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- ANTONIO RIGOPOULOS

DAGLI ORDINI DI VITA AGLI STADI DI VITA.:
NOTE SULIL’IDEOLOGIA BRAHMANICA DELLA RINUNCIA

L’incorporazione degli ideali e stili di vita ascetici nell’orizzonte teo-
loglco del brahmanesimo fu attuata tramite la creazione degli “ordini di
vita”, gli asrama. Come ha magistralmente documentato Patrick Olivelle,
il 51stema fu ideato ex novo probabilmente intorno al V secolo a.C., il ter-
mine dsrama essendo assente nel vocabolario pxu antico'. La prima for-
mulazione degli ordini di vita la si rmv1ene nei quatiro Dharmasiitra
(“Aforismi sulla norma™) a mnoi giunti?. 11 Baudhayana Dharmasiitra
(2.11.28) attribuisce I’invenzione degli asrama all’asceta Kapila, figlio di
Prahlada, identificato come un demone (asura). Qui I'impianto teorico &
marcatamente diverso da quello destinato a divenire ‘classico’ e attestato
in fonti quali il Manavadharmasastra (“I1 trattato di Manu sulla norma”)’.
In origine, il sistema postulava quattro modalita di vita alternative, acces-
sibili a2 maschi adulti “due volte nati” (dvija): quella di studente brahmani-
co {(brahmacéarin), di capofamiglia (grhastha), di anacoreta nella selva
(vanaprastha) e di rinunciante (sammyasin). Ciascun dsrama era ricono-
sciuto quale condizione e vocazione permanente.

1. LA SUCCESSIONE DEI QUATTRO ASRAMA

Si tratta di un istituto volto all’inclusione, alla legittimazione della
nuova teologia della rinuncia entro la sfera del dharma, della norma giuri-
dica ed etico-religiosa che viene ora a espandersi quale ombrello catego-
riale’, Il dharma & infatti suddiviso in “attive” (pravrtti) e “non attivo™

' P, OLIVELLE, The &érama System: The History and Hermeneutics of o Religious Instifu-
tion, New York, Oxford University Press, 1993,

* P. OLIVELLE (ed.), Dharmasiitras. The Law Codes of Apastamba, Gautama, Baudhdyana,
and Vaw stha, New York, Oxford University Press, 1999.

P, OLIVELLE (ed.), Manu'’s Code of Law: A Critical Edition and Transiation of the

Manavadharmaiastra, New York, Oxford University Press, 2004.

F. SQUARCINT — D, CUNEG (edd.), /] trattato di Mumi su!la norma, Torino, Einaudi, 2010,

* P. OLIVELLE, Power of Words: The Ascetic Appraprmnmz and the Semantic Evolution of
dharma, in 1d., Language, Texts, and Society. Explorations in Ancient Indian Culture and Reli-



ANTONIO RIGOPOULOS

(mivptti), ove il primo & il dharma sociale, riferito all’uomo che vive nel
mondo, e il secondo ¢ il dharma della rinuncia al mondo, Anche I*antica
classificazione dei tre fini della vita (frivarga), comprensiva della ricerca

del piacere (kama), dell’utile/ricchezza (artha) e del dharma, venne am-

pliata con I'inclusione del quarto, sommo fine della liberazione (moksa)
dal ciclo delle rinascite {(samsara). Di fatto, il moksadharma — palese con-
traddizione in termini per {’antica teologia vedica — diverra un rispetiato
ambito del dharma.

Originariamente, ogni dvija era libero di scegliere tra uno dei quattro
ordini di vita e la scelta si compiva dopo che il giovane aveva portato a
termine il suo alunnato. Egli poteva anche optare per il primo asrama a
vita, e continuare a dimorare presso il maestro (Gcd@rya) e i familiari di lui
quale studente perfettamente casto (naisthika bralwmacdrin; Apastamba
D_harmasz"m'a 1.4.29; Manavadharmasastra 2.243). Era lecito dibattere
circa quale asrama e “dovere peculiare” (svadharma) fosse preferibile,
eleggendo poi quello che si ritenesse il pin indicato per sé. La liberta di
scelta (vikalpa) evidenzia I’elemento individualistico. Pare logico desume-
re che una tale apertura non sia ascrivibile agli alfieri della teologia brah-
manica pill conservatrice, ancorata al villaggio, bensi ad ambienti “pro-
gressisti’ presumibilmente urbanizzati e connessi ad ambienti ksatr iya, di
corte. Inevitabilmente, la scelta porta con sé il dubbio (samsaya) circa
quale sia la cosa pit gmsta da fare, Se I’influenza delle soteriologie extra-
brahmaniche buddhiste e jaina fu certo rilevante, si deve sottolineare co-
me tale dilemma sia di fatto un conflitto inferno alla tradizione sacerdotale
che oppone un dharma attivo e sociale a un dharma passivo e individuale
fondate sul primato di una scelta etica non-violenta.

A partire circa dal il I secolo d.C., il sistema degli dsrama si irrigidisce
perdendo |’originaria liberta vocazionale. A quest’epoca le istituzioni del-
la rinuncia erano state ampiamente metabolizzate dal brahmanesimo. I
quattro asrama vengono trasformati in quattro ideali che ogni dvija &
chiamato a realizzare nell’arco della propria esistenza. Gli dsrama non fi-
gurano piu quali modalita alternative di vita, aperte alla scelta individuale,
ma quali stadi di vita obbligatori da percorrersi in graduale successione
uno dopo I'altro: non piti singole vie lungo cui incamminarsi liberamente,
ma sorta di scala ove ogni dsrama costituisce un gradino. Gli asrama so-
no dungue convertiti da vocazioni permanenti a stili di vita temporanei.
Idealmente, si deve transitare da un @srama all’altro in ordinata progres-

L

%r‘on, Firenze, Firenze University Press-Munshiram Manoharlal, 2005, pp. 121-35 (Collected
ssays, 1).
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sione, a tempo debito. Dalla nascita alla morte, ’esistenza & suddivisa in
quattro penodl i quah comportano differenti compm e responsabilita.
L’ingresso in ogni dsrama prevedé un rito di passaggio, che segna Ia {fine
di una fase della vita e !"inizio di una nuova.

11 *viaggio® attraverso gli asrama & inaugurato dall’iniziazione vedica
del ragazzo, rituale d’ingresso nel primo stadio di vita, della durata pilt 0
meno standard di dodici anni. Il fatto che il primo dsrama coincida con
Palunnato brahmanico (brakmacarya) lo consacra quale stadio di vita per
giovani e non pitt anche per adulti: una praeparatio al matrimonio
(viviha), il fondamentale rito di passaggio immettente al secondo stadio di
capofamiglia (garhasthya) della durata standard di- venticinque anni, [
primi due asrama codificano gli ideali vedici antichi. Ma I'@srama del ca-
pofamlglla che per la teologla ortodossa era la piu alta vocazione di vita e,
anzi, I’unica legittima, & ora non pitt definitiva, bensi a termine. Una volta
assolti i propri doveri nei confronti della societd e dei figli, lo dvija &
chiamato ad accedere al terzo stadio, quello eremitico/anacoretico di ritiro
nella selva (vanaprasthya), anch’esso della durata standard di venticinque
anni. Per tutto questo periodo, pur incurante del proprio corpo e spesso la-
sciandosi crescere unghie e capelli, I’anacoreta mantiene i fuochi sacri e
una serie d’obblighi rituali. Egli pud anche votarsi a vita anacoretica in-
sieme alla moglie.

1l tempeo del ritiro nella selva & 1dent1ﬁcato col tempo della ® pensxone .
Tale volontario (e pill o meno incoraggiato) esilio dal mondo poté esser
favorito da considerazioni d’ordine socio-economico, ossia di un genera-
zionale passa%glo di consegne dall’anziano padre al figlio primogenito. J.
F. Sprockhoff ha in particolar modo insistito sul fatto che 1’origine della
rinuncia vada ricercata nella pratica d’estromissione dei maschi anziani da
case e villaggi: il vanaprasthya, considerato alla stregua di una speciale
varietd di gdrhasthya, si configurerebbe quale primo passo in tale direzio-
ne. Peraltro, va osservato come questo stadio sia divenuto obsoleto sin dai
primi secoli della nostra era. Il riferimento al vanaprastiya € infatti stato
confinato all’ambito della leggenda o dello schema ideale. La magglor

’JF SPROCKHOF!‘ Samnyam Quellenvmd:en zur AsAese im Hmdmsmtrs I - Untersu-
chungen ither die Saymyasa-Uponisads, «Abhandlungen fir die Kunde des Morgenlandes»,
432.1, Wiesbaden, Franz Steiner, 1976.

IF. SPROCKHOFF, Kathasruti und Manavasrantasira: eine Nachlese zur Resignation,
«Studien zur Indologie und Iramshkn, 13/14, 1987, pp. 235-57.

* IF. SPROCKHOFF, Versuch einer deutschen Ubersermung der Kathasrutiund der Katha-
rudra-Upanisad, «Asiatische Studien/Etudes Asmthues» 43, 1989, pp. 137-63.

I.F. SPROCKHOFF, Aranyaka nnd Vanaprastha in der vedischen Literatur (P 3), «Wiener

Zeitschrifi fiir die Kunde Sidasiensy, 35, 1991, pp. 3-46.
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parte dei codici di dharma stabiliscono che chi sia desideroso
d’abbracciare la vita ascetica pud tranquillamente saltarlo, accedendo di-
rettamente al quarto dsrama (in taluni casi s’afferma persino che il vana-

prasthya sia da evitarsi nell’attuale era di kali). S’osservi che dal punto di’

vista del brahmanesimo piti conservatore, il triplice debito nei confronti di
rsi (1 “vati/veggenti” che hanno udito/visto i Veda), déi e antenati & da ri-
tenersi assolto con I’attraversamento dei primi due stadi di vita. Saldati i
debiti, che I'nomo transiti per il terzo stadio, amcora comportante
I’esecuzione di pratiche rituali, o acceda direttamente al quarto, poco im-
porta.

Negli ultimi anni di vita, lo dvija & chiamato ad accedere al quarto e -

sommo stadio, quello della rinuncia (samnyasa), modello esemplare della
condizione ascetica®. Ora si rinuncia definitivamente alla condizione di
uomini sposati, all’offerta di sacrifici e al mantenimento dei fiochi sacri.
Da questo stadio finale, contrassegnato dal perfetto distacco (vairdgya) e
in cui ogni legame sociale e castale & reciso, non pud esserci ritorno. 1l
termine samnydsin identifica strictu sensu uno dvija che ha fatto il suo in-
gresso nel quarto asrama. 11 fatto che nella storia indiana non si sia mai
data una singola istituzione corrispondente a questo stadio, ma piuttosto
-una pluralitd di samnyasin appartenenti a diverse tradizioni settarie, non
diminuisce il carattere distintivo della rinuncia brahmanica, S

Tale schema generale degli asrama & costrittivo, vincolante. In esso
non ¢’¢ posto per coloro i quali non siano qualificati (e obbligati!) a com-
piere i riti vedici: §iidra, donne, persone con disabilita fisiche o ‘deficit’ di
moralita. A tutti questi I’accesso alla conoscenza salvifica e, quindi, alla
rinuncia, € precluso. Naturalmente, nel caso degli §fdra come in quello
delle donne si deve prestare attenzione a distinguere la questione della le-
gittimita teologica dal dato storico. 1l fatio che pressoché tutte le autorita
brahmaniche considerino gli asrama appannaggio esclusivo degli dvija e
soprattutto dei brahmani, non va confuso con ’evidenza storica che attesta
come molti siidra, persone di bassa casta e anche donne abbiano abbrac-
ciato I’ascesi venendo tollerati dall’autorita civile e religiosa.

Il sistema classico degli asrama & volte a ‘costringere’ nell’arco di
un’unica vita alla realizzazione degli ideali tanto dell’antica teologia vedi-
ca (i primi due asrama) quanto della nuova (il terzo e soprattutto il quarto
dsrama). 11 compimento degli ideali della teologia sacrificale centrata sul
rito e gli obblighi di casta rimane fondamento primo, destinato ad assorbi-
re la gran parte della vita attiva. La soddisfazione degli ideali della teolo-

S P.V. KANE, History of Dharmasastra. Ancient and Medieval Religious and Civil Law, S
voll, 8 Pts., Poona, Bhandarkar Oriental Research Institute, 1968-77.
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gia ascetica — ancorché li si riconosca volti all’attingimento del sommo
fine del moksa — & di fatto posposta e riservata alla vecchiaia (allorché il
ricorso a vita celibataria & pressoché inevitabile!), in una prospettiva di
meditatio movtis.

2. . LA COSTRUZIONE IDEOLOGICA DEL VARNASRAMADHARMA

La costruzione ideologica del varpasramadharma, del “dharma relati-
vo alle categorie sociali e agli stadi di vita”, rimarra pietra angolare dfal
brahmanesimo. Si tratta di una armonizzazione di polariti opposte, In
tutt’evidenza un compromesso che suggella un addomesticamento della
nuova teologia da parte dell’antica. Quest’ultima, d’altro canto, non pud
non fare spazio ai valori ascetici e deve anzi riconoscerli come supremi,
seppur rinviandoli all’ultima fase della vita. L'inerente tensione tra una
religione sociale € una religione ascetica, di fuga mundi, permarra nei se-
coli’. Se il rinunciante & per definizione un ativarpasramin, “uno ch’¢ ol-
tre le categorie sociali e gli stadi di vita”, nondimeno l’accesso 2}1
sammyasa presuppone |’ordinamento del varuc?.s‘ramadhan{ra.. De?to altri-
menti, per il brahmanesimo la rinuncia trae la propria legittimazione dal
varnasramadharma, quest’ultimo essendone la precondizione. 3

D’altro canto, se la formulazione degli asrama & volta a mitigare 1@
conflitto posponendo la rinuncia all’assolvimento degli obblighi familiari
e sociali — il saldo del triplo debito contratto alla nascita essendo conditio
sine qua non per rinunciare al mondo — dal punto di vista della nuova teo-
logia, viceversa, non & mai troppo presto per lasciare la casa e votarsi gl
samnydsa. Quando maturi il distacco, il vairagya, esattamente quello & il
momento di rinunciare, indipendentemente dall’eta: cosi sostengono le
cosiddette Upanisad della rinuncia come anche il celebre maestro del Ve-
danta nondualistico Sankara (VIII secolo). Il summium bonum del moksa
non pud attendere o essere rinviato alla ‘pensione’! .

11 samnyasin, che abbandona il suo stesso nome, € equiparato a un
morto. T rito che segna il suo ingresso nel quarto @srama ¢ un rito funebre,
officiato il quale cessa ogni obbligo rituale (poiché solo la morte esenta
dal rito). Ecco allora che il morire al mondo del rinunciante legittima il
‘morire al rito’ e viceversa. 1l suo paradossale essere gia morto ancorché
in vita, lo colloca in una posizione liminale e ambivalente rispetto al

7 P, OLIVELLE (ed), Rules and Regulations of Brahmanical Asceticism, Yatidhar-
masamuceaya of Yadava Prakasa, Albany, State University of New York Press, 1995.
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brahr_nanesimo, di potenziale impuritd: ’'uomo comune non pud nutrirsi
del cibo d’un sammydsin in quanto esso ¢ considerato contaminante. Con

la morte al mondo del rinunciante il vincolo matrimoniale & dissolto, i
suoi beni sono spartiti tra gli eredi, ed egli & sgravato da ogni eventuale

debito pregresso. :

11 samnyasin & un vomo “privo di fuoco” (anagni), chiamato a trasferi-
re entro di 5é il fuoco sacrificale. Il trascendimento della dimensione ritua-
le & enfatizzato dall’abbandono di due fortissimi segni identitari: egli deve
rec':ider.e il ciuffo (la sikha, costituita da un numero variabile di ciocche la-
sciate intonse al momento del primo taglio di capelli) e disfarsi del cor-
doncino sacro (yajiiopavita). Da cid si desume che il rinunciante fosse ge-
neralmente un brahmano, A partire da circa il VII-VIII secolo, la maggio-
ranza degli autori di dharmasdstra tendera a restringere 1’accesso alla ri-
nuncia ai brahmani, i “migliori tra i due volte nati” (dvijottama, vipra),
che soli hanno la necessaria “qualificazione” (adhikdra) a liberare se stes-
si. La rigida posizione di Sankara & emblematica al riguardo.

L’unico obiettivo del rinunciante & la liberazione, da attingersi con una-

vita di nullificazione dell’io sorretta dalla conoscenza (fitdna, vidya). Ogni

dovere dharmico cessa giacché il dharma pertiene alla vita ordinata nel

mondo, al samsdra, mentre il moksa & il dominio della liberta,
dell’affrancamento da ogni vincolo. Come accennato, ancorché si possa
parlare di un moksadharma o nivyttidharma (“il dharma dell’inazione o
rinuncia al mondo™), ¢’é chiaramente uno iato tra i piani di moksa e dhar-
ma. Fin dalle Upanisad si delinea un’opposizione tra il dharma e il Brah-
man, I’ Assoluto, che si riflette nella gerarchia dei fini umani (purusartha)
e nell’inferiorita del dharma rispetto al mofksa. '

3. LA GERARCHIA DEI RINUNCIANTI

Nel samnyasa si & chiamati a vivere una vita di mortificazione e con-
templa;;ione, di silenzio e itineranza nella selva (aranya), senza mai pre--
ﬁgg@rm méta alcuna e badando a tenersi lontani dal proprio luogo
d’origine. Il rinunciante non possiede pressoché nulla e si pud nutrire qua- -
le mendico (bhiksu) solo di cibo spontancamente offerto e cotto da altri,
dal momento che non pud usare il fuoco. Al samnyésin non & consentito
fare provviste. La questua & pratica quotidiana ¢ si pué ben dire che la
glornata del rinunciante sia scandita dai giri di questua. Il sanmydsin idea-
le, anche detto parivrgjaka (“vagabondante™), & senza fissa dimora: egli
non put risiedere in un villaggio per pilt di un giorno e in una citta per pin
di cinque. Egli ¢ esortato a trascorrere le notti in case diroccate e deserte o
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presso templi, fienili o termitai, ai piedi o nelle cavita di alberi, sulle rive

sabbiose di fiumi, in caverne o nei campi. Solo durante i quattro mesi del-
la stagione delle piogge (giugno-settembre), quando viaggiare diviene dif-
ficile e pericoloso, gli & consentito risiedere in uno stesso luogo. Questi
mesi di residenza forzata diverranno un tempo particolarmente propizio
per la pratica contemplativa, un tempo santo.

Almeno a partire dali’dsrama Upanisad (circa IV secolo), si affermera
una quadruplice classificazione dei rinuncianti in seno alla teologia brah-
manica, spia di una originaria varieta e pluralita di stili di vita ascetici. Ta-
le gerarchia, attestata anche nell’epica del Mahabharata, esprime il grado
di maggiore o minore distacco dall’ambito sociale e dalla pratica rituale.
In ordine ascendente, si menzionano le categorie seguenti: i fufica-
ra/kuticaka, i bahiidaka, gli hamsa ¢ 1 paramahamsa. Essi si distinguono
dal modo di mendicare il cibo e dalle poche cose che possiedono. Le pri-
me tre categorie sono di fatto inferiori, dal momento che serbano degli at-
taccamenti ¢ contravvengono ad alcune caratteristiche del rinunciante
ideale. 1 kutfcara continuano a vivere presso la propria casa o in capanne,
e mantengono rapporti con la famiglia dalla quale mendicano il cibo. I
bahiidaka, senza pin contatto con i familiari, mendicano il cibo da altre
famiglie di brahmani, mantengono i simboli del ciuffo di capelli e del cor-
doncino sacrificale, e quale emblema della loro condizione impugnano,
come i kuticara, il tridanda (un bastone fatto di tre canne di bambu legate
assieme). Gli amsa sono invece ekadandin, ossia recano un’unica can-
na/bastone, si sono disfatti del ciuffo ma mantengono il cordoncino sacri-
ficale.

I rinuncianti perfetti abbandonano il bastone e ogni altro emblema, in
genere gettandoli in acqua: sono i paramahamsa. 11 termine significa “su-
prema oca selvatica”, a designame I’eccellenza ascetica. L’oca selvatica
(dnser indicus) che si leva dalle acque e vola alta nel cielo migrande ver-
so Nord, Ia direzione dell’immortalitd, & simbolo del sole come anche del
cuore umano e, quindi, dell’anima (Gtman®). 1 paramahamsa, paradigma
di distacco e equanimita, dal comportamento imprevedibile e a volte si-
mulanti la follia, s’aggirano senza méta avvolti in un semplice perizoma 0
in vesti logore, mendicando il cibo da una qualsiasi della quattro categorie
sociali hindu. La questua ideale & chiamata mddhukara (“al modo
dell’ape™). Come I’ape raccoglie il nettare un poco per volta attingendolo
da vari fior, allo stesso modo un rinunciante dovrebbe mendicare il cibo
da cinque, sefte case scelte a caso. Come ’ape non lede i fiori da cui sug-

¥ 1.P. VOGEL, The Goose in Indian Literature and Art, «Memoirs of the Kern Instituten, 2,
Leiden, 1962.
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ge il neftare, cosi il sammyasin non dovrebbe mendicare piti di un boccone
di cibo da ciascun capofamiglia. Il rinunciante dovrebbe rimanere equa-
nime sia che gli si offra del cibo sia che glielo si neghi, indifferente alla
bonta/qualitd d’esso e ai piaceri del palato. L’attaccamento al cibo & infatti
pericoloso, il gusto essendo ritenuto il senso pit difficile da domare (per-
sino piu dell’appetito sessuale). Terminato il giro di questua e raccolte
nella ciotola le offerte, egli se ne nuire rimescolandole insieme e riguar-
dandole quale mera medicina necessaria al sostentamento. I sammydsin
sono invitati a mangiare poco: alcune fonti raccomandano d’ingerire sol-
tanto otto bocconi al giorno. I rinuncianti che abbandonano 1’uso della
ciotola ricevono il cibo nelle mani e subito se ne nutrono: sono i
panipatrin, “coloro che usano le mani quale ciotola”. Altri rinunciano an-
che all’'uso delle mani. A imitazione delle vacche (go), essi raccolgono
con la bocea il cibo deposto in terra e sono chiamati udarapdatrin, “coloro
che usano lo stomaco quale ciotola™. Vi sono poi asceti che rinunciano a
ricercare attivamente il cibo. Stesi al suolo, immobili, essi mangiano qua-
lunque cosa la gente del luogo — di propria iniziativa e non richiesta — vo-
glia eventualmente portare loro. E il “voto del pitone” (ajagaravrata),
poiche allo stesso modo del serpente il sant’uomo attende passivamente

che il cibo venga a lui. In casi estremi, |’asceta rifiuta d’aprire 1a bocca e
~ deve essere imboccato a forza.

La Naradaparivrajaka Upanisad (circa meta del XII secolo) aggiunge-
ra altre due categorie di rinuncianti, superiori al paramahamsa: i turlydtita
(“coloro che han trasceso il quarto stato [di coscienza]”) e gli avadhiita
(“coloro che han scosso via/sciolto {i legami del mondo]™), invero non
chiaramente distinguibili tra loro (anche le differenze rispetto al parama-
hamsa appaiono minime). Epifania della trascendenza divina, perfetta-
mente liberi da ogni attaccamento e dalla condotta imprevedibile, essi so-
no regola a se stessi. Questi asceti vagano nudi e si pongono oltre la sfera
etico-normativa, indifferenti a ogni ingiunzione e/o proibizione. Ancorché
molti teologi si premurino di sottolineare come anche gli avadhiita siano
tenuti a comportarsi conformemente al dharma, non offrendo materia di
scandalo, I’antinomismo di questi soggetti & frequentemente attestato e
addirittura prescritto in alcune fonti. L’alterita rispetto al dominio monda-
no, alle sue convenzioni e leggi morali, non potrebbe essere pill netta. 1
rinunciante supremo, privo d’ogni segno distintivo, & incurante di tutto,
anche del suo corpo. Le regole ascetiche che, ad esempio, prevedono per
lo stesso paramahamsa la periodica tonsura, non hanné piti alcun signifi-
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_cato per Ini: piuttosto, egli asseconda la natura lasciandosi crescere unghie

e capelli’. )

Come codificato nell’antica eda molti secoli estinta scuola saiva del
Pasupata, ’adepto & istruito a dissimulare la sua santita'®, Bgli dovrebbe_
accogliere come benvenuto I'insulto della gente e dovrebbe ralleg‘rar‘s‘i
d’essere maltrattato e vilipeso: in tal modo sara lasciato in pace e potra piu
facilmente soggiogare 1'io. L antinomismo dell’avadhitia si riﬂette nel
fatto ch’egli, ancorché sano di mente, si comporti in modo infqnhle come
un bimbo (bala), oppure come un idiota/folle (unmatia) o addirittura come
un demone (pisdca) dalle abitudini repellenti. La follia 0 un comporta-
mento eccentrico sono frequentemente associati alla santita e alla_‘posses:
sione’ da parte d’un dio o d’una dea. Infatti, la condizione del liberato &
ritenuta implicare un trascendimento della razionalitd comune. Ne conse-
gue che I’asceta ‘folle’, estremo, anche se raccolga (p attivamente ricer-
chi!) il disprezzo del mondo, sard comunque riconosciuto quale santo po-
tente, personalitd divina''.

La condotta antinomistica riflette il rigetto per la societa ¢ la cultura e
la volonta di reintegrarsi al dominio della natura ricorrendo all’imitazmqe
animale, come nel caso delle diverse strategie per cibarsi. L’imitatio ani-
male & testimoniata trasversalmente tanto nelle fonti hindu quanto in quel-
le buddhiste ¢ jaina. Cosi vari asceti son detti imitare il cane e camminare
nudi a quattro zampe, giacendo in terra e nutrendosi di que_l che trovano.
Anche il Buddha prima dell’illuminazione & descritto camminare a quattro
zampe {Majjhimanikaya 1.79). Nel Buddhacarita (7‘14-15', 17) del poeta
buddhista A$vaghosa (prima meta del [ secolo d.C. circa) si legge:

? P. OLIVELLE (ed.), Saymydsa Upanisads. Hindu Scriptures on Asceticism and Renuncia-
tion, New York, Oxford University Press, 1992. ) )

191 HH. INGALLS, Cywics and Pasupatas: The Seeking of Dishonor, «Harvard Theological
Reviewn, 55, 1962, pp. 281-98. o

D.N. LORENZEN, The Kapalikas and Kalamukhas: Two Lost Saivite Sects, Berkeley and Los
Angeles, University of Californiz Press, 1372. ) ' )

M. HARA, A Nofe on the Pdsupata Concept of Purity ($anca), in K.V. RAMESH (ed.), Svasti
Sri: Dr. B. Ch. Chhabra Felicitation Volume, Delhi, Agam Kala Prakashan, 1984, pp.'2§7-44.

" DR, KINSLEY, Through the Looking Glass: Divine Madness in the Hindu Religious Tra-
dition, «History of Religionsn, 13, 1974, 4, pp. 270-303. e

A. FELDHAUS (trad.), The Deeds of God in Rddhipur. Translated from the Marithi and An-
notated. With Introductory Essays by A. Feldhaus and E. Zelliot, New Yaork-Oxford, Oxford
University Press, 1984, o ) o

J. MCDANIEL, The Mudness of the Saints: Ecstatic Religion in Bengal, Chicago, University
of Chicago Press, 1989. ] ) -

G. FEUERSTEIN, Holy Maduess: The Shack Tactics and Radical Teachings of Crazy-Wise
Adepts, Holy Fools, and Rascal Gurus, New York, Arksna Books, 1990.
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«Secondo la dottrina tradizionale, 1 mezzi di sussistenza degli asceti
sono; gibo che non venga dall’abitato e acqua di sorgente; in altri
termini: 'foglie, acqua, frutta e radici. Eccoti poi enumerate le varie
forme d1_ penitenza: alcuni vivono, come gli uccelli, di chicchi di
grano spigolato; aliri, come le gazzelle, brucano erbe; aliri ancora,
face_ndo compagnia ai serpenti, campano d’aria e diventano comea
tantl formicai (in quanto che, non movendosi mai, le formiche si
ammassano e si moltiplicano intorno e sopra i loro corpi), [...]
Quelli, sommergendosi nell’acqua come pesci, vi dimorano coi
corpi atteggiati in forma di testugginen'>.

11 samnyasin deve esercitare pieno distacco nei confronti del praprio
corpo ¢ delle donne, le due piti potenti sorgenti d’attaccamento. Il corpo &
paragonato a un’abitazione irrimediabilmente sporca, preda della malattia
e della sofferenza: nessun lavacro o abluzione rituale pud purificare quella
ch’e ritenuta la causa prima d’ogni impuritd. Come una persona che desi-
deri abbracciare I’ascesi lascia casa e si consacra a una vita d’itineranza,
allo stesso modo un rinunciante deve distaccarsi dal ‘rivestimento’ del
corpo — equiparato alla casa/prigione nella quale I’anima & rinchiusa — in
vista 'dell’emancipazione dalla materialith. Per l’asceta il corpo &
I'inquinante per antonomasia: dai suoi nove orifizi (occhi, orecchie, narici,
bopca, ano e pene) fuoriesce ogni genere di sporcizia. Per questo egli &
chiamato a disidentificarsi da esso ¢ a contemplarlo quale cadavere. La
liberazione definitiva coincide infatti con la condizione disincarnata, nella
quale I’anima s’affranca da ogni appesantimento materico.

Se possibile, ancor pili velenoso e immondo del proprio corpo & il cor-
po delle donne, giovani o vecchie che siano. Si tratta di un fopos della let-
teratura ascetica. Con accenti d’odio e paura, la donna & sempre rappre-
sentata negativamente quale eccitante la lussuria. Cid rimane vero ancor-
ché. vi sia evidenza storica dell’esistenza di rinuncianti donne, tanto
all’mtgrpp che all’esterno del brahmanesimo (si pensi ai rami monastici
femminili jaina e buddhista; & noto tuttavia come il Buddha lo istitui con-
trovoglia). La presenza di ascete rivendicanti la propria autonomia & atte-
stata in vari dharmasdstra come anche nell’ 4rthasastra e nel Mahabhara-
ta (ad esempio Sulabhd, dibattente col re Janaka circa la superioriti
dell’ascesi sulla vita nel mondo; Mahabhdrata 12.308). Sia come sia, la
sc.elta.di yita ascetica da parte di donne & incontestabilmente fenomeno
muinoriario e, soprattutto, la legittimazione teologica della rinuncia fem-

" R. GNOLL (ed.), La rivelazione del Buddha, Milano, Mondadori, 2001, p. 1011.
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. minile in ambito brahmanico & rarissima'. Sintomatico & il fatto che il si-

stema dei quatiro @$rama sia un orizzonte ideologico declinato esclusiva-
mente al maschile. Per il brahmanesimo la donna & chiamata a essere mo-
glie e madre, sempre sotto il controtlo e ’autoritd dell’uomo e mai indi-
pendente, come s’evince dalla prassi rituale nella quale & passivamente
presente accanto al marito o al figlio.

La mera vista di una donnma & avvertita come intossicante per il
samnyasin. La potenza anche intellettuale dell’asceta € direttamente pro-
porzionale alla tesaurizzazione dello sperma, alla sublimazione
dell’energia sessuale che non va mai dissipata. Ricorrendo all’arte demo-
niaca della seduzione, la donna quale sirena ingannatrice é detta attrarre a
sé il maschio, distrarlo e perderlo, carpendogli le forze. L’organo sessuale
femminile risucchiante il seme virile & descritto come la quintessenza del-
la sozzura, matrice del samsdra: sorta di buco nero nel cui gorgo vorticoso
il maschio annega, in balia dei marosi di rimorti ¢ rinascite senza fine.

4. ISTITUZIONE E RITUALITA

L’istituzione del sammydsa rispose dunque alla volontd d’uniformare i
vari stili di vita ascetici, riconducendoli 2 un modello. Lo stesso termine
sampnydsa (“rinuncia”, “abbandono™) & nuovo € non generico: non o si Ti-
scontra negli antichi testi vedici ed & proprio della sola tradizione brahma-
nica'®. Nella letteratura sul dharma esso compare per la prima volta in
Baudhdyana Dharmasiitra 2.17.1, ove si presenta il rito della rinuncia (i
capitoli 2.17 e 2.18, peraltro, sono quasi certamente un’addizione poste-
riore). Il vocabelo & riferito specificatamente o/l ‘abbandono d'ogni tipo di
attivita rituale, d’ogni karman motivato da una qualche ingiunzione: &

1} ¢ CLEMENTIN-OJHA, Condition féminine et renoncement an monde dans !'hindouisme,
«Bulletin de 1"Ecole Frangaise d*Extréme-Orienty, 73, 1984, pp. 197-222.

L.T. DENTON, Farieties. of Hindu Female Asceticism, in 1. LESLIE (ed.), Roles and Rituals
for Hindu Women, London, Pinter, 1991, pp. 21 1-31.

A. RIGOPOULOS, Women and Ritual: The Experience of a Contemporary Marathiasram,
«Annalin, 53, 1993, 3, pp. 279-302.

V. RAMASWAMY, Walking Naked: Women, Society, Spirituality in South India, Shimla, In-
dian Institute of Advanced Study, 1997.

M. KHANDELWAL, Fomen in Ochre Robes: Gendering Hindu Remuiciation, Albany, State
University of New York Press, 2004.

¥ p OLIVELLE, Contribitions to the Semantic History of sapnydse, «Joumal of the Ameri-
can Orental Society», 101, 1981, pp. 265-74.

P. OLIVELLE, Renunciation in Hinduism: 4 Medieval Debate, 2 voll., Vienna, University of
Vienna Institute for Indology, 1986-87 (Publications of the De Nobili Research Library, 13-14).
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questa la caratteristica saliente della rinuncia brahmanica, che procede per
sottrazione al fine di sancire uno stato di vita ‘negativo’. L’eccezionaliti
della condizione del rinunciante a fronte di qualunque altra categoria

umana ¢ che egli & definito in base a cio che ha abbandonato e non da cid -

ch’egli fa o gli corre obbligo di fare (come in tutti ghi altri casi).
Nell’orizzonte ideologico brahmanico, trattasi dell’unica condizione esi-
stenziale non rituale o a-rituale riconosciuta come legittima. Come senten-
zia lo Yatidharmaprakasa (1.2), un testo sulla rinuncia ascritto a Vasu-
devasrama', presumibilmente composto tra il 1675 e il 1800:

«ll samnyasa € ’abbandono di riti conosciuti attraverso ingiunzioni

~ positive (vidhi, “comandamenti”, azioni obbligatorie prescritte nei
Veda o nelle Smyti) — gli srauta e smarta, i permanenti, gli occasio-
nali e gli opzionali — dopo aver recitato la chiamata (praisa; la for-
mula da ripetersi tre volte al cospetto dei presenti e di tutti gli esseri:
“Io rinuncio®, sammyastam mayam.

Nella cerimonia di consacrazione al saymyasa, I’adepto, dopo la reci-
tazione della praisa, fa votoe di non-violenza con Iabhayamudra, il “ge-
sto/sigillo della non-paura™, che consiste nel tenere la mano sollevata con
la palma aperta rivolta in avanti. Se la prima parte del rituale realizza sim-
bolicamente 1a morte del futuro rinunciante, la seconda lo consacra a nuo-
va vita. Egli deve infatti togliersi le vesti rimanendo nudo “come alla na-
scita” (jataritpadhara) e compiere cinque passi verso Nord. Allora il suo
futuro guryt — un samnydsin di lungo corso — lo saluta e lo riveste con
I"abito ocra del rinunciante. Il neo-saymydsin quindi si siede e prega il
maestro d’istruirlo, volendolo benignamente accettare quale discepolo.
Segue I’iniziazione (d7ks@). Innanzitutto, il guru lo asperge con acqua
(abhiseka) recitando una formula propizia. Gli comunica poi il mantra
della om e i fondamenti teologici dell’ordine. I maestro lo consacra a di-
scepolo imponendogli la mano destra sul capo e proferendo queste solenni
parole: «Sotto la mia volontd pongo il tuo cuore; la tua mente seguird la
mia. Devoto a me soltanto, ti diletterai nella mia parola. Possa Brhaspati
unirti a me!» Il guru lo dota poi dei suoi pochi accessori/emblemi (finga):
tipicamente, oltre alla veste, un bastone, una ciotola per le elemosine, un
recipiente per [’acqua, una fascia e un perizoma. L’adepto li riceve devo-
tamente recitando degli appositi mantra, a sottolineare la sacertd di tali
oggetti. Infine, il gwru gli impone un nome nuovo, consacrandolo come

1* p. OLIVELLE (ed.}, Yaridharmaprakasa of Vasudevidsrama, 2 voll., Vienna, University of
Vienna Institute for Indology, 1976-77 (Publications of the De Nobili Research Library, 3-4).
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appartenente alla sua stessa famiglia monastica. Tl neo-sanmydsin rimarra

sotto la direzione spirituale del maestro per almeno un anno. ’

A suo tempo, il discepolo potrd eventuaimente assurgere a guru eg!i
stesso col rito dell’investitura dello yogapatta (“scialle medlta_tlvo”), che }1
maestro gli conferira allorché ne avra acclarato la piena dignita guale ‘ri-
cettacolo’ della divina potenza. Allora il neo~guru, quale autorita sovrana
e nuovo tassello nell’ininterrotta catena della trasmissione iniziatica
(guruparamparda), potra a sua volta insegnare e ordinare discepoli. ‘

In accordo con la forma mentis ritualistica del brahmanesimo, I,E
samnydsa ¢ fatto oggetto di ingiunzioni negative ossia di “Pr01b1;101?1
(nise;:’ha). In altri termini, i rinuncianti non celebrano alcun Tito pcn_che a
essi & espressamente faito divieto di compierli. Peraltro, .le diverse tlpo}q—
gie di rinuncianti sono soggette a un dharma loro pecgllare. _Esso s.tab‘;h-
sce le azioni che sono loro prerogativa specifica, quali mpqdlca:{e il C}bq
in tempi stabiliti e in base a modalita precise, I"indossare tipi particolari di
vesti o anche il non indossarne alcuna, 1’uso o meno Flel bastonf: e de.l re-
cipiente per ’acqua, etc. Tali ingiunzioni pqsitive rivolte al rinunciante
sono interpretate quali eccezioni confermanti lla regola gf:nergle r.elatlva
alla proibizione (utsarga) per essi di compiere ath l'ltlla.l‘l. Si tratta
d’ingiunzioni speciali (epavada, niyama) — sempre ritenute pit forti de_lla
norma generale — che fanno capo a una categoria (.ietta. dl‘ specificazio-
ne/applicazione esclusiva”™ (parisamkhya). Tali ingiunzioni hanno forina
positiva ma contengono prescrizioni negative. Esse impongono una gle—
terminata modalitd di comportamento solo nel caso il rinunciante demdaj
d’intraprendere un certo tipo d’azione: esse tuttayia non gli impongono di
compiere alcuna azione in particolare. Ad esempio, !a norma circa la que-
stua & volta a escludere tutti i modi di procurarsi cibo che non siano
’elemosina. Se un rinunciante desidera mangiare, tale regoiallo costfmge
a ottenere cibo solo e soltanto tramite la questua. Egli tuttavia non & ob-
bligato a mangiare e, se decida di digiunare, sard ovviamente dispensato
dal dovere di mendicare. . o

E oltremodo significativo che il termine samnydsa identifichi il rito
della rinuncia, la procedura rituale comprensiva della praisa c}le legitti-
mamente immette alla condizione a-rituale. Esso comporta 1n primo 1|_.10go
|’abbandono dei fuochi sacri: i bastoncini lignei e ogn’altro amm‘enmcczlo
del rito sono arsi. Parimenti, sono bandite le formule rituali qgah svahd e
svadhd (accompagnanti le offerte rese a déi e z}utenafi risgett}vamente) e
ogni genere di mantra a cominciare dalla sacerrima gayan . L’unico man-
tra a fare eccezione & la sillaba om, venerata quale concretizzazione sono-
ra dell’ Assoluto.
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5. INTERIORIZZAZIONE DEL SACRIFICIO

L’appropriazione della teologia ascetica da parte della casta sacerdota-

le & invero efficace e conduce a un esito apparentemente paradossale: la-

rinuncia ¢ infatti interpretata quale realizzazione ultima della vita rituale.
L’abl?andono del rito & spiegato come la conseguenza finale di un proces-
SO d’mt?riqrizzazione del rito medesimo, ossia di perfezionaniento d’esso
e non di reiezione. Quale replica microcosmica di Purusa/Prajapati, il Si-
gnore delle creature, il rinunciante & il sommo sacerdote di se stes;o s0-
vranamente libero e indipendente. La perfetta equanimita deli’asceta é in-
terpretata quale realizzazione del sacrificio perfetto: in esso sacrificante
ara sacrificale e oggetto del sacrificio coincidono. Il rinunciante che hz;
anmc%nhto I’io assurge a epifania mobile del Brafman trascendente, ben
superiore alle immagini e alle icone (mrti) venerate nei templi cl;’egli
puo permettersi di benedire e santificare con la sua mera presenza'®,

La ‘perfezione del rituale’, coronata dalla gnosi (jiana), coincide con
la vita stessa del rinunciante interpretata quale cerimonia sacrificale inces-
sante. I fuochi esteriori sono ‘depositati’ all'interno del corpo del
sanmmnydsin, runiti/identificati con il ‘fuoco interno’ dello stomaco, perma-

‘nentemente acceso e responsabile del processo digestivo. Qualunque cosa
egll mangi ¢ equiparata a offerta sacrificale resa in quel fuoco, ch’egli
alimenta a ogni respiro. Il corpo e ogni sua funzione sono trasfigurati e
equiparati all’altare del fuoco vedico, il luogo ove si celebra un rito sacri-
ﬁcalg senza intermissione, destinato a durare sino alla morte. In tale pro-
spettiva, il rinunciante non abbandona i faochi rituali ma continua a pos-
sederli m forma pit completa, sublime. L’interpretazione del corpo del
samnyasin quale puro/santo, non contraddice la costruzione culturale che
v_ede nel corpo il condensato d’ogni impuritd. Infatti, la santificazione del
ricettacolo corporeo & esito finale, e si compie allorché si sia realizzata la
disidentificazione dallo stesso, ossia se ne sia propedeuticamente coltivato
il disprezzo.

La teologia dell’interiorizzazione dei fuochi sacrificali non nasce dal
nulla. Essa ¢ gia prefigurata in una prescrizione vedica relativa al caso in
cui ¢i si debba mettere in viaggio. Un brahmano che si fosse trovato nella
necgssm'l.di partirsene da casa poteva utilizzare ’escamotage di ‘deposita-
re’ 1 sacri fuochi in se stesso (scaldandosi le mani sui fuochi e portandole
pot alla bocca, recitando formule acconce; dmasamaropa). Quando gli
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fosse servito un focolare per i sacrifici, gli sarebbe stato sufficiente soffia-
re su di un qualsiasi fuoco recitando i mantra prescritti. Un’altra possibili-
ta era quella di ‘depositare’ i fuochi nel grembo/utero di Agni, il Fuoco
personificato, ossia nei bastoncini lignei (arani) utilizzati per farlo spriz-
zare. Questo era l'uso forse pit antico ¢ comune, che consentiva
d’accendere i propri fiiochi in qualunque Iuogo ci si trovasse. Era anche
consentito ‘depositare’ i fuochi in un pezzo di legno fatto debitamente an-
nerire nel fuoco sacrificale. Vi sono indubbie analogie tra la situazione di
un brahmano che si trovi nella necessita di viaggiare e la vita d’itineranza
del rinunciante. L ovvia differenza ¢ che il brahmano fara rientro a casa e
riattizzera 1 suoi fuochi, mentre il rinunciante non rivedra mai pit casa: la
sua interiorizzazione di Agni & per sempre.

Anche il cordoncino sacrificale & interiorizzato, venendo sostituito
dall’invisibile ‘cordoncino della gnosi’, emblema del perfetto brahmano.
Ugualmente, non la ciocca di capelli ma la conoscenza liberatrice ¢ detta
costituire la vera $ikha. In tal modo I’appropriazione del medello ascetico
pud dirsi compiuta. Il rinunciante & magnificato come colui che incarna la
quintessenza della brahmanicith (brahmanatva): egli & P’autentico brah-
mano, non colui che ne porta i meri segni esteriori!

11 rituale d’accesso al semnyasa & anche creduto produrre benefici ef-
fetti, che si rifletterebbero automaticamente tanto sul rinunciante quanto
sui suoi familiati. 11 “fuoco’ della praisa, che recide ipso facto il legame
matrimoniale e ogn’altro legame mondano — compreso ogni diritto eredi-
tario o di proprieta — & detto incenerire tutti i peccati del rinunciante. An-
che 1a rinuncia in punto di morte (Grrasamnydsa), con la proclamazione
orale o solo mentale della praisa, & ritenuta assicurare una rinascita in un
mondo beatifico e cancella il periodo d’impurita che consegue al decesso.
La praisa garantisce accesso immediato alla condizione di antenato (pifr),
evitando la temuta esistenza liminale quale spirito inquieto (preta). E per
‘questo motivo che nel caso di un rinunciante i riti funebri ordinari (sa-
pindikarapd), volti a guidare/nutrire il defunto nel suo viaggio verso il
mondo degli antenati, non sono officiati.

Per quanto concerne i familiari del rinunciante, il samnyasa assicura a
tutti costoro la rinascita in mondi divini. Nelle Samnydsa Upanisad
s’afferma che uno dvija che abbracci la rinuncia garantisce 1’attingimento
di mondi celesti a decine o anche centinaia di generazioni che ["hanno
preceduto. Con ogni probabilita, I"assicurazione di tali strabilianti effetti si
rese necessaria a motivo del vulnus che 'opzione della rinuncia recava
all’ideologia brahmanica tradizionale. La radicalita di tale scelta, spezzan-
te il vincolo padre-figlio e la catena generazionale, non era accettata fa-

cilmente dai familiari. La promessa di benefici karmici che questi ultimi
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lucrerebbero in conseguenza dell’ingresso d’un proprio congiunto nel
quarto dsrama & volta ad allentare la tensione tra le due opposte polarita
costituite da pravyttidharma e nivpitidharma® . 1’assicurazione di un
‘buon farman’ ai familiari, determina un legame invisibile tra il rinun-
ciante e il mondo ch’egli lascia. E d’altro canto, se in linea ideale il rinun-
ciante & separato dai suoi cari, nella realtd egli mantiene con essi una
qualche forma di rapporto, soprattutto con i genitori e con i figli (in ambi-
to buddhista, I’obbligo per i bhiksu di soccorrere e persino mantenere eco-
nomicamente i genitori & documentato negli statuti del vinaya'®).

Anche I'infausta decisione di ‘smonacarsi’ uscendo dal samnydsa —
che; lo si rammenti, & ritenuto definitivo come la morte — ha effetii fdtuali.
L’ardire un tale strappo & considerato vero e proprio abominio, pil perni-
cioso di tutti i peccati mortali messi insieme in quanto non c’é per esso al-
cuna possibilitd d’espiazione. Gli apostati e i loro figli sono relegati al
rango di fuori-casta e alcuni testi giuridici decretano che siano ridotti in
schiavitd'®. Destinato alla perdizione ¢ anche chi abbracci il sammydsa
ipocritamente, per vivere quale parassita alle spalle della societd elemosi-
nando il cibo e fingendo una vita di rinuncia. In ogni tempo la schiera di
falsi rinuncianti & stata numerosissima. 11 falso samnydasin trova il suo pa-
radigma nel demone Ravana, che nel Ramayana si travesti con la veste
color ocra per rapire Sita, la moglie dell’eroe Rama. Per converso, em-
blema del genuino, sommo sammnyasin & il “maestro originario” {adiguru)
Sarikara, venerato quale “discesa nel mondo” {(avatara) di Siva. Egli &
I'iniziatore dell’indirizzo vedantico del non-dualismo puro (kevaladvaita),
cui s’ascrive la fondazione di dieci ordini di rinuncianti noti come
dasanamin (“dai dieci nomi™*%),
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