto di tutela. Solo nel caso in cui il presunto pla-
giario non si sia limitato a prendere spunto dal personaggio, ma si sia appropriato
di un numero tale di elementi caratteristici dello stesso da riprodurre I'espressione
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creativa esistente, si potrebbe ravvisare la violazione del diritto d’autore.” Il confine
tra elaborazione creativa e la contraffazione, tuttavia, rimane difficile da tracciare e
i casi controversi sono numerosi: quando nell’'estate del 2015 ¢ stato diffuso il z7ailer
del film Mr Holmes — The Man Beyond the Myth (‘Mr. Holmes. Il mistero del
caso irrisolto’, 2015, Bill Condon), basato sul romanzo di Mitch Cullin, 4 Slght
Trick of the Mind,”® che rappresenta il famoso detective alle prese con i disturbi
della memoria tipici dell’eta senile ma sempre dotato delle sue capacita razionali e
del suo intuito formidabile, gli eredi dell'autore delle storie di Sherlock Holmes,
Arthur Conan Doyle, si sono opposti alla divulgazione del film, sostenendo che
esso violava il copyright relativo ai racconti di cui essi detengono i diritti.” La con-
troversia insorta si ¢ poi conclusa con una transazione.*

Il confine tra idea ed espressione ¢ facile da tracciare solo se I'idea viene proposta
con un alto livello di astrazione; quando I'idea viene arricchita di dettagli e partico-
lari finisce per coincidere con lespressione. E la cosiddetta “teoria della fusione”,
sviluppo di tale teoria ¢ il principio per cui ci sono elementi che sono talmente
standard rispetto a una particolare topica, quasi indispensabili allo sviluppo della
stessa, che non possono essere oggetto di tutela. Ci sarebbero storie che sono cosi
comuni che non possono essere soggette a copyright.

3. Barbara Taylor Bradford v Sabara Media Entertainment Ltd.

Barbara Taylor Bradford ha pubblicato nel 1979 il suo primo romanzo, A Woman
of Substance>* 1l libro racconta la storia di Emma Harte, una ragazza che lavora
come domestica presso una famiglia aristocratica, i Fairley, nello Yorkshire. Rimasta
incinta del figlio minore dei Fairley fugge a Leeds dove partorisce una bambina e,
aiutata dall'amico Blackie, lavorando con grandissimo impegno e determinazione,
riesce a risparmiare abbastanza da affittare un piccolo negozio. E Iinizio di un im-
pero: a 78 anni Emma Harte, dopo aver attraversato due guerre mondiali, dopo
aver avuto due mariti (di cui uno morto nella prima guerra mondiale), un amore
travolgente, cinque figli e nove nipoti, si trova a capo di un conglomerato di azien-
de. Emma con il suo coraggio, il suo ottimismo e il suo spirito di abnegazione ha
conquistato il mondo.
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Il romanzo “definisce” Barbara Taylor Bradford che ¢ lei stessa la “Donna di
Sostanza’,” non solo perché ha guadagnato con i suoi romanzi (tra anticipi e diritti
d’autore) oltre cinquanta milioni di dollari, ma perché anche la sua vita, come quel-
la del suo personaggio, Emma, ¢ caratterizzata dalla determinazione finalizzata alla
realizzazione delle proprie aspirazioni. Nata a Leeds, da una famiglia appartenente
alla working class, grazie alla fiducia nelle proprie capacita infusale dalla madre, ¢
diventata giornalista a Londra, scrivendo per testate prestigiose. Trasferitasi negli
Stati Uniti, in seguito al matrimonio con il produttore cinematografico Robert
Bradford, si ¢ impegnata per realizzare il suo vero sogno: scrivere un romanzo. Per
i personaggi e la trama attinge, consapevolmente e anche inconsciamente,* al suo
vissuto e alla sua famiglia: Winston, il fratello maggiore di Emma, ¢ ispirato al padre
di Barbara, mentre Jack, il padre di Emma, al nonno di Barbara. Frank, il fratello
minore di Emma, fa il giornalista e lavora per le testate per cui aveva lavorato Barba-
ra. La storia ¢ ambientata nello Yorkshire, nei luoghi della sua infanzia.

Nel maggio del 2003, avvertita da una lettrice, come raccontera poi al giudice, o
forse dal suo editore, viene a sapere che dal romanzo ¢ stata tratta in India una serie
televisiva di ampia portata (pitt di 200 episodi) non autorizzata: Karishma. The
Miracles of Destiny. Decide di partire per I'India per far valere i suoi diritti. Prima
della partenza, in conferenza stampa, dichiara che si sente vittima non di un furto,
ma di uno “stupro intellettuale™ e afferma che si reca in India con una missione:
difendere il lavoro proprio e quello di altri.

Il libro inizia descrivendo Emma ultrasettantenne, convalescente dopo un at-
tacco di polmonite; i figli stanno complottando contro di lei (vogliono smantellare
le sue attivita e venderle). Anche il primo episodio della fiction in questione vede
una Devyani anziana che ¢ in Australia per ritirare un premio come pili potente
businesswoman dell’Asia; subisce un attentato e viene ricoverata in ospedale, ma
non ¢ grave: il proiettile I’ha colpita solo di striscio. I parenti vengono informati
dell’accaduto e hanno reazioni diverse. Devyani, come Emma, ha fatto il classico
percorso “dalle stalle alle stelle”: anche lei, partita dal nulla, si trova a capo di una
multinazionale.

La causa ha uno sviluppo abbastanza complesso. Nella fase cautelare, all’inizio
del maggio del 2003, il tribunale adito, quello di Calcutta, ha emesso un provvedi-
mento col quale ha diffidato la societa dal mandare in onda episodi della serie. La
convenuta ¢ ricorsa contro la decisione emessa. Il 12 maggio del 2003, proprio il
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giorno previsto per la messa in onda del primo episodio, il tribunale ha annullato il
provvedimento. La scrittrice si ¢ rivolta alla Corte Suprema: il provvedimento della
Corte Suprema, che le sarebbe stato favorevole, non ¢ stato notificato in tempo, e
Iepisodio venne mandato in onda.

Nel luglio 2003, essendo stato trasmesso solo un episodio, il tribunale di Cal-
cutta si ¢ pronunciato nel merito e ha emesso una decisione contraria alle pretese
della scrittrice, non ritenendo provato il plagio. In realt il materiale su cui la parte
attrice basava le proprie pretese era un’intervista, rilasciata da Akashdeep Sabir, di-
rettore creativo e produttore della serie, all’inizio del maggio 2003 e pubblicata sul
numero di giugno della rivista Cine Blirz. Nell'intervista si fa piti volte riferimento
al “libro” che si sottintende essere A Woman of Substance, anche se non viene detto
espressamente.

1l tribunale di Calcutta ha ritenuto che non ci fosse stato un adattamento del
libro e che i due prodotti culturali soltanto si sviluppassero su un’idea simile, come
nel precedente R. G. Anand v Deluxe Films A.ILR. 1978 SC 1613, che ¢ in linea con
la case law inglese in materia.** La normativa, come detto, protegge le espressioni e
non le idee. Barbara Taylor Bradford non avrebbe un monopolio sull’idea di una
ragazza povera che acquisisce potere e denaro, che ha avuto un figlio illegittimo e
un marito morto in guerra. Il tribunale ha riconosciuto gli elementi comuni delle
due opere, ma ha ritenuto gli stessi “troppo comuni” per poter essere oggetto di
tutela.

La scrittrice ha impugnato la sentenza presso la Corte Suprema che sostanzial-
mente ha confermato la decisione del tribunale.

4. Altri casi celebri in materia di diritto d autore ed evoluzione della prassi

Se precedentemente i titolari di diritti d’autore tendevano a non far valere le proprie
ragioni in sede giudiziaria e il caso Bradford era stato abbastanza dissuasivo in tal
senso, recentemente si ¢ registrata un’inversione di tendenza: sono state intentate
azioni legali per difendere i diritti d’autore da parte di soggetti nazionali e stranieri
e tali cause hanno avuto un esito favorevole per gli attori.

I tribunali hanno cominciato a fare proprio un concetto di “copia” pitr este-
so rispetto a quanto delineato nel caso Bradford.”” All’inizio del 2009 la Twentieh
Century Fox ha citato in giudizio la BR Films sostenendo che il film Banda Yeh
Bindas Hai (2009, Ravi Chopra) fosse un remake non autorizzato di My Cousin
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Vinny (‘Mio cugino Vincenzo’, 1992, Jonathan Lynn). Il contenzioso ¢ poi stato
abbandonato.

Nello stesso anno, in Shree Venkatesh Films Pvt. Ltd. v Vipul Amrutlal Shah
(Calcutta H.C. 2009),* i produttori di Namastey London (‘Sposerd mia moglie’,
2007, Vipul Amrutlal Shah) hanno citato in giudizio, con successo, i produttori di
un film bengalese, Paran Jai Jaliya Re (2009, Ravi Kinnagi), che risultava essere
una copia del loro.

Successivamente, in Twentieh Century Fox Film Corp v Sohail Maklai Enter-
tainment Pvt. Ltd., NM-2847 (Bombay H.C. 2010),* la parte attrice sosteneva che
il film Knock Out (2010, Mani Shankar) avesse illegittimamente copiato il thriller
Phone Booth (2002, Joel Shumacher). Nonostante le consistenti differenze nelle
trame dei due film, il tribunale ha ritenuto che il materiale identico fosse qualitati-
vamente significativo e ha ravvisato la violazione del diritto d’autore.

I rapporti tra gli studios indiani, le major di Hollywood e in generale i produt-
tori di film di tutto il mondo hanno subito una significativa evoluzione: sono stati
stipulati degli accordi quadro® e vengono organizzati, a livello istituzionale, incon-
tri per gli operatori, soprattutto nel contesto di festival internazionali, per facilitare
le collaborazioni e la conclusione di contratti per la cessione dei diritti.** I produt-
tori indiani attualmente tendono a concludere accordi per realizzare dei remake
autorizzati di film stranieri. Gli scambi culturali incoraggeranno la cooperazione
a livello internazionale, ponendo le condizioni per aumentare le co-produzioni. Si
auspica che questo favorisca anche una maggiore creativita del cinema indiano, che,
avendo infinite possibilita, non si accontentera di produrre una moltitudine di cer-
tified copy, ma sara piti invogliato a investire in soggetti e sceneggiature originali.

28. Shah 2012, 481

29. La sentenza ¢ accessibile al sito http://indiankanoon.org/doc/74674876/.
30. La sentenza ¢ accessibile al sito http://indiankanoon.org/doc/625240/.
3. Shah 2012, 486.

32. Ramnath 2014.
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«Only consideration is a good girl».
Uno sguardo sulla societa contemporanea indiana attraverso
un’analisi degli annunci matrimoniali

Sabrina Ciolfi

1l matrimonio nell’India contemporanea

Come noto, in India nella grande maggioranza dei casi i matrimoni continuano a
essere combinati dalle famiglie. Le alleanze matrimoniali vengono concluse ancora
oggi sulla base di requisiti sociali ed economici che generalmente prescindono dalla
presenza di un qualche sentimento tra gli sposi.

II matrimonio rappresenta l'evento sociale piti importante nella vita di un in-
diano. I suoi effetti non si limitano agli sposi ma si estendono all’intera parentela: il
matrimonio, oltre ad assicurare una discendenza futura e 'indispensabile cura degli
anziani, comportera la divisione delle ricchezze in seno ai singoli gruppi e sancira
un’alleanza indissolubile tra le due famiglie.’

Gli accordi sono prevalentemente basati su criteri di endogamia di casta e di
classe, motivazioni economiche, compatibilita degli oroscopi, ecc.., caratteristiche,
tra le altre, della pratica matrimoniale tradizionale hindu, che sembrano non essere
cambiate nel tempo o, quanto meno, non nella misura e nella direzione previste dai
modelli sociologici convenzionali.”

Seguendo l'analisi svolta da Patricia Uberoi,’ secondo le teorie di modernizza-
zione del Dopoguerra* la famiglia nucleare che si andava affermando in Occidente,
costituita da genitori e figli non sposati, era la forma che meglio si adattava alle
richieste della societa moderna, urbanizzata e industriale, fondata su valori indi-
vidualistici. Si supponeva che le societa in via di modernizzazione avrebbero ine-
sorabilmente seguito la strada percorsa da quelle occidentali. Nello specifico si
prevedeva che la famiglia estesa sarebbe stata sostituita dalla famiglia nucleare, che
le tradizionali forme di pagamento matrimoniale (dote e prezzo della sposa) non sa-
rebbero pit state alla base delle unioni® e che la pratica del matrimonio combinato

1. Tra i testi critici classici che prendono in esame la pratica matrimoniale si veda Altekar 1959;
Kapadia 1966; Kane 1968-1977; Dumont 1991.

2. Uberoi 2006, 218.

3. Ibid., 22.

4. Cisi riferisce qui alla teoria struttural-funzionalista di Talcott Parsons.

5. Cisi riferisce qui in particolare agli studi di William J. Goode (Goode 1982).
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avrebbe lasciato sempre pitt il passo a quella del matrimonio per libera scelta. Una
volta avviato il processo di modernizzazione, si riteneva, il cambiamento sarebbe
stato inevitabile, una pura questione di tempo. Ma la realta dei fatti, almeno per
quanto riguarda I'India, ha contraddetto quasi completamente le previsioni.

In generale nella societa indiana il modello di famiglia nucleare fatica ancora a
emergere e, ancor pitl, ad affermarsi su quello prevalente di famiglia estesa, se non
recentemente ¢ in qualche misura nelle grandi citta.

II costume della dote, che la famiglia della sposa versa a quella dello sposo, non
accenna minimamente a scomparire, al contrario ha conosciuto negli ultimi decen-
ni una diffusione di proporzioni smisurate. La dote ha origini antiche in India,* in
passato era costituita da doni puramente formali e riguardava solo i matrimoni di
alta casta di alcune zone dell’India settentrionale, mentre nella sua forma moder-
na presenta caratteristiche del tutto nuove. Nonostante essa sia stata bandita da
un’apposita legge del 1961, pit1 volte emendata, gli scambi di dote sono in costante
aumento € si sono ormai estesi a tutti i livelli della societa, trasversalmente a classi,
caste e religioni. La dote che la giovane sposa porta con sé¢ al momento del matri-
monio, oltre che da denaro e gioielli come in passato, ¢ composta da appartamenti,
automobili ed elettrodomestici di ogni tipo, per un ammontare molto superiore,
in genere, alle reali disponibilita della famiglia. La contrattazione sulla dote costitu-
isce oggi la discriminante per la conclusione degli accordi tra le famiglie, in quello
che viene definito il “mercato matrimoniale”. Conseguenze dirette di questo siste-
ma sono fenomeni quali 'infanticidio e il feticidio femminili e il bride-burning, gli
aspetti pitt drammatici e raccapriccianti della condizione femminile in India.”

Infine il terzo elemento d’analisi: la straordinaria persistenza ai nostri giorni
della pratica dei matrimoni combinati che, come abbiamo detto, continua a carat-
terizzare la maggioranza delle unioni. La distinzione tra le diverse modalita di ma-
trimonio ¢ per sua natura molto labile (parleremo piti avanti delle diverse “sfuma-
ture” che puo assumere la scelta) e pertanto difficile da definire e da misurare. I dati
reali sfuggono quindi alle rilevazioni statistiche ufficiali e, nonostante il tema desti
grande interesse in ambito accademico, mancano degli studi approfonditi, tanto
che solitamente si fa riferimento ai risultati di indagini scientificamente accreditate

6. Secondo la morale brahmanica le modalita ideali di matrimonio presentano il carattere comu-
ne di kanyddana, cio¢ del matrimonio di una figlia come ‘dono di una vergine’. Il concetto della sposa
intesa come dono rimanda all'idea di una proprieta da trasferire dal padre al marito; la passivita della
fanciulla durante tutto il rituale del matrimonio avvalora questa interpretazione. Nella tradizione
la sposa viene adornata con abiti e ornamenti, doni simbolici che non creavano certo impedimenti
allaccordo del matrimonio. Per una trattazione dell’ideologia del kanyadana si rimanda ad Altekar
1959 € Uberoi 1993.

7. Temi su cui abbiamo svolto attivitd di ricerca negli anni passati, si veda Ciolfi 1995.
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ma svolte con intenti divulgativi. Ci riferiamo ai numerosi sondaggi condotti dagli
istituti di ricerca per conto di testate giornalistiche.®

Ogni anno in India vengono condotte numerose inchieste sociologiche, spe-
cialmente tra la popolazione giovanile, tese a indagare la tendenza al cambiamento
relativamente alla scelta fra matrimonio per libera scelta e matrimonio combinato.
Dobbiamo pero riscontrare che, talvolta, tali ricerche tendono a fornire risultati
che non rispecchiano pienamente la realta sociale. In particolare sembra che gli in-
tervistati, nell'esprimere le loro opinioni in materia di matrimonio, amore e sesso,
tendano a voler apparire pitt “moderni” di quanto in realta siano. In ogni caso pare
che, al di la delle velleita personali espresse, su scelte cosi importanti i ragazzi debba-
no necessariamente cedere alle pressioni esercitate dalle famiglie.”

Cio nonostante i sondaggi d'opinione mostrano che i giovani indiani lasciano
volentieri ai genitori la scelta del proprio partner. Lo dimostrano i risultati di diver-
se indagini condotte in anni recenti. Per citare solo alcuni esempi: nei primi anni
Duemila ben I'84% di un campione di giovani provenienti dalle maggiori citta in-
diane ha espresso la propria preferenza per il matrimonio combinato, mentre nel
2007 I’'80% di un campione di persone sposate, tra i ventuno e i cinquantuno anni
di etd, appartenenti alla middle e upper-middle class urbana, ha dichiarato di aver
avuto un matrimonio di questo tipo e il 77% di preferirlo.”

Arranged marriage, love-marriage, arranged-love-marriage...

Come abbiamo visto, in India il matrimonio costituisce essenzialmente un’alleanza
tra famiglie, non un mezzo di realizzazione personale. In molti casi la scelta viene
presa senza neanche chiedere un parere ai due diretti interessati, che spesso si in-
contrano poco prima o, addirittura, solo al momento delle nozze. Il matrimonio
combinato ¢ considerato un rito religioso, consacrato e legittimato dalla famiglia e
dalla comunita e benedetto da Dio con il dono dell’amore, che si sviluppa tra mo-
glie e marito nel corso di tutta una vita ed ¢ fondato sul concetto di devozione, sia
verso Dio che verso il partmer.”

8. Da cui solitamente attingono anche gli autori qui citati per le opere di riferimento sul matri-
monio. Si vedano in particolare Uberoi 2006; Chowdhry 2007; Mody 2008.

9. Uberoi 2006, 43, 136.

10. Maggiori dettagli nel Sunday Magazine dell’ Hindustan Times, 16 febbraio 2003, citato in
Chowdhry 2007, 3.

1. Si tratta del sondaggio IndiaToday-AC Nielsen ORG-MARG dal titolo Sex and Marriage, i
cui dati sono pubblicati parzialmente sul web. Nello specifico la rilevazione viene citata in Kakar 2007.

2. Mody 2008, 8.
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All'opposto c’¢ il cosiddetto love-marriage, un’espressione in inglese che nor-
malmente non viene tradotta nelle lingue indiane, usata genericamente per riferirsi
ai matrimoni per libera scelta. Si tratta di un’unione basata sulla volonta personale
dei giovani, una pericolosa deviazione dalle regole che mina la tenuta del sistema
sociale.

Che l'innamoramento sia considerato una base inaffidabile per il matrimonio
lo confermano i risultati di una ricerca condotta recentemente da Perveez Mody
a Delhi,” da cui emerge che I'opinione comune condanna sostanzialmente questi
matrimoni come scandalosi e illegittimi, e li definisce implacabilmente destinati al
fallimento."

Se questa ¢ la convinzione generale, d’altra parte perd occorre rilevare che I'i-
deale dell'amore romantico ¢ ampiamente consolidato nell'immaginario collettivo
indiano, poiché attinge da una millenaria tradizione classica e popolare votata alla
rappresentazione dello §y7igara rasa, che trova la massima espressione nel mito di
Radhi e Krsna. Si puo infatti affermare che quello dell’amore ¢ universalmente e da
sempre in India il tema prediletto della rappresentazione poetica, letteraria, teatrale
e, pill recentemente, cinematograﬁca.

Anche per questo motivo, nonostante i matrimoni combinati rimangano la
regola, all'interno della middle e upper-middle class urbana di piu larghe vedute,
i genitori tentano sempre piti spesso di assecondare in qualche modo le aspirazio-
ni romantiche dei propri figli. Si tratta della classe sociale che maggiormente ha
beneficiato del recente sviluppo economico del Paese e che conduce uno stile di
vita che potremmo definire “neotradizionale”, cio¢ pur sempre legato ai costumi
tradizionali, specie relativamente alle relazioni familiari, ma aperto a elementi di
modernita. Maggiori possibilita di istruzione e pili alte ambizioni professionali, che
li portano spesso all’estero, inducono i giovani appartenenti a queste famiglie a rin-
viare il matrimonio di qualche anno rispetto alla media del Paese. Il giusto compro-
messo oggi, all'interno di questi ambienti, ¢ il cosiddetto arranged-love-marriage,
cio¢ un ‘matrimonio damore combinato’, che puo declinarsi in diverse varianti.”

Una prima modalita prevede che, in seguito a un tradizionale fidanzamento
combinato dai genitori, che abbia ottenuto anche il consenso dei diretti interessati,
si permetta, anzi si incoraggi, la giovane coppia a “innamorarsi progressivamen-

13. Ibid.

14. Tra le dichiarazioni raccolte alcune risultano particolarmente eloquenti a questo proposito:
«90% love-marriages don’t last — only 10% last» e ancora «99% love-marriages end in divorce. The
women become prostitutes» .

15. Per un’esposizione della cosiddetta “teoria del 7asa” si veda Boccali 2007.

16. La descrizione delle due differenti modalita che seguono nel testo ¢ ripresa da Uberoi 2006,
36, 218. Largomento ¢ trattato anche da diversi altri studiosi, si vedano tra gli altri Dwyer 2004, 61 ¢

Chowdhry 2007, 3.
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te”, attraverso una serie di incontri e appuntamenti romantici, seppur debitamente
monitorati. Il matrimonio rimane, pertanto, voluto e opportunamente combinato
dai genitori, sebbene si conceda ai giovani fidanzati di frequentarsi, ricreando cosi
una sorta di rituale di corteggiamento. Tale situazione, punto d’incontro ideale fra
rispetto della tradizione e romanticismo, viene spesso rappresentata nel cinema
commerciale di Bollywood, in quanto offre infiniti spunti per lo sviluppo di trame
intricate e dense di colpi di scena.

Molto diffusa ¢ anche la pratica di consentire ai giovani di trovare il proprio
partner all'interno di una ristretta rosa di conoscenze appartenenti al proprio am-
biente sociale, cio¢ amici di famiglia, compagni di scuola o di universita e colleghi di
lavoro. I due giovani, quindi, adeguatamente assortiti secondo i normali criteri di
selezione, coinvolgono solo in un secondo tempo i genitori, che avviano la “nego-
ziazione” come se si trattasse di un vero e proprio matrimonio combinato.

In entrambi i casi la minaccia causata dalla passione viene neutralizzata, mentre
lPautorita genitoriale si riconcilia felicemente con i desideri individuali dei giovani.
Si tratta di segnali di grande apertura in una societa che, in nome della tradizione,
appare spesso intransigente e immutabile sulle questioni familiari. Osserviamo che
tali forme “ibride” di matrimonio normalmente sfuggono alle rilevazioni statisti-
che, che in genere tendono a semplificare la situazione collocandola all'interno di
categorie rigide, che mal rappresentano la complessita del cambiamento sociale in
corso in India. Pare, invece, che questa sia una realta in continua evoluzione e in
rapida diffusione nell'ambito della classe media urbana. Le trame sdolcinate del
cinema popolare, che offrono la declinazione del modello arranged-love-marriage
nelle versioni piti fantasiose, costituiscono allo stesso tempo un sintomo del cam-
biamento e un potente veicolo di esso.

D’altra parte occorre ricordare che I'India piti tradizionale non ¢ minimamente
interessata da queste nuove tendenze. Circa il 70% della popolazione, infatti, vive
nelle campagne in uno stato di estrema poverta e conducendo uno stile di vita che
sembra essere rimasto immutato da secoli. E qui, soprattutto, che la morale patriar-
cale e le rigide leggi del sistema castale governano sopra ogni cosa. Non si possono,
a questo proposito, ignorare i drammatici casi di cronaca riportati con frequenza
quotidiana dai giornali, che vedono come protagonisti giovani innamorati ribelli
di estrazione sociale o religiosa diversa che, osteggiati dai propri familiari, sono co-
stretti a fuggire rischiando la loro stessa vita per stare insieme. Si tratta spesso di sto-
rie di inaudita violenza, talvolta vere e proprie esecuzioni, perpetrata contro coloro
che, rei di aver osato sfidare l'ordine sociale, hanno disonorato le proprie famiglie
Iintera comunita di appartenenza.
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Gli annunci matrimoniali

La scelta dello sposo e della sposa ideale avviene normalmente all'interno del grup-
po socio-economico di appartenenza, data la tradizionale predilezione per il ma-
trimonio endogamico. La ricerca viene condotta principalmente nell’ambito della
cerchia allargata della famiglia e dei conoscenti. Le donne indiane sono costante-
mente attive in questo senso, sempre attente e aggiornate sulle novita che riguarda-
no potenziali sposi e spose sul “mercato”, che condividono alacremente con la fitta
rete di parenti e amiche. Il passaparola, infatti, ¢ il miglior strumento di ricerca,
poiché i criteri di scelta sono ben noti e condivisi. In occasione delle numerose feste
che riuniscono la comunita sara poi possibile valutare personalmente laspetto dei
potenziali candidati, prima di avanzare esplicite richieste.

In mancanza di valide opportunita si ricorre agli intermediari: nei villaggi la fi-
gura del mediatore ¢ tradizionalmente impersonata dal barbiere, mentre nelle citta
proliferano le agenzie matrimoniali. Ma, soprattutto per gli appartenenti alla mid-
dle e upper-middle class urbana indiana, la ricerca avviene per mezzo degli annunci
matrimoniali in rete o sulle pagine dei quotidiani.

La crescente diffusione della rete internet ha portato negli ultimi anni alla nasci-
ta di una miriade di siti web creati appositamente per questo scopo. Si tratta di un
fenomeno in rapida evoluzione, sociologicamente molto interessante, su cui sono
stati condotti numerosi studi. Per esempio si assiste a una crescente “specializzazio-
ne” di questi siti in base alle diverse caratteristiche degli inserzionisti. In generale,
perd, sarebbero in prevalenza gli stessi ragazzi a scrivere sul web, spesso piu con la
finalita di “testare il mercato” o semplicemente di incontrare nuovi amici, che di
trovare realmente il partner della propria vita. A differenza della carta stampata, i
siti web consentono infatti di inserire testi estesi e in modo gratuito. Sembra quindi
che gli annunci non contengano informazioni attendibili ai fini della ricerca del
partner.

Data I'importanza e la delicatezza dell'operazione, i genitori sembrano quindi
prediligere i Matrimonials, che occupano intere pagine delle edizioni domenicali
dei quotidiani locali e nazionali. Il testo degli annunci ¢ il risultato di pondera-
te riflessioni: onde evitare ogni possibilita di equivoco, infatti, essi sono sempre
minuziosamente circostanziati riguardo alle caratteristiche degli inserzionisti e ai
requisiti che lo sposo o la sposa ideale devono possedere, abilmente dosati in po-
chissime battute. Si tratta di vere e proprie inserzioni pubblicitarie mirate a offrire
un prodotto, descrivendolo fin nei minimi dettagli, e a richiederne uno di valore
pari o superiore. Agli interessati, invece, in genere viene lasciato poco spazio per
esprimere opinioni e velleita personali, che solitamente si limitano a fattori consi-
derati marginali dalla famiglia, come l'aspetto esteriore e una certa compatibilita di
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interessi. Spetta sempre ai genitori analizzare a fondo ogni singola riga degli annun-
ci pubblicati, al fine di selezionare una prima rosa di potenziali candidati.

Ne emerge un quadro ben preciso delle aspettative delle famiglie, essenzial-
mente di middle e upper-middle class urbana, celate tra le righe delle sezioni Brides
Wanted e Grooms Wanted. Per questo motivo gli annunci matrimoniali costitui-
scono uno straordinario strumento di analisi di una societa complessa e in rapida
evoluzione come quella indiana,” da una parte ancora fortemente ancorata a valori
tradizionali, dall’altra attratta dalla modernita e da uno stile di vita occidentale.

Le osservazioni esposte di seguito sono il frutto di un lavoro costante di raccolta
e di ricerca, che portiamo avanti da circa venti anni, sugli annunci matrimoniali che
appaiono sui principali quotidiani indiani in lingua inglese, principalmente nelle
edizioni di Mumbai e Delhi. Si tratta di tendenze generali che ¢ possibile estendere
a tutta 'India, depurate quindi da caratteri peculiari regionali.”® Nell’analisi viene
considerata essenzialmente la comunita hindu, in quanto maggiormente rappre-
sentata negli annunci.

Brides Wanted, Grooms Wanted

II primo elemento che colpisce dall’analisi ¢ I'indicazione esplicita della religione e
della casta e sub-casta di appartenenza. Si tratta di un criterio determinante per la
scelta, che trova origine nella necessita di preservare il sistema castale.” Per rendere
la ricerca pili agevole e consentire di restringere la selezione ai soli inserzionisti so-
cialmente compatibili, le pagine dei giornali sono organizzate in sezioni dedicate
ai gruppi specifici. Talvolta, invece, vengono usate espressioni del tipo «caste no
bar» o «caste immaterial»*° ma, a questo riguardo, occorre precisare che i giornali
che ospitano le inserzioni offrono spesso considerevoli sconti sulla tariffa se I'an-
nuncio non contiene riferimenti alla casta.

In merito alle caratteristiche che si ricercano nello sposo ideale, gli annunci
che presentano i giovani sono in genere molto particolareggiati sui titoli di studio
conseguiti, comprese le varie specializzazioni che si celano dietro una miriade di

r7. Largomento ¢ stato oggetto di un nostro precedente studio, a cui facciamo riferimento qui e
di seguito e di cui si riprendono in parte le conclusioni; risultati parziali sono stati pubblicati in Ciolf
1996.

18. Che si esprimono essenzialmente in termini di divisioni castali e sub-castali locali e di appar-
tenenza religiosa.

19. Il mantenimento del sistema delle caste impone inoltre che i matrimoni siano endogamici.
Per un approfondimento si veda Dumont 1991.

20. Si tralascia qui un’analisi del lessico tipico degli annunci matrimoniali, aspetto di grande in-
teresse, non solo linguistico, sviluppata tra gli altri da Monti 2007.
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acronimi, sulla professione intrapresa e sulle prospettive o anche semplicemente le
ambizioni di carriera.

Spesso negli annunci appaiono addirittura dettagli espliciti sul’ammontare del
reddito e del patrimonio (stipendio ed eventuali proprieta) e sulla posizione profes-
sionale del padre, importante indicatore del prestigio sociale della famiglia. Partico-
larmente desiderabili sono gli ingegneri e gli informatici, vanto dell’India moderna
e tecnologica, i medici, gli avvocati e i professionisti in genere. Da sempre mariti
molto ambiti sono inoltre gli A4S (Indian Administrative Service) cioe i funzionari
statali, figure estremamente potenti in una societa flagellata dalla corruzione come
quella indiana.

Infine, ma non certo ultimi, troviamo i cosiddetti NRI (Non Resident Indian),
gli indiani residenti all’estero, in particolare negli USA, che si definiscono con or-
goglio «Green Card Holder» . Si tratta di ragazzi che vivono all’estero fin dalla na-
scita o solo da qualche anno per motivi di studio o di lavoro, per i quali il legame
con le origini rimane sempre molto forte. Sono numerosissimi infatti i giovani che,
sebbene ormai perfettamente integrati nel Paese di residenza, aspirino a sposare
una “tipica ragazza indiana”, o meglio: «a religious girl with Indian values», come
appare spesso negli annunci. Nell'immaginario del NR/ e della sua famiglia ella ¢
depositaria della tradizione, di cui incarna i pit1 alti valori morali, tanto da rappre-
sentare una sorta di “antidoto” contro i rischi di degrado a cui espone la societa
occidentale.

Sono pertanto le leggi della domanda e dell’offerta a selezionare i giovani mag-
giormente ambiti, e quindi apprezzati, tanto che le famiglie delle ragazze sono di-
sposte a versare cifre spropositate pur di averli come sposi per le proprie figlie. Gli
accordi sullammontare della dote sono alla base del lungo #zer di contrattazione
matrimoniale e dipendono quindi, principalmente, dallo status economico e socia-
le della famiglia dello sposo.

A questo riguardo, nella colonna Brides Wanted talvolta appaiono espressioni
come: «simple marriage», «no demands>», o anche «only consideration is a good
girl», per indicare che non si ¢ avidi di dote. Spesso i giornali oftrono addirittura
uno sconto sulla tariffa degli annunci se si evitano esplicite allusioni alla dote, il
che spinge alcuni a dichiarare chiaramente: «no dowry», salvo poi ritrattare negli
incontri che seguono.

Piti di frequente, pero, il riferimento alla dote si cela dietro I'espressione «de-
cent marriage», che potremmo tradurre con ‘matrimonio dignitoso’, che si trova
sia nella sezione Brides Wanted, sia in quella Grooms Wanted. In ogni caso ¢ la scelta
stessa delle informazioni fornite a suggerire una certa disponibilita al pagamento di
una ricca dote, come in questo esempio: «invite proposals for their only daughter
(no son), ancestral property share worth>.



«Only consideration is a good girl» 281

Un buon livello di istruzione e alte qualifiche professionali della sposa possono
invece giocare, seppur in lieve misura, a suo favore. Per questo motivo anche le
famiglie delle ragazze indicano orgogliosamente i titoli di studio e, eventualmente,
il tipo di impiego delle figlie, mentre sorvolano in genere sulle loro ambizioni e
prospettive di carriera. Infatti la sposa ideale ¢, in ogni caso, una giovane dolce e ri-
spettosa della tradizione e dedita completamente alla cura della casa e della famiglia
seppur, oggi molto pit1 che in passato, ben istruita.

Un altro fattore che riveste sempre maggiore importanza nella ricerca ¢ Iaspetto
fisico dei candidati. In particolare, le inserzioni sono sempre molto particolareggia-
te sulle caratteristiche estetiche che si ricercano nella futura sposa, unico elemento,
in genere, su cui il giovane ha diritto di esprimere qualche preferenza. Anche in
questo caso la bella presenza della ragazza puo portare a una, seppur minima, ridu-
zione della dote. Viceversa una scarsa avvenenza o un, seppur lieve, handicap fisico
ne comporteranno un proporzionale aumento. Ne consegue che, negli annunci
della sezione Grooms Wanted, i genitori si premurino di esaltare le doti di bellezza
della fanciulla e di minimizzarne eventuali difetti.

La sposa ideale, secondo quanto emerge con molta frequenza dagli annunci,
¢ «extremely beautiful», «charming», «very attractive». Il modello estetico oc-
cidentale, imperante oggi in India, richiede inoltre che le fanciulle siano sempre
piu esili e, soprattutto, di carnagione chiara, «fair», mentre nel caso contrario si
definiranno «wheatish», eufemismo che possiamo tradurre con ‘color del grano’.

In declino, rispetto al passato, I'enfatico «pretty» e lesplicito «virgin», espres-
sioni che tendono a mettere in risalto il carattere mite e le doti di modestia che si
ricercano in una moglie. Tali virtii vengono in ogni caso date per scontate™ o sottin-
tese in espressioni del tipo «sweet natured», «homely», «good natured>», molto
ricorrenti nell’'una e nell’altra sezione, o con riferimenti pit espliciti al sentimento
religioso: «godly minded>», «religious minded», «God fearing girl>».

Altra qualita auspicabile in una moglie ¢ certamente una buona disposizione
per i lavori domestici, anch’essa indicata con molta frequenza da entrambe le parti.
Una certa esperienza nello sbrigare le faccende di casa fa di una giovane sposa una
buona moglie e costituisce in genere per lei un buon punto di partenza per una
pacifica convivenza con le altre donne della famiglia congiunta nella quale, secon-
do la tradizione, I'ultima arrivata ¢ la piti subordinata. A espressioni velate quali
<<home—loving>>, se ne sostituiscono, in numerosissimi casi, altre assolutamente
esplicite quali: «domestic expert>», «domestically trained>, «trained housekeeper>,

21. La verginitd della sposa costituisce ancora oggi un requisito imprescindibile in un matrimo-
nio. Le ragazze sono quindi, in genere, caste e riservate; d’altra parte le occasioni di avere relazioni
prima del matrimonio continuano oggi a essere piuttosto limitate. Esse tendono inoltre a essere obbe-
dienti nei confronti dei genitori e ad avere un forte senso della famiglia.
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«perfect in household >, che indicano talvolta la preparazione delle ragazze in isti-
tuti di economia domestica.

Anche per quanto riguarda gli annunci dei ragazzi appaiono oggi sempre mag-
giori dettagli sul loro aspetto fisico, elemento che risulta perd quasi ininfluente nel-
la contrattazione. La presenza di espressioni quali «smart» e «handsome» sembra
piti che altro voler soddisfare desideri narcisistici dell’aspirante sposo o completa-
re 'immagine vincente che se ne intende dare. La carnagione chiara, infine, viene
sempre vantata con orgoglio. Piti importanti sono considerate invece altre qualita,
indicatori che fanno del candidato un buon marito: «vegetarian», «tee-totaller>,
«non-smoker», «religious oriented» sono espressioni che ricorrono con molta
frequenza in entrambe le colonne, cioe sia nelle descrizioni che gli inserzionisti fan-
no di sé, sia nelle richieste delle famiglie delle ragazze.

In conclusione 'immagine dello sposo ideale che emerge dall’analisi degli an-
nundi ¢ quella di un giovane di elevato szarus sociale ed economico, pari o superiore
al proprio, eventuali piccole disparita verranno compensate con la dote; ben istru-
ito e con buone possibilita di carriera; brillante e moderno ma, allo stesso tempo,
molto rispettoso dei valori tradizionali e non corrotto da cattive abitudini. La sposa
ideale, invece, ¢ una vera e propria reginetta di bellezza, possibilmente ben istruita,
ma non per questo indipendente ed emancipata. Ella dovra invece dimostrare di
poter essere una moglie e una madre esemplare, amorevole e servizievole e dedita
alla casa e alla famiglia.

Quasi tutti gli annunci si concludono poi con l'enigmatica formula «send
BHP», cio¢ con la richiesta di invio di ulteriori informazioni ritenute necessarie:
«Biodata», «Horoscope» e «Photo». Tra queste I'oroscopo riveste un’impor-
tanza fondamentale per la finalizzazione della selezione. E proprio dal confronto
dei quadri astrali dei due giovani, infatti, che I'astrologo sara in grado di stabilire il
grado di compatibilita della coppia e, quindi, le possibilita di riuscita 0 meno del
matrimonio. Il suo giudizio ¢ considerato determinante e incontestabile: in caso di
esito negativo, infatti, il matrimonio non potra avvenire e l'estenuante ricerca dovra
continuare.
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L’arte abita in periferia

Maria Angelillo

1l Natyasistra, il pit1antico trattato di teoria teatrale a noi noto la cui datazione, assai
incerta e dibattuta, ¢ compresa frail I e il IV secolo d. C., consta di trentasei capitoli
che offrono una puntuale e approfondita disamina di ogni aspetto dell’arte teatra-
le: dalla sua genesi e finalita alle caratteristiche delledificio deputato a ospitarne le
rappresentazioni, dalla prosodia alla metrica, dalla dizione alla recitazione in tutti i
suoi aspetti e componenti, dalle caratteristiche delle diverse tipologie di personaggi
ai costumi, dal trucco all’intonazione, dall'accompagnamento musicale alla gestua-
litd, postura, movimento ed espressivita di ogni parte del corpo dell’interprete, fino
all'analisi della struttura spaziale e temporale dell'opera messa in scena. La riflessio-
ne teorica proposta da questo testo composito costituisce una prima, articolata,
risposta al quesito relativo alla specificita dell'espressione teatrale, che, a parere del
suo leggendario compilatore, Bharata, ¢ da ricercarsi nella risposta affettiva del fru-
itore, vale a dire nel 74sa, letteralmente ‘liquido, succo; gusto, sapore’ e per traslato
‘essenza’ e ‘sentimento’. Lo scopo della rappresentazione teatrale risiede nella capa-
cita di istillare nello spettatore uno o l'altro degli otto 745z individuati da Bharata il
quale, per spiegare come le scene di un dramma possano evocarli, delinea una sorta
di anatomia e meccanica del sentire. Lautore del Naryasistra ricostruisce attivita
formativa che genera il sentimento attraverso I'individuazione e la classificazione
delle cause e dei sintomi manifesti delle emozioni, la cui interazione di forma alle
cosiddette otto emozioni stabili a loro volta in grado di tramutarsi negli altrettanti
rasa contemplati dal trattato. Il Natyasistra, nel formulare una genealogia del sen-
tire teatrale delineandone con raffinata perizia tassonomica i momenti costitutivi e i
contenuti, definisce la piti antica teoria del 7454, e con essa un impulso fondamenta-
le all’elaborazione e allo sviluppo della dottrina estetica indiana. Sebbene I'indagine
sul 7asa costituisca 'apporto pitr significativo offerto dal testo di Bharata allo studio
dell’arte drammatica, i meriti dell'opera e la sua influenza non si risolvono in tale
impianto teorico. Il Naryaséstra, infatti, oltre a restituire un quadro completo ed
esauriente di tutti gli elementi che concorrono a definire il teatro quale espressione

1. L'opera ¢ stata consultata in traduzione nelle seguenti edizioni: Ghosh 1950 ¢ Rangacharya
2007.
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artistica, strumento didattico-didascalico orientato a fini soteriologici e istituzione
sociale, contiene una serie di intuizioni determinanti ai fini della definizione del
ruolo e della funzione riconosciuti all’arte teatrale e ai suoi interpreti in seno alla
societa indiana. Proprio la contemporanea traduzione dello szarus sociale attribuito
dal Natyasistra a coloro a cui ¢ deputata la messa in scena dell'opera teatrale nelle
sue molteplici componenti e, quindi, ad attori, musicisti e danzatori innanzitutto,*
sara l'oggetto della riflessione proposta in questa sede. Nonostante il Natyasistra
affermi l'origine divina del teatro e ne giustifichi l'esistenza nella volonta, anch’essa
divina, di rendere accessibile gli insegnamenti contenuti nel corpus vedico anche a
coloro a cui, conformemente alla tradizionale ortodossia brahmanica, sono preclu-
si, esso stabilisce al contempo come agli interpreti di un’arte tanto nobile, nella sua
genesi, nelle sue prerogative e nelle sue finalita,’ corrisponda I'appartenenza all’'ul-
timo dei quattro varna e il conseguente infimo status sociale in seno alla gerarchia
castale. Pur suggerendo il valore unificante delle arti che concorrono a dare forma
alla rappresentazione teatrale, in grado di stabilire una comunicazione immediata
con tutti i membri della stratificata e gerarchizzata societa indiana, il Naryasistra
legittima e giustifica il collocamento di attori, musicisti e danzatori nell’ultimo dei
quattro varna. L'ultimo capitolo dell'opera riporta, infatd, il racconto della discesa
del teatro sulla terra e della maledizione che colpi i figli di Bharata, vale a dire coloro
che per primi furono istruiti nelle tecniche e nei contenuti dell’arte teatrale, dive-
nendone i pil1 antichi interpreti. Impadronitisi appieno della conoscenza delle arti
sceniche, essi iniziarono a utilizzarla per scopi bassi e volgari, rappresentando cari-
cature e parodie dei saggi. Questi ultimi, indignati e offesi da tanta e tale mancanza
di riguardo, non tardarono a maledire gli irrispettosi figli di Bharata, prefigurando
loro la perdita dell’alto szatus castale goduto fino a quel momento e condannandoli,
con tutta la loro discendenza, a un destino da s7zdra. Nonostante la maledizione,
irreversibile, Bharata incoraggio i suoi figli e allievi a non abbandonare l'esercizio
dell’arte teatrale e a trasmetterne la conoscenza alle generazioni a venire. Secondo

2. Si tenga presente come tutte le istruzioni contenute nel testo si applichino tanto al teatro
quanto alla danza: in accordo allanalisi proposta dal Natyasistra, le due arti sono, infatti, strettamen-
te associate, tanto che i principi che le governano sono pressoché identici. Lo spettacolo teatrale &, in
effetti, ivi concepito come somma di arte drammatica, danza e musica.

3. Il primo capitolo del Natyasastra ne spiega le origini, fondandone la legittimita nella volonta
divina. Bharata, nel delineare la genesi dell'opera, racconta come, molti anni addietro, gli uomini si
fossero abbandonati a piaceri licenziosi e sensuali, alla gelosia, al desiderio e alla avidita: di fronte a
un collasso etico di tali proporzioni, gli dei chiesero a Brahma di creare un divertimento che dilettasse
gli uomini impartendo nel contempo un insegnamento morale, accessibile anche a coloro a cui era
preclusa la conoscenza del Veda. Brahma acconsenti alla richiesta e concepi il Natyasistra attraverso
un sapiente amalgama dei contenuti delle quattro raccolte del corpus vedico. Bharata, a sua volta, fu
incaricato da Brahmai della redazione dell'opera.
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G. Ley,* il significato profondo del racconto del repentino declino sociale dei primi
interpreti dell’arte teatrale risiederebbe nell'urgenza di conciliare lo status di sZstra
dell'opera di Bharata e la sua legittimazione quale quinto Veda con I'indiscriminata
fruizione dei suoi contenuti da parte di tutti gli appartenenti alla stratificata societa
castale, ivi inclusi coloro a cui ¢ negato l'accesso alla letteratura vedica. Poiché il
Natyaséstra non deve risultare compromesso nella sua legittimita e autorita quale
sdstra dall'universale accessibilita ai suoi insegnamenti, lo stesso capitolo trentasei,
insieme alla maledizione che relega gli interpreti dell’arte teatrale ai gradino piti bas-
so della gerarchia castale, ribadisce l'origine divina dell'opera, promettendo a coloro
che ne seguiranno gli insegnamenti la piena comprensione di tutti gli altri sasz7a e
lottenimento di un merito pari a quello di coloro che sacrificano e studiano i Veda.

Lungi dallindividuare in tale episodio mitologico la ragione storica e sociale
alla base della attestata e diffusa appartenenza dei membri di caste le cui professioni
ereditarie fanno capo all'ambito coreutico, musicale, teatrale e circense, ai segmenti
piti bassi della gerarchia castale, in questa sede ci si limitera a osservare il conte-
nuto e le implicazioni in termini abitativi della contemporanea traduzione della
maledizione inflitta dai saggi agli irrispettosi figli di Bharata. Il presente contributo
intende, quindj, riflettere sulla attuale declinazione e cogenza del destino profilato
dal Natyasastra aileggendari primi interpreti dell’arte teatrale e alla loro discenden-
za attraverso la valutazione, basata principalmente sull’analisi della fruizione dello
spazio abitativo, dello status sociale attribuito ai membri di tre caste associate a
professioni inerenti all'ambito musicale, coreutico e teatrale, vale a dire i Bhopa, i
Kalbeliya e i Nat. Nella fattispecie si prenderanno in considerazione le comunita
bhopa, kalbeliya e nat residenti a Pushkar, localita dell'India nord-occidentale nota
per la sua duplice vocazione di tirtha e di backpacker enclave.s

Collocata al centro dello stato indiano del Rajasthan, Pushkar sorge ai margini
del deserto del Thar e ai piedi delle ultime frange della catena montuosa degli Ara-
valli, una spina dorsale lunga quasi settecento chilometri che, seppur di modesta
altitudine, oppone un’efficace barriera ai monsoni provenienti da sud, creando una
zona desertica il cui clima ¢ fra i piu torridi di tutto il Paese. La cittadina, dalle mo-
deste dimensioni e con una popolazione pari a circa 13.000 individui, ¢ circondata
da colline rocciose, tra cui il Nag Pahar, la Montagna del Serpente, e, a ponente, da
dune, originatesi dalla sabbia portata dalle correnti d’aria, che creano una barriera
allimboccatura della valle. Il cuore urbanistico e spirituale di Pushkar ¢ costituito

4. Ley 2000, 202.

5. Per una definizione introduttiva dell’enclave turistica si veda Jafari 2003, 190; mentre per cid
che concerne nello specifico la backpacker enclave si faccia riferimento ai seguenti studi: Westerhausen
2002; Lloyd 2003; Hottola 2005; Cohen 2008; Wilson-Richards 2008.
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dal celebre lago Sarovar, dalla cui sacralitd dipende lo status di tirtha® riconosciuto
alla cittadina dalla piti remota antichita.”
Da secoli, il tessuto urbano di Pushkar ¢ suddiviso in due quartieri, badi basti
e choti basti, che, oltre a delineare la principale ripartizione dell’area cittadina, con-
figurano nello spazio la peculiare contrapposizione in seno alla locale popolazione
brahmanica. Oltre a definire comunita caratterizzate da prassi e costumi rituali e
sociali distinti, i brahmani che abitano le due basti sono, infatti, divisi da una, oggi-
giorno latente, ostilita alimentata, da una parte, dall’accusa di inautenticita castale
mossa dai brahmani di choti basti nei confronti di quelli di badz basti e, dall’altra,
dalla rivendicazione di questi ultimi, i Parashar, della maggiore antichita del loro
legame con la cittadina, della quale si considerano i primi e originari brahmani.®
‘esame delle fonti a nostra disposizione suggerisce come il conflitto possa essere
fatto risalire almeno all'epoca dell'imperatore Jahangir, senza tuttavia escludere I'e-
ventualita di una sua piti antica origine: cio che ¢ certo ¢ che, nel corso del tempo, i
brahmani delle due basti «have feuded bitterly in the streets (Broughton 1892) and
in civil/revenue courts for proprietary and hereditary rights to pilgrims, territory,
and the lake (Sarda 1914)».° Negli anni Trenta del secolo scorso gli amministratori
britannici deploravano le miserevoli condizioni della cittadina, imputandole alle
due fazioni di brahmani che, a loro avviso, erano responsabili della «disfigured
public life» e, in generale, della «ruinous condition» della localita. Indipenden-
temente dalla comunita di appartenenza e dalla conseguente basri di residenza, at-
tualmente i brahmani di Pushkar si considerano i custodi e i garanti della sacralita
del Sarovar che, oltre a legittimare la santita della cittadina e a stabilirne I'identita di
tirtha, ne definisce il nucleo rituale e il cuore urbanistico, il centro da cui si svilup-
pa lintero abitato. In virtt dello starus giuridico di nabalig, termine che, apparso
per la prima volta nel Rajasthan Tenancy Act (sezione 46, 3) del 1955, definisce la
posizione legale di una divinita templare assimilata a un eterno minorenne che si
esprime come persona giuridica attraverso un tutore, nella fattispecie un sacerdote
templare,” il lago ricade sotto la giurisdizione morale e sociale dei brahmani. Uno
dei molti aspetti attraverso cui si esprime e si manifesta I'esclusivita del legame fra la
popolazione brahmanica di Pushkar e il suo lago concerne la fruizione delle molte
abitazioni private collocate sui cinquantadue ghat che lo circondano. Tali spazi do-

6. Con questo termine, letteralmente ‘guado’, ‘passaggio’, si indica nella tradizione hindu uno
spazio sacro, dal carattere salvifico e, percid, meta di pellegrinaggio. Il vocabolo conserva una serie
ulteriori di significati, fra cui quelli di ‘sentiero’, “virttt’ e ‘istruzione’, e tuttavia la sua applicazione pits
pregnante rimanda a una delle tipologie di luoghi che definiscono la geografia sacra hindu.

7. Il'valore di Pushkar quale rirtha & gia attestato nel Ramayapa.

8. Sarda 2001, 386.

9. Gladstone 2005, 189.

10. Joseph 2013, 117.
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mestici, insieme alla maggior parte delle case che si trovano lungo o nelle immediate
vicinanze della via che definisce I'area del mercato turistico e che corre parallela alla
sponda settentrionale del lago, sono abitati pressoché esclusivamente dalla com-
ponente brahmanica della popolazione di Pushkar. La collocazione abitativa della
comunita brahmanica nello spazio circostante il lago, oltre a non avere carattere
casuale, non soddisfa un mero principio utilitaristico o economico: nonostante tali
aspetti concorrano alla definizione dello sfaccettato e articolato rapporto che lega
i membri della casta al Sarovar, l'occupazione stabile di tale porzione dell’abitato
da parte dell’unita endogamica risponde a considerazioni di carattere sociale che
rimandano alle logiche che governano la struttura del sistema castale.

La conformazione urbana di Pushkar riflette e traduce, infatti, la suddivisione
dei suoi abitanti in gruppi dotati di diverso e ineguale status e, sebbene nell’eftettiva
distribuzione delle unita endogamiche nel tessuto spaziale si ravvisino sovrappo-
sizioni e condivisioni, la struttura dell’abitato e i suoi estremi, vale a dire il centro
costituito dal lago e investito dalla massima sacralita e purezza e l'estrema periferia
cittadina in parte confinante con il territorio del jasigal, massima espressione di
impurita, confermano le proprie attribuzioni simboliche attraverso I'associazione
con gruppi di status conforme. Lo spazio fisico, non diversamente da quello socia-
le, ¢ qualitativamente disomogeneo e discontinuo, contemplando concentrazioni
di sacralita e riproducendo al suo interno tutta la gamma di gradazioni comprese
nell’intervallo descritto dalla coppia purezza-impurita. I territorio riflette e rap-
presenta la segmentazione e la parcellizzazione del corpo sociale, confermando-
ne e ribadendone il carattere gerarchico. Non solo la fruizione dell’'abitato non ¢
lasciata al’'immediatezza e alla spontaneitd, ma la precisa regolamentazione a cui
¢ soggetta trova un preciso riscontro nella struttura sociale e nell’ideologia che la
governa. Come suggerisce la letteratura antropologica di riferimento, lo spazio,
quale che sia la conformazione particolare in cui si trova a essere circoscritto, si
configura invariabilmente come una costruzione culturale, in grado di accogliere e
di riflettere i sistemi di classificazione simbolica adottati dalle diverse societd. Lungi
dall’essere lasciato all'immediatezza e alla spontaneita, 'uso dello spazio ¢ sempre
socialmente regolamentato e culturalmente definito secondo logiche e strategie che
trovano un preciso riscontro nei rapporti sociali. Esempi della «rispondenza tra
classificazione e qualificazione degli spazi, regolamentazione del diritto di accesso
a ciascuno di essi e stratificazione della societa in classi, caste e ceti»" sono offerti
a Pushkar dalla disciplina che regola la fruizione dei ghay, dalla stabile associazione
della popolazione brahmanica con lo spazio circostante il lago e dalla collocazione
abitativa delle caste associate a mestieri di carattere artistico-performativo ai mar-
gini del tessuto urbano. Come noto, il villaggio indiano definisce un microcosmo

1. Archetti 2002, 67.
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della societa hindu, il cui eterogeneo insieme di relazioni sociali fra gruppi dota-
ti di diverso status ¢ rappresentato dalla disomogeneita e dalla densita simbolica
dello spazio abitato e dalla logica che ne governa la fruizione. Il villaggio indiano
¢ stato, pertanto, definito un «mosaic of social areas», la cui estensione traduce
le divisioni gerarchiche in «the hierarchically differentiated segments of occupied
village space».™ La codificazione del sistema di corrispondenze su cui si fonda la
trasposizione spaziale dell'ordine sociale ¢ oggetto della riflessione contenuta tanto
negli Sil])dfd&l‘ﬂl, quanto nei Purana, dalle cui indicazioni si evince come alle caste
di intoccabili corrisponda il settore dell'insediamento orientato a sud, direzione
che tutta la tradizione hindu riconosce come sfavorevole e pregna di cattivi auspi-
ci.® Meno unilaterale e, pertanto, oggetto di dibattito, ¢ I'effettiva associazione fra
intoccabilita ed esclusione dallo spazio del villaggio. Tuttavia, indipendentemente
dalla concreta applicazione, nel corso della storia, del principio urbanistico e co-
smologico che imporrebbe ai gruppi dotati del piti basso szarus sociale di risiedere
al di fuori dell’abitato, villaggio o citta che sia, ai fini della presente riflessione ¢
sufficiente rilevare I'esistenza di tale corrispondenza teorica. A Pushkar, le caste il
cui attuale profilo professionale ¢ esplicitamente associato all'esercizio di un’arte
dal carattere performativo sono, come accennato, tre: i Kalbeliya, i Bhopa e i Nat.
I Kalbeliya sono membri di una casta di incantatori di serpenti i quali rivendicano
Pappartenenza al Natha sampradiya in quanto discepoli di uno dei nove Nitha,
Kanipav. Dotati di un ricco repertorio di canzoni e tradizionalmente molto apprez-
zati nella regione per le doti canore e compositive, i Kalbeliya sono oggi noti, tanto
in India, quanto all'estero, per il loro stile di danza, assurto, lungo un processo di-
panatosi nel corso degli ultimi vent’anni, a loro tratto distintivo e a espressione pe-
culiare del folklore rajasthani. La consacrazione di quella che puo, a tutti gli effetti,
considerarsi una tradizione inventata si ¢ compiuta nel 2010 con il riconoscimento
da parte dell’'Unesco della danza kalbeliya quale Intangibile Patrimonio Culturale
del’Umanita. I Bhopa,* invece, sono tradizionalmente considerati i sacerdoti di
Pabuji, un eroe medievale 7Zjasthani deificato e adorato per la sua capacita di allon-
tanare la malasorte.” Si ritiene che Pabuji, vissuto nel XIV secolo, fosse un Rajput
appartenente al clan dei Rathore, e si individua nel villaggio di Kolu, nel Rajasthan
occidentale, il luogo che gli diede i natali. La devozione nei suoi confronti ¢ in tutto

2. Singh—Khan 1999, 22.

13. Levy1997, 61.

14. Secondo alcuni autori, fra cui John Smith, la casta sarebbe quella dei Nayak e il termine bhopa
indicherebbe non l'appartenenza castale, ma la specializzazione di cantori o bardi di alcuni dei suoi
membri. Dalla lettura del testo di Rustom Bharucha 2003 si evince, invece, come molti preferiscano
I'identificazione con la casta dei Bhil. In questa sede ci si atterrd, tuttavia, alla consuetudine ravvisata a
Pushkar dove essi ricorrono al vocabolo bhopa per identificare se stessi e la propria casta.

15. Smith 1991.
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il Rajasthan assai diffusa, soprattutto fra i membri della casta dei Raika/Rebari,
di cui ¢ la divinita tutelare. La figura di Pabuji costituisce uno degli esempi meglio
documentati di eroe 7Zjpit locale impegnato nella protezione del bestiame e degli
armenti fino al sacrificio della sua stessa vita.* Il termine 74jpzt indica i clan di tra-
dizione guerriera dell'India del nord, dotati di uno szatus alto fondato su un com-
plesso di legittimazioni religiose, bardiche e genealogiche che ne attestano il ruolo
di go-brabman-pratipalak, protetrori delle vacche e dei brahmani, i due elementi
che incarnano la continuita del dbharma. Pabuiji rappresenta non solo la massima e
pili piena espressione e applicazione della funzione religiosa e sociale inerente allo
status rajput, ma ¢ assimilabile al profilo del bhomiya,” colui che sacrifica la propria
esistenza per le mucche e che, in ragione di cio, ¢ adorato dopo la morte.* Il raccon-
to delle gesta di Pabuji ¢ appannaggio dei Bhopa i quali in performance che occu-
pano tutta una notte, dal tramonto all’alba, narrano le vicende che scandiscono l’e-
sistenza dell’eroe deificato, con l'ausilio del loro caratteristico strumento musicale, il
ravanhattha, e di una lunga stoffa dipinta, la pay, in cui trovano rappresentazione i
circa 172 episodi in cui si articola il ciclo epico della divinita.” Due delle tre modalita
previste dalla tradizione per il racconto della storia di Pabuji sono identificate dall’e-
spressione Pabuji ki pay, evidentemente mutuata dal nome di questo caratteristico
manufatto. Mentre una delle due prevede interpreti solo maschili, Ialtra prescrive
la presenza della coppia costituita dal cantore/musicista, che accompagna l'intera
esibizione con il suono del ravanhattha, e da sua moglie. I due, secondo moduli
fissi, si alternano nel canto attraverso cui vengono narrati gli episodi del ciclo epico
dell’eroe deificato. La par, che rappresenta una sorta di «portable temple for the

16. Per un quadro storico e antropologico dei culti popolari rgjasthani di altre figure di eroi
guerrieri ajpat deificati si veda Fattori 2006.

r7. La figura del bhomiya, identificata in Gujarat dal termine palia e dal vocabolo mama nei di-
stretti di Sirohi e di Jalor, trae la propria ragion d’essere dall'occorrenza storica di riscattare le mucche
oggetto di furto e di contesa fra villaggi limitrofi. Poiché le modalita con cui venivano fatti pascolare
gli armenti li rendevano sovente facile preda di banditi e bande di ladri, il bbomiya, e ciot il volontario,
spesso un Rajput, pronto a ingaggiare battaglia pur di ricondurre il bestiame dai legittimi proprietari,
e destinato nella lotta a perdere, inevitabilmente, la propria vita, ¢ una figura assai comune e diffusa
della devozione popolare del Rajasthan occidentale, che & quella porzione della regione totalmente
dipendente dall’allevamento di mucche, capre, pecore e cammelli. Il culto dei bhomiya ¢ a tuttoggi
molto vivo specialmente fra le popolazioni rurali e i gruppi nomadi e tribali che si rivolgono a tale
figura divinizzata per sollecitarne I'intervento e aiuto in numerosi problemi attinenti 'ambito quoti-
diano, quali la protezione da malattie di vario genere, il suggerimento di cure adatte per promuovere
la salute e la prosperita del bestiame, ecc.

18. Bharucha 2003, 106.

19. Oltre al testo di John Smith, per lanalisi del repertorio musicale e canoro dei Bhopa si consul-
ti anche Neuman-Chaudhuri—Kothari 2006.
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deity»,* costituisce il supporto e il controcanto visivo della componente canora
dell’esibizione.

Infine, la casta dei Nat™ ¢ associata a un’espressione artistica altrettanto caratte-
ristica e rappresentativa del repertorio folklorico della regione: i Nat sono, infatti,
burattinai per trasmissione ereditaria. Tuttavia, al contrario dei Bhopa, rimasti, nel
contesto di Pushkar, fedeli alla propria vocazione professionale, i Nat presenti in
loco, nella pressoché totalita dei casi, non si dedicano all’esercizio della propria arte,
preferendo, piuttosto, impiegarsi come musicisti e nella fattispecie suonatori di
dhol, strumento musicale a percussione tanto versatile da accompagnare numerose
ed eterogenee occasioni sociali (matrimoni, processioni, cortei, spettacoli musicali,
etc.).

Dal punto di vista della loro definizione legale i tre gruppi endogamici sono
delle Scheduled Caste, tuttavia, pur appartenendo al medesimo raggruppamento,
il loro status non ¢ paritario: nella gerarchia descritta dalle tre caste i Bhopa si col-
locano in una posizione superiore tanto ai Kalbeliya, quanto ai Nat, mentre questi
ultimi sono investiti del pit1 basso riconoscimento sociale.

Kalbeliya, Bhopa e Nat hanno una chiara coscienza delle differenze di szarus che
li separano e, pur nella generale cordialita a cui sono improntati i reciproci rapporti,
non esitano a tradurre la gerarchia in cui sono iscritti nella prassi. Tuttavia agli occhi
delle caste che non si collocano nel folto gruppo delle Scheduled Caste, la percezio-
ne delle gradazioni di szarus che dividono le tre comunita sftumano nell'appartenen-
za a un unico posizionamento all’interno della struttura castale e alla conseguente
attribuzione di un condiviso e indifferenziato giudizio di impurita. Espressione
palpabile dello szarus riconosciuto alle tre unita endogamiche dalla societa hindu ¢
la distribuzione abitativa dei loro membri all'interno dell’area cittadina di Pushkar.
Come precedentemente accennato, secondo il tradizionale sistema di corrispon-
denze fra identita sociale e spaziale che organizza la struttura dell’abitato indiano,
le caste riconducibili al varna degli sidra troverebbero la propria collocazione nel

20. Smith 1991.

21. Il termine nat si applica a una vasta gamma di comunita professionalmente associate all'eser-
cizio di un qualche tipo di forma teatrale o coreutica: 'ampio ambito di applicabilita di tale parola a
gruppi eterogenei permette a ciascuno di essi di rivendicare per sé identita e status diversi. In relazione
ai membri della casta dei Nat presenti a Pushkar, essi, in un chiaro tentativo di elevare il proprio status,
circoscrivono la propria appartenenza castale definendosi Bhit. Il vocabolo bhar ¢ generalmente usato
per riferirsi a tutte le tipologie di genealogisti, indipendentemente dal grado di purezza rituale o dallo
status castale loro riconosciuto. Anche in questo caso si tratta di una categoria occupazionale raramen-
te circoscritta e passibile, quindi, di forme di sovrapposizione con altre identit castali. Poiché i Bhat
godono di un maggior status sociale rispetto ai Nat, il cui grado di impuritd & molto elevato, questi
ultimi, almeno per cid che concerne la comunitd di Pushkar, rivendicano sistematicamente la defini-
zione di Bhit per migliorare la propria posizione sociale. Secondo Snodgrass, la rivendicazione dell’i-
dentitd di Bhit ¢ molto comune fra i Nat la cui professione ¢ quella di burattinai. Snodgrass 1997, 12.
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settore meridionale del tessuto urbano, mentre gli intoccabili dovrebbero disporre
le proprie abitazioni al suo esterno. Si tenga presente come la struttura morfologica
di villaggi e citt, organizzata in base a criteri castali e riflesso dell'ordine gerarchico
della societa castale, di norma si esprime attraverso l'ordinata giustapposizione di
ampi quartieri o colonie, muhalli o bas, stabilmente e univocamente associati a
singole caste. All'interno di tale schema, come gia spiegato, le unita endogamiche
di status superiore sono collocate nell’area centrale, quelle a loro gerarchicamente
inferiori, ma non suscettibili di un’attribuzione di impurita, nello spazio imme-
diatamente limitrofo al nucleo dell’abitato, mentre nella periferia di quest’ultimo
sono disposte le colonie abitate da caste “impure”. Quanto scrive Nandita P. Sahai
in relazione allo spazio urbano di Jodhpur nel XVIII secolo conferma la sua pres-
soché inalterata validita nella realta attuale di Pushkar «Such muhallas become hi-
ghly integrated units because almost all the kinship and affinal relationships of an
individual were confined to his muhalla and most of the members practised the
same occupation».*

I tre insediamenti, der4, in cui ¢ distribuita la stragrande maggioranza dei mem-
bri facenti capo alle caste dei Kalbeliya, dei Bhopa e dei Nat, si trovano, separati da
distanze inferiori a un chilometro, nello spazio attualmente compreso fra il mela
ground, una sorta di stadio che ospita la maggior parte delle manifestazioni che
caratterizzano il Pushkar Melia o Camel Fair, e i binari che dalla stazione ferroviaria
di Pushkar corrono verso nord e che collegano la localita ad Ajmer. Attualmen-
te, quindi, i tre agglomerati sono collocati nell'estrema periferia nord-occidentale
dell’abitato. Tuttavia, fino alla recente costruzione della rete ferroviaria e il conse-
guente ampliamento della rete stradale, realizzatesi entrambi nel corso degli ultimi
cinque anni, i tre accampamenti, privi di elettricita e acqua corrente, ricadevano di
fatto in uno spazio esuberante il tessuto cittadino, un’area che, pur non essendo an-
cora tale, approssimava al jazigal. Tale vocabolo designa un territorio caratterizzato
dall’assenza di fenomeni di antropizzazione e, in quanto tale, collocato al di fuori
dell’abitato. Il jazigal si definisce appieno nella contrapposizione, tanto fisica, quan-
to morale, al villaggio: se quest’ultimo accoglie e permette lo sviluppo e il prospe-
rare di tutti i valori associati alla civiltd, il jazigal riunisce tutto cio che vi si oppone,
costituendo la pitt compiuta espressione spaziale dell’incivilta, della selvatichezza,
della disumanita, della barbarie e della bestialita. Tali caratteristiche non definisco-
no unicamente il jazsigal, ma sono condivise dai suoi abitanti, conformemente al
gia espresso principio della massima permeabilita fra struttura spaziale e sociale. In
Rajasthan il termine jazigal ¢ pertanto applicato a «any area that is not included in
fixed and permanent settlements of villages or towns>,” ad ambienti popolati da

22. Sahai 2005, 533.
23. Rao-Casimir 2003, 187.
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animali selvaggi, belve e fiere, da entita sovrannaturali, quali i bbir, caratterizzate
da una marcata contiguita con 'ambito della morte, da comunita tribali e da tutta
una serie di gruppi e attori sociali accumunati da una posizione di marginalita ri-
spetto alla societa castale e fatti oggetto di una stigmatizzazione negativa alimentata
dalla percezione della loro impurita o incivilta. La collocazione degli insediamenti
bhopa, kalbeliya e nat nell’area oggi periferica di Pushkar, ma fino a pochi anni fa
esuberante lo spazio cittadino, testimonia lefficacia e la perdurante validita della
definizione di «byphens» >+ con cui Robert Deli¢ge evoca il posizionamento fisico,
sociale e morale degli intoccabili in seno alla societa indiana. Deliége ricorda come
essi vivano «on the fringes of society and act as intermediaries between human
world and the “wilderness” which surrounds it>»,* e siano considerati «people of
“disorder”» ¢

La fondamentale e determinante interdipendenza che sussiste fra fatti sociali e
spaziali ¢ pienamente esplicitata dalla disposizione degli agglomerati in cui risiedo-
no i membri delle tre Scheduled Caste in oggetto: collocazione in cui convergono
marginalita fisica e sociale. La conformazione urbana di Pushkar testimonia, inol-
tre, come la stessa, chiara, consapevolezza, che guida la percezione dello szarus casta-
le e del posizionamento all'interno della gerarchia, dei membri dotati del piti alto
e del pit1 basso riconoscimento sociale, brahmani e caste di ex-intoccabili, si rifletta
nell’abitato: laddove la presenza di muballa misti, abitati da membri appartenenti a
due o pit1 unita endogamiche di szarus intermedio, testimonia la percezione sfuma-
ta dell'ordinamento castale nelle posizioni centrali, l'omogenea composizione degli
spazi abitati da brahmani, Kalbeliya, Bhopa e Nat, ¢ la loro disposizione al centro
e all'estrema periferia della cittadina ¢ indice della sicura definizione posizionale di
tali gruppi all'interno della gerarchia e della ancora acuta sensibilita che governa le
identita castali collocate agli estremi della gerarchia. Il duplice corso tracciato dal
Natyaséstra nel destino dell’arte teatrale e dei suoi interpreti continua a correre pa-
rallelo, senza accennare a voler colmare quella distanza fra la nobilta delle forme
artistiche e la miseria sociale a cui sono condannati i loro autori: eloquente dello
scarto che separa lo status dell'arte da quello dei suoi interpreti per professione ere-
ditaria ¢ la legittimazione artistica e culturale tributata dall’'Unesco alla danza kalbe-
liya, Intangibile Patrimonio Culturale del’Umanitd, e il contemporaneo risiedere
dei suoi fautori e interpreti ai margini di quest’ultima.

24. Delitge 1992, 170.
25. Deliege 1993, 535.
26. Delitge 1992, 170.
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Alcune considerazioni preliminari allo studio delle comunita
indigene (ddivasi) d’India oggi

Stefano Beggiora

1. Una storia di marginalizzazione

La realta delle comunita indigene d’India costituisce, parallelamente al sistema del-
le caste e in estensione a esso, un universo sociale dalle caratteristiche a dir poco
caleidoscopiche. Santal, Munda, Gond, Kondh, Oraon, Bhil, Kol, Warli per I'India
Centro-Settentrionale; Toda, Kurumba, Kota per il Sud — e ancora Monpa, Kha-
si, Naga, Adi, Lepcha, Garo per il Nordest — sono in fin dei conti una minuscola
rappresentanza, i cui nomi forse sono i pitt noti, di un insieme mastodontico di mi-
noranze etniche che oggi il governo indiano classifica sulla base di macro-caratteri-
stiche quali: cultura distintiva, generale arretratezza, relativo isolamento geografico
e marginalizzazione. L'ultimo Census of India (2011), considerati anche gli aggior-
namenti successivi su base regionale, arriva a catalogare addirittura 645 comunita
differenti, contraddistinte da tratti culturali propri e parlanti lingue e dialetti di-
versi che nel loro complesso ammonterebbero all’8,6% della totale popolazione del
Subcontinente, una misura che quindi supera oggi i cento milioni di unita (Min-
istry of Tribal Affairs 2013).

A dispetto del numero e del peso che probabilmente non fu trascurabile in pas-
sato negli equilibri sociali dell'India, la dimensione di queste comunita ¢ oggi la
risultanza di una lunga storia di costante emarginazione e di tentativi di dominio
da parte di altri gruppi, tanto nel periodo coloniale, quanto dopo I'Indipendenza
(Carrin-Jaffrelot 2002, 21-24). Ancor oggi, le minoranze che il governo indiano de-
finisce ‘tribtr classificate’ (Scheduled Tribes) sono sovente oggetto di marginalizza-
zione da parte di governi locali, politiche economiche e di sviluppo, organizzazioni
non governative, e programmi di scolarizzazione. Il termine oggi largamente impie-
gato di ddivast, un neologismo che indica gli “aborigeni’ — termine convenzionale
perché certo le radici di queste comunita si perdono nella notte dei tempi, laddove
non sia addirittura dimostrabile l'opposto: ovvero che alcuni migrarono in epoca
storica dall’esterno del Subcontinente indiano — non ¢ che un modesto tentativo
di nobilitare, di restituire dignita a una collettivita rimasta sempre ai margini del
sistema sociale indiano. In genere, tanto in India quanto al di fuori del Subconti-
nente, il prototipo — anche istituzionale — della comunita emarginata ¢ da sempre
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costituito dai gruppi dalit, gli ex intoccabili, che nel periodo gandhiano furono
chiamati harijan, ‘figli di Dio’, oggi per il governo Scheduled Castes. Ma non tanto
dai popoli indigeni, che ancora oggi sopravvivono a fatica nella giungla indiana o
nelle remote vallate della catena himalayana. Per quanto i dalir e gli adivasi condivi-
dano largamente una storia di emarginazione, molte sono le differenze socio-cultu-
rali pitt lampanti: i dalit vivono tendenzialmente una simbiosi pitt profonda con la
societa castale e vantano tradizioni, visioni del mondo e pratiche religiose differenti
dalle minoranze indigene. Essi sono relativamente pit presenti nelle aree urbane
(26,3%) rispetto alle cosiddette popolazioni tribali (10%) e sono stati politicamente
pili uniti, godendo di un relativo maggior successo in termini di emancipazione e
sviluppo (Xaxa 2014, 36). Per questi e altri motivi che sarebbe riduttivo sintetiz-
zare in questa sede, osserveremo che i dalit sembrerebbero aver attirato maggior-
mente lattenzione di quegli studiosi che lavorano su temi dell’arretratezza, della
disuguaglianza, sui diritti umani e lo sviluppo in India. Tale prospettiva si ¢ spesso
focalizzata sull’analisi delle dinamiche di inclusione ed esclusione sociale. La dif-
fusa tendenza in ambito accademico a privilegiare lo studio della cultura sanscrita
— quella che comunemente ¢ intesa come la tradizione “alta” della societa di casta
hindu - e di converso la propensione a considerare i temi dell'emarginazione quasi
esclusivamente attraverso la lente dell’esperienza dalit, hanno contribuito a rendere
gli indigeni oggi “invisibili”, per parafrasare una definizione del celebre storico Ra-
machandra Guha (Guha 2007, 3305).

II concetto che affondava le sue radici ancora negli scritti di René Lenoir (Bo-
rooah 2010, 31), poi ripreso e approfondito attraverso I'opera del premio Nobel
Amartya Sen (Sen 2000), ovvero il tema dell’esclusione sociale, si sviluppa attra-
verso le politiche pubbliche in costante relazione col suo corrispondente, analogo e
contrapposto, di «inclusione» sociale, nonché alla nozione di «crescita inclusiva»
(Skoda—Nielsen—Fibiger 2013). Sen infatti evidenzio, nella sua autorevole opera,
come soggetti sociali possano essere non solo sfavorevolmente marginalizzati, ma
paradossalmente altrettanto sfavorevolmente inclusi, vale a dire accolti all'interno
di un sistema al prezzo di termini e condizioni alquanto sconvenienti o discrimi-
nanti. D’altro canto la dinamica dell'esclusione sociale — egli aggiungeva — puo in-
tendersi in modo attivo o passivo: ma in entrambi i casi essa consta di tentativi
deliberati da parte delle é/ize sociali o politiche di privare altre persone di opportu-
nita. In altri casi questa puo essere la risultanza di uno stillicidio, apparentemente
banale, ma in realta fenomeno alquanto sottile, di pratiche sociali che vanno viepitt
incorporandosi in micro-equilibri locali di potere. Altresi risulterebbe di enorme
importanza la comprensione della rete, spesso intricata, delle relazioni sociali e ca-
stali fra gruppi locali nell’analisi di temi di pitt ampio respiro come la poverta e la
disuguaglianza. E tuttavia tutte queste idee raramente sono diventate strumenti
reali per uno studio delle popolazioni indigene in India. Queste — fatta eccezione
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per minuscole élite distribuite a macchia di leopardo nel Subcontinente — sono
nella lor maggioranza diversificate in gruppi comunemente denominati clusters, o
small scale communities — né pitt né meno che minoranze, quindi — che vivono
sia in zone remote come abitanti della foresta, cacciatori e raccoglitori, coltivatori
itineranti e agricoltori, oppure in precarie condizioni sociali nel triste contesto di
nuovi insediamenti industriali o di baraccopoli sub-urbane. Quest’ultima ¢ stata
una tendenza che ha subito una forte accelerazione a seguito dei recenti processi di
industrializzazione del paese, che ha a sua volta forzato nuove ondate migratorie.

2. Problematiche del welfare e risveglio della coscienza adivasi

Come sopra accennato, nei primi decenni dopo I'Indipendenza, il governo indiano,
che aveva ereditato 'impostazione coloniale di razionalizzazione e computo delle
popolazioni tribali, si impegno nel formulare politiche di salvaguardia (la discussa
politica Nehru-Elwin) per le minoranze etniche nel proprio ambiente d’origine.
Tali politiche, cadenzate da immani operazioni di censimento e classificazione dei
gruppi, si stemperarono in anni di tentennamento fra tendenze al protezionismo,
all’isolazionismo, alla modernizzazione, alla delega locale, all’associazionismo, alle
organizzazioni para-istituzionali, volontarie, non governative etc. Le politiche del
welfare che culmineranno nella celebre Mandal Commission (1979), per quanto
nobile e illuminato fosse il fine, finiranno nel mettere caste e minoranze in con-
correnza fra loro nella corsa alle quote occupazionali o alle sovvenzioni. In altre
parole, in ambito socio-politico, gia dal secondo dopoguerra anche il paradosso
della discriminazione positiva attraverso la neo-costruita categoria amministrativa
di Scheduled Tribes, nonostante avesse avuto lo scopo di contribuire al benessere di
questi popoli, ha viceversa sovente sortito I'effetto opposto. Sulla base dunque di
uno stile di vita pre-industriale — che, solo in alcuni casi, fino a un passato recente
poteva essere classificato come non sedentario — i popoli indigeni continuano oggi
a essere marginalizzati perché considerati primitivi e arretrati. Allo stesso tempo
pero, attraverso un rigido e tendenzialmente mal applicato sistema delle reservation
quotas, si sta consentendo I'emergere di una piccola élite indigena, fenomeno che
inasprisce da un lato I'astio e 'amarezza di coloro che fra gli ultimi ne sono stati
arbitrariamente esclusi, mentre dall’altro fomenta il risentimento tra i segmenti pitt
privilegiati della societa che si vedono defraudati da altri di opportunita che arroga-
vano per s¢ (Moodie 2015).

A settant’anni quasi dall'Indipendenza, osserveremo che i popoli indigeni
continuano ancora oggi a essere “soppesati” da altri, o peggio ancora: essi hanno
cominciato a immaginare se stessi come marginali, secondo i termini indotti dal
tanto sbandierato simulacro del modello evolutivo indiano. Un modello che vede
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la modernita urbana, la sedentarietd, lo sviluppo industriale come definitivamente
superiori allo stile di vita, che attraverso percorsi di scelta e adattamento, gli ddivisi
avevano sempre praticato e a cui oggi forse aspirerebbero se fosse data loro la possi-
bilita di decidere. Tale presupposto ha definito tendenze politiche, come il Vanban-
dbu Kalyan Yojana (VKY) nel governo del Gujarat, piano di sviluppo tribale, che
oggi risulta potenzialmente implementabile a livello nazionale. Queste insistono
presso le istituzioni e il Governo nel sottolineare che ancora oggi esistono, secondo
una panoramica pan-indiana, dei Particularly Vulnerable Tribal Groups (PVTG) -
che fino a poco tempo fa erano designati addirittura col poco lusinghiero epiteto di
Primitive Tribal Groups — che sotto ogni evidenza si trovano in una condizione di
arretratezza, condizione per cui l'attenzione da parte dello Stato e delle sue agenzie
di sviluppo dovrebbe essere quantomeno scontata. In ultima analisi, analogamen-
te a quanto avvenuto in sordina in epoca coloniale, anche la crescita economica
dell'India ha instaurato — o meglio contribuito a sviluppare — un sistema in cui lo
sfruttamento dei popoli indigeni e uno sviluppo industriale pagato al prezzo del
trasferimento forzoso di molte comunita, nonché il depauperamento dei loro ter-
ritori ancestrali e la spietata distruzione ambientale, altro non sono che degli effetti
collaterali oggi apparentemente inevitabili.

Quasi un’onda di ritorno delle varie presunte “glocalizzazioni” del territorio in-
diano, numerosi sono viceversa stati i movimenti di resistenza indigena che da anni
denunciano questa situazione: come il Narmada Bacio Andolan, che ha mobili-
tato le masse per la salvaguardia del sacro flume Narmada, contro la grande opera
della diga Sardar Sarovar, collocata proprio nel cuore dello Shulpanesvar Wildlife
Sanctuary (Baviskar 1997); oppure il Vedanta Case che ha visto le tribli opporsi alla
famigerata fabbrica di bauxite che nel distretto di Kalahandi ha devastato i Ghat
Orientali del’Odisha fra le riserve naturali di Niyamgiri, Karlapat e I Elephant Re-
serve di Kotgarh (Beggiora 2010; Sharachchandra—Menon 2014).

Tale “ricollocamento” sociale, in un certo senso indotto dallo sviluppo indu-
striale del paese, in alcuni casi ¢ stato smascherato da attivisti per i diritti umani
(Amnesty, Survival International, etc.) e condannato come una sorta di genocidio
culturale (Padel 2008).!

Va altresi notato che comunque molti, anche fra gli stessi adivasi — in particola-
re i pochi che abbiano avuto un’istruzione formale e che attraverso percorsi diversi
siano riusciti ad acquisire una posizione elitaria 0 comunque paragonabile alla mid-
dle class — sembrano essi stessi abbracciare spontaneamente tale ideale di modernita
e sviluppo economico. In aperta antitesi a tale orientamento, e soprattutto in con-
tinuita con i movimenti locali di resistenza e di lotta indigena per i fondamentali
diritti civili e umani, un po’ ovunque in India sta sorgendo un movimento di con-

1. Sivedaanche Arundhati Roy (Roy 2012).
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trotendenza politica, fortemente basato sull'identita tribale, tanto da poter parlare
di una sorta di “risveglio” indigeno. Si pensi che addirittura movimenti socio-po-
litici di quella che potremmo definire una “coscienza ddivdsi”, ovvero una sorta di
consapevolezza del peso culturale che storicamente questi gruppi hanno avuto nei
rispettivi territori, hanno recentemente portato a una nuova rimodulazione am-
ministrativa di tre stati indiani (Uttarakhand, Chhattisgarh, Jharkhand). Questo
processo ¢ stato indubbiamente influenzato dal movimento di resistenza maoista
militante in cui alcuni gruppi si sono ritrovati infine introdotti, volontariamente o
forzati dalle circostanze.

3. “Udillio” naxalita-tribale e altri conflitti

I movimento dell'estrema sinistra indiana noto come naxalite — vogliamo ricordar-
lo in breve — risale alla famosa rivolta contadina che ebbe luogo nel 1967 nel centro
rurale di Naksalbari nel distretto di Darjeeling (West Bengal). L’insurrezione fu
guidata da leader comunisti successivamente espulsi dal CPI, il Partito Comunista
Indiano (Marxista), nel 1969: fra questi in particolare Charu Mazumdar e Kanyu
Sanyal. Pit tardi, PAICCCR (All India Coordination Committee of Communist
Revolutionaries) diede origine al CPI-ML, ovvero il Partito Comunista Marxi-
sta-Leninista Indiano, guidato proprio da Charu Mazumdar al fine di continua-
re a combattere contro i sistemi di casta e della proprieta terriera attraverso una
lotta armata priva di alcuna mediazione con il cosiddetto “stato borghese” (Ray
2011). Da quegli anni, gli obiettivi e le strategie del movimento sono per forza di
cose notevolmente cambiati. Dopo la morte di Mazumdar infatti vi fu un perio-
do di frammentazione che tra il 1972 e il 1980 porto alla nascita del People’s War
Group (PWG), e successivamente, nel 1999-2000, del Maoist Communist Centre
(MCC). Attualmente, nonostante una fase definita “fronte strategico unico contro
la repressione di stato”, caratterizzata dalla fusione dei due gruppi precedenti nel
CPI-M (Maoista) nel settembre 2004, il movimento naxalita non presenta piti so-
stanzialmente un carattere monolitico, ma si articola in una compagine di gruppi
regionali, coordinati fra loro, che recentemente si sono dimostrati molto attivi e in
grado di tenere sotto scacco le forze governative e le istituzioni (Ramana 2011, 8-11).

Dal momento che questi gruppi combattenti sono considerati terroristici dal
governo indiano, e pertanto si tratta di organizzazioni la cui struttura rimane per
forza di cose segreta, nonostante lapertura al dialogo con diverse realta sociali in-
diane, il reale coinvolgimento in essi di popolazione 4divasi non ¢ oggi quantifica-
bile. C’¢ una certa letteratura in merito, su cui non pensiamo valga la pena di dilun-
garci in quanto pil di matrice giornalistica o divulgativa piuttosto che scientifica o
statistica, ma il dato non ¢ verificabile, per quanto sia abbastanza palese che decenni
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dilotta a difesa dei pitt umili, a fianco di coloro che hanno da sempre sofferto la to-
tale mancanza delle istituzioni, vivendo nelle giungle, siano tutti fattori che hanno
reso i territori indigeni una matrice di sostegno al movimento naxalita. Anche per
quanto riguarda la nostra esperienza personale in particolare in Odisha, pur non
potendo entrare in dettagli in questa sede, possiamo testimoniare che il simpatiz-
zare apertamente, cosi come l'ostentazione di simboli espliciti, rivelava gia in tem-
pi non recentissimi la radicalizzazione di determinate idee in ambito ddivdsi. Ma
non solo in esso 0 comunque non in termini esclusivi: in un contesto geopolitico
che vedeva crescere a dismisura I'influenza della Cina, incombente lungo i confini
indiani, in seguito ai rivolgimenti politici oltre il confine nepalese, il precedente
primo ministro Singh ebbe modo di esprimere forte preoccupazione per il clima
insurrezionalista nel cosiddetto Red Corridor. Infatti, per quanto i dati siano stati
spesso contraddittori e assai variabili a seconda del periodo, agenzie governative e
di stampa delineavano periodicamente il profilo dei cosiddetti distretti naxal af-
fected, ovvero le amministrazioni in cui si registra un’attivita intensa, traffico d’armi,
attacchi, eccetera. Gia nel 2006, Manmohan Singh in relazione al ‘corridoio rosso’
— che, principiando dai confini nepalesi settentrionali, attraversava tutto il Subcon-
tinente, tagliando trasversalmente il Bihar, il Jharkhand, il West Bengal, 'Odisha,
il Madhya e PAndhra Pradesh, senza soluzione di continuita fino a lambire il Tamil
Nadu a sud — definiva questo scenario come la piti grande sfida dell’India nel pros-
simo futuro.*

Se ravvisiamo una fondamentale verita nel discorso di Singh, tutto sommato
condiviso oggi da Narendra Modi pur sotto un approccio diverso, siamo altresi
costretti a constatare due madornali errori nella politica di allora. Il primo riguar-
da il Maoismo: a nostro avviso tale ideale come fu percepito negli anni Sessanta
culmino in quel momento. Oggi, come dicevamo, gli scenari politici e geopolitici
sono cambiati; prima ancora che a seguito di una prospettiva ideologica sarebbe
corretto accettare che attorno al movimento naxalita si sia coagulato il consenso di
una caleidoscopica costellazione di realta troppo a lungo dimenticate dallo Stato,
che troppo a lungo sono state marginali o marginalizzate. C’¢ qualcosaltro dunque
oltre al Maoismo. II secondo errore della linea di Singh fu che evidentemente I'e-
sternazione della consapevolezza del pericolo fece presupporre unalinea di governo
interventista negli Stati pit1 lacerati dalla guerriglia, che di fatto non si verificd mai.
Queste aspettative non soddisfatte dei governi regionali sfociarono in fenomeni di
aberrazione sociale e derive di inaudita violenza: si veda ad esempio il caso del Salwa
Judum in Chhattisgarh e della Green Hunt di cui ci siamo occupati altrove (Beggio-
ra 2015, 163-174). In questa occasione, in breve, accadde che il governo del Chhat-

2. Cf. Naxalism Biggest Challenge: PM, «Hindustan Times (Archives)», April 13, 2006; Naxal-
ism Biggest Threat to Internal Security: Manmoban, « The Hindu», May 24, 2010.
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tisgarh nel 2009 armo delle milizie paramilitari (Special Police Officers—SPO) che
afhiancassero la polizia locale in una sorta di gigantesca operazione di rastrellamento
dei villaggi e della giungla. In quest'occasione furono reclutati anche dei gruppi tri-
bali (Koya commandos), spinti dunque paradossalmente a combattere contro altri
gruppi indigeni e gli stessi naxaliti. Nonostante il supporto forse tardivo di reparti
scelti dell’esercito, l'operazione si riveld un disastro: oltre a essere il pretesto per il di-
lagare di episodi di brutalita e violenza ai danni della popolazione, diverse centinaia
furono le vittime fra i belligeranti, con una certa maggioranza da parte governativa
secondo le fonti ufficiali — cifra che continua a salire di anno in anno a causa della
“risposta” maoista ancora non sopita. Cid nonostante il fatto che la Corte Suprema
dell’'India, da Delhi, al termine di un processo passato alla storia come Nandini
Sundar Case (dal nome del docente della Delhi University che raccolse la petizione
per lapertura di una commissione d’inchiesta) avesse nel 2011 condannato l'intero
stato del Chhattisgarh per violazione dei diritti umani, coscrizione di milizie irrego-
lari e arruolamento di minori.

In un paese di estrema complessita come I'India ci troviamo indubbiamente di
fronte a posizioni che possono essere drasticamente antitetiche: governo centra-
le e governi locali; guida politica e magistratura, eccetera. Il risultato ¢ che I'India
sembra non riuscire ancora a svincolarsi dal vecchio scenario della persistente ir-
resolutezza, tentennando fra apprensione e distacco per gli scenari presi in consi-
derazione, dove negazione e tutela dei diritti umani salternano senza soluzione di
continuita, dove infine il proposito di salvaguardia delle culture di minoranza lascia
spazio all'apatia nei confronti delle identita indigene, uno dei veri cardini delle po-
litiche sociali contemporanee.

Sulla base di queste considerazioni, sarebbe giusto concludere che, indipen-
dentemente dal fatto che alcuni gruppi tribali abbiano deciso d’unirsi alla causa
maoista, o vi siano stati costretti — e cosi analogamente per le reclute paramilitari
delle milizie di destra, o parimenti ancora per tutti coloro che cercano ancor oggi di
mantenersi neutrali — le minoranze 4divasi di molti stati indiani sono oggi di fatto
schiacciate dal confronto fra istituzione e forze antagoniste. A questo proposito,
sempre Ramachandra Guha ebbe modo di sottolineare che I'dillio naxaliti-adivasz
consti comunque di una duplice tragedia per questi ultimi:

La prima tragedia consiste nel fatto che lo Stato abbia trattato i suoi cittadini ddivasi
con disprezzo e paternalismo. La seconda tragedia ¢ che i loro presunti difensori, i
loro presunti liberatori naxaliti, non sono in grado di offrire a essi alcuna soluzione
che sia di lungo termine. (Guha 2007, 3305 7d.4)

Alcuni docenti delle maggiori universita indiane, che pur si definiscono aperta-
mente di posizione marxista e che simpatizzano fino a un certo punto per la causa,
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sono abbastanza inclini a considerare che I'inclusione delle minoranze indigene sia
un mero processo di strumentalizzazione e che, in ogni caso, coloro che di nascita
si collocano nelle tribli non raggiungano di norma mai ruoli decisionali o respon-
sabilita di comando nei quadri del movimento naxalita. A nostro avviso questo
non puo essere provato per i motivi di cui sopra e, considerata la peculiarita della
materia, non ¢ un dato attualmente supportato da fonti, quindi in questo caso ci
limitiamo a riferire cio che abbiamo raccolto. Ma ¢ proprio questo atteggiamen-
to paternalistico a cui salludeva: in un ambiente forse troppo assorbito dalla cor-
rettezza formale del suo approccio teoretico e ideologico e contemporaneamente
troppo lontano dalla pratica — ovvero dal dramma sociale che si vive quotidiana-
mente nella giungla — proprio la rivendicazione dei diritti delle minoranze sembra
implicitamente sottintendere che le comunita indigene siano incapaci di averne. In
altre parole: puo essere pure che queste siano strumentalizzate, ma si vorrebbe apri-
oristicamente negare loro la capacita di scelta di abbracciare consapevolmente una
causa, un’ideologia e — anche fosse — una scelta di lotta. E pertanto non manca chi
pone l'accento sull’asservimento di queste minoranze, sottolineando come i naxa-
liti-maoisti sarebbero volentieri inclini a impiegare la forza tribale né pitt né meno
che come vite umane sacrificabili, chair 4 canon, al chiaro fine di creare un nuovo
ordine politico attraverso la lotta armata (Jha 2012).

Passando dal conflitto maoista dell'India Centro-Orientale allo scenario del
Nordest, pur essendo questa una regione con caratteristiche storiche e culturali
profondamente diverse, osserveremo che ¢ possibile delineare dinamiche analo-
ghe. I cosiddetti stati della frontiera nord-orientale, detti Seven Sisters (Arunachal
Pradesh, Assam, Meghalaya, Manipur, Mizoram, Nagaland e Tripura), separati dal
resto del subcontinente dal confine del Bangladesh, hanno analogamente softerto
per decenni una condizione d’isolamento amministrativo dal resto dell'India, ri-
manendo sostanzialmente esclusi da una piti generale pianificazione dello sviluppo
in epoca post-Indipendenza. Pero, anche qui, la varieta etnica della popolazione
locale ¢ forse uno degli aspetti pili caratteristici del territorio: una compagine varie-
gata di comunita indigene e tribali che sono state in grado di conservare la propria
identita culturale e linguistica e che rappresentano la maggior parte di un quadro
demografico cosi complesso che ¢ talvolta difficile raccapezzarcisi. Il panorama so-
cio-culturale hindu — profondamente radicato nella parte peninsulare del Subcon-
tinente — qui va viepii sftumandosi con i costumi dei discendenti di coloro che, nel
corso dei secoli, migrarono dalla Cina, dal Tibet, dalla Birmania, dalla Thailandia
e dal Sud-Est asiatico. Questi gruppi, come accennavamo, non possono ozt court
essere definiti adivasi; in genere sono essi stessi a ricusare tale definizione — eviden-
temente percepita oggi come troppo sanscritica — prediligendo il meno elegante
anglicismo di #7ibes, pur di differenziarsi dal contesto. E generalmente accettato che
Iinsieme di queste popolazioni — che tassonomie di tipo antropologico e lingui-
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stico classificano nella macro-area dei parlanti tibeto-birmano e che la letteratura
sanscrita chiamo kirdata — avevano occupato lintera regione della pianura assamese
e le estreme propaggini dell’Himalaya orientale. Da un lato, alcune comunita si
stabilirono attorno alla valle del Brahmaputra; ad esempio i Bodo, i Garo, i Kacha-
ri, i Tripuri, gli Hajong, eccetera. D’altro canto, diverse comunita migrate da nord
al fine di trovare una zona adatta per nuovi insediamenti si stabilirono nelle valli
dell’Arunachal Pradesh che dal Bhutan degradano in direzione della Birmania (ad
esempio i Tani, gli Adi, i Monpa, i Mishmi etc.) (Mibang—Behera 2007). Doven-
do per forza di cose optare qui per una sintesi, ci limiteremo a osservare che tutta
la regione fu storicamente soggetta a guerre tribali interne, laddove comunque il
background indigeno si dimostrd sempre refrattario al dominio alieno, fosse esso
inglese o dei precedenti regnanti Ahom. Per questo motivo oggi tutta la zona delle
Seven Sisters ospita un certo numero di movimenti etnici separatisti, in relazione ad
alcuni dei quali, dopo decenni di lotta, si parla oggi in termini di processo di pace,
come per quanto riguarda i Bodo o i Naga del Nagaland. Tornando a quanto di-
cevamo pil sopra, anche qui I'identita etnica e culturale delle minoranze indigene
¢ stata spesso utilizzata per promuovere tali spinte centrifughe, indipendentiste o
ancora separatiste.

E indubbio che lattuale momento storico presenti uno scenario di forte com-
plessita, connotato proprio dalla poliedrica molteplicita delle culture e delle popo-
lazioni indigene. La dighe sulla Narmada, le acciaierie dell’Odisha, i movimenti di
resistenza in Bihar, Jharkhand e Chhattisgarh, le continue agitazioni nel Nordest, il
boicottaggio degli stabilimenti della Coca Cola a Plachimada nel Kerala, lo scanda-
lo dei t7ibal rour alle Andamane, sono solo la punta di un iceberg, esempi emble-
matici di uno scenario complesso che sta facendo maturare un acceso dibattito in
India sul tema della indigeneity, cioe sul significato e sul peso attribuibile alla «que-
stione tribale» (Munshi 2015). Questa in conclusione non puo avvenire senza una
riconsiderazione delle passate e presenti violazioni dei diritti civili e umani delle
minoranze, nonché una generale analisi — che deve pero partire da una prospettiva
ddivdst — circa un’adeguata rappresentazione delle loro stesse comunita, non pitt
emarginate nella cultura, nei media, nell’istruzione e nella politica.

4. Adivasi nella storia e nella letteratura indiana

Ma il nostro interesse va ben oltre 'ambito del contemporaneo sviluppo econo-
mico del paese e delle sue trasformazioni sociali e politiche; ci pare dunque valga
la pena spendere qualche parola — che per motivi di spazio non puo che essere in-
troduttiva — sulla dimensione fondamentale della religiosita, della cultura e delle
relative rappresentazioni che ne fanno gli ddivast.
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Vi ¢ una tendenza generale diffusa tanto in India quanto fra gli studiosi del
Sud-Asia a subordinare le pratiche demotiche e vernacolari dei popoli indigeni a
favore di una cultura classico-letteraria alta, sanscritica, espressione sublimata di
una prospettiva sul mondo appartenente alla dimensione acculturata delle superio-
ri caste hindu. Cio6 avrebbe anche senso nella misura in cui quest’ultima prospettiva
non fosse intesa come normativa, precettistica o ancora paradigmatica dell'interez-
za del mondo indiano e delle sue espressioni culturali. Nella migliore delle ipotesi,
le pratiche afterenti alla dimensione dei popoli tribali sono state interpretate come
forme degenerate o decadute del sapere tradizionale hindu, e pertanto meno me-
ritevoli di attenzione (Ghurye 1963). La conseguenza pili logica di questo atteg-
giamento ¢ stata la convinzione, maturata gia in epoca moderna, che le pratiche
ddivdsi dovrebbero essere incluse, scomposte e immediatamente rimosse attraverso
processi di riforma ed epurazione, un progetto oggi condiviso tanto da molti mo-
derati gandhiani, quanto da diversi sostenitori dell’ hindutva che animano i partiti
della coalizione della destra indiana. M. N. Srinivas nella sua ormai classica nozione
di sanscritizzazione (Srinivas 1966) attribuiva anche agli indigeni un innato deside-
rio di abiura della loro tradizione, vivificato dall’ambizione di emulazione delle alte
caste hindu, il che implicherebbe in effetti la rinegoziazione delle sfide dell’India
di ieri e di oggi attraverso la negazione della loro identita, 'abbandono di pratiche
tradizionali, nel tentativo di tuffarsi nel cosiddetto mainstream.

Tutto cio ¢ paradossale se si considera che veramente poco si conosce circa i
rapporti tra comunita ddivdsi e non ddivdsi precedentemente all'epoca coloniale,
tanto sotto la dominazione islamica, quanto in contesto hindu. Esistono alcuni
sporadici riferimenti, per quanto noti, in relazione a conflitti e alleanze tra Rajput
e i capi delle comunita indigene nell'India Occidentale: coalizioni consolidate poi
sulla base di matrimoni fra gruppi diversi, nella misura in cui oggi si parla addirit-
tura di “rajputizzazione” dei distretti a maggioranza tribale (Fattori 2012, 127-152).

Analoghi trattati vigevano nei regni della giungla in Odisha in epoca tardo me-
dievale; di grande interesse in questo ambito sono gli studi pit recenti dei colleghi
dell'indologia tedesca. Sulla base di evidenze storiografico-letterarie s’¢ messa in
luce, per sintetizzare anche qui un panorama parecchio composito, I'emergere nei
distretti dell'interno di una varia realta di regni in certa misura antitetici al centro
brahmanico di Puri: qui la classe nobiliare dei 7Zja trovava valido sostegno — e spes-
so un efficace supporto nella creazione di una forza di controllo del territorio — nel
consenso delle tribti. Per fare cio la molteplicita delle istadevata regali si sovrap-
poneva, attraverso un rapporto di identificazione e acculturazione, con le divinita
tribali — spesso dee — che andavano ad arricchire il florido panorama szkta della
regione (Schnepel 2014, 233-257; Pfeffer 2007).

Per fare un terzo esempio, addirittura ambigua sembrerebbe essere stata la rela-
zione fra le comunita tribali e gli Ahom nel Nordest, che giungevano addirittura a
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pagare un tributo ai villaggi pur di garantire la pace, anziché riscuotere le tasse (Beg-
giora2014,182). Il periodo Ahom (1228-1826) per molti storici e antropologi ¢ parti-
colarmente importante perché essi riuscirono a stabilire un sistema amministrativo
capace di tenere insieme diversi gruppi etnici. Contemporaneamente, il patrocinio
delle istituzioni religiose hindu favori I'infiltrazione attraverso il regno di elementi
brahmanici e in particolare szkra. Gia da allora molti gruppi che s’erano dimostra-
ti potenzialmente pericolosi o antitetici alle istituzioni erano stati frammentati e
dispersi dai centri urbani verso le campagne o le zone marginali della foresta. Tale
applicazione della nota pratica del divide et impera aveva agevolato gia in passato
processi di adattamento e integrazione fra gruppi sulla base di un reciproco ricono-
scimento di condizioni e funzioni all'interno della societd (Bhagabati 2009, 2-16).
Nel Nordest piti che altrove infatti si trovano comunita tribali che vantano origini
guerriere, parentela con gruppi ksatriya, o ancora una ripartizione simil-castale al
loro interno. Cid sembrerebbe suggerire che una certa continuita, o permeabilita,
frai concetti di tribt1 e di casta qui emerge pits sensibilmente che altrove.

I tre esempi citati, in relazione a scenari etnico-locali d’estremo interesse, sugge-
riscono chiaramente quanto sia difficile stabilire un paradigma unico identificativo
della dimensione socio-storica degli adivasi in India, ma sia continuamente neces-
sario prendere in esame ogni singolo contesto regionale, quasi fosse uno studio di
caso a sé¢. Non ¢ quindi a nostro avviso piti sostenibile il processo di sanscritizza-
zione inteso come una dinamica univoca e monolitica di assimilazione dal basso di
cio che sta iz alto. E per quanto questo possa anche essersi verificato localmente nel
tempo, ¢ forse pit1 onesto accettare che tutta la storia dell’India si sia costruita sulla
base di influenze e prestiti culturali (e linguistici) reciproci fra i gruppi. All'interno
del milien multi-etnico del Subcontinente, le varietd locali delle tradizioni e delle
pratiche rituali tribali sono poi state assorbite e in genere assimilate nelle forme ver-
nacolari dell'induismo. Man mano che si sale in direzione dell’Himalaya, lo stesso
vale per il buddhismo, le cui scuole, storicamente presenti nelle sue valli, hanno
interpretato in termini dharmici 'ambiente culturale locale e la sua inculturazione.
In questo scenario, lombra lunga che dalle vette pil alte scende in direzione del-
la foresta sembra sfumare il confine tra le varie tradizioni. Per quanto lo sguardo
dell'osservatore occidentale sia abituato a procedere secondo “categorie”, cosa in
sé non errata, ¢ pur tuttavia vero che sono ormai molteplici i luoghi d’India in cui
questa secolare convivenza fra tradizioni religiose sembra indissolubilmente legarle
fra loro, laddove figure specialistiche del rituale — come il brahmano, il pzjari, il
lama, Poracolo e lo sciamano — si riconoscono I'un altro per autorita e carisma
allinterno della loro comunita. Cosi realtd molto diverse spesso vivono in spazi
circoscritti, talvolta negli stessi villaggi, in una pluralita di elementi difficili da sco-
prire altrove. Ed ¢ in particolare presso i gruppi che oggi sono pitt marginali, pits
che presso lo sfavillante skyline delle moderne metropoli, che sembra ancora vivere
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un senso di coesione, di continuita con antiche tradizioni, intorno ai punti nodali
della complessa griglia della geografia sacra indiana.

E riavvolgendo ipoteticamente il tempo, andando indietro nei secoli della sto-
ria indiana, le fonti si fanno piti sfuggenti, a causa della problematicita intrinse-
ca della sua storiografia. Tuttavia in questo frangente ¢ la letteratura che schiude
un autentico scrigno d’informazioni di una certa complessita, di cui gia abbiamo
discusso altrove (Beggiora 2003, 20-26) e che per motivi di spazio ci limiteremo
ad accennare per sommi capi. Savara, Paundra, Pulinda, Barbara, Mleccha, Kol,
Kirata, Dasa/Disyu e molti altri sono tutti nomi che, pur avendo un significato
ben preciso, nella letteratura possono essere impiegati in modo intercambiabile per
indicare alcune antiche tribui, popolazioni primitive o barbariche dei monti Vin-
dhya o delle foreste. I primi riferimenti risalgono addirittura alla letteratura vedica,
all’ Aitareya Brabmana, passando per il Vispu Purana per arrivare al kavya e alle
letterature vernacolari, della fase formativa della hindi e della bengoli, in cui pro-
prio la foresta e i suoi abitanti (Zvara) diventano un ropos della letteratura bhakea
ed erotica medievale. In mezzo, 'epica del Mahabharata e del Ramdyana ci riporta-
no esplicitamente o allegoricamente la presenza di queste popolazioni (Elwin 195,
11-16), nonché di eroi ddivdst, che per il loro ruolo sono ormai ben noti. Si veda ad
esempio: Ekalavya, arciere nisdda; Sramani la savari (Sramand sabari), la vecchia
che accoglie Rima e Laksmana nella foresta; Jaratha, il bhil che colpisce fatalmente
Krsna, etc. Viceversa sarebbe veramente interessante, non fosse che la cosa richiede
un lavoro specifico alquanto impegnativo, evidenziare quali e quanti elementi di
matrice propriamente tribale colorano le innumerevoli versioni locali e regionali
dell’epica indiana (Singh 1993, VII-XII). Dunque in un corpus cosi vasto le funzioni
a cui questi termini o personaggi sono legati ¢ a dir poco immenso e varia a seconda
del contesto e del registro di riferimento. Ecco dunque che i tribali sono, accanto
ai gana e ai raksasa, le schiere di Siva — tribale ¢ una delle forme di Siva — oppure
sono essi esseri della giungla che suscitano fascino e terrore, o ancora depositari del
segreto di immagini divine, o ancora ci si ricorda di loro nel precetto dosservanza
dell’autorita brahmanica (Chattopadhyaya 1979). Cio che ci pare quantomeno im-
portante rimarcare ¢ dunque 'importanza dell’elemento 4divasi: denigrati o nobi-
litati che essi siano, sembrano comunque fare veramente parte del mondo indiano
ab origine.

5. Conclusioni: come ridefinire il concetto di “indigeneity”
In conclusione della nostra analisi, osserveremo come la vera svolta avviene col pe-

riodo britannico e I'introduzione del concetto di trib, che era stato concepito per
descrivere configurazioni sociali del’Africa coloniale. Questa ¢ una definizione sco-
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moda oggi, in quanto ci riporta al primo senso latino del termine che contrappone-
va la barbarie delle popolazioni pacificate da Roma alla civilta dell'Impero. Anche
se ben presto gli antropologi della scuola di Boas in America saranno critici sulle
teorie evoluzioniste, molti studiosi europei e americani continueranno a vedere le
tribti come fossili viventi di societa piti antiche. Parallelamente, gia nella meta del
XX secolo, in America comincio a diffondersi un influente modello neo-evoluzio-
nista secondo cui 'uomo si sarebbe evoluto dalle prime comunita di cacciatori-rac-
coglitori a tribu che non riconoscevano il diritto individuale sulla terra e i sistemi
amministrativi statali (Wolf-Heidemann 2014). Da ci6 I'idea ancor oggi diffusa che
il tribalismo sia intrinsecamente incompatibile con la creazione di stati moderni, se
non apertamente antitetico. Per quanto gli studi post-coloniali rimarchino la di-
stanza del pensiero contemporaneo dalla nozione del buon selvaggio di Rousseau,
¢ onesto accettare che nell'opinione pubblica — ancor oggi in India, spesso nella
migliore delle ipotesi — I'idea del tribale come retaggio evolutivo ¢ genericamente
corroborata da una visione romantica di popoli che vivono in una sorta di paradiso
pre-moderno.

Dunque, non appena antropologi e amministratori europei, che si formarono
anche sugli studi africani, cominciarono a prendere servizio nell’India britannica,
applicarono il termine “tribti” ad alcune delle popolazioni che incontrarono nel
Subcontinente. Ma proprio mentre la scienza era impegnata nello sviluppo di tale
terminologia rendendola fruibile come denominazione tecnica per un tipo di so-
cieta, ecco che la doccia fredda del 1857 — che per I'India ¢ la Prima Guerra d’Indi-
pendenza mentre in Europa fu definita col termine sprezzante di Mutiny — forzava
Pamministrazione coloniale a una grande opera di rivalutazione della popolazione
indiana, che distinguesse i sudditi dai soggetti sociali potenzialmente pericolosi.’
Agenti e officers britannici commissionarono o compilarono essi stessi una fitta
letteratura di manualistica sociologica, che avrebbe dovuto aiutare a comprendere
e monitorare tali soggetti, supportando il R4j nella strategia del divide et impera
(Guha 2015, 50-57). Ecco dunque che la prima antropologia dell’India, che ¢ prezio-
sa perché apre una finestra su di un mondo ormai gia profondamente trasformato,
va adeguatamente soppesata, perché asservita a quella missione e pesantemente
condizionata dal filtro della mentalita dell'epoca. Ma ¢ interessante notare che in
eta vittoriana l'etnografia dell’India sembra in un certo senso uguagliare e surclas-
sare altre discipline, come la storia o I'archeologia, quale mezzo principe per I'esplo-
razione locale.

Cosi come dunque la catalogazione coloniale accresceva la propria importan-
za progredendo nell’eta moderna, cosi anche il concetto “indigeno” di raggruppa-

3. Si consideri infatti che un gran numero di rivolte e movimenti di resistenza in epoca coloniale
emersero proprio da un contesto tribale (Misra—Jayaprakasan 2012).
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mento castale giunse ad assumere un significato rigido nel periodo imperiale, pitt
di quanto non fosse in precedenza. Gli studiosi in India e in Occidente oggi sono
fondamentalmente concordi nel considerare che i decennali censimenti e gli elen-
chi dei nomi delle caste trasformarono gradualmente una societa in cui i rapporti
fra gruppi erano articolati in maniera fluida, in uno Stato che oggi presenta rigidi
confini interni (Jaftrelot 2003). Per quanto l'attenzione “scientifica” coloniale scru-
tind con maggior scrupolo il sistema castale rispetto alle comunita ddivasz, 'idea
di tribt sviluppata allora ebbe un impatto duraturo sulla successiva prospettiva
secondo cui gli studiosi, lo Stato, e la societa in genere considerarono le popolazioni
marginalizzate d’India.

Il tema della marginalizzazione, in epoca contemporanea radicalizzata, ma plau-
sibilmente presente come abbiamo visto da supporti storiografici e letterari prece-
dentemente all'epoca coloniale e probabilmente anche nell’antichita (Béteille 2006,
19; Thapar 2001, 1-16), ¢ tuttavia un’arma a doppio taglio. Il successo del termine
ddivdst va radicalizzando fra le comunita indigene 'immagine di un “se stessi na-
tivi” contrapposta al resto della cittadinanza indiana da intendersi come “coloniz-
zatori”, o discendenti dei medesimi: asiatici, @rya, islamici, europei che siano. In
un’epoca in cui la destra radicale, ora al governo in India, ha espresso a piti riprese la
necessita di riscrivere la storia dell'India, ¢ indubbio che temi che tocchino le origini
della civiltd indiana e la questione identitaria sono di enorme importanza. Abbia-
mo visto, e non ci dilunghiamo su questo, come 'agone politico abbia letteralmen-
te inquinato il dibattito scientifico in questi ultimi decenni in merito alle provate
o presunte teorie della migrazione/autoctonia delle popolazioni @rya e al declino
della civilta vallinda. Gli esiti di questa diatriba hanno talvolta rasentato il revisioni-
smo storico. E per quanto non abbia probabilmente pili senso oggi una gara etnica
fra comunita per stabilire guanto a lungo sia necessario abitare in un territorio per
potersi fregiare del titolo di indigeno o nativo, appare chiaro quanto facile possa
oggi essere manipolare questi stereotipi identitari per i sostenitori dell’ hindutva.
Secondo la prospettiva dell’estrema destra, nell'abbraccio di un medesimo dbarma
si elidono le differenze fra hindu e tribali: concetto di per sé non del tutto errato,
non fosse che quella formula veicola un induismo drasticamente riformato con Ii-
naccettabile tendenza al fondamentalismo.

Ma comunque si voglia vedere la faccenda, ¢ onesto accettare che, per le sue
implicazioni ideologiche, identitarie, culturali e — non ultimo per importanza — per
quanto concerne la dinamica di sviluppo economico del paese, la questione tribale
costituira la futura grande sfida per I'India, per Modi oggi, cosi come per i governi
futuri.

Un obiettivo interessante infine sarebbe il tentativo di discernere il modo in cui
le popolazioni indigene possano oggi interagire, negoziare, contrastare le tendenze
dell'India contemporanea, in virt delle loro peculiari visioni del mondo. A questo
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proposito ¢ importante ricordare come David Hardiman sottolined che i popoli in-
digeni sono essi stessi agenti di conservazione, di resistenza e di cambiamento, non
soggetti passivi manipolabili dall’esterno e dipendenti dalla facolta d’azione di terzi.
E cosi importante ricordare che un concetto come la tradizione, cosi fondamentale
in India, veicola si I'idea di una conoscenza che ¢ trasmessa attraverso il tempo, ma
tale trasmissione non va intesa come un qualcosa di statico, quanto un continuo
aggiustamento di prospettive attorno a un punto di fuga, che vive di esperienze,
di creativita, in un equilibrio in cui la cultura vernacolare ¢ sempre stata uno dei
contrappesi (Hardiman 2007).

La convenzione Unesco per la salvaguardia del patrimonio culturale immate-
riale, formulata il 17 ottobre 2003 ed entrata in vigore 20 aprile 2006, fu creata
per essere uno strumento internazionale per promuovere il rispetto della diversi-
ta culturale e la creativita umana; la cosa ha avuto una serie di ricadute anche in
India. Secondo le linee guida dell’Unesco, il patrimonio culturale immateriale, o
intangibile, sarebbe tale in quanto fondato su un corpus di conoscenze e tradizioni
trasmesse oralmente: in un paese dove soprattutto il sapere alto si ¢ sempre tra-
mandato attraverso I'insegnamento da maestro a discepolo — quasi bisbigliato dalle
labbra del guru e percepito dall'orecchio del celz — ¢ questa una definizione che
indubbiamente tocca le corde del cuore dei pit. La convenzione include di seguito
forme espressive come il linguaggio, le arti, saperi tradizionali circa mestieri e arti-
gianato, gestualita di valore religioso e sociale come riti e cerimonie, sistemi locali di
conoscenza della natura e dell’universo circostante. Successivamente alla formula-
zione del 2003, la convenzione ¢ stata ratificata da piti di cinquanta paesi per lo pitt
extra europei, tra i quali I'India; dunque in tutto il mondo massima priorita ¢ stata
attribuita alla raccolta e conservazione di questo patrimonio. E alla fine ¢ proprio
il concetto Unesco di immaterialitd, congiuntamente al concetto antropologico di
oralita (Goody 1986), che sta contribuendo in epoca contemporanea a sviluppare
una prospettiva alternativa all'egemonia dello scritto, troppo a lungo riconosciu-
to nell'immaginario pitt comune d’Oriente e d’Occidente come 'unica tecnica di
trasmissione della conoscenza attraverso una dinamica marginalizzante tutto cio
che non fosse appunto per lo meno codificato in una forma di scrittura. Di conse-
guenza possiamo affermare che il patrimonio culturale di societa che per i motivi
piti disparati non impieghino sistemi di scrittura sia stato in genere trascurato a
lungo. Anzi in passato il tema dell'oralita, pur con tutto il suo fascino, il mistero, la
sua intrinseca fragilita e flessibilitd, ma proprio perché implicitamente fondato sul
non-impiego/non-conoscenza della scrittura ¢ diventato una sorta di schema ide-
ologico socio-culturale funzionale all'emarginazione di alcune societa (Ong 1991).
Le culture adivasi sono prevalentemente culture basate sull'oralita e sull'esercizio
della memoria culturale. Cio significa che localmente le vie di apprendimento dei
valori e della conoscenza tradizionale rispondono a dinamiche sancite per via orale:
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la parola, il canto, I'azione, il rito, eccetera. Senza bisogno di una scrittura, queste
teorie indigene aprono una prospettiva sulla locale visione del mondo e sul suo
complesso codice di significati. Queste che potremmo definire “teorie” adivasi im-
plicano modalita spesso soggettive di percepire, comprendere, pensare ed elabora-
re, attraverso una specificita culturale radicata e tramandata a livello regionale. Nei
villaggi d’India, tali sistemi di significato e trasmissione della conoscenza si basano
su una sorta di sentire collettivo. Questo non ¢ tanto basato sulle comuni facolta
sensoriali quali la vista, I'udito, il gusto, eccetera. Si tratta piuttosto di profonde
suggestioni che solo nella loro forma esteriore sono comunicate attraverso tecniche
visuali, acustiche, rappresentative, ma si tratta di idee e valori spesso antichissimi,
trasmessi attraverso la sensualita. Il linguaggio diventa dunque una forma di discor-
so rituale, il corpo stesso si trasforma in strumento rituale, laddove musica e danza
costituiscono trama e ordito della religiosita indigena. Il fenomeno della t7ance, che
convenzionalmente definiremmo di tipo sciamanico — non solo passiva come mez-
zo d’empatia col sacro, ma anche attiva come modus d’interazione con la divinita e
col mondo sottile —, ¢ una facolta che sembra ormai perduta nel mondo moderno,
ma di cui i pzjari tribali continuano a custodire il segreto. Metanarrative di mondi
multipli, cosmogonie parallele, che costituiscono la spina dorsale del folklore lo-
cale, affiancate da cerimonie di guarigione e fenomeni oracolari sono chiaramente
manifestazioni della cultura adivasi e della sua influenza nel Subcontinente.
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La Preghiera di Mahamudra
del Terzo Karma pa Rang byung rdo rje

Carla Gianotti

Mabimudra é Grande beatitudine, inalterabile.

Non dipendendo da una causa, il risultato é al di la dell’intelletto.
Mahamudra é il risultato perfetto.

Convenzionalmente, ¢ indicata quale lo scopo del Sentiero.

Saraha.
Introduzione

Nell'immensa mole di testi della tradizione buddhista tibetana dedicati all’inse-
gnamento di Mahamudra (tib. Phyag rgya chen po, ‘Grande Mudra’)* relativo alla
natura della mente, un posto di assoluta preminenza ¢ occupato dalla Preghiera
di aspirazione di Mahamudra, il significato definitivo (Nges don phyag rgya chen
po’i smon lam), composta da Rang byung rdo rje (1284-1339), Terzo Karma pa* del

1. Saraha 1997, 100. Il Mahisiddha Saraha ¢ particolarmente venerato all’interno del ramo Karma
bka’ brgyud della scuola buddhista tibetana dei bKa’ brgyud pa, dove i Karma pa (cf. infra, n. 4) sono
considerati gli eredi della tradizione di Saraha e dove il III Karma pa Rang byung rdo rje, in partico-
lare, viene riguardato quale manifestazione di Saraha stesso, dal quale avrebbe ricevuto insegnamenti
diretti attraverso il sogno e la visione. Cf. Schaeffer 2005, 41-42; Adamantine Songs 2014, 16-18.

2. Per una vera e propria summa enciclopedica della dimensione sia teoretica che pratica degli
insegnamenti di Mahamudra derivati dai Mahasiddha (Grandi siddhba) dell'India buddhista e dai di-
scepoli tibetani di quelli vd. Namgyal 1993. Sulle istruzioni di Mahimudra nella scuola bKa’ brgyud
vd. Gampopa 2008; Gampopa 2011; Mahimudra 2o11a; Mahimudri 201b; Mahimudri 2014.

3. Sulla figura del III Karma pa e sulla sua intensa attivita sia religiosa che politica vd. Roerich
1979, 487-493; Thinley 1980, 55-58; in particolare, sulle due missioni religiose compiute in Cina vd.
Petech 1990, 86-87; Richardson 1958, 145-147. Circa le numerose biografie e agiografie tibetane relative
a Rang byung rdo rje vd.: bLo bzang 1988-1989, 219-221; bKra shis 1989, 237-238; Nor brang 2006,
639-643; Mi nyag 1996-2000, 102-105; ’Jigs bral 1996, 219-221; Khu byug 2004, 210-211.

4. Il termine Karma pa (abbr. di Karma phrin las pa, ‘Colui [che diffonde] Activita illuminata
[dei Buddha]’) ¢ titolo attribuito ai detentori di un lignaggio di primo piano del ramo Karma bka
’brgyud della scuola dei bKa brgyud pa del buddhismo tibetano, un lignaggio istituto, nella sede del
monastero di mTshur pu nel Tibet centrale, da dPal Chos gyi grags pa, noto come Dus gsum mkhyen
pa (1110-1193), eminente discepolo di Gampopa (sGam po pa, 1079-1153), discepolo a sua volta di Mila-
repa (Mi la ras pa, 1040-1123 oppure 1052-1135). Riguardato dalla posteriore tradizione religiosa quale
Primo Karma pa, Dus sum mkhyen pa venne a instaurare il primo lignaggio spirituale del buddhismo
tibetano designato in base a reincarnazioni e inaugurando in tal modo una peculiare tradizione di
successione tibetana che informera da Ii in poi le piti alte cariche religiose del Paese delle Nevi lungo
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ramo Kar ma bka’ brgyud della scuola tibetana dei bKa’ brgyud pa. La grandissima
popolarita e i numerosi commentari che la Preghiera di Mabamudra - cosi come
viene comunemente chiamata — ha conosciuto attraverso i secoli e sino a tuttoggi,
allinterno del buddhismo tibetano nel suo complesso e della scuola bKa’ brgyud
in particolare, sono da attribuirsi alla profondita del suo insegnamento trasmesso
con limpida chiarezza e straordinaria essenzialita poetica.’

La traduzione della Preghiera di Mahamudra del 111 Karma pa Rang byung
rdo rje viene qui condotta unitamente alla versione del sa bcad, una sorta di pro-
spetto sinottico del testo stesso,® compilato nel XIX sec. da Kar ma nges don bstan
rgyas, il Prezioso eremita di sMan sdong.”

Iintero corso della sua storia. Sull'origine del lignaggio dei Karma pa e sui suoi successivi sviluppi
vd.: Roerich 1979, 519 ss.; Richardson 1959, 139-164; Thinley 1980, 27-30. Il lignaggio dei Karma pa
¢ continuato ininterrotto sino a tutt'oggi con lattuale XVII Karma pa, la cui identitd risulta perod
ancora controversa.

5. AlTII Karma pa sono attribuiti una immensa quantitd di volumi che vanno da testi di filosofia
e pratiche esoteriche a opere di astrologia, medicina e fisiologia tantrica, oltre a commentari, biografie
e testi poetici (soprattutto doha). La Preghiera di Mabamudra assieme al Zab mo nang don (1l Pro-
fondo significato intrinseco) sono, tra i testi di Rang byung rdo rje, quelli pitt conosciuti e studiati.

6. Per sa bead (lett. ‘ordine’, ‘disposizione [di un testo]’) si intende lo schema analitico di un’o-
pera di assoluto rilievo della letteratura religiosa tibetana, strutturato in una serie di sezioni e sotto-se-
zioni a incastro numericamente progressivo, € composto da un autore solitamente noto e differente
dall’autore del testo cui lo schema si riferisce. Distinto dal dkar chag o ‘indice’, il sa bead si presenta
dunque quale una suddivisione sinottica di un testo classico buddhista, cosi come questo viene com-
preso dall’autore del sz bead stesso.

7. Kar ma nges don bstan rgyas, discepolo del XV Karma pa (1871-1922), fu un noto praticante
di meditazione del XIX sec. vissuto in ritiro per la maggior parte della sua esistenza, divenendo percio
noto quale sMan sdong mtsham pa rin po che, il Prezioso eremita di sMan sdong. Particolarmente
conosciuto per essersi dedicato all'insegnamento del Dharma a un uditorio di laici per lo pit illette-
rati come i nomadi tibetani attraverso un’esposizione semplice e piana, e mosso dall’'unico intento di
rendere accessibile la Dottrina a un vasto pubblico, sMan sdong mtsham pa rin po che ci ha lasciato
numerosi testi pubblicati di recente in diversi volumi (cf. Hermit of Mandong 2009, V-VII). Il s4
bead relativo alla Preghiera di Mabamudra del TII Karma pa appartiene all’activitd di divulgatore
compassionevole che segna tutta la sua esistenza.
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Traduzione®

1l sa bead della Preghiera di aspirazione di Mahamudra, parola del venerabile Rang
byung rdo rje, uno schema in margine [al testo] facile da tenere a mente, per una
nuova comprensione® [del testo stesso].

11 Sa bead della preghiera di aspirazione di Mabamudra, composto ai piedi di Rang
byung [rdo rje], il ‘Potente tra i Vittoriosi™ e [qui] disposto quale [elemento] ac-
cessorio [al testo] e di facile comprensione, ¢ seguito dal[la parte del] testo principa-
le [stesso], cui esso si riferisce.

I

Dapprima, al fine di praticare senza [incontrare] circostanze avverse, si rivolgono
preghiere di aspirazione agli esseri superiori, quali oggetto particolare [di devozio-
nej.

8. Le presenti versioni del sa bead e della Preghiera di Mahbamudra sono state condotte, rispetti-
vamente, sui testi tibetani seguenti: Rang byung rdo rje 2004; Rang byung rdo rje 2006.

9. Lett. ‘una nuova [comprensione da parte della] mente razionale’ (tib. blo gsar).

10. Tib. »Gyal ba’ dbang po. Per lo piti abbreviato in 7Gyal dbang, & questo 'epiteto di cui sono
insigniti i Karma pa (tib. »Gyal dbang karma pa).
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La preghiera di aspirazione di Mahiamudra, il significato
definitivo, composta dal venerabile Rang byung rdo rje

Namo Guru.

Lama" e divinita degli yi dam mandala,™

Vittoriosi dei tre tempi e delle dieci direzioni insieme con la vostra discendenza,
guardate a me con amore e accordatemi la vostra benedizione,

ché le mie preghiere di aspirazione” siano perfettamente esaudite.

II.
La preghiera vera e propria [presenta] due [parti]: una generale e una specifica.

1L.A.
Prima, [la parte] generale: la [preghiera di] dedica di virtt per la completa illumi-
nazione.

Possa la corrente dei fiumi delle virtti accumulate, non contaminate dalle tre sfere™
e generata dalle montagne innevate di pensieri e atti® completamente puri

1. Il termine ‘Lama’ (tib. bla ma, scr. guru), nonostante venga generalmente impiegato per in-
dicare un insegnante spirituale di sesso maschile, ¢ in realtd un sostantivo privo di connotazioni di
genere, il quale puo essere correttamente adoperato per indicare maestri oppure maestre di Dharma.

12. ‘Divinita degli yi dam mandala’ & espressione frequente per designare I'insieme delle divinita
che costituiscono i mandala dei diversi yi dam (scr. istadevata), o ‘divinita di meditazione’ praticate
dagli adepti.

13. Tib. smon lam. 1l termine, dalla forte valenza etica, vale a nominare sia una ‘aspirazione’ di
cose positive, sia una ‘preghiera di aspirazione’, come in questo caso.

14. La triplice sfera (tib. kbor gsum) si riferisce qui alle tre componenti di un’azione secondo la
prospettiva buddhista della percezione: facitore dell’azione, azione e oggetto dell’azione. Solamente gli
atti di corpo, parola € mente compiuti con motivazione assolutamente pura possono considerarsi non
contaminati dal legame con i tre elementi dell’azione sopra elencati.

15. Tib. sbyor ba, lett. ‘applicazione’, “pratica’.
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di me stesso e tutti gli infiniti esseri,
confluire nell'oceano dei quattro kzya* dei Vittoriosi.

11.B.
Seconda, [la parte] specifica, [che presenta a sua volta] la suddivisione della [pre-
ghiera di] aspirazione in cinque [parti].

II.B.1.
Laspirazione all’accumulo di supporti profondi” del Sentiero.

I1.B.2.
Llaspirazione alla prajia® che comprende il Sentiero.

IL.B.3.
Llaspirazione al Sentiero privo di errori.

11.B.4.
Llaspirazione alla pratica esente da errori di tale Sentiero.

11.B.s.
Llaspirazione al risultato che porta a compimento il Sentiero.

La prima [parte, presenta a sua volta] due [parti]: [una] ordinaria e [una] non-or-
dinaria.

II.B.1.a.
Prima: [la parte] ordinaria.

Per tutto il tempo in cui questo non sia ottenuto,

e per ogni dove, di nascita in nascita, nella successione di vite [a venire],

possano le parole ‘azioni cattive’™ e ‘sofferenza’ non essere mai pitt neppure udite,
e possiamo noi esultare dell'oceano glorioso di felicita e virtu.

16. Tib. sku bzbi, lett. ‘corpo’, ‘forma’, ovvero la dimensione di un essere illuminato, il cui nume-
ro e composizione varia a seconda della scuola buddhista di appartenenza. I quattro kzya dei Buddha
— dbarmakaya (tb. chos kyi sku), sambhogakdya (tib. longs spyod rdzogs pa’i sku), nirmanakaya (tib.
sprul pa’i sku) e svabbavikakdya (tib. ngo bo nyid kyi sku) — sono qui assimilati a un oceano a imma-
gine della loro vastita e profondita.

r7. Lett. ‘supporti penetranti’ (tib. 7ten phug).

18. Tib. shes rab.

19. Tib. sdig [pa].
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IL.B.Lb.
Seconda: [la parte] non-ordinaria.

4

Possa io ottenere le supreme ‘liberta e acquisizioni’;** avere fede, zelo, saggezza;
affidarmi a una guida spirituale eccellente; ottenere la quintessenza* degli insegna-
menti;

praticarli correttamente e senza ostacolo [alcuno].

[Possa io] dedicarmi®* in tal modo al santo Dharma in tutte le vite a venire.

11.B.2.
Seconda [parte]: laspirazione alla praj7ia che comprende il Sentiero.

Ascoltare” le scritture e la logica libera dall'oscurazione dell’ignoranza.
Contemplare le istruzioni dirette** vince le tenebre del dubbio.

La luce della meditazione illumina la vera natura, cosi com’¢.

Possa lo splendore* delle tre saggezze*” accrescersi [ancora e ancora].

20. Tib. dal byor, abbr. di dal ba brgyad “byor ba beu (‘otro liberta [e] ‘dieci acquisizioni’). Esse
rappresentano le diciotto condizioni, particolarmente difficili da ottenere, le quali valgono a qualifica-
re una rinascita umana pienamente qualificata al fine del raggiungimento dell’illuminazione.

21. Tib. beud. Tale termine presenta una duplice connotazione, indicando da un lato essenza
vitale di qualche cosa o ‘quintessenza’ e, dall’altro, la particolare ‘vitalita’ o ‘potenza’ insita in quella.

22. Il verbo tibetano corrispondente (spyod pa), che si riferisce al ‘seguire’ una condotta oppure
al ‘dedicarsi’ a una pratica spirituale — come in questo caso — sottolinea soprattutto la continuita
dell’azione intrapresa.

23. Latto dell*ascoltare’ (tib. rhos pa) ¢ il primo termine di una sequenza di tre azioni — assieme
a ‘contemplare’ (tib. bsam pa) e ‘meditare’ (tib. sgom pa) che troviamo rispettivamente nel secondo e
terzo verso della strofe — una sequenza capace di condurre fino all’effettivo conseguimento di quanto
appreso.

24. Tib. man ngag, scr. upadesa. Le ’istruzioni dirette’ sono un particolare tipo di ‘istruzioni
orali’ (gdams ngag) qualificate come superiori, dacché contengono la quintessenza dell’esperienza per-
sonale del maestro. Solitamente concise e di carattere segreto, esse vengono trasmesse, in un tempo
di buon auspicio, unicamente a quei discepoli che abbiano maturato le condizioni atte a riceverle.

25. Tib. gnas lugs, scr. tathatva o tathata, la dimensione di ‘realtd’ o ‘veritd’ delle cose.

26. Tib. snang ba. 1l termine viene soprattutto impiegato in connessione con espressioni che
implicano, come in questo caso, la particolare capacita della mente di conoscere chiaramente il suo
oggetto.

27. ‘Ascoltare’, ‘contemplare’ e ‘meditare’: vd. supra, n. 23.
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11.B.3.
Terza [parte]: laspirazione per quel Sentiero privo di errori.

6

Le due verita,* libere dagli estremi di eternalismo e nichilismo:*lo scopo della base.
Le due accumulazioni,® libere dagli estremi di esagerazione e denigrazione:* la via
suprema,

I due scopi,” liberi dagli estremi di esistenza [condizionata] e pace:* lottenimento
del risultato.

Possa essere da noi incontrato un [tale] Dharma, libero da deviazioni** ed errori.’

11.B.4.
Llaspirazione alla pratica esente da errori di tale Sentiero [presenta a sua volta] due
[parti]: un significato da comprendere e un significato da meditare.

11.B.4.a.
Prima [parte]: il significato da comprendere.

28. La ‘verita relativa’, che vale a indicare il modo di apparire dei fenomenti, e la ‘verita assoluta’,
la quale si riferisce allo stato reale, o natura ultima, delle cose.

29. Eternalismo e nichilismo rappresentano le due visioni estreme della mente concettuale e dua-
listica di rapportarsi all’esistenza: la visione dell’esistenza quale reale e permanente, e la visione dell’esi-
stenza quale non-reale e non-esistente.

30. Lo scopo della pratica buddhista ¢ volto al conseguimento delle due accumulazioni (tib.
tshogs gnyis): l'accumulazione di meriti (tib. bsod nams kyi tshogs) e 'accumulazione di saggezza (tib.
ye shes kyi tshogs).

31. I due ‘estremi’ indicano l'estremo di esagerare o abbellire concettualmente il non-esistente
come esistente, e lestremo di denigrare l'esistente come non-esistente. Laccumulazione di meriti con-
sente di non rimanere ‘bloccati’ nell’estremo di screditare lesistenza convenzionale, mentre 'accumu-
lazione di saggezza primordiale permette invece di non rimanere ‘bloccati’ nell'estremo di abbellire la
natura di vacuita dei fenomeni (cf. Mahimudra Teachings 1995, 46-s1).

32. Il beneficio di sé stessi e il beneficio degli altri esseri.

33. Per portare a compimento i due scopi di cui sopra, occorrono ‘metodo’ (tib. thabs, scr. upaya)
e ‘saggezza’ (tib. shes rab, scr. prajia), praticati in modo unificato: cosi come il metodo, qualora sia
privo di saggezza, non viene a trascendere la mera esistenza condizionata, allo stesso modo la saggezza
priva di metodo non ha la possibilita di trascendere la mera sereniti o pace.

34. 1l termine tibetano corrispondente, gol sa, presenta un’interessante accezione che vale qui
la pena di sottolineare: esso indica il ‘punto’ in cui si va fuori-strada e si prende la strada errata, de-
viando, cio¢, da un approccio corretto di comprensione e pratica per intraprenderne, appunto, uno
errato. E dunque altra cosa rispetto al ‘punto’ in cui si compie propriamente un errore (tib. 7o sa),
oppure rispetto al punto in cui si perde completamente la direzione (tib. shor sa) (cf. Duff 2012).

35. Tib. chugs. Lerrore si riferisce propriamente all’atto di andare nella direzione errata, per effet-
to dell’aver intrapreso, a un certo punto, la direzione errata (tib. gol sa). Vd. supra, n. 34.
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7

La base di purificazione ¢ la mente stessa, unione di chiarezza e vacuita.

Lagente di purificazione ¢ I'eccelso vajra yoga di Mahamudra.

L'oggetto di purificazione sono le macchie dell’illusione accidentale.

Possa il frutto della purificazione, il dbarmakéiya immacolato, divenire manifesto.

1I.B.4.b.

Seconda [parte]: il significato da meditare, [che presenta a sua volta] un insegna-
mento breve e una spiegazione estesa relativa alla preghiera di aspirazione da me-
ditare.

1L.B.4.b.1.
Primo: I'insegnamento breve.

La certezza della visione: recidere le ‘esagerazioni™® circa la base.

II punto essenziale della meditazione: rimanere nella non-distrazione riguardo a
quello.

La condotta suprema: addestrarsi nell’intero significato”” della meditazione.

Possa esserci [definitiva] certezza di visione, meditazione e condotta.*®

11.B.4.b.2.

Secondo: la spiegazione estesa, [che presenta a sua volta] tre [parti] relative allaspi-
razione, [ovvero] il recidere le esagerazioni®” attraverso la [corretta] visione, il prati-
care [per ottenere] lesperienza attraverso la meditazione, il far emergere, da ultimo,
(il risultato] attraverso la condotta.

11.B.4.b.2.A.
Prima [parte]: il recidere le esagerazioni attraverso la [corretta] visione, [che presen-
ta a sua volta] una spiegazione breve e una spiegazione estesa.

1I.B.4.b.2.A.L.
Primo: la spiegazione breve.

36. Oppure ‘abbellimenti concettuali’ (tib. sgro “ogs). Vd. infra, n. 56.

37. O anche ‘scopo’ (tib. don).

38. ‘[Corretta] visione’, ‘meditazione’, e ‘condotta’ o ‘pratica continuativa’ (tib. lta ba, sgom pa,
spyod pa) rappresentano i tre aspetti progressivi del Cammino buddhista.

39. Vd.supran. 36 e infran. s6.
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Tutti i fenomeni sono apparenze illusorie** della mente.

La mente: non c’¢ mente, I'essenza della mente ¢ vacuita.

Vuota, ¢ priva di cessazione: pure, appare come qualsiasi cosa.

Possa [la mente] essere perfettamente esaminata, possano essere recise le radici [del-
la non-comprensione] dalla base.

11.B.4.b.2.Ax.
Secondo: la spiegazione estesa, [che presenta] a sua volta quattro [parti].

1I.B.4.b.2.A2.a.
Prima [parte]: recidere le apparenze nella mente.*

10

Le apparenze* di s¢, non mai esistite,” sono confuse * quali oggetti [della mente].
Sotto il giogo dell’ignoranza,* l'auto-conoscenza*® ¢ confusa quale sé.

Sotto il giogo dell’afferrarsi al dualismo, si vaga nella vastita dell’esistenza ciclica.
Possa essere recisa [quel]la proliferazione delle radici della confusione, [che ¢] Ii-
gnoranza.

11.B.4.b.2.A2.b.
Seconda [parte]: la convinzione definitiva che la mente non ha natura propria, [che
presenta a sua volta] due [parti].

1I.B.4.b.2.A2.b.a.
Prima [parte]: abbandonare le limitazioni di ‘esistente’ e ‘non-esistente’.

40. Tib. rnam phrul.

41. Ovvero recidere nella mente le apparenze che, erroneamente considerate quali oggetti esterni,
non sono in realta altro che una proiezione della mente stessa.

42. Tib. rang snang. Le apparenze di sé della mente sono le molteplici manifestazioni della men-
te, la quale dispiega se stessa quale apparenza illusoria.

43. Tib. yod ma myong ba, lett. ‘che non hanno [mai] avuto l'esperienza di esistere’.

44. Tib. kbrul [pa] 1] termine designa propriamente lerrata percezione della mente, cid che
condurrd, in un momento successivo, all'errore vero e proprio.

45. Tib. ma rig. A differenza di una concezione ordinaria, dove I'ignoranza & considerata condi-
zione statica o anche passiva, il termine tibetano sottolinea invece il particolare carattere attivo dell’at-
to dell’ignorare o del non vedere la realta delle cose.

46. Tib. rang rig. La natura della mente non pud cio¢ giungere all’auto-consapevolezza del suo
essere priva di base e di fondamento, allorché - sotto il potere della confusione generata da ignoranza
— viene a confondere 'oggetto percepito come sé (cf. Mahimudri Teachings 1995, 62-70).
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II

Non ¢ esistente: neppure i Vittoriosi ’hanno [mai] vista.

Non & non-esistente: ¢ la base di tutto, samsara e nirvana.

Non c¢’¢ contraddizione: ¢ il Cammino di mezzo,# di unione.*
Possa essere attuata la natura ultima* della mente, libera da estremi.

1I.B.4.b.2.A2.b.2.
Seconda [parte]: abbandonare le limitazioni di ‘essere’ o ‘non-essere’ [qualche
cosa).

I2

Non puo essere indicata dicendo «¢ questo>.

Non puo essere negata dicendo «non ¢ questo».

La natura ultima, al di la dell’intelletto, ¢ ‘non-composta’.°

Possa esserci [definitiva] certezza nell'estremo® del vero e reale significato [di cio].

1I.B.4.b.2.Az.c.
Terza [parte]: la spiegazione [relativa al fatto che] P'unitd di vacuita e interdipenden-
za ¢ priva di contraddizione.

3

Se proprio questo non ¢ compiutamente compreso, si gira [all'infinito] nell'oceano
dell’esistenza ciclica.*

47. Laffermazione secondo cui la mente, che non ¢ possibile trovare nella polarizzazione degli
estremi (esistenza e non-esistenza, oppure vacuita e non-vacuit e cosl via), ha la capacita di appari-
re come qualsiasi cosa non rappresenta un paradosso e dunque non ¢’ contraddizione con quanto
esposto nei primi due versi della strofe: si tratta infatti dell’insegnamento del sentiero Madhyamaka
o Cammino mediano dell’'unificazione (cf. Mahimudri Teachings 1995, 71-75). Il Cammino mediano
(tib. dBu ma, scr. Madhyamaka) ¢, insieme al Cittamatra (tib. Sems tsam, ‘Sola-mente’), una delle due
tradizioni filosofiche del Mahayana.

48. 1l termine tibetano zung jug, ‘unione’, indica l'esito di un processo di unificazione, il quale
conduce al riconoscimento dell’'unita originaria da sempre presente. Se, dal punto di vista della realta
ultima, tutte le cose sono unificate o in unitd, dal punto di vista della realta relativa occorre invece
compiere un ifer di unificazione attraverso, appunto, il Sentiero (cf. Duff 2012).

49. Tib. chos nyid, scr. dbarmata.

so. Tib. dus ma byas, scr. asamskyita.

st. Tib. mtha’. Rimandando a una estensione spaziale, il termine m#ha’indica qui l'estremo limi-
te cui puod giungere la comprensione e dunque, implicitamente, la conclusione finale cui si perviene.

s2. Risulta purtroppo impossibile rendere in traduzione italiana con uno stesso vocabolo il ver-



La Preghiera di Mahamudra 329

Se proprio questo ¢ compiutamente compreso, la buddhita [allora] non ¢ altrove.
Tutti «Questo ¢, questo non &» non esistono da nessuna parte.
Possa essere conosciuta la natura ultima, il segno segreto® della base universale.s*

1I.B.4.b.2.A2.d.
Quarta [parte]: a tale comprensione segue l'aspirazione a tagliare le radici [erronee]
alla base [di tale concezione].

14

Le apparenze sono la mente e anche il vuoto ¢ la mente.

La comprensione ultima® ¢ la mente e anche la confusione ¢ la propria mente.
Lorigine ¢ la mente e anche la cessazione ¢ la mente.

Possano essere recisi tutti gli abbellimenti concettuali* nella mente.

11.B.4.b.2.B.

Seconda [parte]: la modalita di praticare [per ottenere] l'esperienza attraverso la me-
ditazione, [che presenta a sua volta] due [parti], [ovvero] un insegnamento conciso
€ una spiegazione estesa.

11.B.4.b.2.B.1.
Prima [parte]: 'insegnamento conciso.

Is
Non guastati da una meditazione forzata¥ e fabbricata dalla mente,’®

bo ‘girare’ o ‘errare’ e il sostantivo ‘esistenza ciclica’, i quali presentano invece in tibetano un’identica
radice (rispettivamente khbor ba, khor). Lesistenza ciclica & dunque, in tibetano, una ruota che gira,
ovvero letteralmente una ‘ruota che ruota’.

53. Leggo mishan in luogo di mitshang.

s4. Tib. kun gzhi, scr. alaya.

ss. Tib. rrogs pa. La comprensione finale delle cose presenta livelli diversi, potendo essere di tipo
concettuale oppure non concettuale.

56. Tib. sgro dogs. Tale termine, che significa propriamente ‘esagerazione’ o ‘sovraimposizione
concettuale’ e che si incontra di frequente nel lessico filosofico buddhista in coppia con I'altro estremo
di ‘diminuzione’ (tib. skur ‘debs), rimanda all’atto di abbellire qualche cosa con qualita e attributi che
in realtd non appartengono alla cosa stessa e presenta dunque un carattere peggiorativo che non ¢
possibile rendere adeguatamente in traduzione italiana. Il ‘falso abbellimento’ o ‘esagerazione concet-
tuale’, cui qui il testo si riferisce, indica tutto cio che si potrebbe essere tentati di attribuire alla mente
in misura maggiore o diversa rispetto a quanto enunciato nei primi tre versi della strofe.

s7. Tib. rtsol ba’i sgom, dove rtsol ba ‘sforzo’ indica propriamente uno sforzo di tipo mentale
compiuto dalla mente razionale (tib. blo). Vd. infran. s8.

58. Si intende qui ‘la mente razionale’ (tib. b0), ovvero la mente samsarica che, creando conti-
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non scossi dai venti delle occupazioni ordinarie,

conoscendo come rimanere nel ‘cosi com’e’,” [condizione] non-fabbricata e inna-
ta,

possiamo noi proteggere, da esperti, la pratica del significato della mente.®

11.B.4.b.2.B.2.

Seconda [parte]: la spiegazione estesa, [che presenta a sua volta] tre parti: lo yoga
di ghi gnas™ e lhag mthong,* le modalita del sorgere di ‘esperienza-realizzazione’® e
I'unione di amore® e vacuita.

1I.B.4.b.2.B.2.a.
Prima [parte]: lo yoga di zbi gnas e lbag mthong, [che presenta a sua volta] tre parti.

1I.B.4.b.2.B2.ar
Prima [parte]: zbi gnas.

16

Le onde dei pensieri sottili e grossolani si pacificano da sé,’

il fiume della mente rimane naturalmente immobile.

Libero dalle impurita inquinanti di torpore e agitazione,* possa l'oceano di sama-
tha essere stabilmente immobile.

1.B.4.b.2.B.2.a.2.
Seconda [parte]: lbag mthong, [che presenta a sua volta] due [parti, ovvero un inse-
gnamento] diretto e [un insegnamento circa] il tagliare la radice alla base.

11.B.4.b.2.B.2.a.2.1.
Prima [parte]: [I'insegnamento] diretto.

nuamente situazioni di ‘questo-quello’, opera sempre in modo dualistico.

s9. Tib. rang bab.

60. ‘La pratica del significato (o dello scopo) della mente” indica la pratica del dimorare nella vera
natura della mente.

61. Scr. samatha, ‘calmo dimorare’.

62. Scr. vipasyand, ‘visione profonda’.

63. Tib. nyams rtogs, abbrev. di nyams len dang rtogs, ‘pratica [per ottenere] esperienza [del
significato] e realizzazione’. Lespressione vale a indicare sia esperienza che il compimento di tale
esperienza in modo assolutamente stabile e continuativo.

64. Tib. brtse ba. 1l termine si riferisce a una esperienza di ‘amore’ che pud ancora presentare
una attitudine di attaccamento, laddove quest’'ultimo risulta invece ormai completamente dissolto
nellesperienza di ‘amore’ indicata dal termine byams pa.

6s. Lett. Ti dove si ¢’, ‘nel proprio luogo’ (tib. rang sar ).

66. Tib. bying rmugs.
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7

Quando si guarda ancora e ancora alla mente, che non puo essere guardata,
si vede distintamente il significato, che non puo essere visto, cosi com’e.
Possano essere recisi i dubbi del significato di ‘cio che ¢’ e di ‘cio che non ¢,
e possa essere conosciuta la [nostra] propria natura, senza errore.

11.B.4.b.2B.2.a.2.2.
Seconda [parte]: [I'insegnamento circa] il tagliare la radice alla base.

18

Guardando agli oggetti, non ci sono oggetti: [cio che] si vede [¢] la mente.*”
Guardando alla mente, non ¢’¢ mente: ¢ vuota di essenza.®®

Guardando a entrambi, lafferrarsi al dualismo si libera spontaneamente.®
Possa essere attuata la luminosita,” che & la natura [stessa] della mente.”

11.B.4.b.2.B.2.a.3.
Terza [parte]: I'enumerazione delle denominazioni dello yoga di zhi gnas e lbhag
mthong unificati.

67. Lett. ‘[gli oggetti] si vedono quale mente’ (tib. sems su mthong).

68. Llessenza (tib. ngo bo, scr. svabbava) di un oggetto & I'essere in sé di un oggetto, distinto dalla
sua natura (tib. 7ang bzhin) e dalla sua apparenza (tib. 7nam pa): cos, ad esempio essenza del fuoco ¢
nel suo essere fuoco e non altro, la sua natura ¢ quella del calore e la sua apparenza ¢ la modalita super-
ficiale attraverso cui esso appare. Secondo gli insegnamenti di Mahiamudria I'essenza di ogni fenomeno
e, allo stesso modo della mente, ¢ vacuita (cf. Duff 2012).

69. Lett. Ti-dove-¢’, ‘nel proprio luogo’ (tib. rang sar).

70. Il termine ‘luminositd’ (tib. vd gsal, scr. prabbdsvara) denota la capaciti fondamentale della
mente di illuminare 'oggetto di conoscenza e di conoscerlo: ¢ dunque quando la luminosita, o qualita
conoscitiva della mente, illumina I'oggetto che 'oggetto diventa conoscibile per la mente stessa.

71. La strofe presenta la progressione di quattro stadi nella pratica: (a) il riconoscimento delle
apparenze percettibili, 0 dbarma materiali, quali manifestazione della mente (cid che vale il ricono-
scimento dell’assenza di realtd percepita); (b) il riconoscimento dell’assenza di base della mente, o
dell’assenza di un soggetto percettore (cid che consente di vedere la mente quale vacuitd); (c) il rico-
noscimento dell'eguaglianza di entrambe, apparenze e mente (cid che conduce a liberarsi dall’affer-
rarsi alla dualitd — la conoscenza ‘duale’ e ‘non-duale’ — in modo spontaneo); (d) il riconoscimento,
infine, attraverso i tre stadi sopra elencati, della natura della mente quale luminosita auto-liberata (cf.
Mahimudra Teachings 1995, 95-97). Sui quattro momenti sopra elencati vd. anche Kamalasila 2004,
880-884.
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19

Libero da applicazione mentale:”> questo ¢ Mahamudra (Grande Mudra).

Libero da estremi:” ¢ il Mahamadhyamaka (Grande cammino di mezzo).

Tutto include: viene anche chiamato »Dzogs chen (Grande perfezione).

Possa essere ottenuta ’assoluta certezza che conoscerne uno ¢ portare a compimen-
to il significato di tutti.”

.B.4.b.2.B.2.b.

1.B.4.b.2.B.2.b

Seconda [parte]: la modalita secondo cui sorgono ‘esperienza-realizzazione’, [che
presenta a sua volta] due [parti, ovvero] ‘esperienza’ e ‘realizzazione’.

Prima [parte]: ‘esperienza’.
20

Grande beatitudine libera da attaccamento, senza interruzione;
luminosita libera da fissazione sugli attributi, non velata da oscurazioni;
non-pensiero” trascendente I'intelletto, praticato naturalmente:
possano tali esperienze prive di sforzo non avere interruzione.

1.B.4.b.2.B.2.b.2.
Seconda [parte]: la modalita secondo cui sorge ‘realizzazione’.

21

Llattaccamento a quanto ¢ piacevole e il fissarsi [su questo] dell’'esperienza sono
liberati spontaneamente.”®
I cattivi pensieri e la confusione si purificano da sé nella sfera [naturale].”

72. Tib. yid byed, scr. manasikara.

73. Gli estremi di esistente e non-esistente, di nichilismo ed eternalismo e cosi via rappresentano
I'unica modalita di conoscenza possibile per la ‘mente concettuale’ (tib. 770¢ pa).

74. I diversi Sentieri qui sopra nominati — Mahamudra (tib. Phyag rgya chen po), Madhyamaka
(tib. dBu ma) e rDzogs chen (scr. Mahiasandhi) — conducono cio¢ tutti, senza distinzione alcuna, alla
realizzazione ultima.

75. Tib. mi rrog. Il termine rrog pa ‘pensiero’ indica propriamente il processo concettuale e dua-
listico dell’attivita del pensiero.

76. Tib. rang sar. Vd. supran. 65 e n. 69.

77. Tib. dbyings, scr. dbatn.
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Nella consapevolezza ordinaria”™ non c¢’¢ prendere o lasciare, ottenere o eliminare.
Possa essere attuata la verita della natura ultima, libera da elaborazioni concettuali.

1I.B.4.b.2.B.2.c.

Terza [parte]: 'esperienza di unione di amore e vacuita, [che presenta] due aspira-
zioni, [ovvero] I'identificazione della compassione e il modo di unificare la compas-
sione con la vacuita.

IL.B.4b.2.B.a.cL.
Prima [parte]: I'identificazione della compassione.

22

\

La natura” degli esseri® ¢ da sempre buddba.

Ma, sotto il giogo del non-riconoscimento, essi errano senza fine nel samsara.
Verso [tutti] gli esseri® dalla sofferenza senza fine,

possa nascere in me* una irresistibile compassione.

11.B.4.b.2.B.2.c2.
Seconda [parte]: la modalita secondo cui la compassione ¢ unificata alla vacuita.

23

Laddove c’¢ amore assieme all’incessante potere di una irresistibile compassione,
il significato della vuota essenza sorge nella sua nudita.®

78. Tib. shes pa. Per consapevolezza ordinaria si intende la consapevolezza di base della mente
che, nel ricevere le diverse impressioni — di tipo sia dualistico che non-dualistico — svolge la funzione,
di segno positivo, di ‘ricevente’ di dati o informazioni per la mente stessa.

79. Tib. rang bzhin, scr. svabbava.

80. Tib. gro ba, lett. ‘migratore’ o ‘coloro che errano [nell’esistenza ciclica]’. Gli esseri umani
non vengono qui definiti dal loro essere ‘esseri umani’ (tib. skye bu), oppure dal loro essere ‘dotati di
mente’ (tib. sems can) — vocabolo, quest’ultimo, che troviamo nel terzo verso della strofe — ma bensi
dal loro continuo migrare senza meta all'interno della esistenza ciclica o samsara. Lantinomia tra
lerrare senza meta proprio degli esseri umani, perennemente insoddisfatti e alla continua ricerca di
qualche cosa, e la natura di buddha in ciascuno di essi sempre presente ¢ cid che determina — qualora
non venga riconosciuta — il paradosso sempre presente in ciascuno di essi e, insieme, la sofferenza della
nostra condizione umana.

81. Tib. sems can, ‘[esseri] dotati di mente’, la designazione pitt comune della lingua tibetana per
indicare tutti gli esseri viventi, umani e animali.

82. Lett. ‘possa nascere nel continuum [mentale]’ (tib. rgyud, scr. samtana).

83. ‘Nuditd’ intesa quale ‘disvelamento’.
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Possa io meditare inseparabilmente giorno e notte, in ogni tempo,
'unione, il sentiero supremo® libero da deviazioni erronee.®

11.B.4.b.2.C.
Terza [parte]: il far emergere, da ultimo, [il risultato] attraverso la condotta.

[.]

11.B.s.
Llaspirazione al risultato che porta a compimento il Sentiero.

24

Dalla forza della meditazione vengono chiaroveggenza e visione,

gli esseri sono condotti a maturazione, le terre di Buddha completamente purifi-
cate,

e le preghiere® per generare [in se stessi] le qualita di buddba divenute perfette.
Avendo portato queste tre — perfezione, maturazione e purificazione — al compi-
mento ultimo, possa [esserci] la buddhita.

II1.
A questo segue la parte conclusiva della Preghiera di aspirazione, [che presenta a sua
volta] due [parti]: la [parte] principale e il colofone.

IILA.
Prima: la [parte] principale.

25

Per la compassione dei Vittoriosi e della loro discendenza nelle dieci direzioni
e per il potere di tutte le immacolate virtti mai esistite,

possano le preghiere di aspirazione perfettamente pure, mie e di tutti gli esseri,
venire a compiersi, cosi come sono.

La Preghiera di aspirazione di Mahamudra, il significato definitivo ¢ stata compo-
sta dal venerabile Karma pa Rang byung rdo rje.

84. Sul sentiero supremo, unificazione di compassione e vacuitd, vd. Mahimudra Teachings
1995, I16-120.

8s. Tib. gol sa. Vd. supra, n. 34 e n. 35.

86. Tib. smon lam, ‘preghiere di aspirazione’.
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1I1.B.
Seconda: il colofone

[11 testo] intitolato La Preghiera di aspiragione di Mahamudra, il significato defi-
nitivo ¢ stato composto dal venerabile Rang byung rdo rje.

E, riguardo all’Estratto del Sa bead di questa stessa preghiera di aspirazione, [...] da
sMan sdong mtshams pa rin po che, il ‘figlio del Vittorioso” Kar ma nges don bstan
rgyas — selezionando da [testi dei] due [lignaggi] Dvags [po bka’ brgyud e [bKa’]
brgyud, ornamenti della mente — [¢ stato composto] un breve commentario alla
preghiera che ha assunto la forma [di cui sopra].

Trascritto nel ‘giardino di vajra’, luogo di ritiro per la diffusione dei meriti, da rtMa

nges don chos kyi blo gros.”

87. Maestro contemporaneo (1940-2004), appartenente ai lignaggi Karma bka’ brgyud e Shangs
pa bka’ brgyud.
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The Dharmarijas of Gyantsé.
Their Indian and Tibetan Masters,
and the Iconography of the Main Assembly Hall in Their Vihara

Erberto F. Lo Bue

This contribution is meant to draw attention to the role played by the kingdom of
Gyantsé, in southwest Tibet, in establishing direct contacts with important Indian
Buddhist masters in the 15™-century, as reflected also by the iconography of several
temples in the dPal ’khor chos sde, the “Glorious Dharma Enclave” of Gyantsé,
and to describe the iconographic programme in the main assembly hall of its gTsug
lag khang (Vihara) primarily on the basis of a first translation, as literal as possible,
of relevant sections from ’Jigs med grags pa’s historical text »Gyal rtse chos rgyal gyi
rnam par thar pa dad pa’i lo thog dngos grub kyi char bebs — started in 1479 and
completed in 1481' — from its 1987 Lhasa edition compared with the correspond-
ing ones in the manuscript belonging to Tucci’s Tibetan Fund*and checked against
the pictures taken 77 situ by Giada Rossi.> Such translation is meant to supplement
the relevant information afforded by Giuseppe Tucci in his partial traslations of
"Jigs med grags pa’s text as published in the appendix to the second volume of his
Tibetan Painted Scrolls.*

1. [Cags mo glang gi lo hor zla brgyad pa, the eighth month of the female iron ox year according
to the Mongolian way of figuring month and year generaly adopted in Tibetan calendar system; cf.
"Jigs med grags pa 1987, 378 (where the date 1421 in the front jacket flap is a misprint for 1481), Tucci
Tibetan Fund ms no. 694, 929 (where part of the date of the completion of the text is missing) and
"Jigs med grags pa in Tucci 1980, 670. The manuscript, consisting of 942 pages, is listed in De Rossi
2003, 338, N0. 694.

2. De Rossi 2003, 338, no. 695, where the dates of the composition of the text are given: 1479-
1481. The colophon of the Tucci Tibetan Fund ms no. 694, 931-932 states that it was copied by a scribe
from Gyantsé from the original manuscript text (ma dpe) extant at Ri khrod dGa’ldan in a sa pho byi
ba year, which might correspond to 1520 at the earliest.

3. During the translation of sections of ’Jigs med grags pa’s work as part of my courses in classical
Tibetan at the University of Bologna, I related the wall paintings in the assembly hall of the gTsug lag
khang as indicated in the text to their positions on the walls, suggesting to Giada Rossi, a student of
mine who was very keen on the subject, to photograph the wall paintings in the ground-floor temples
described in the text, which she did in November 2013, my first field work in Gyantsé having taken
place in 1987 and my last visit having occurred in 1996. Giada Rossi photographed the wall paintings
whose positions I had located tentatively on a plan of the gTsug lag khang on the basis of ’Jigs med
grags pa’s description and related a number of her pictures to the text as translated by me.

4. Tucci 1980, 662-670. In his letter of the 12th July 1989 Luciano Petech pointed out to me that
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The first nucleus of the dPal ’khor bde chen, the monastic enclave of Gyantsé
which later came to be known as dPal ’khor chos sde, was raised by dPal Ildan bzang
po (1318-1370), the founder of the Gyantsé dynasty, probably during the first two
decades of the latter half of the 14™ century. Indeed an inscription in its gTsug lag
khang, the main and earliest foundation at the site, reports that the one hundred
and twenty-five images of the Bhadrakalpa cycle painted on the eastern wall of
the assembly-hall were commissioned by the chos rgyal (Dharmaraja) dPal bzang.s
None of the names of the three painters mentioned in the inscription appears
among those of the artists who worked in the nearby Great Stupa in the following
century.

The founder of the monastic enclave of Gyantsé (Fig. 1), in which even Newar
coppersmiths from the Nepal Valley ¢ were involved along with Tibetan masters”
in various arts and crafts, was dPal ldan bzang po’s grandchild, the Dharmaraja
Rab brtan kun bzang "Phags pa (1389-1443), who found somehow small the earlier
gTsug lag khang® raised by his grandfather before 1370 and decided to expand it in
order to host a large statue of the Buddha to be raised in accordance with a new-
ly-discovered iconometric drawing reporting the measures of the image housed
in the Mahabodhi temple of Bodhgaya, India, in whose direction the new Vihara
of Gyantsé with its main image came to be oriented.” King Rab brtan kun bzang
"Phags pa had a special relationship with contemporary Indian Buddhist masters
as reflected by the iconography of several temples in the dPal ’khor chos sde, such
as the Lam ’bras IHa khang (Path and Fruit Temple), on the top floor of the west-
ern projection of the same monastic building, housing the great three-dimensional
mandala of Cakrasamvara according to the tradition of the Indian mahdsiddha
Luipa in its very middle.”

apparently the manuscript used by him, the same used by me, did not correspond to the one used by
Tucci, who translated a different edition that could not be traced, as was the case for other texts used
by the latter for publication and subsequently disappeared from his library. My own translation work
in Lo Bue 2016 confirms Petech’s impression.

5. Cf. Tucci 194111, 8 and 136-137. An inscription on the eastern wall of the gTsug lag khang
mentions the chos rgyal dPal bzang, namely dPal-ldan-bzang-po, as the donor of the wall paintings
illustrating one hundred and twenty-five images of the Bhadrakalpa cycle.

6. See’Jigs med grags pa 1987, 63: Bal bor zangs mgar ba.

7. Ibid., 63: dpon mo che, the term normally used in texts and inscriptions at Gyantsé and else-
where to designate also master artists.

8. Ibid., 65: ¢Tsug lag kbang sngar brtsigs pa khbyon chung zhig chung.

9. The chief images raised in the new temples of the Vihira and of the nearby Great Stupa were
to be fashioned according to the same proportions. See Lo Bue 2016, 135.

10. Jigs med grags pa 1987, 87: [T¢ ba’i char bCom ldan ‘das dpal "Khor lo bde mchog grub chen
Lit bi pa’ lugs dkyil “khor chen po rten dang bcas pa/ rgyn rin po che las grub pa blos blangs kyi
tshul du.
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The painted clay statues at the sides of the triad of Vajradhara flanked by Va-
jrasattva and by the Mother Vajratopa,” occupying the central part of the western
wall, the main one, represent the lineage of Indian and Tibetan masters cherishing
the tantric teachings of the Path and Fruit centred around Cakrasamvara following
Luipa’s tradition. Of the Indian masters portrayed in the statues placed along the
walls, mention should be made of the i-century scholar Gayadhara (Fig. 2), who
travelled three times to Tibet, where he spent five years teaching the great Tibetan
scholar "Brog mi and helping him to translate many important tantric texts at the
monastery founded by the latter, and where he was to die.”

On the surfaces of the walls above the statues is portrayed a group of “eighty-
eight great yogins who attained siddbi™ headed by Luipa. The number of those
masters is of no concern here since several sets are known to exist* and this particu-
lar one may have been transmitted either by Gling ras pa® or by the abbot of Bodh-
gayi, the Mahapandita Sri Sariputra (ca. 1335-1426),° the last figure painted in the
sequence (Fig. 3), who had been invited to the court of the emperor Chengzu by
an important Ming embassy in the female water snake year 1413,” reached Gyantsé
in the fourth month of the male wood horse year 1414 and was a guest of the royal
family there, spending a couple of months at the monastery of ICang ra.’®

1. Ibid., 86: Yum rDo rje snyems ma. See translation below.

12. See Lo Bue—Ricca 1990, 442-443.

13. Jigs med grags pa 1987, 87: De dag gi steng phyogs kyi ngos rnams la grub pa thob pa’i rnal
byor chen po brgyad cu rtsa brgyad. It is not clear how the figure of eighty-eight yogins was worked
out by ’Jigs med grags pa. Schroeder (2006, 15 and 24-25) counts eighty-six main figures. However, he
does notinclude the portrait of a Tibetan master painted without a caption at the centre of the upper
register of the western wall, between Luipa and Nagirjuna (Lo Bue-Ricca 1990, 412 and 418, pl. 149,
top left), and there may well be such another figure portrayed in the murals. Be that as it may, the
figure “eighty” reported in the inscriptions in the temple may well stand for “some eighty”, as is often
the case when referring to this set (cf. the following note).

14. See for example Smith 2006. Templeman (2007, 71) points out that “in lesser works [...] we
end up with a generic and largely unhelpful single list of 84 siddbas which generally lies at the heart of
much of the confusion concerning precisely how such traditions as this are never static but constantly
evolving to this very day”. In order to contextualize the social and literary background from which
those tantric masters emerged, Templeman appropriately refers to Davidson 2002.

15. Cf. Lo Bue—Ricca 1990, 431.

16. For these dates, and a serious and scholarly examination of Sri Siriputra’s life see McKeown
2010. Shastri 2002, 130 states that Sériputra arrived at Gyantsé “sometime in 1418”, introduces errors
in the chronology of the history of Gyantsé and furthermore, possibly following the wrong date pub-
lished in the front jacket flap of the 1987 Lhasa edition, attributes "Jigs med grags pa’s work to 1421,
before the construction of most of temples in the gTsug lag khang and of the sKu "bum.

r7. ’Jigs med grags pa 1987, 49.

18. Ibid., s0-52: Shing pho rta’i lo la/ [ ...] ’Di lo zla ba bzhi pa’i nang du/ [ ...] chos kyi rje pan chen
[dpal Sha ri’i bu] Shakya Shri Sha ri pu tra Maha swa mi [dpal Sha ri’i bu] zhes mtshan yongs su
grags pa de nyid/ ta bzhin [li chen] gyis spyan drangs nas phebs kyi yod pa’i bsu ba la/ chos kyi ryal po
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Pan chen Sri Sariputra, as he is called in the caption painted under his portrait
in the Lam ’bras Temple, performed the consecration ceremony of a six-arcade
bridge with a stupa rising in the middle of it, which Rab brtan kun bzang had built
across the Myang river, giving its name to the region, to reach nearby Gyantsé. The
inner walls of the stupa were painted with nine large mandalas, whereas figures
of Buddhas and Bodhisattvas were painted on its sides.” In 1420-1421 the gilded
copper statue of Sikyamuni (Fig. 4) occupying the central position in the main
temple (gtsang khang) of the gTsug lag khang at Gyantsé was fashioned according
to the proportions of the image housed in the Mahabodhi temple at Bodhgaya and
following the model of a statue obtained from India by Sri Sériputra, and the nails
and hair of that scholar, who was regarded as a root-gzru in the entourage of the
king of Gyantsé, were placed inside that statue.*

Below the image of Sri Siriputra there is the portrait of Kun dga’ bkra shis rgyal
mtshan, who is placed first among the dignitaries of the monastery of Sa skya men-
tioned in the Mingshi, which gives much room to his visit to the Ming court: he
received the title of Mahayana Dharmarija from the emperor and stayed in China
from 1412 to 1414.” Through his contacts with the imperial court, Kun dga’ bkra
shis rgyal mtshan may have played a role in keeping the ties of the kings of Gyantsé
with Chengzu (r. 1402-1424), as his father had already done with Togan Temiir
(r. 1348-1368).” Incidentally, the earlier connection of the Gyantsé rulers with the
Yiian dynasty through their Tibetan overlords, the abbots of Sa skya, is illustrated
by the portraits of the emperor Qubilai Khan and of Sa skya Pandita on the south-
ern wall of the very Temple of the Path and Fruit (Fig. s).

Rab brtan kun bzang ’Phags-pa was responsible for inviting another impor-
tant Indian scholar of the time, the Bengalese Vanaratna (1384-1468; Fig. 6), who

dus byung du phebs/ | ...] [Cang ra chos sder gdan “dren zhus/ | ...] [Cang rar zla ba gnyis rtsam bzhugs
[...]. Ta bzhin stands for the Chinese # ren, “His Excellency”, and presumably refers here to the Ming
ambassador (Tucci 1980, 686, n. 91, and 703, n. 818), Li chen (editor’s note in ’Jigs med grags pa 1987,
s1), sent by the first Ming emperor, Chengzu, who invited the abbot of Bodhgaya and under whose
rule several models of the Mahabodhi temple at Bodhgaya were made (cf. Stoddard 1975, 92, pl. 65,
Pathak 1986, pls. 45-48, Lo Bue 1994b, 102, pl. 61, and Weldon-Singer 1999, 46-47, pls. 7, 7a and 7b).

19. Cf. Taranitha (?) 1983, 51-52, and "Jigs med grags pa in Tucci 1980, 665-666.

20. ’Jigs med grags pa 1987, 66-68.

21. Cf. Tucci 1980, 686, n. 93, Lo Bue—Ricca 1990, 272, pl. 92, 274-275, 456, pl. 179, and 459-460,
Ricca-Lo Bue 1993, 15, and Lo Bue 1996, 125, fig. 3, and 131.

22. During the second month of the male water dragon year 1412 the king’s father, the bdag chen
Kun dga’ "Phags pa, went to sBad cod to give a feast on the occasion of the arrival of the emperor
Chengzu’s ambassador (ra bzhin), who had come to invite Kun dga’ bkra shis rgyal mtshan, and gave
lavishly gifts to the ambassador and to his retinue of about five hundred people (Jigs med grags pa
1987, 44). For the title ta bzhin referring to Ming ambassadors see ’Jigs med grags pa in Tucci 1980,
686, n. 91, and Tucci 1980, 703, n. 818.
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travelled to Tibet on three different occasions and eventually settled in the Nepal
Valley.” Vanaratna’s journey to Gyantsé took place some time after 1426. That In-
dian master was an expert in the tantric tradition of the Kalacakra, which played a
fundamental iconographic role at Gyantsé first in the vimdana of the palatine tem-
ple in the royal fortress on the rNam rgyal rtse mo, towering above the city, then
in the vimana at the top of the gTsug lag khang and eventually in the Great Stupa,
particularly its topmost chapel. The importance given to the Kalacakra in Gyantsé
is also related to the ties of its Dharmarajas with the princes of Zhwa lu, of whose
monastery the great Tibetan scholar Bu ston, who had been especially trained in
that tantric system, had been the abbot, and in particular with Thugs sras Lo tsa ba
Rin chen rnam rgyal (1318-1388), Bu-ston’s spiritual son, who made the Kalacakra
the main object of his teachings.**

With the construction and furnishing of the most significant and complex re-
ligious monuments in Tibet, and with his new edition of the 6Kz’ gynr, the most
important canonical collection of Buddhist texts in Tibet, Rab brtan kun bzang
"Phags pa was the last great Dharmaraja of Tibet since the imperial period. His
life represents a combination of lay power and religious faith characterized by a
broad-minded attitude towards all religious schools, including Bon, which was un-
usual in a hierocratic society in which political power tended to be a prerogative of
the clergy and of competing religious orders, eventually the dGe lugs pa under the
Dalai Lama’s succession system.

The date of the foundation of the dPal ’khor chos sde, 1418, and its attribution
primarily to mKhas grub rje as reported in Tibetan, Chinese and English on the
stele set at the entrance of the monastic compound in 1993, reflect the s Dalai La-
ma’s view of the relationship of its founder, the Dharmaraja Rab brtan kun bzang
"Phags pa, with Tsong kha pa’s famous disciple mKhas grub rje dGe legs dpal bzang
(1385-1438), called mKhas grub Rin po che by the 5™ Dalai Lama in his short account
of the dynasty of Gyantsé, in which the “Great Fifth” describes mKhas grub’s re-
lationship with the King of Gyantsé in the foundation of the “Glorious Dharma
Enclave” as a mchod yon (“patron-priest”) one.>

23. gZhon nu dpal, who received initiations from Vanaratna, tells his life in some detail in his
Deb ther sngon po, where he refers to Rab brtan kun bzang as “Si tu Rab bstan pa” (Goslo 1984, 935).
Portraits of Vanaratna were made in Tibet and Nepal: cf. Prats 2000, 208, fig. 176, where the portrait
is not identified properly, and Jackson 2011, 94-98, figs. 3.20-3.21.

24. Cf. Ricca-Lo Bue 1993, 17.

25. Dalai Lama V 1967, 1105 on this term see in particular Ruegg 1991. Calling mKhas grub Rin
po che mKhas grub rje in the Vaidiirya ser po, the Great Fifth states that at some point the relation-
ship between mKhas grub rje and the Dharmarija of Gyantsé ended (cf. Tucci 1980, 646 and 696, n.
412). Be that as it may, from 1431 the former declined the latter’s repeated invitations to go to Gyantsé
(Jia-He 1990, 164).
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However, Tsong kha pa’s disciple mKhas grub dGe legs dpal is not mentioned in
relation to the foundation of the dPal ’khor chos sde in the history of the Dharma-
rajas of Gyantsé, whose author mentions instead mKhas grub chen po ’Jigs med
grags pa, the author of the eulogy of the Lam ’bras Temple related to the Sa skya
tradition reported at the end of the translations included in this article, who is
mentioned elsewhere in the same history** and whose name is different from that
of Tsong kha pa’s disciple.””

Portraits of masters of the dGe lugs order, including Tsong kha pa, are con-
spicuous for their absence from the original iconographic programmes in the dPal
’khor chos sde and no chapel is devoted to that school out of the eleven opening
on the fourth storey of the Great Stupa, illustrating the chief Buddhist traditions
in Tibet, from the rNying ma to the bKa’ gdams one. There are instead portraits
of mKhas grub chen po Bo dong Phyogs las rnam rgyal, a scholar expert in the
Kalacakra tradition who had a special relationship with Gyantsé, in the chapel de-
voted to the Kalacakra tradition on the fourth storey of the sKu ’bum,*® and of the

26. For example in Jigs med grags pa 15202, Tucci Tibetan Fund ms no. 694, so. mKhas grub
chen po Jigs med grags pa should not be confused with the author of the history of the kings of
rGyal-rtse, who was “the learned Sikya monk” (Sha kya’i mang du thos pa dge slong) known by the
title of Phyogs thams cad las rnam par rgyal ba (“Victorious in All Quarters”); cf. ’Jigs med grags pa
15207, Tucci Tibetan Fund ms no. 694, 926, and Tucci 1980, 669.

27. ’Jigs med grags pa 1987, 63 and Tucci Tibetan Fund ms no. 694, 148. The Great Fifth’s iden-
tification has remained unchallenged presumably because of his reputation also as a scholar and has
been followed by Tibetan as well as Western scholars who have not noticed the confusion of mKhas
grub chen po Jigs med grags pa with mKhas grub rje dGe legs dpal bzang. There are several prece-
dents of such confusions in the Indo-Tibetan tradition, which has mixed up at least two Nagarjunas,
eight Indrabhtis, two Mar pas and half a dozen Ma gcigs (cf. Lo Bue 1994a) in spite of the fact that
in his Blue Annals’Gos gZhon nu dpal gives different dates and hagiographies for them, as well as
two different Kashmirian Buddhist female practitioners named Laksmi (cf. Lo Bue 2015, 296, n. 103).
Several important masters bearing the title of mkbas grub (panditasiddba) were present at Gyantsé in
connection with the construction of the dPal ’khor chos sde during those years: mKhas grub dByangs
can dga’ ba, who wrote a eulogy on the occasion of the consecration of the private apartment (gzim
kbang) known as gSer po mkha’ spyod in the abbot’s palace (bla ma’i pho brang, 1418; cf. Jigs med
grags pa 15202, Tucci Tibetan Fund ms no. 694, 237-239); mKhas grub chen po Phyogs las rnam rgyal
from Bo dong (1375-1451), who wrote verses praising the Mahabodhi statue (1420-1421) in the main
temple as well as the ceremony of consecration of the wall paintings (1422-1423) in its deambulatory
and in the circumambulation passages of the assembly hall facing it (see relevant translations below;
cf. ’Jigs med grags pa 1987, 72 and 83, and Lo Bue 2016), and who in 1438 would be invited to Gyantsé
to perform the ceremonies commemorating the Awakening of Siddhirtha (cf. Jigs med grags pa in
Tucci 1980, 666, and Lo Bue-Ricca 1990, 303); mKhas grub gSang ba bde chen and mKhas grub *Chi
med grub pa, who wrote verses in praise of the main temple, housing the Mahabodhi image (’Jigs
med grags pa 1984, 75); and mKhas grub chen po mKha’ ‘gro dbang po, who wrote verses in praise of
the Chos rgyal IHa khang (1423; see relevant translation below and cf. ’Jigs med grags pa1987,78). The
title mkhas grub chen po (mabapanditasiddba) appears also in ’Jigs med grags pa 1987, 49.

28. Cf. Tucci 194111, 222, and Ricca-Lo Bue 1993, 295.
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Dharmaraja Rab brtan kun bzang identified by inscriptions on the first floor of the
gTsug lag khang and in temples on the fifth storey of the sKu ’bum (cf. Fig. 7).

Significantly, in the male earth dog year 1418 Rab brtan kun bzang went to the
monastery of Sa skya to receive the titles of ta’% bwsi tu, nang chen and tukang
which the Yiian emperors had already granted to his grandfather,” and then, in
the summer of the same year, he laid the foundations of the gTsug lag khang in the
chos sde* No wonder that in ’Jigs med grags pa’s account the date of the founda-
tion of the monastic compound is preceded by specific references to the Sa skya,
not dGe lugs, religious and political context, mentioning important masters such
as Sa skya Pandita (cf. Fig. 5) and as his nephew and successor ’Gro ba’i mGon po
"Phags pa, who had accepted Mongol rule and become viceroys of Quiblai Khan in
Tibet since 1249, "Phags pa having received the title of 7 shri (tishe, “Master of the
Emperor”) from Qubilai in 1260, a title conferred under the Yiian dynasty also to
another Sa skya master, Kun dga’ blo gros rgyal mtshan dpal bzang po (1299-1327).»

Therefore the inscription on the stele at the entry of the Vihira of Gyantsé
reflects the later Great Fifth’s attempt to involve his order in its foundation for
the purpose of obscuring the crucial role played by other Buddhist shools and re-
ligious orders, primarily the Sa skya one supported by King Rab brtan kun bzang
"Phags pa, whose ancestors had served the monastery of Sa skya also in its military
expansion in south Tibet,** and to celebrate the dGe lugs religious and political he-
gemony over southwest Tibet (gTsang), including Myang and the gTsug lag khang
of Gyantsé, following the s Dalai Lama’s conquest of that region in 1642 thanks
to his Mongol ally, the Mongol ruler Gushri Khan, whom he appointed “King”
(rGyal-po) of Tibet in reward for his military support.

King Rab brtan kun bzang 'Phags pa, unlike the s Dalai Lama,” was an en-
lightened and non-sectarian ruler, as confirmed by the edict he issued in 1440, in

29. The portrait illustrated in Fig. 7 is found in the Prajidgparamita Temple, facing north in the
bum pa on the fifth storey of the Great Stupa, and is identified as Mi dbang Kun bzang "Phags in the
general inscription running along the painted walls. In reporting that inscription Tucci (194111, 115)
places it wrongly in what he calls “Tempio primo”, whereas it is found in the northern temple hous-
ing the statue of the Prajidparamita, the third one according to Tucci’s order proceeding clockwise
from the first and main temple facing south and housing a statue of the Bhagavata Mahimuni. Cf.
Lo Bue 2000, 389, fig. 3, and 392.

30. Taranatha (?) 1983, s2: thus dkon.

31. For more details see Ricca—Lo Bue 1993, 19.

32. Cf. Taranitha (?) 1983, 52-53, "Jigs med grags pa 1987, 63, and Tucci Tibetan Fund ms no. 694,
147, and Jia-He 1990, 165-166.

33. Cf. ’Jigs med grags pa 1987, 63, and Lo Bue-Ricca 1990, 279, 1. 87.

34. See ’Jigs med grags pa in Tucci 1980, 662-663.

35. See for example the references in Lo Bue 2015, 27, n. 27.
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which he invited all Buddhist monks, mantrins and followers of bo#*° to be zealous
each in the virtues of his own dharma traditions, and thanked those subjects of
his who had supplied compulsory labour, a usual substitute for taxation in Tibet,
suffering greatly from tax-collectors, and exempted them from taxes for a three-
year period.”

The section translated below describes the images and wall paintings, mostly
covered by the smoke of candles and incense as well as the dust of almost six centu-
ries, in the circumambulation passages along the main assembly hall and in the am-
bulatory surrounding the main temple housing the statue of Mahamuni, the main
image in the gTsug lag khang at the northern end of the hall, reflecting its author’s
high degree of religious devotion as well as iconographic competence.®® Better pre-
served images such as those of the Indian master Atisa, who played a crucial role in
the renaissance of Buddhism in Tibet in the ™ century and is unmentioned in “Jigs
med grags pa’s description, were painted after the dGe lugs takeover of the country
in the 17" century.

36. ’Jigs med grags pa in Tucci 1980, 668 and 746: ban de kun dang/ sngags bon rnams.
37. Cf. Ibid., 666.
38. On this chapel see Lo Bue 2016.
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Translation

The Circumambulation Passages of the Hall

Regarding the sequence of what is found externally,” as for the criterion on whose
basis the images of the Sugata are painted in the circumambulation passages (of
the) hall** as a whole, there are the images of: the vast realm (of) mThong ba don
Idan* described in the Mafjuséri root tantra, painted on cotton* on the surface
to the right of the door of the three deliverances;# with that, the realm of the
nirmanakdya of the Buddha Vairocana surrounded by the whole (of his) circle
(and) “sons”** to the right side of the circumambulation passage;* the realm of the
Jjina Ajita surrounded by the sixteen Noble Mahasthaviras on the central door’s
left surface; with that, the Tathagata Nagesvararija surrounded by his “sons” and
disciples on the side to the left of the circumambulation passage; and, above the
door, the triad of the ancestral Dharmarajas*® (with) the Taras fulfillers (of) good
auspices.

Then, westwards,* there are the images represented in the figures of the realm
of the venerable Mafjughosa surrounded by all sorts of kamadevas on the right
surface (in relation to) the door (of) the Vajradhatu Temple;* to its right the realm

39. Along the corridors in the hall and the ambulatory, surrounding respectively the assembly
hall and main temple on the ground floor.

40. ’Jigs med grags pa 1987, 80: khbyams bskor khang.

41. Ibid.: “Meaningful to Behold”, name of a Buddha image the sight of which brings merit and
success to anyone.

42. ’Jigs med grags pa 1987, 80: ras bris, painted on cloth here applied to the wall, according to
a technique documented also in Himalayan areas from Ladak to Bhutan, as well as in the Tibetan
settlements in Karnataka, south India.

43. “Left” and “right” are used from the point of view of the main image in the temple, not from
that of the visitor.

44. Related Bodhisattvas, next to the previous painting.

4s. ’Jigs med grags pa 1987, 8o: bskor lam.

46. Ibid. and Tucci Tibetan Fund ms no. 694, 191: chos rgyal mi dbon rnam gsum, presumably
for: chos rgyal mes dbon rnam gsum, the three ancestral Dharmarijas regarded by Tibetans as having
played the most important role in the first spread of Buddhism in Tibet (7*-9™ century) and who are
portrayed in the temple east of the assembly hall.

47. From the point of view of the deities painted on the wall facing that direction, towards the
entrance of the Dharmarija Temple opposite, across the hall.

48. The Vajradhitu Temple, opening on the west side of the assembly hall.
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of the noble Cittavisrimana Avalokite$vara surrounded by the divine assembly of
Avalokitesvara drawn from the respective sadbanas; to its right the realm of the
Bhagavata Vajrapani surrounded by a multitude of deities in addition to the kdma-
devas; on the west side of the wall to the left of the door,* the vaster realm where
the way in which the Twelve Deeds of the Bhagavata Mahamuni himself (Fig. 8)
were performed is unfolded;* to its right the door guard Krodha Acala together
with the assembly of the manifestations of his circle; on the left surface in relation
to the door of this temple,” the realm of Amitabha’s nirmanakaya surrounded by
the detailed representation of the field of Sukhavati; to its left the realm of the
Bhagavata Ratnasambhava surrounded by his fourfold circle; to its right the realm
of the Bhagavata Bhaisajya Guru surrounded by the seven Sugata attendants to-
gether;™ east, on the right surface (in relation to) the door (of the) Dharmaraja
Temple,” the Bhiagavata Aksobhya surrounded by the detailed representation of
the field of Abhirati; to its right the realm of the nirmanpakaya of the Tathaga-
ta Amoghasiddhi with his attire, surrounded by a divine assembly in addition to
Buddhas, Bodhisattvas and Sravakas drawn for the “Four Continents” of the “One
Hundred Thousand”;** to its right the realm of the Buddha Ratnagarbha, truly
perfect guide of old,” surrounded by a divine assembly drawn for the sz#7z of the
Great Realization;*® and on the side (to the) left of the door,” the realm of the
venerable Tara* surrounded by the goddesses of the “Purest Usnisa Ornament”
and by the Tiaras protecting from the eight fears on the basis of the vision of the

49. Jigs med grags pa 1987, 80: yar khyn. Tucci (1941, 1, 157) interprets this technical term as
indicating the “wall to the left of the door”. If in this compound khyx refers to a section of the wall,
since yar means “above, higher, upper”, it may be suggested that yar kbyu refers to the higher sections
of the wall next to a door, suiting the description of the temples on the ground floor of the gTsug lag
khang, where however I could not find a corresponding compound mar kbyu to indicate the wall to
the right of a door. As usual “left” and “right” are used from the point of view of the main image in
the temple, not from that of the visitor.

so. This realm as well as the krodba mentioned below are visible on the main entrance wall left
as one enters the hall, but right more tibetico from the point of view of the main image in the main
temple looking towards the entrance from the end of the hall.

st. The Vajradhitu Temple mentioned in note 48, whose paintings on the western wall facing
east are mentioned here.

52. The so-called Medicine Buddhas.

53. The temple housing the three ancestral Dharmarijas mentioned above, across the assembly
hall opposite the Dharmadhatu Temple.

54. “One Hundred Thousand Verses”, extended version of the Prajiaparamita.

ss. This Buddha lived and taught infinite acons ago (cf. Tucci 1936, 146).

56. ’Jigs med grags pa 1987, 81: 77og (for r10gs) chen gyi mdo, namely the Mahamoksa-sitra.

57. Of the same temple, the Dharmarija one. As usual “left” and “right” are used from the point
of view of the main image in the temple, not from that of the visitor.

58. Jigs med grags pa 1987, 81: 7je btsun ma la, but rje btsun ma sGrol ma lain the Tucci Tibetan
Fund ms no. 694, 193.
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dPyal translator;* to its left the field of the noble Marici described in the (relevant)
chapter,® surrounded by several Maricis drawn from their respective sadbanas; to
its right the field of the Bhagavati® Usnisavijaya Navatmaka surrounded by her
circle® described in the respective sadhbana; on the eastern side of the wall to the left
of the door,® the vast field of the Bhagavata Mahamuni, “Father Meeting His Son”
(Pitaputrasamagama);®* to its left the door guard Hayagriva as ruler of the Krodhas
surrounded by the assembly of his manifestations; and, above the door of the hall,
the Bhagavatis (Maha)pratisara, (Maha)sihasrapramardani, Mahamayuari, (Maha)
mantranudhirini, (Maha)$itavani, Grahamatrka® (and) Vasudhara.

The Ambulatory

There are, in full, the jinas Amitabha and Amitayus dwelling as main figures sur-
rounded by one thousand images identical to them on the west side of the “na-
vel”¢ of the ambulatory; the three Mahamunis® found as chief figures surround-
ed by images of the same ones on the northern side of the “navel”, and the two
Aksobhyas found as chief figures according to the school of the Lord (Atisa) and
the school of Bu (ston), surrounded by a thousand images identical (in) shape to
them on the eastern side of the “navel”, and the images of Manjusri, Vajrapani
(and) Avalokitesvara found as chief figures surrounded by the three Families’
thousand figures of narhas on the western side leftwards, Aksobhya, Ratnasam-
bhava, Amitabha, Amoghasiddhi, Vairocana found as chief figures surrounded by
the five Families” thousand images on the northern side leftwards; Grahamatrka
Mahavidya, Sita Tara Cintamani Cakra®® (and) Dhvajagrakeytra surrounded by

59. Chos kyi bzang po (12th-13th century) of the dPyal clan, claiming descent from Khri srong Ide
brtsan (cf. Lo Bue-Ricca 1990, 286-287).

60. In the same sztra mentioned above.

61. bCom Idan dpal gTsug tor in 7Jigs med grags pa 1987, 81, but bCom Idan ma gTsug tor, in the
Tucci Tibetan Fund ms no. 694, 193.

62. Of eight deites, making a total of nine deities altogether.

63. ’Jigs med grags pa 1987, 81: yar kbyu’i shar phyogs la; cf. note 49. As usual “left” and “right”
are used from the point of view of the main image in the temple, not from that of the visitor.

64. The 16th section of the Arya-Mabiratnakiita-sitra.

6s. ’Jigs med grags pa 1987, 82 gZa’ yum, the Great Mother of the Planets, namely Grahamatrka
Mahavidy3; cf. Chandra 1991, 375, no. 1007, and Tucci 1941 L, 190.

66. ’Jigs med grags pa 1987, 82: lre ba, namely the main and ideally central portion of the grsang
kbang, the main temple where the main image in the Vihira is housed. See Lo Bue 2016.

67. Presumably the Buddhas of the Three Times.

68. ’Jigs med grags pa 1987, 82, sGrol dkar yid bzhin nor bu ’khor lo, literally “Sita Tara’s Wish-
fulfilling Wheel”; cf. Chandra 1991, 250, no. 647.
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a thousand images of Vasudhara, Sita T4ara (and) Khadiravani Tara, eastwards to
the left side;* (and) the divine assembly described in the dPang skongs phyag rgya
pay® in tull, on the inner surface of the balcony:™ in the male water tiger year [1422]
the thirty-four-year-old’> Dharmaraja had requested that all those should be made.
Concerning the consecration ceremony, endowed with the six excellences,”
performed by ’Jam dbyangs rin rgyal ba, the great abbot of gNas rnying, the Pandi-
tasiddha Phyogs las rnam rgyal™ praised it fully like this:
“As to the third of the eighteen excellences,
This gTsug lag khang beautified by four great projections” (on different)
levels,
Refined because of one hundred levels (of) precious timber,”
Embarassing the vimana,”
It is the third of the eighteen excellences”.

I thank Guido Vogliotti, Cesmeo and Ernani Orcorte, Giada Rossi, Charles Bills, the
Nyingjey Lam Collection and Rossi & Rossi for allowing me to illustrate this contribution
with their pictures.

69. Continuing the circumambulation clockwise and reaching the eastern wall of the ambulato-
ry of the main temple housing the statue of Mahamuni at the end of the assembly hall.

70. ’Jigs med grags pa 1987, 82. This might possibly correspond to the Vinaya text Pan gong
phyag rgya pa.

71. Of the gallery on the upper floor; cf. ’Jigs med grags pa 1987, 82, where a note by the editors
specifies that the old register (dkar chag) simply reports that “As for the hall circumambulation (here:
skor) passages on the whole, there are forty-four realms (zhing kbams) including large painted figures”.

72. More tibetico, that is counting the whole of the first and last year taken into consideration.

73. Jigs med grags pa 1987, 82: bzang po drug, literally “the excellent six”, referring also to six
precious ingredients, such as medicinal spices and drugs.

74. Bo dong Phyogs las rnam rgyal (1375-1451), who would be invited to Gyantsé to perfom com-
memorative ceremonies of Siddhirtha’s Awakening in 1438. Cf. "Jigs med grags pa in Tucci 1980, 666,
Lo Bue-Ricca 1990, 303, and, for the dates, Jackson 1983, 9, and Jackson-Jackson 1984, 146, 148, 179.

75. The vestibule, eastern and western wings with their two levels, and the three-storey tower
rising from the main temple in the Vihara.

76. Cf. Jigs med grags pa 1987, 83, where a note by the editors adds what is reported by an early
document: “The abbot of the congregation of Jo (mo nang gi) gdan (sa, founded by Dol bu pa Shes
rab rgyal mtshan) hesitated in relation to (such) features, apart from the errors made in the under-
standing of the same”.

77. Almost putting to shame the incomparable palace of the gods on Mount Meru.
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In Search of Lamayuru’s dkar chag

Elena De Rossi Filibeck

Before entering into the discussion of my research report about the dkar chag - or
guide book —, let me briefly explain how I came into possession of the manuscript.
In September 2010, just a month after the mudslide had damaged a part of Ladakh,
I'nonetheless went ahead with a trip to Lamayuru which had been organized much
earlier at a time when I had not been able to foresee the flood. Thanks to the pres-
entation by Lama Konchog Rigzin of the Central Institute of Buddhist Studies at
Choglamsar (Leh) and by Lama Paljin of the Centro Mandala in Milan, my col-
league and friend Kristin Blancke and I were received by the rTogs Idan rin po che.!
He helpfully opened the library of the monastery for us. At my request he allowed
me to take photos of the dkar chag manuscript owned by the monastery.

In his Kingdom of Ladakh,* as far as the events of the Dogra conquest are con-
cerned, Professor Petech refers to three sources quoted by Gergan which he him-
self had been unable to consult. These included: «An account of the mishaps and
destructions undergone by the Lamayuru monastery during the war, compiled in
1862 by its bla zur dKon mchog rang grol» 2

Observing the colophon where author and date were reported, I later realized
it could be the same text.

On my return to Italy, before translating the text, I checked to see if it was al-
ready known.

For this purpose the only person I knew who could help me was the late Gene
Smith. As far as he knew, the manuscript was indeed unrecorded* and he asked
me to send it to the TBRC Centre as soon as I had finished my work, which I shall
certainly do. He also suggested that I contact the Chetsang rin po che of the Deh-

1. Name: dKon mchog bstan dzin thub bstan rgyal mtshan, the ninth of the series, born in Dur-
buk in 1939. Part of this paper was presented at IATS 2013 (International Association of Tibetan
Studies, Ulan Bator).

2. Petech 1977, 138.

3. Gergan 1976, 594.

4. It was only in 2014 that I found mention of this text in the article by Blancke 2014, 274, n. 1.
She wrote «[...] it is being translated by K. H. Everding>». Unfortunately this translation, if it exists,
was not available to me.
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radun Songtsen Library to find other versions. I spent the first week of May 2012
there and spotted two more dkar chag-s but did not find the one I was looking
for. On my last day in Dehradun, just a few hours before leaving, Dehradun Kagyu
College’s mkhan po Shes rab appeared. Knowing about my research, he brought
me a copy of the manuscript written in capital letters (dbu can).® It was a great joy
for everybody. The Library employee went away to photocopy the text but unfor-
tunately after just a few pages the machine broke down.

A month later I found a pdf copy of the manuscript in dbu can in my inbox,
sent and prepared by the mkban po, whom I sincerely thanked.

When I started the work I realized that the original manuscript was missing
some pages. Thus, without the pdf I received from Dehradun mkhan po — to
whom Gene Smith had referred me — I would not have been able to come into
possession of the complete text of the manuscript.

Since this is not the place to present a translation of the whole text, I will just
mention the most noteworthy information about it.

The manuscript (1a-15b) titled //g.yung drung dgon dang po ji ltar chags rabs
dang da ltar ji gnas tshul gyi rnam dbye bi dza bar ti sma// (from now on text Ar)
is written in dbu med, measures 20 x 5 cm, and contains seven lines per page. The
margins of the pages are marked by two red vertical lines.

The author of the text was bla zur dKon mchog rang grol nyi ma, who wrote
the dkar chag in 1862 when the monastery was restored. He was also given the title
of Bakula - the second of the series. He was born in sKyid ring to the family called
Gong ma steng pa. We also know he learned how to read and write at the g.Yung
drung monastery. At the age of 18, he went to Tibet where he took the vows of
dge bsnyen in Bri gung thel. He completed his studies, and after seeing "Bri gung
skyabs mgon in a dream, he decided to come back to Ladakh.”

The author does not refer to his sources but writes relying on notes from the
oral tradition (thos lo).

5. Text B //Thub bstan g.yung drung thar pa gling// de yang mang yul la dvags gsham phyogs
phyi nang sa mtshams su thub bstan g.yu (sic) drung dgon gyis lo rgyus sa bcad tsam bkod pa la//
59-79 (modern print, s.1.s.a).

Text C //gYung drung thar gling dgon gyi chags tshul dang// rten gsum ji Itar bzhengs dang
bzhugs pa dang// ‘dus sdes bslab gsum nyams len mdzad tshul sogs// cung zad gleng la lhag Itas
gnang bstsol// 633-658 (modern print, s.ls.a.).

6. Text Az, 1-28.

7. This information can be found in Text C, 664. See also Nawang Tsering Shakspo 1988, 439:
«sKin dyang born Bakula dKon mchog Rang gro Nyi ma (sic)». See also Gergan 1976, 594.
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Origin of Lamayuru

The author claims to tell the history of Lamayuru before the arrival of the Tibet-
ans: « At that time in Ladakh stod there were no villages and everything was a com-
plete desert. Later the Kla klo, called *Brog pa® settled in the region of Sham, but
since it was infested by bandits fighting each other, they built a little fortress in
every valley».?

According to the oral tradition the arbat Nyi ma gung pa or Arya Madhyantika
arrived in one of these valleys. He was the first to prophesy that the place where
the monastery would be built would also be a centre for the propagation of the
Buddha’s doctrine.

He miraculously arrived in Yu ru from India, crossing Kashmir, Zangs skar and
Gar zha. Performing the ritual of chu gtor he freed the lake from the Klu or Naga,
who had been living there since ancient times.

As he pointed to the lake with his hermit’s stick the lake itself drained.” It is
told that the mountain on the east side of Yu ru from which the arbat foretold the
future of Lamayuru was called sKam bur” because it was an arid (skam) protuber-
ance (bur).

The origin of the name of the future monastery is explained as follows:

Because of the movement of the waves of the lake the offerings made once in the
chu gtor, were gathered from all directions at the centre of the lake, and these mixed
with the humid air and earth upon the protuberance of the soil. And in the place
where the monastery would arise since g.yung drung-shaped grains of corn were
born, it was given the name of g.yung drung or swastika.”

It is important to remark that Tucci® found the erudite form of Yu ru, the original
name of the village in the toponym g.Yung drung. It was then to be linked to the
names of places in 7z, highly recurrent in Indian Tibet toponymy — such as Miru,
Suru and Taru. In the manuscript the toponym Yu ru is always kept distinct from
the name of the monastery indicated as g.-Yung drung dgon pa.

8. They are Dardi people, see Petech 1977, 6, and Vohra 1988, passim.

9. Text Ay, 2a.

10. As we know, settling in a saintly place (chapel or monastery) which had previously been a
lake seems to be a zopos in Tibetan literature. See Venturi 2002, 55, and Sorensen—Hazod 200s, 56-57.

1. The place is recorded with this name on Francke’s map (Francke 1926, II, 148), precisely be-
tween Lamayuru and Kalartse.

12. See Thubstan Paldan 1976, 8.

13. Tucci 1932, 69.
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The origin of the name Seng ge sgang is also explained, which, as we know, is
the oldest building in Lamayuru: «When Nyi ma gung pa made the lake miracu-
lously drain, two swampland lions appeared. Later in that place the chapel named
after that event would be built» .

The author refers the spread of the Buddha’s doctrine to the presence of the
Indian siddhba Naropa (956-1040), remarking that the spread was not confined to
the Yu ru area:

It is told that Naropa came from India to Kashmir and stopped in rDzong khul
phug in Zangs dkar. Then he arrived here and took refuge on the top of the protu-
berance where the grains of corn were born. And even now it is said that in many
regions such as Pu rig and sBal ti there are signs of the presence of the doctrine, such
as statues, deserted shrines (/ba kbang brul po), ma ni and old mchod rten.s

It is worthwhile noting that in Rin chen bzang po’s biography, the draining of the
lake is due to Naropa’s presence and action.® The author speaks of ancient hearsay
(da lta rags rim tsam gyi thos lo ni), which said that in the past a dpon po lord called
Bhag dhar skyabs ruled over the region from the borders of Kashmir to Mar yur
(ka che’i sa mtshams nas mar yul la tshun chab srid du bzung ste).” This fact is
interesting because Vitali® remarks that the modern Ladakhi author Thub bstan
dpal ldan claims that before the tha Nyi ma mgon conquest, Ladakh was ruled by
the family Jo Bhag dhar skyabs. The supremacy of this family is then to be placed
in a remote scenario. The author of the manuscript sets the supremacy of the dpon
Bhag dhar skyabs before the arrival of Rin chen bzang po giving evidence of the
vitality of some oral traditions, which, although uncertain, are still remembered.
This tradition is also present in an article by Abdul Ghani Sheikh” who writes:

Western Tibet and Ladakh broke into small principalities. Tibet fell prey to internal
strife and its monarchy came to an end. Upper Ladakh was then ruled by the Gyapa
Cho, while Lower Ladakh was divided into small chiefdoms with the Dard chief
Cho Broqdor Skyabs as the most prominent ruler.

This means that sKyi lde Nyi ma gong arrived after the Dard chief Cho Brogdor
Skyabs / Jo Bhag dar skyabs. The author of this article found the information in a

14. Text A, 2b; Text A2, 3.

15. Ibid., 3b; Text A2, 4.

16. Snellgrove—Skorupski 1977, 76.
17. Text Ax, 3b, Text A2, s.

18. Vitali 1996, 324, 1. s10.

19. Ghani Sheikh 2007, 1.
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modern text by Kacho Sikandar Khan (1987) — an expert whom scholars trust.>> We
also know from both Ladakh rgyal rabs — translated by Francke —* and from Vita-
li’s work that a kbri dpon Bhag dar skyabs is remembered in an inscription by Wan
la as the «ruler of the La dvags gsham and Pu rig», and also as the founder of gsum
brtseg of Wan la in the 13™ century. Vitali, knowing that, according to tradition, the
existence of kbri dpon can be located in ancient times, adds: «[...] unless Bhag dhar
skyabs is a collective name addressing a high ranking family of non Tibetan people
of Ladakh»

Vitali considers the domain of the Bhag dhar skyabs of the Wan la inscription to
be set in 1240. As far as its origin is concerned, he writes: «[...] the people of rGya
kingdom were of Iranic stock».”

And also: «Judging from the artistic evidence of his Wan la gsum brtsegs its
images are stylistically close to those of Bla ma g.yu ru Seng ge sgang and a date to
about 1240 is sound>». This is also consistent with Tucci’s* hypothesis ascribing the
oldest building in Lamayuru to a bka’ gdams pa era.

History of the Monastery

The Lamayuru microhistory mingles with Ladakh macrohistory and with the reli-
gious history of Tibet.

Referring to the arrival of Rin chen bzang po in mNga’ ris, the author writes:
«In this monastery of g.Yung drung the bka’ gdams doctrine spread, and since that
time it was established the rule that the abbot or mkhban po of gYung drung had to
come from central Tibet».» And then:

Some generations of kings (rgyal rabs) later this monastery adopted the religious
system of the zbva dmar pa and, specifically, of the monastery grva rgyun Byang
yangs pa can.*® It was the 2hva dmar gdan salocation, and it was customary to go
there since a monastery called Jo me lung was established there as a representative
monastery (do ma/ tshab ma) of gYung drung.””

20. See Bredi 2010, 26 ff.

21. Francke 1926, 273.

22. Vitali 1996, 325. See also Tropper 2007, 105-140.

23. Vitali 1996, 388.

24. Tucci 1932, 62-63.

25. Text A, 4a; Text A2, 6.

26. The monastery is located 20 miles north of mTshur pu. It was founded in 1489 by Mus ras
’byams pa thugs rje dpal. Then it decayed and was converted to the dGe lugs pa in the years of the war
with the Gorkha (1792). See Richardson 1998, 339, and Wylie 1962, 78, 150.

27. Text C, 636. /°di ga’i jo me lung zhes pa’i gnas der dgon pa do ma de yod par bshad/.
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The author ascribes the spread of the doctrine to the first kings of the second dy-
nasty:**

After the war with the Brog pa from Sham, the people grew and multiplied thanks
to the establishment of many villages. Later the rGyal ba nyi ma’i gnyen (Buddha)
doctrine spread among those from La dvags stod sham. According to old rumours
the holy law spread to the South as far as those subjects of the king of Ladakh -
including those from the country of Gar zha — were living, to the West — Kashmir
— from Pu rig, to the North-West in Bru sah and Gilgit ( gyil lid). And, even now,
those who arrive there can see mchod rten, chapels (Iba kbang) and rock engrav-
ings with their eyes (mig lam). Regarding the spread and the decline of the faith, in
Ladakh and in the borderlands, - a king protector of justice having succeeded — the
holy law had once again increased till now. Many monasteries such as "Brug pa, Sa

skya pa and rNyig ma pa were built.”

The author here accounts for many events happening at the same time, also mak-
ing references to the foundation of Leh and Chu bi.*

Then he accounts for irrigation works involving the building of channels to
convey water. The conquest of the borderlands is however set later, in a period
known as the golden age of Ladakh (1550-1650).

Between 1350 and 1550, Ladakh underwent several invasions, which are recalled
by the author just to affirm that during wars, the wealth and richness of the mon-
astery would decrease: «Once the decay had risen from Yar khen in the country,
Mongols and Balti disturbed the borders and this monastery became impover-
ished».»" This was probably an allusion to the invasion by Mirza Haidar from Yar-
kand who assailed Ladakh in 1532.*

In the text the macrohistory remains in the background, letting names and an-
ecdotes emerge:

Later, according to a prophecy made by rJe "Bri gung pa ’Jig rten mgon po (1143-
1217), the gYung drung monastery was granted to the "Bri gung pa; the prophecy
says: «In the West, as far as Bru sha and Gilgit the doctrine is practised». And, ac-
cording to it, the doctrine spread and grew in this monastery and it is said that many

28. Petech 1977, 25-37.

29. Text Ay, sa; Text A2, 7, 8.

30. Ibid., the author just says: «An heir of the royal lineage of Tibet>».

31. Text A1, 6b; Text Az, 11.

32. See Petech 1977, 26-28. Other invasions were in 1545 and 1548. See also Mohammed 2005, 148.
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great siddbas such as Grung pa rdzong pa* and others arrived from Tibet because

here the doctrine was supported, shielded and spread by saintly people.*

Moreover, the reconstruction of the story of the arrival of "Bri gung pa in Ladakh
contains a mistake thatstill occurs nowadays.” It consists in attributing the encoun-
ter with the chos rje IDan ma of the "Bri gung pa to the king Jam dbyangs rnam
rgyal (reign ca. 1595-1616) rather than to bKra shis rnam rgyal (reign c. 1555-1575).
The king gave him the land where afterwards the chos rje would have founded the
monastery of sGang sngon bkra shis chos in Phyi dbang. Here follows the account:

The king Jam dbyangs rnam rgyal’* fell ill and any healing rite was useless. Gods
through prophecies and lamas through decrees asked for the *Bri grung monastery
of Ti se where there was a particularly saintly lama, a yogin of realization, whose
name was Chos fje mDan ma.”

The prophecies say: «If you call him to perform the rite the king will instantly be
healed from leprosy (mdze)», being invited, he became the spiritual advisor of the
king. After the king had given him a chos gzhis he founded the monastery of sGang
sngon bkra shis chos rdzong . The king also offered, as chos srid gdan sa, this monas-
tery gYung drung which on that occasion gained the name of Thar pa gling because,
according to the rule, whosoever entered the monastery was freed from sin.*

It also says that a relic or nang rten belonging to sGang sngon was the horn of the
yak on which the chos rje IDan ma had ridden to come to sGang sngon.

The historical figures mentioned, such as dGa’ Idan Tshe dbang,” the lama gen-
eral sent by the fifth Dalai Lama in Ladakh, are described as being linked with some
event regarding the monastery. We have to keep in mind that we are in the period
of the siege of Basgo (1683). During this siege, the king of Ladakh bDe legs rnam
rgyal (ca. 1680-1691) and his minister asked the Moghul governor of Kashmir (Kha
chul) to intervene. He sent an army that beat the Mongol-Tibetan forces.* Accord-
ing to Petech the Tibetan Ladakhi Moghul war had a great political importance for
the Western Himalayas. He wrote:

33. Unidentified: grub thob chen po grung pa rdzong pa zhes pa la sogs.

34. Text A1, 3b; Text Az, 4.

35. See Thubstan Paldan 1976, 14.

36. i.e. bKra shis rnam rgyal.

37. ie. rdo rdzin pa IDan ma kun dga’ grags pa. Petech 1977, 29-30. For the history of the "Bri
gung pa in Ladakh see Petech 1988b, 355-368.

38. Text At 7a; Text Az, 12

39. He was the Mongol lama of Tashilumpo who had conquered mNga’ ris for Tibet in 1679-
1683. Petech 1977, 71-73.

40. Petech 1939, 157, and Petech 1988a, 33-34.
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It determined the ruin of the short- lived Himalayan empire of the Ladakhi kings
[...]. The border between Tibet and Ladakh, as settled in the peace which closed
this war, is the modern border between Tibet and India, and the whole territorial
status determined at that time has remained the same to this day, except only that
Kashmir has absorbed and supplanted Ladakh.*

The monastery’s main statue (nang rten gyi gtso bo) was an image of a lama called
Chos rje Bya btang pa.* The texts says:

It was so powerful that any prayers to that image were immediately realized. And
because someone would hide the nang rten in the country of Wam la, being im-
possible to conceal it, the throne for the statue which is still there was built in a
place close to the Wam la river. Later, when the army of Kashmir returned, the
commander wanted to bring the zang rten to Kashmir, but nobody could move it.
And, although they tried to destroy it smashing itinto pieces, it repaired itself. Thus
there were marvellous signs for the diffusion of the doctrine.#

The tradition of [o phyag established with the treaty of Timogang (1684) — namely
the payment of a tribute in homage to the authorities of Lhasa —is recalled together
with the fortunes and misfortunes of the monastery:

According to the document (yig tshang) of the bka *shag (sde pa gghung gi bka shag)
sixty loads were granted to the abbot of the monastery. Later, with the decadence of
the ’Bri gung pa order, the loads were reduced to twenty or thirty. The lo phyag pa
Bha bha Ag mad shan** showed up with just twenty or thirty loads for the incarnate
(sku thog) of mTsho mo gling pa.*

The period of the king Tshe dpal rnam rgyal (reign 1782-1802) and of his great min-
ister Tshe dbang don grub is recalled because they had protected the monastery and
the doctrine:*

41. Petech 19884, 19.

42. It seems to be the same lama who visits Pu rangs, quoted in Vitali 1996, 482, n. 813, from the
Zhang zhung snyan rgyud.

43. Text A, 6a; Text A2, 10.

44. Referring to Ag mad shan we understand that the right spelling of the name is Ahmad Shah.
See Petech 1977, 132: «Another special envoy of the Ladakhi king came to the Tibetan capital in 1827
with a suite of 17 men; his name is given as Ahmad khan. Probably he was one of the Muslim traders
which by this time monopolized the lo phyag missions». The time is that of the Dalai Lama XI
(1838-1856) when the mTsho smon gling sprul sku Ngag dbang ’jam dpal tshul khrims (1819-1844) was
regent of Tibet, cf. Petech 1988c, 141-2.

45. Text Ar,4b; Text A2,6.

46. Petech 1977, 127 a propos of Tshe dbang don grub: «like a mother brought the Kingdom to
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Some rdzong of Ladakh sham adopted the system of the chos kbrims rather than
the rgyal kbrims. Even the community of monks was enlarged by 300 or 400 peo-
ple. The particularly saintly things — such as relics — also increased, and there was
abundant wealth. And many years passed during which the monastery was a place
where buddhists and non-buddhist were protected after the arrival of the lineage of
the Ladakh chos rgyal.+

A huge war between Ladakh and Baltistan is remembered because the monastery
of Lamayuru was the intermediary in order to reach an agreement concerning the
borders of the two countries. Unfortunately, it is impossible to know which war —
amongst the many between Ladakh and Baltistan — the author is referring to, since
there were frequent attacks in 1804, 1811, 1812 and 1815.#

Then Ladakh fell under the domain of Gulab Singh (1792-1857) the raja of Jam-
mu. The author also describes the Dogras’ invasion.* This is the dramatic story:

When Tibet had to fight with bDzi Jo ra war (z.e. Zorawar Singh 1786-1841), bka’
blon of Jammu, since Ladakh had an agreement with Tibet, that territory was filled
with armies from Jammu, each with his commander and his army —united un-
der the power of one called Dhe wan ha ri can —, from Kha chul to Grang tse in
Ladakh.® Then all the fortesses of Ladakh, without saving North and South Sham
sTod were destroyed. Even from this monastery which was right on the armies’
path the men fled to the mountains. For one summer, while the armies were on
the march, not only all the monasteries, but also the bla brang and the villages were
empty after being conquered, and all the doors and the windows were open. Later,
in autumn, the authorities having reached an agreement, the Jammu armies turned
back and the men came back to the villages from the mountains. Inside, among all
the paintings and the 7ten of this bla brang (i. e. Lamayuru) only the plaster statue
of "Bri gung zhabs drung bsTan 'dzin padma’i rgyal mtshan® not even for one cubit
was ruined. On the contrary, just a Mongolian lute remained of the furnishings,
everything had been destroyed. The precious bka’ *gynr (the holy scripture set) was
full of straw and the cattle could enter into the assembly hall and all were evil be-
cause some monks had been killed. Afterwards the whole community of monks
fled each to his own village, and when they gathered again they were no more than
a dozen. When they had come back from the mountain they made flower pots and

prosperity and merit>.

47. Text A1, 7b-8b; Text A2, 13, 15.

48. Petech 1977, 127 ff.

49. Ibid., 138 fF.

so. He is the Dewan hari chand in Cunningham 1854, 355, the Diwan in Francke 1926, 137, and
the Iban ha ri can in Schubert 1937, 206, 209.

st. His reliquary (gser gdung) is in the ’du kbang of rGyang grags. See De Rossi Filibeck 1988, 46,
81. Regarding the monastery see Tucci 1937, 94-99.
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clay tools for meditation. They settled in huts because they were desperate and mis-
erable because of the war. The chapels of the bla brang emptied and the sound of

evil spirits coming and going was heard (mi ma yin).>

Restoration of the Monastery

The text also refers to the arrival of dKon mchog rang grol who started to restore
the monastery:

During the summer of the next year, when he arrived in Yu ru he made offerings to
everybody and, in two years time, he repaired the plaster statues, starting with the
damaged ones. And after two years he also realized the new and precious bka’ ’gyur.
Some years later the necessary tools for the shrine, the dances and the offerings were
realized. Then alms were given to the whole Sham sTod and the ruins were restored.
Furthermore, lord Bakula Rang grol nyi ma® made (?)** a new meditation hat with
three, four turnings of felt (kbom), since the one of the bka’ brgynd pa was too old.

The last pages are dedicated to the list of the cerimonies of the monastery which we
should compare with the contemporary liturgy.

In the words that Petech wrote many years ago we can find the reason for the
research about the Lamayuru dkar chag:

Another very important source of the Ladakh rgyal rabs chiefly for its third section
(i.e. Ladakhi history) must have been the dkar chag (mabatmyas) of the Ladakhi
monasteries: they are works of usually very ancient origin and contain very interest-
ing information. The notices in the third section about pious works and donation
of the kings are most certainly copied from the dkar chag of the most important
Ladakhi monasteries: for example Alchi and Lamayuru.s

52. Text A1, 1ob; Text Az, 18.

53. TextA2, 9.

54. Doubtful translation.

ss. Text A2, 18-23. See the image of the hat in Cunningham 1854, 372.
56. Petech 1939, os.
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Torrente di gioventil.
Il manifesto della poesia tibetana moderna

Giacomella Orofino

111983 segno una svolta radicale nella storia della letteratura tibetana.

Nella rivista letteraria sBrang char (‘Pioggia leggera’) venne pubblicata per la
prima volta una poesia in versi liberi: Torrente di gioventn.' Era firmata da uno
pseudonimo, Rang sgrol (‘Autoliberato’), nome che celava I'identita di Don grub
rGyal, una delle figure piti tormentate e geniali della letteratura tibetana del Nove-
cento, da tutti riconosciuto come il padre della poesia tibetana moderna.

Fino ad allora era apparso impensabile per i poeti tibetani scrivere in versi sciol-
ti. Gli unici canoni accettati erano quelli ben codificati, legati alle teorie estetiche
della poesia classica, molto influenzata dal kZvya indiano.

Il lungo poema di Don grub rGyal scosse alle fondamenta il mondo intellettua-
le, segno definitivamente il passaggio alla letteratura moderna tibetana e divenne
il simbolo del coraggio dei tibetani contro qualsiasi tipo di oppressione politica e
culturale.

Questa poesia bellissima, profondamente lirica, cosi importante ancora oggi
per i tibetani, viene tradotta qui per la prima volta in italiano e dedicata a Giuliano
Boccali, in segno di ammirazione per il suo grande contributo agli studi sul mondo
indiano.

Don grub rGyal nasce nel 1953 nel villaggio di Gurong Phowa in una sperduta re-
gione del Tibet Nord-orientale e fin da piccolo manifesta un grande talento let-
terario, insieme a una notevole capacita di studio e di memorizzazione delle fonti
classiche.

Nel 1966, quando la tragedia della Rivoluzione culturale cinese esplode in Ti-
bet, Don grub rGyal ha tredici anni. In quel periodo I'istruzione nelle scuole tibe-
tane era ridotta all'apprendimento mnemonico di pochi precetti marxisti-leninisti,
insegnati da burocrati cinesi, i quali avevano preso il posto degli insegnanti tibetani

1. Don grub rGyal 1983.

2. Sul significato ambiguo e autoironico di questo pseudonimo si veda Shakya (articolo inedito),
.

3. Sulla vita e le opere di Don grub rGyal si vedano: Stoddard 1994, Bhum 1995, Kapstein 1999,
Chos skyong 2006, Virtanen 2014 ¢ Jabb 201s.
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che erano stati tutti deportati o uccisi. Malgrado lo studio della letteratura e del-
la storia fossero stati brutalmente vietati, Don grub riesce a formarsi clandestina-
mente una profonda cultura. A sedici anni viene notato dal direttore della Radio
Popolare del Qinghai che lo fa trasferire a Xining, il capoluogo di quella regione,
affidandogli la conduzione della Radio locale. Li ha modo di migliorare le proprie
conoscenze della lingua tibetana, stringendo amicizia con A khu bSam gtan Tsang,
un vecchio insegnante sopravvissuto ai campi di concentramento e autore di un
dizionario della lingua tibetana moderna.

In seguito, grazie allaiuto economico del direttore della Radio di Xining, si
iscrive all’Universita delle Minoranze Nazionali di Pechino. E il 1974. In quegli
anni Don grub rGyal, nonostante la forte censura del regime continuasse in modo
inesorabile, ha modo di approfondire la poesia classica e la storia antica del Tibet.
Nel 1976 ritorna a lavorare per la Radio di Xining. Con la morte di Mao Zedong,
'imprigionamento della Banda dei Quattro e I'abolizione della Rivoluzione cul-
turale, ha inizio un periodo di relativa liberalizzazione politica. Il 1980 segna un
ulteriore passo in avanti nelle liberta che le autorita cinesi concessero alla mino-
ranza tibetana, grazie al nuovo corso intrapreso da Deng Xiaoping. Nel maggio di
quell’anno il segretario del partito comunista Hu Yaobang aveva visitato la Regione
Autonoma del Tibet e in un discorso memorabile aveva chiesto pubblicamente
scusa ai tibetani, ammettendo il fallimento politico del partito comunista in quella
Regione. Quell'anno viene considerato I'inizio di una “Nuova Era” per il popolo
tibetano.* Viene consentito agli artisti e agli scrittori di riprendere le loro attivita
creative, dopo dodici anni di divieto assoluto. Viene fondata la prima rivista lette-
raria tibetana, Bod kyi rstom rig sgyu rtsal (‘Arte e letteratura tibetana’), in Tibet
centrale a Lhasa, seguita nel 1981 da sBrang char (‘Pioggia leggera’) in Tibet orien-
tale nella regione del Qinghai. Inizia un periodo di profondo ripensamento del
canone letterario tibetano. Durante la Rivoluzione culturale, le uniche espressioni
poetiche ammesse dal partito comunista erano state quelle di propaganda, in lode
della “Grande Madre Cina” e dell'unita delle minoranze etniche. D’altra parte, i
trattati di poesia classica, come la traduzione tibetana del Kavyidarsa di Dandin,
che aveva determinato i canoni estetici della poesia tibetana classica, non corrispon-
devano pit alle nuove esigenze della societa contemporanea. Anche i valori della
religione buddhista, per secoli 'unica forma di filosofia e religione contemplata in
Tibet, avevano perso autorevolezza. La ricerca di un linguaggio nuovo, pero, sten-
tava a prendere forma. Don grub rGyal ¢ uno dei principali animatori del dibattito
sullimportanza della modernizzazione e del progresso, in antitesi alle idee legate
alla societa tibetana tradizionale. Le sue trasmissioni radiofoniche, attraverso le

4. Cf. Shakya 1999, 394-398 e Shakya (articolo inedito), 7.
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quali manda in onda canzoni popolari tibetane e racconti epici, diventano un vero
e proprio culto per i giovani.

Nel frattempo continua i suoi studi storici. Pubblica un saggio sulla storia me-
dievale dell'impero tibetano e la traduzione dal cinese in tibetano degli Annali
della Dinastia T ang, relativi alla storia del Tibet. La sua tesi di laurea pubblicata
solo nel 1985, Storia e forme della poesia tibetana (mGur glu’i lo rgyus dang kbyad
chos), conferma il suo interesse per la storia del periodo imperiale tibetano (VII-IX
sec.), ma mette a fuoco l'obiettivo vero dei suoi studi: quello di delineare la storia
dell'evoluzione della lingua letteraria tibetana, intesa come strumento di identita
nazionale, dai fasti del passato al suo potenziale futuro. In questi anni inizia una
fervente attivita creativa. Sotto gli pseudonimi di “Radio Vittoria” (»Lung phrin
rgyal) e di “Autoliberato” (Rang sgrol) pubblica numerosi racconti e romanzi. La
sua notorieta cresce rapidamente e diventa per i giovani un esempio da emulare.

A farlo conoscere a un pubblico ancora pili vasto ¢ soprattutto un volume pub-
blicato nel 1981, Lalba della letteratura popolare (’Bol rtsom zhogs pa’i skya rengs),®
che raccoglie per la prima volta in forma sistematica i suoi scritti apparsi fino ad
allora in varie riviste. Il libro ¢ una miscellanea di brani appartenenti a generi diver-
si: racconti, diari, poesie. L'autore esplora diversi registri linguistici, alternando la
maniera della prosodia classica, derivate dal kavya indiano, alla prosa narrativa in
versi settenari e si cimenta anche nella scrittura di racconti popolari in dialetto o in
descrizioni paesaggistiche ispirate alla letteratura cinese. Emerge con chiarezza la ri-
cerca di un linguaggio personale, basato piti che sulla rottura con leredita letteraria
precedente, su un’intensa e appassionata rielaborazione di essa, e sulla contamina-
zione e mescolanza di modelli e stili disparati.

II genio di Don grub rGyal e la portata di quell'operazione sono subito chia-
ti: Lalba della letteratura popolare apre una nuova fase della letteratura tibetana
svincolandola dal carattere didascalico, religioso, storiografico o epico che sia. La
scrittura apre le sue porte alla societa laica e contemporanea, con la sperimentazio-
ne di nuove forme di espressione e di nuovi campi di ricerca, abolendo il confine tra
cultura alta e cultura popolare. Quello che Don grub rGyal prospetta ¢ la nascita
di una letteratura tibetana moderna che possa avere un suo posto tra quelle degli
altri paesi del mondo.

Quando nel 1983 viene pubblicato Torrente di gioventn ¢ come se una ventata
di speranza e fiducia attraversasse i circoli intellettuali. I giovani iniziano a prendere

5. Su un’attenta analisi degli intenti nazionalisti sottesi alle ricerche storiche di Don grub rGyal,
nel contesto pitt ampio degli studi sulla costruzione delle identita delle minoranze politiche e il loro
rapporto con le culture colonialiste egemoni, si veda Shakya (articolo inedito), 10. Si veda inoltre
Gamble 2015, 122-132.

6. Don grub rGyal 1981a.



378  Giacomella Orofino

coscienza della propria identita nazionale. In modo nuovo, mai prospettato fin ad
allora, quel lungo canto in versi liberi diventa il manifesto della nuova poesia tibe-
tana.”

L’acqua del corrente che scorre vorticosa da una roccia scoscesa ¢ una metafora
che rappresenta la forza e I'energia del giovane popolo tibetano.® Il suo movimen-
to impetuoso simbolizza il desiderio di liberta e di rinnovamento, la necessita di
riscatto dalle ombre del passato, pur conservando i valori culturali e artistici sedi-
mentati durante il corso della storia. Il poeta risponde in modo chiaro al dibattito
che si stava sviluppando in Tibet sull'esigenza da un lato di modernizzazione e di
sviluppo e dallaltro di rottura con gli schemi arretrati e inadeguati della societa
passata. Nel suo manifesto i giovani devono compiere ogni sforzo per il progresso
culturale del Tibet, eliminando qualsiasi forma di oscurantismo e di superstizione,
senza perd cancellare il patrimonio culturale del passato, ma rilanciando le arti, le
scienze, la medicina e lo studio della storia e della lingua classica tibetana. Il canto ¢
privo di riferimenti religiosi o di figure retoriche buddhiste ed esprime una visione
radicalmente laica e progressista.

Pur rivoluzionando lo stile della poesia classica, i versi scorrono con un ritmo
serrato, in molte stanze si ripete uno schema sillabico regolare che imprime grande
musicalita al componimento. L’autore fa uso, per la prima volta in un componi-
mento poetico, di brevi interiezioni bisillabiche all’inizio di ogni strofa: e ma (‘me-
raviglia’), stos dang (‘guarda?), nyon dang (‘ascoltal’), i ni (‘questo!’). E un espe-
diente usato per coinvolgere in modo diretto il lettore e dare un ritmo che richiami
il suono dell'acqua.’

La ricerca linguistica e la sperimentazione di Don grub vengono sottolineate
anche dal modo in cui dispone il testo, che assume le forme di una poesia visiva. I
versi sono disposti in modo asimmetrico, sono inseriti segni grafici che non appar-
tengono alla scrittura tibetana e conferiscono alla poesia un grande impatto visuale.

7. Salutato subito da molti critici tibetani contemporanei come il primo poema in versi liberi
della loro letteratura, si disse che Don grub aveva spezzato radicalmente le catene della scrittura pas-
sata e iniziato una nuova dimensione della letteratura contemporanea, dando origine a quella che fu
definita ‘poesia nuova’ (snyan ngag gsar pa), ossia composizioni in versi liberi non pit1 legate alle regole
metriche del kdvya, o di qualsiasi altra norma stilistica precedente. Pema Bhum scrive di lui: «In the
minds of young writers and intellectuals in Tibet today Dhondup Gyal is not only the founder of
a new literary path but he has become something of a model for courage against oppression and a
fighter for national honor». Cf. Bhum, 1995, 28. Si vedano pure Lha rgyal 1999, 1, Tshe grub 2005, 10
e dPal Idan, 1989, 70.

8. Per unanalisi approfondita dell’'uso metaforico dei temi legati alla natura nell'opera di Don
grub rGyal si veda Virtanen 2011 e 2014.

9. Sullo stile in versi liberi della poesia tibetana contemporanea si veda Robin 2002 e Robin
2005.
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La poesia viene accolta con estremo favore dai giovani e dai circoli intellettuali
tibetani, anche se non mancano critiche da parte delle frange piti conservatrici.

La fama di Don grub, comunque, inizia a crescere in modo eccezionale e, come
spesso succede nelle comunita tibetane, le grandi doti intellettuali e la notevole co-
noscenza del poeta vengono ritenute frutto di capacita spirituali elevate. Gia da
qualche anno circolava la voce che Don grub rGyal fosse la reincarnazione di un
lama tibetano, gli era anche stata mandata una delegazione da un monastero per
conferirgli il titolo di “prezioso maestro reincarnato”. Ma il giovane poeta reagisce
energicamente a questo riconoscimento. Di tutta risposta scrive un racconto, 1l
reincarnato (sPrul sku),* sulle vicende di un impostore che cerca di trarre vantag-
gio personale dalla devozione popolare, denunciando i modelli inadeguati dell’an-
tica societa feudale e teocratica del Tibet. Il suo atteggiamento agnostico e scettico
gli attira la critica e il sospetto dei circoli tibetani piti conservatori. Viene accusa-
to di blasfemia e di avversione al buddhismo e ben presto isolato. Il suo carattere
irrequieto e ribelle, portato alla continua contraddizione delle regole e delle idee
convenzionali, alimenta ulteriormente la sua solitudine. Spesso si ubriaca e gioca
d’azzardo. La sua vita sentimentale ¢ burrascosa e disordinata. Per la sua condotta
anticonformista, il suo atteggiamento provocatorio e per il carattere nazionalista
dei suoi scritti, si attira anche il sospetto dell’Accademia cinese. Viene trasferito in
una sede universitaria di provincia, nella lontana prefettura di Tsholo, in Qinghai.
Non incontra pili nessuno, a parte alcuni suoi giovani studenti e pochi altri amici
che condividono le sue idee controcorrente. Il suo carattere si fa man mano sem-
pre piti chiuso e aggressivo. A dispetto di cio, la sua fama aumenta di giorno in
giorno. Scrive moltissimo, alternando saggi e ricerche sulla storia della letteratura
tibetana (memorabili i suoi studi e le sue brevi note sullo sviluppo del Kavyadarsa
di Dandin in Tibet)" a racconti, romanzi brevi e poesie che pubblica sulle riviste
letterarie sBrang char e Bod kyi rtsom rig sgyn rtsal. Alcune sue poesie, musicate da
un amico musicista, diventano veri e propri bits nelle regioni abitate dai tibetani.”

111985 ¢ un anno molto difficile per Don grub. Per sottrarsi alle ostilita dei suoi
colleghi, cerca di farsi assumere in altre universita, ma nessuna risponde favorevol-
mente. E diventato un personaggio molto scomodo. Sul versante familiare, il ma-
trimonio con la seconda moglie ¢ insostenibile. Quelli che lo frequentarono in quel
periodo riferiscono un brusco cambiamento nella sua personalita. Si era lasciato
andare, beveva in continuazione, non era pitt animato dallentusiasmo e dalla fidu-

10. Don grub rGyal 1981b. Per una riflessione sul racconto di Don grub rGyal nel contesto del
Tibet Nord-orientale, dove gia dal diciannovesimo il sistema tibetano delle reincarnazioni aveva ini-
ziato a subire alcune trasformazioni e a destabilizzarsi, si veda Kapstein 2002.

1. Cf. Lin 2008.

12. Le sue opere complete sono state pubblicate postume in sei volumi a Pechino nel 1997 in una
ricca e attenta edizione a cura di Ban kho and bKra rgyal. Cf. Don grub rGyal 1997.
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cia in sé che un tempo lo avevano caratterizzato. Il 30 novembre 1985, rimasto in
casa da solo dopo un ennesimo litigio coniugale, scrive alcune lettere, una all'amico
Zla ba Blo gros, un’altra a sua moglie, forse una terza ancora, e si suicida con il gas
della cucina.? Ha trentadue anni.

In quegli ultimi scritti dichiara che quel gesto deve essere inteso come il suo
estremo tentativo per risvegliare i tibetani dal loro torpore. I vecchi schemi devono
essere rimossi e nuovi orizzonti devono dischiudersi, altrimenti non ci puo essere
alcuna speranza per il futuro della loro gente.

La notizia del suo suicidio si sparge velocemente. E un vero e proprio shock, so-
prattutto nei circoli intellettuali giovanili. Incominciano a diffondersi molti sospet-
ti su quella morte tragica e inaspettata. Che sia stato ucciso dai quadri del partito
comunista? Che sia rimasto vittima di una congiura ordita dai lama tibetani? Che
sia scappato in India? La leggenda di Don grub rGyal prende forma. Si organizzano
diverse commemorazioni che vedono la partecipazione di centinaia di tibetani. La
commozione e il forte senso d’identita nazionale che le caratterizzano inducono il
partito comunista cinese a vietare la celebrazione indetta per il primo anno dalla
sua morte. Questo episodio alimenta il sentimento di resistenza dei tibetani e con-
tribuisce alla costruzione del mito dell'eroe Don grub rGyal, come simbolo dell’au-
todeterminazione del popolo tibetano." Vengono stampate tutte le sue opere ine-
dite. Molti giovani artisti gli dedicano le loro composizioni. Vengono organizzati
convegni in suo onore sia in Cina sia in India, a Dharamsala, nelle comunita della
diaspora tibetana. Tra le opere a lui dedicate, nel 1993 viene pubblicata una raccolta
di testi di giovani scrittori tibetani dal titolo Torrente di giovents (Lang tsho’% rBab
¢hu),s un omaggio al suo poema piti famoso, dove la metafora del torrente che
irrompe dall’alto di una roccia assume il significato di una civilta che, nonostante le
gravi ferite inferte dalla storia, tenta a ogni costo di sopravvivere.

Una civilta che trova in Don grub rGyal il suo dolente e tragico cantore.

13. Sul numero e il contenuto di queste lettere si vedano Chos skyong 2006, 148-152, 153-160,
Bhum 1995 € Stoddard 1994, 825-826. Pema Bhum fa riferimento a due lettere, una indirizzata a Zla ba
e l'altra alla moglie. Chos skyong invece riferisce di tre lettere, una delle quali sembra essere scomparsa.

14. Cf. Kapstein 1999, 47-48.

15. Cf.’Gyur med 1993.
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Torrente di gioventn

Cielo profondo di indaco puro,
Luce solare di dolce calore,
Vaste sconfinate pianure,
Freschi fiori di leggiadra armonia,
Alti maestosi monti...

Ah meraviglia!
Ma pitt incantevole ancora,
Sul ripido fronte di una roccia scoscesa,
Un torrente di acqua vorticosa.

Guarda!
Candidi freschi fiotti di onde turbinose,
Gocce di luce, iridescenti piume di pavone,
Manti di pappagalli,
Arabeschi di seta,
Archi di Indra...

Ascolta!
La chiara melodia dell’acqua che scorre,
II canto della gioventu ¢ il canto degli dei.
1l suono di Brahma, la voce di Sarasvati.
1l canto del cuculo...

Incanto!

Questo non ¢ un torrente qualunque.
Ha una forza maestosa,
Un cuore impavido,
Un coraggio intrepido,
Un corpo vigoroso,
Gioielli magnifici,
Canti meravigliosi...

Questo!

Eil torrente di gioventi del giovane popolo del Tibet, il Paese delle nevi.
Questo!
E nuova energia creatrice
E espressione della lotta dei giovani tibetani
nell’'ottantesimo anno del ventesimo secolo.
E il suono del canto della gioventuL.

Ehi! Gioventu del torrente si!
Torrente di gioventli
—— Tu! Ma come hai sviluppato il tuo intrepido cuore?

—— Il tuo grande coraggio?
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La tua fiera energia?
—— 1l tuo furore immane?

Si!
Pioggia che cade dal cielo in primavera,
Sorgenti che spuntano dalla terra in estate,
Fluidi di brina e grandine in autunno,

Elisir delle nevi e dei ghiacci in inverno.
E ancora!
Acqua dei monti innevati
Acqua delle foreste

Acqua delle slavine

Acqua delle rocce

Acqua dei prati Acqua delle montagne Acqua delle valli Acqua degli
alti pascoli Acqua delle pianure
In breve!

Acqua di fortuna,

Acqua di felicita,

Acqua che realizza i desideri,

Acqua degli otto segni di buon auspicio,
Acqua dagli attributi perfetti.

Non un semplice rivolo, ma centootto.
Non una sola fonte, ma diecimila, centomila.

Tu sei ’'acqua dell’'unione, percio
Ti lanci temeraria dalle aspre rocce.
Tu sei ’'acqua dell’'universo, percio
Ti tuffi intrepida negli abissi profondi.

Tu che fiera accogli le nuove correnti,

Tu dalla mente aperta, il corpo vigoroso, la grande forza,

Tu priva di superbia e di ogni ombra di arroganza,

Tu dalle origini antiche, dalle forti tradizioni,

Tu che rifiuti il marciume e bevi il nettare dell’essenza,

Tu dalla mente e il corpo puri, luce della gioventu che divampa.

Torrente!
Tu sei testimone della storia,
La strada che conduce al futuro.
In ogni tua limpida goccia
Si specchiano I’ascesa e il declino del Tibet, il Paese delle nevi.
In ogni tuo atomo scintillante,
Si fondono I'inizio e la fine del Regno delle nevi eterne.
Senza te,
Come si tempera la spada del linguaggio?
Senza te,
Come si affila il pugnale delle arti?
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Senza te,
L’albero della medicina non puo crescere,
11 frutto della religione e il fiore della filosofia
Non possono maturare.

Forse

Nella tua mente simile al cristallo persistono ancora
Le ferite della storia,
Il male antico di guerre e conflitti,
Le cicatrici della superstizione,
La polvere del conservatorismo.
Pero!
Tu hai la luce, la forza innata della gioventu.
11 ghiaccio dell’inverno non potra mai penetrare la tua mente
con il suo gelo.

Spade taglienti come potranno interrompere,
pur frammentandolo in mille parti,
il turbine impetuoso della tua acqua?

Perché

Le tue sorgenti stanno sui monti di neve,
Le tue foci si fondono con I’acqua degli oceani,
11 flusso della tua storia e profondo
Suscita in noi ammirazione e fiducia.
11 canto del tempo che scorre
E per noi forza e ispirazione.
Hai sentito? Torrente?

Ascolta le domande dei giovani del Tibet, il Paese delle nevi!

Hei!

Come puoi lasciar soffrire di sete il nobile cavallo della poesia?

Come puoi far patire per il caldo I’elefante della metrica?
Come puoi far marcire nel sudiciume il leone
dell’ermeneutica?
Come alleverai, se lo abbandoni, I'orfano della drammaturgia?
Chi manterra la tradizione dell’astrologia, se la svuoti di senso?
Chi dara il benvenuto al giovane sposo della scienza?
Chi prendera in sposa la giovane fanciulla della tecnologia?

Si! Torrente!
Le risposte che giungono dal suono del tuo chiaro, dolce canto
Si incidono nelle nostre menti come disegni scalfiti sulla roccia.
In verita

Le mille meravigliose luci del passato non possono sostituirsi al presente.
L’acqua salata di ieri come puo calmare la sete di oggi?
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Se il corpo esamine della storia passata,

non sara pervaso dalla forza vitale del tempo di oggi,
11 polso del progresso non potra battere,
11 sangue dello sviluppo non potra scorrere
E non sara possibile alcun passo per andare avanti!

Ehi! Torrente!
Dai tuoi fiotti di rapide onde
Gocce che si infrangono schiumando

Noi

La tua corrente di acqua che scorre agile e
11 suono che irrompe fragoroso
esprimono la forza delle giovani generazioni del Tibet, il Regno delle nevi.

Noi

la speranza dei giovani del Tibet, il Regno delle nevi.
Reazione, conservazione, superstizione, inerzia,

nella nostra generazione non vi € posto per questo, no'...
Arretratezza, barbarie, oscurantismo, ignoranza

Non hanno spazio tra noi.

Torrente! Torrente!
Le nostre menti seguiranno i tuoi flutti.
1l nostro sangue scorrera insieme ai tuoi scrosci di acqua,
Anche se la strada del futuro
E pilt impervia di quella del passato,
1 giovani tibetani hanno abbandonato qualsiasi motivo di paura.
Davanti a noi, alla nostra gente,
Si apre una nuova strada, in verita.

Guarda!
Questa brigata in fila E la nuova generazione del Paese delle nevi.

Ascolta!
Questo dolce canto E 'inno dei giovani tibetani.
Grande strada di luce
Nobile responsabilita
Vita felice
Canto di lotta.
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La gioventu del torrente non svanira,
Il torrente di gioventl non si inquinera.

Questo

E il torrente di gioventl che nasce dalle voci dei giovani del Tibet,
il Paese delle nevi.

Questo

E il torrente di gioventl che prorompe dalle menti dei giovani del
Tibet, il Paese delle nevi.
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