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LA KATHA NEL TEMPO E NELL’ETERNITA:
NOTE IN MARGINE A RAMCARITMANAS I, 33.2-34

Pinuccia Caracchi

Il presente lavoro prende avvio da un articolo diNK Panikkar, uno fra i piu illustri e
autorevoli storici indiani contemporanei, da tempgegnato nella lotta contro la piaga del
comunitarismo. L'articolo, dal titoldyth, history and politicse comparso nell’ottobre 2007 sul
quindicinale “Frontline?, inserito nellaCover Storydella rivista: nella fattispecie, una serie di sei
articoli dedicati al Sethusamudram Ship Channejeete all’opposizione politica che il progetto
stava (e sta) incontrando. La sua prima ideaziosaer al 1860 e, attualmente, prevede la
costruzione di un canale di 152 chilometri di luega, 300 metri di larghezza e 12 di profondita,
che apra un varco navigabile in quello che gli hirgentificano come il Bmsethu (il “ponte di
Rama”), cioe il terrapieno costruito dall’esercitoi d@nara, alleati di Rima, per raggiungere
lisola di $rT Lanka, sconfiggere Rvana e liberare % (VR VI, 22)% Dal punto di vista geologico
si tratta di un banco di formazioni calcaree, sasbie coralline, che colleg@mesvaram corSri
Lanka, impedendo la navigazione tra l'isola e il subawerte. Il canale rendera possibile la
navigazione, ma a prezzo di gravi minacce peritaj quanto delicato, ecosistema della 2ona
Oggetto dellaCover Storynon sono pero i problemi di natura ecologica dlgymire assai gravi,

di natura economica connessi col progetto, quanppdsizione politica del Sangh Parivar che ha
individuato nella campagna per la difesa demRethu un nuovo cavallo di battaglia, dopo la
demolizione della moschea di AyodhylL'articolo di Panikkar, in particolare, accusaSangh
Parivar di dare un’inesistente dimensione storicarato” di Rama per legittimare il proprio
progetto politico, strumentalizzando la fede di tnbindi. Secondo Panikkar, il mito ha una sua
veridicita, ma solo in quanto costituisce una rappntazione simbolica della realta e si fa
portatore di significati universali. Il mito puosese certo oggetto di fede, ma “myth in itselfag n
reality” (p. 22). Confondendo mito e storia, i f@amdentalisti cercherebbero di dare una
dimensione storica agli avvenimenti mitici d@imayana nell’erronea convinzione che la fede
hinda ne possa risultare rafforzata; i devoti perd nosasebbero mai preoccupati di collocare le

* Nella traslitterazione dei termini hindono stati seguiti gli stessi criteri che vengmoeomalmente adottati per il
sanscrito, omettendo perddsbreve quando essa rimane muta. La traslitteraziongpleta, comprensiva dibreve
muta, é stata invece adottata per parole dellai mmedlievale riportate nella forma in cui compaiore testi. Si &
scelto di mantenere nella loro forma sanscrita @m¢drmini “tecnici” piu comuni, comsapsara e avatira, nonché i
nomi propri di personaggi mitici o di divinita (c@rRaima e Lakmana). Alcune parole potranno comparire nella
forma sanscrita o in quella hiiaca seconda dei contesti. PeRitmcaritminas e il Valmiki Ramayapa verranno
utilizzate le abbreviazioRCMe VR

! Myth, history and politicsin “Frontline”, vol. 24/19, Sep. 22 — Oct. 05,080 pp. 21-14. L'articolo & consultabile
sul sito http://www.frontlineonnet.com/fl2419/stesi20071005501802100.htm.

2 Per i musulmani iRamsethué ’Adam’s bridge, il ponte attraverso il qualeedsbe passato Adamo che avrebbe poi
fatto penitenza sulla montagna nota anche comedRitAdamo” (mt. 2244). La montagna € considerataa anche
dai cristiani, dagli hind, che vi venerano la dimora §iiva, e soprattutto dai buddhisti, che la chiamanm&nakita

0 Sr1 Pada, per l'incavo nella pietra in cui essi ravvisditopronta del piede del Buddha. Sul tema cfr.Gicuzza,
“Peculiarita dell'idea di “Sacro Monte” e di “pefienaggio” nel buddismo dell'India e del sud-estatiso”, in
Religioni e sacri monti- Atti del Convegno Internazionale Torino, Moncal@asale Monferrato, 12-16 ottobre
2004, a cura di A. Barbero e S. Piano, Centro diubeentazione dei Sacri Monti, Calvari e Complessiadionali
europei, Ponzano 2006, pp. 231-234.

% Preoccupazioni di questo tipo sono state piu vedieresse nella comunita scientifica. Si vedanoepempio gli
articoli comparsi su “Current Science” di P. K. HKalt (Sethusamudram Ship Canal Project:
oceanographic/geological impact on marine lifetie Gulf of Mannar and Palk Bay, southern coashdid, vol. 89,
no. 7, 10 October 2005, pp. 10082-10083) e di Rné&n Sethusamudram Shipping Canal Projeadl. 88, no. 4, 25
February 2005, pp. 536-537), entrambi accessiilsiso della rivista: http://www.ias.ac.in/currkci



vicende di Rma storicamente. Come prova della non storicitéad&imkathiz, Panikkar adduce
le varianti con cui essa compare nelle innumerexarsioni delRamayapa, citando I'importante
raccolta di studi curata da Paula Richman dal Sigivo titolo diMany Rimayanas’.

E degno di nota il fatto che un saggio contenutian@ccolta in questione sia stato
contestato dagli studenti dell’Akhil Bharatiya Vatyhi Parishad (un’organizzazione studentesca
affiliata al Sangh Parivar) per il suo inserimeiman elenco di letture indicate per il corso di BA
di Ancient Indian Culture alla University of Delhil saggio incriminato —Three Hundred
Ramayanas Five Examples and Three Thoughts on TransladbA. K. Ramanujan— tratta il
tema della straordinaria diffusione della storiaRdima, raccontata con varianti piu 0 meno
considerevoli anche in quasi tutte le lingue del-est asiatico, grazie anche alla sua capacita di
riflettere la diversita delle culture, delle rebgi e dei contesti sociali. Le manifestazioni di
protesta di Delhi, che culminarono in un violenttaeco al Dipartimento di Storia nel febbraio
2008, miravano a ottenere la rimozione del saggi®amanujan dall’elenco di letture, con
I'accusa di essere offensivo nei confronti dellasdglita hindi e di trattare in modo irriguardoso
Rama e gli altri personaggi divini delRimkathi®. E questa I'ennesima dimostrazione, se mai ce
ne fosse bisogno, di come la storia dnf& continui a essere nell’occhio del ciclone satana
politicaindiana.

Ma torniamo all’articolo di Panikkar: pur nel lodde intento di combattere il
fondamentalismo hing egli utilizza delle categorie mentali che sond ti#to estranee o che
hanno un diverso significato per quella mentalitadizionalé di cui i fondamentalisti si
proclamano portavoce. Tali sono le categorie ditéine di “storia”. Quest’ultimo termine ha |l
suo equivalente sanscrito e hind itihasa / itigs, termine che solo nel linguaggio moderno e
contemporaneo ha assunto il significato di “storiie ben conosciamo, implicante una
ricostruzione di usi, costumi e avvenimenti delgad&s fondata su documenti e su fonti che
possano essere considerate autorevoli da un puwista scientifico. Com’é ben noto, nell’'uso
piu antico del termindtihasa e invece riferito alle storie narrate nei temgicn da quelle fonti,
ben altrimenti autorevoli, che sono in genere rapgntate da personaggi che gli storici di oggi
non esitano a classificare come “mitici”, doveeirhine “mitico” implica l'idea di “fantastico”,
“immaginario”. Ma le fonti in questione tali nonrsm a occhi hind: la veridicita deglitihasa e
del resto asgerita dall’etimologia stessa del teemnche giustappunto viene reso da Pelissero con
“eventi reali”™.

* Oltre al libro citato da PanikkaMiany Rimayanas - The Diversity of a Narrative Tradition In Sbufsia
University of California Press, Berkeley, Los Angel London 1991), Paula Richman ha curato una dadg@ccolta
di studi sul medesimo tem&uestioning Ramayanas. A South Asian Traditidniversity of California Press,
Berkeley, Los Angeles, London 2001. Uno studioesigitico delle varianti con cui Ramkath: compare nelle fonti
in sanscrito e nelle lingue neocindiane & quellikKdBulke, Ramkathi (utpatti aur vilgs), Hindi Parsad Praksak,
Prayag 1971 (I ed. 1950). Per un elenco d&#ankathi presenti nei 181ahapurana cfr. S. Piano, “Tessitori and the
Rama-katla”, in Tessitori and RajasthanProceedings of the International Conference, Bika21-23 February
1996, Societa Indologica «Luigi Pio Tessitori», bil999, pp. 103-104, n. 11; per un elencoRdenayana nelle
lingue neo-indiane cfr. P. Caracchia Rimlida di Ramnagar (Benares): vitalita di una tradizion&é “Annali
dell'lstituto Universitario Orientale”, vol. 43, 83, p. 109, nota 1. LRamkathi ha ispirato anche alcuni tra i piu
illustri autori della letteratura himdnoderna e contemporanea: per la poesia, ricordMaithilisaray Gupta &iket
del 1932), per la prosa Premcaifdmcarei, di datazione incerta; cfr. P. Caracdta, Ramkatha secondo Premcand
comunicazione presentata alla Giornata di Stu@riore del Prof. Shyam Manohar Pandey, Napoli 3tbodt 2008,
in attesa di pubblicazione negli atti). Recenteoel@ pubblicazione di una voluminosa opera teatral12 atti di
Gopal Upadhyay (Ram-kathz, Samayik Pralsan, Na DillT 2002).

® In Many Rimayanas cit., pp. 22-49.

® Sulla vicenda cfr. T. K. Rajalakshn@ying wolf in “Frontline”, vol. 25/6, March 15-28, 2008, p4B8-45.

" Owviamente, qui e piu oltre si fa riferimento aaugenerica idea di tradizione, perché in ambitaliper essere
precisi, occorrerebbe parlare di “tradizioni” aligle.

8 Cfr. A. Pelisserol etterature classiche dell'IndjaMorcelliana, Brescia 2007, p. 68. Sul significdtitihasae sulle
sue implicazioni per la sensibilita indiana nei ftonti della storia, si veda S. Piano, “La tradiso la nuova
rivelazione e la letteratura scientifica”, in G.dali, S. Piano, S. Sarig letterature dell'India UTET, Torino 2000,



Per quanto riguarda il termine “mito”, esso nonnleppure un equivalente in sanscrito o
nelle lingue neoindiane. Nei dizionari inglese-hjrmmkr esempio, come traducentergith oltre a
mithak che e un calco dall'inglese, si trova il termikathz, di solito con le specificazioni
purankathaz, devkatla o paurapik kathz. Tuttavia, il terminekathi significa “storia” o, piu
propriamente, “racconto”, “narrazione”, una naroae che puo essere considerata “mitica” solo
privando I'aggettivo di quella connotazione fanizste irreale che ha assunto nel corso dei secaoli,
almeno nell’'uso comuieCome vedremo, i fatti di urkathz sono considerati reali alla stregua di
fatti storici, anche se questo non sminuisce affaftloro valore simbolico. Come hanno
ampiamente documentato gli studi di Lutgendorf &léss, la dimensione “reale” di ukathi e,
al pari di quella simbolica, oggetto dei commenti kathavacak o kathakar, detti
significativamente ancheyas'®, i cui insegnamenti, impartiti durantesatsaig o in occasione
delle recitazioni garh) pubbliche o private dell&athz, costituiscono la forma piu comune di
istruzione religiosa popolare (e spesso ancherdtienimento, almeno laddove religione e vita
quotidiana sono ancora intimamente connésse)

Proviamo dunque a considerare le questioni di adiapPanikkar, cercando di assumere
quello che puo essere il punto di vista della nigatiadizionale, a partire proprio dal tema dei
“many Ramayana-s” (che e anche il tema del contestato saggioatn&ujan). IR@mayara che
qui verra preso in esame & Ramcaritminas (RCM) di Tulsdas™ che, almeno nellIndia
settentrionale, € anche il testo sacro piu amatini €onosciuto a livello popolare, quello che piu
di ogni altro ha forgiato la sensibilita moraleetigiosa degli ultimi secoli. Non é esagerato dire
che, sempre a livello popolare,RICM e anche il testo sacro piu utilizzato come norvoat
autorevole (se non in teoria, almeno di fatto)tdada meritarsi le definizioni diHindz Vedd e di
“Quinto Vedd . Possiamo dunque ragionevolmente considerdR€M come paradigmatico di

pp. 128-129. Per quanto riguarda specificamenteelalta” del Rimayana, cfr. anche S. Pollock, “Ramayana and
Political Imagination in India”jn Religious Movements in South Asia 600-18&fited by D. N. Lorenzen, Oxford
University Press, New Delhi 2004, pp. 151-208, diovstudioso, citando il commentario di Makararatha del XVI
secolo, tra l'altro afferma: “The figures of thRimayapa were fully historical and real for non-modern ladis
Achilles for the Alexandrians or Brut for the eaByitons” (p. 180). Pollock avrebbe qui dovuto @sdrpresente e
non il passato, poiché la sua affermazione € adaogamente applicabile all'India tradizionale djgd

° Importanti osservazioni sul mito nella cultura identale e in quella indiana sono quelle che faPiantelli, in
“Aspetti della preghiera dell'India”, in'uomo davanti a Dio — La preghiera nelle religiori nella tradizione
cristiang, a cura di E. Guerriero, San Paolo, Cinisello 8als 1998, pp. 41-44. Sul significato del ternmaghz, che
etimologicamente implica I'idea di una comunicaganale (ed € dunque semanticamente piu affina@énto” che
non a “storia”) si veda P. Lutgendoifthe Life of a Text. Performing tiR&mcaritmanasof Tulsidas University of
California Press, Berkeley, Los Angeles, Oxford 1,99. 115. Naturalmente gkathz verra usato nel significato di
purarkatha o devkatla, cioé nel significato di storia sacra, ma il temmipud avere anche un uso “profano”, come
avviene, per esempio, in opere narrative corfaihisaritszgara.

9 syl senso di questa denominazione cfr. P. Lutgéndp. cit, pp. 124-126. Che il termineyasa gia nei tempi
antichi potesse designare la funzione di esposdéaremmentatore dei testi sacri sembra implicitohamell’'uso di
espressioni comeyasagsana(cfr. S. Piano, “Parola detta, parola scritta,ofmfrespirata” ”, inParola e pensiero
nell'lndia, a cura di A. Pelissero, “Humanitas” LXI, n. 3, ggé-giugno 2006, p. 466). Sul tema cfr. anche G.
Bonazzoli,Composition, Transmission and Recitations of theiRars, in “Purana”, vol. XXV, no. 2, July 1983, pp.
273-276.

! Lutgendorf e Hess hanno entrambi studiato questmtin riferimento all&kamkathi e alRCM Lutgendorf tratta
'argomento dekathavacake della loro opera di commento e d’interpretazideklRCM specialmente ifThe Life of a
Text, cit, capitoli 3 e 4. La dimensione di realta che taraiza la percezione delRamkathi da parte dei devoti si
rivela in modo particolarmente evidente nei “dubtiie essi esprimono kathivacak su questo tema cfr. L. Hess,
“Lovers’ Doubts: Questioning The TulBamayar”, in Questioning Ramayanasit., pp. 25-47. Con riferimento a un
diverso contesto socio-culturale, si veda, anchlo stesso volume, il dibattito riferito da V. Rao, in “The Politics
of Telugu Ramayanas: Colonialism, Print Cultured hiterary Movements”, p. 161.

12| testo delRCM a cui si fara riferimento & quello presente ndlieerse edizioni della & Press di Gorakhpur. In
particolare € stata utilizzata la XXV ed. del 1€® lasika hindi di Hanunanpragd Poddr (I ed. 1942).

13 SUIRCM come “QuintoVedd e come Hindr Vedd cfr. P. LutgendorfThe Life of a Text, citpp. 366-67, 428,
437-439 e “Interpreting &nraj: Reflection on the “Bmayan”, Bhakti, and Hindu Nationalism”, iBhakti Religion in
North Indig edited by D. N. Lorenzen, SUNY, Albany 1995, 72 R. Lamb, “Personalizing thBamayay:



qguella mentalita popolare tradizionale che viemenséntalizzata dalla destra fondamentalista.
Oltre alRCM, prenderemo anche in considerazione due dei suomentari, che raccolgono gli
insegnamenti di quéiathavacak esperti deRCM, le cui prestazioni in alcuni luoghi sono ancora
richieste al punto tale da far diventare quellawygs una redditizia professiofie Uno di questi
commentari, il piu celebre fra tutti, ENManas-piis, un’imponente opera in diversi volumi, curata
da Anjannandasaray, un monacoramanand di Ayodhya, discepolo di Rpkak, che vi ha
raccolto le interpretazioni e le glosse di alcui if pitl celebrikathavacak'®. In realta iiIManas-
piizs € una vera e propria silloge di commentari! L@ltommentario che qui sara utilizzato e il
Ramcaritminas Gudhartha-candrika-fika di Svami Prajfinanda Sarasviat(1949-1968), un
samnyasin di osservanzdankariana, originario del Mainastra, che dedico tutta la sua vita allo
studio delRCM La colossale opera in 7 volumi, per un totaleidta 6500 pagine, ebbe la sua
prima stesura, tuttora inedita, in lingua mir e fu poi tradotto in hirid(per il vero, una hird
assai discutibile!) dall’autore stesso: una riprdedla grande influenza esercitata B&M anche

al di fuori dellohindr sansar e delRamananda-sampradya'®.

L’esistenza di una molteplicita dRamayana, cioé di una pluralita di versioni differenti
della storia di Rma, e un fatto scontato peiTills Ramayana, un fatto che, ben lungi dal provare
I'inattendibilita storica dell&Ramkathi, e invece perfettamente giustificato e spiegalia fase di
una diversa concezione del tempo e della storigpgremmo aggiungere, anche del “mito™).
Tale concezione puo essere formulata sinteticameate I'espressionekalpabheda che e
comunemente utilizzata dai commentatori proprio giestificare le discrepanze e le incongruita
che esistono fra le differenti versioni di ukethi'’. L'espressiondalpabhedaricorre inRCM |,
33.4, nelllambito di quello che si pud definire Riama-kattz-mahitmyache si estende dRCM |,

31 al, 33, per un totale didbhi e 17caupir (42 versi lineari)®. Per la comprensione dell'idea di
kath: presente neRCM il passo in cuikalpabhedacompare (I, 33.2-34) € uno dei piu
significativi. Esso recita come segue:

Ramnmamis and Their Use of tHeamcaritminas, in Many Rimayapas, cit, pp. 235-255; J. Kelly, “Fiji's Fifth Veda:
Exile, Sanatan Dharm, and Countercolonial Initieéivn Diaspora”, imQuestioning Rmayapas, cit, pp. 347-349.
Sulla popolarita, la diffusione e l'influenza d@CM molto & stato scritto, a partire dalle celebrigbardi Grierson,
citate anche daipkak nel suo commento allBhaktanal di Nabhadas, secondo le quali nella pianura gangetica il
RCM era pit conosciuto di quanto non lo fosse la Bibini Inghilterra. Cfr. Mbhadas, Sri Bhaktaral, con i
commenti di Prigdas e di Ripkak, Tejkunar, Lakhnai 1977, VI ed. (I ed. 1914), p. 759. Sul tema ditipatare
interesse sono le osservazioni di R. Lamharincit., p. 236, di P. Lutgendorf, ifihe Life of a Text, citpp. 63-64 e
p. 439 e di J. Leslie, iAduthority and Meaning in Indian Religions. Hinduigmd the Case of dmiki, Ashgate,
Aldershot 2003, pp. 163-164.

4 vaudeville ha liquidato i commentari d&®CM come “mauvais” e utilizzabili solo “avec beaucode
circonspection”. CfrEtude sur les sources et la composition dmi®/ana de Tulsdas, Adrien Maisonneuve, Paris
1955, p. XIll. Lutgendorf ne ha invece dimostraimportanza come espressione della tradizione t&venpopolare
che fa capo d@RCM Cfr. The Life of a Text, citpp. 131, 140-157, 246. Sugli aspetti economittaderofessione” di
kathavacak cfr. ibidem pp. 164-169.

13| Manas-pizs fu pubblicato per la prima volta ad Ayodhin dodici volumi usciti fra il 1925 e il 1932 edlee
subito un grande successo. Sulla figura e 'opessiighrinandadaray cfr. P. LutgendorfThe Life of a Text, citpp.
153-154. L’edizione deManas-pis che qui sara utilizzata € quella in 7 volumi déligia Press (Gorakhpur 2008,
XV ed.).

16 Questo commentario non & stato preso in consierazia Lutgendorf, probabilmente perché, nellaistaezza,
e stato pubblicato dallaig Press solo nel 2000, nove anni dopo la pubblicezidi The Life of a TextSecondo
guanto si legge nella presentazione iniziale dd#itikee, precendemente ne era stata pubblicatansolia prima parte,
fino al commento dBalkand 31.3. Per le notizie relative a @wi Prajfinanda Sarasvae al suo commentario Si
veda, oltre alla presentazione dell’editore, anghella diSriram Sitaram Gilda nelle pagine iniziali (hnon numerate)
del Gudhartha-candrika-rika.

7 Cfr. P. LutgendorfHanuman’s Tale - The Messages of a Divine Monkigford University Press, New York
2007, pp. 177 e 180.

8 Non & questa I'unica glorificazione delRgmkathi presente nel poema: cfr. per esempio |, 113.1-108;2;
140.1-4; VII, 53.1-4.



Coloro che mai prima d’ora hanno udito qudstéhi non si meraviglino
nell'ascoltarla.

| saggi che ascoltano questathi trascendente alaukikgd non si
stupiscono perché cosi sanno: (2)

lllimitata nel mondo e I&amkathi: questo e ben chiaro nella loro mente.

Innumerevoli sono i modi in cuida e sceso conwvatira. | Ramayana
sono mille milioni 6ata ki), sono infiniti. (3)

Le affascinanti imprese di Hari, che sono diversiediversikalpa(kalapa
bhedg, eminentimunihanno cantato in svariati modi.

Non nutrire dubbi! Cosi meditando in cuor tuo, dscda kathz con
rispetto, con amore e con animo riverente. (4)

Rama e infinito, infinite sono le sue virtu e seniaiti € la vastita delle
suekathi.

Non si stupiranno nell’ascoltarla coloro che somwi mei loro pensieri.
(33)

La kathz a cui Tulsdas fa riferimento in 33.2 non e urRimkathi qualunque, ma e
“questakathz” (yahg), vale a dire quellalaukika— cioe trascendente la sfera monddokaj, ma
anche “mirabile”, “straordinaria” — chiva ha raccontato aaP/ati e che egli stesso sta per
narrare, avendola ascoltata ancora fanciullo dedtaca del proprio Guru (I, 30). Lo stupore che il
poeta invita I'ascoltatore a non nutrire non é bususcitato dalla novita della storia in se stessa
(probabilmente per Tuidas non € neppur pensabile che qualcuno igndRizlakathz, almeno nei
suoi tratti essenziali), ma € lo stupore che pdbieed suscitare le differenze di “quesiathi”
rispetto ad altr&amkathi'®. Cosi interpreta ancheManas-piis (vol. I, p. 492): “Il significato &
che questakathi presenta delle caratteristiche differenti rispetio quelle di \dlmiki,
dell’ Adhyitma-ramayana e degli altriRamayana” .

Nella caupii successiva (33.3), il passo relativo all'infindélla Ramkath: sembrerebbe
interpretabile nella direzione indicata da Panik&gproposito della portata universale dei miti,
molti dei quali (e quello di Bna e fra questi) “are in a way timeless”, con hifento al loro
significato simbolico e metaforico. Ma la portaeolbgica del passo in questione e, come
vedremo, ben diversa, a partire dal fatto chelittitatezza” dellakathz si riflette nel limite del
tempo con una concretezza che, agli occhi diidizdse dei suoi commentatori, € pari a quella di
un fatto storico: e infatti legata agli innumerevolodi (nana bhamti) in cui la storia di Bma si
dipana nel tempo in occasione delle altrettantanmerevoli discese di #®na, ogni qual volta il
Trefa-yuga volge al termine. E poiché infiniti sono ielryuga degli infiniti cicli del tempo,
infiniti (apara) sono anche Ramayana: Ramayapa sata ka apara (1, 33.3).

Apriamo qui una parentesi sull'interpretazione desto passo. La mia traduzione — i
Ramayapa sono mille milioni, sono infiniti” — segue linterptazione piu comune e piu
immediata, che ha dalla sua l'autorevolezza di tHeamprasd Poddr?*, ma non & l'unica
possibile. La traduzione inglese dellatdGPress interpreta infatti: “th&imayana, though
consisting of a thousand million verses, is yeinitd”?*. La prima interpretazione considesata

9] tema del saggio che non si stupisce nellascelfaRimkathi (karahin na sunigcaraju sayino), con preciso
riferimento alla molteplicita delle sue versiongarre anche iIlRCMI, 140.2.

2 Come ha dimostrato la magistrale analisiRi€M fatta da Charlotte Vaudeville (p. cit), il Valmiki Rimayana e

I' Adhyatma-ramayana sono tra le fonti principali ddRCM Non & dunque un caso che vi faccia spesso rigertion
anche ilManas-piis, senza contare cheAdhyitma-ramayapa € uno fra i testi sacri fondamentali per drRinanda-
sampradya, al quale Afjaimandasaray, il compilatore deManas-piis, appartiene. Cfr. P. CaraccRgmananda e
lo yoga dei santEdizioni dell’Orso, Alessandria 1999, p. 136.

2L H. Poddr ha curato la resa in hinthoderna deRCM per i tipi della Gta Press. Nell’edizione del 1976 (XXV ed.,
| ed. 1942), la traduzione del passo in questiotm®a a p. 46 e recitsau karg tatha apar Ramayan hair.

2 Cfr. p. 33 nell’'edizione del 2004 (I ed. 1968).



kori come un numero iperbolico, numero che ancheR@M viene piu volte utilizzato nel
significato di “incalcolabile®. La seconda interpretazione, che mi sembra esslnattanto
legittima e che & seguita da entrambi i nostri cemiarf*, suppone nel testo un esplicito
riferimento al Valmiki Ramayana (VR), basandosi su una tradizione secondo la qualdoque
giunto fino a noi sarebbe cid che resta di Satakai Ramayana, cioé di unRamayaza dai mille
milioni di versi, che é poi andato perdutoMknas-piis (vol. I, p. 493) esplicitamente contesta
I'altra interpretazione e afferma che, come € agtmager altre espressioni numerali che sono state
utilizzate per indicare determinati testi sa&srgdhyayi, Saptaatr, Upadga-sahasr ecc.), cosi
Satakqi sarebbe diventato per antonomasia il nomeMI Il Manas-piis qui non si dilunga
oltre, perché al tema delfatakai Ramayara ha gia dato ampio spazio nella glossamaacarita
satakgi di RCM I, 25 con dovizia di citazioni dalnanda-amayara e da diversi testi pamici
(vol. I, pp. 395-398). Alcune di queste citazioans utilizzate anche da Prajfanda Sarasvatl
quale afferma che I'esistenza deflatakai Ramayana era ben nota pure aantdel Mafirastra,

da Ekmth a Rimdas (Gughartha-candrikz vol. |, pp. 271-272). Di certo, all'epoca di Tidss la
credenza nellSatakqi Ramayana doveva essere piuttosto diffusa, dato che ancidadas, suo
contemporaneo, ma vissuto imj&sthin, usa questa denominazione per riferirsivét nel
chappay58 della Bhakta-nal, dedicato alla figura di Tuidas (gia cosi venerato da essere
considerato, ancora vivente, avatira dell’ Adikavi):

Allo scopo di salvare gli esseri malvagi che vivore Kali-yuga, \almiki
divenne Tuls

Nel Treti-yuga compose il poenfatakai Ramayana

una sola sillaba del quale puo liberare il colpevdéll'uccisione di un
brahmano e degli altri [quattroahipapal %>.

Occorre dire che nei passi puici citati dai commentari non sempsatakgi appare
chiaramente come una vera e propria denominazieh¥Rj in qualche caso, come Padma-
purana 1, 24, potrebbe semplicemente alludere in termiogiativi e iperbolici alla grande
estensione del poema. Il testo piu chiaro al rigonasembra esseredhanda-amayapa, un
Ramayara risalente al XV set®, oggetto di un interessante studio di Aklujkar.e§til osserva
come l'esistenza di una molteplicita Bamayana sia ben presente all’autore déifanda-
ramayana che, inManohara-linda 8, 62-72, ne enumera 25, tutti derivati ¥& originario che
aveva pit di un miliardo di veféi La tradizione delldatakai Ramayana € recepita, con qualche
variante interpretativa, anche dalibhuta-zmayapa, che e probabilmente contemporaneo dell’
Ananda-tmayana®®. Secondo K. Bulke, la teoria d¢R originario, dalla cui suddivisione tutti gli
altri sono nati, e quella che abbiamo chiamatkatibabhedasarebbero state entrambe elaborate

23 Cfr. il celebre passo dRCM I, 105.2, dovesata koi si riferisce a mille milioni di ipoteticBesa (qui Ahsa,
“Signore dei serpenti”), che sarebbero impotentaatare le imprese diaRa essendo illimitateRzma carita ati
amitad). Anche in altri passi del poema I'espressicaéa kgi € riferita alla storia di Bna o alle sue imprese (per
esempidrama carita sata ko apara, in RCMVII, 52.1).

24 Nel complesso, pero, le altre traduzioni e i comiae da me consultati sembrano seguire in prevaléa prima
interpretazione, quella di Poatd Per esempio, fra le versioni in hinduella di Yogendra Pra Simh segue la prima
interpretazione (Lokkirtt Prakisan, lkhabad 1999, p. 91); fra le traduzioni inglesi, quellaDhyashankar Pathak
segue la prima interpretazione (Lokbharti Prakasidlahabad 2000, p. 35), mentre quella di R. Cas@d la
seconda (Moltilal Banarsidass, Delhi 1988, p. 28fine a quella di Podat € anche I'interpretazione di A. G. Atkins:
“In numberless forms has he been incarnated; limberless forms is his story related.” (Shri Krishtanmasthan
Seva-sansthan, Mathura 1984, p. 50).

% Nell'edizione citata (v. nota 12) il passo si o p. 756.

% | a datazione & di K. Bulke, wp. cit, p. 168.

27 Cfr. V. Aklujkar, “Crying Dogs and Laughing Tre@sRama’s Kingdom: Self-reflexivity irdnanda Rimayana”,

in Questioning Ramayanasit., p. 84 e p. 370, nota 4.

28 Cfr. C. Vaudevillepp. cit, p. 18. Per la datazione déltibhuta-fimayana cfr. K. Bulke,op. cit, pp. 166-167.



per risolvere le incongruenze esistenti tra leeddfhti versioni dellaRamkathi®®. Egli cita un
verso dell4nanda-zmayana (Pirna-kanda 7, 29) di grande interesse per il nostro tema:

puna: puna: kalpabhejitah sriraghavasya ca /
avatirah kariso'tra tesu bheda kvacitkvacit //

Qui la teoria dikalpabhedaappare enunciata a chiare lettere: le nascitelideéndente di
Raghu sono diverse a seconda Kaipa perché le vicende dei suoi innumerevaliatira
differiscono di volta in volta. Da tutto cio si putedurre che all’epoca di Tadlas la teoria del
Ramayapa originario e quella dkalpabhedaerano gia state compiutamente formulate e, anzi,
erano ormai parte della cultura popolare: chiargneeche da lungo tempo si rifletteva
sull’esistenza diRamayana differenti e che la soluzione ai problemi di véith che essi
ponevano era stata trovata con la capacita tipinem@diana di salvaguardare il diverso e il
molteplice, pur privilegiando I'unita come valorkimo e supremo.

Tuttavia, almeno per quanto riguarki@pabhedanulla ci autorizza a pensare che questa
teoria sia specificamente legata &ankathz o che sia stata formulata proprio in amb#maita,

o comunquevaispava®. Di quasi tutte le grandiathi puraniche esistono versioni differenti che
presentano percio gli stessi problemi d’incongraedella Ramkathi. Tali problemi trovano
soluzione proprio nella teoria Kalpabhedale cui origini vanno forse cercate in ambitozmiro,

tra quei formidabili narratori dkathi che dovevano avere una naturale dimestichezzaigan
dimensione del tempo estremamente piu ampia eppizicsa di quella, relativamente angusta, dei
nostri testi di storia. L’espressioh@lpabhedacompare, per esempio, in usioka dello Siva-
purapa dove il narratore, prima di raccontare una dedesni della storia di Ga&sa — quella in
cui éSiva a tagliargli la testa — si preoccupa di spieg@motivo per cui la su&athz differisce
da quella in cui il neonato Gesa perde la testa a causaSdii, assicurandoci cosi del fatto che
entrambe sono vere. Il motivo in questione e, adtuente kalpabhedakalpabheddganesasya
janik prokt vidhe: parat®*,

E significativo il fatto che Prajfnanda Sarasviaitcommentand&alapa bheda Hari carita
suhze di RCM |, 33.4, colleghi espressamente Ramkathz alle kathz puraniche. Egli spiega
anche come sia possibile che le storie kiddpa passati siano giunte fino a noi. La spiegazione
sarebbe da ricercare neirafjiva, la cui esistenza si prolunga H#alpa in kalpa oltre la
distruzione depralaya sono loro che ne serbano il ricordo e che Idaive al’'umanita:

| Purapa, nei quali unkalpa € considerato una ben piccola sezione del
tempo, sono una raccolta dekathz del Signore relative a diverkalpa
percio vi compaiono delle differenze. Lo stesscevar iRamayana. La
storia deikalpa passati la ascoltano nkalpa avvenire i piu eminenti
muni, da personaggi che vivono per svariaipa, comeSri Lomaa eSr1
Markandeya, e questa procedura si perpetua nel tempo $emzeData
una simile estensione temporale, c'e da meravsgjlse neiPurana e nel
Ramayana ci sono storieiihas) che raccontano imprese completamente
diverse compiute da personaggi con lo stesso ndbhe?il demone del
dubbio 6amsayapkac) non s’insinui nella mente! [...] In ogrkalpa ci

29 Op. cit, pp. 725-726.

%0 C. vaudeville ipotizza che le dottrine dell'infiai dei Ramayara e della pluralita deglavatira siano dovute

all'influenza della teologidbhagavata con speciale riferimento alle ripetute disceseKdina al termine di ogni
Dvapara-yugadp. cit, pp. 18-19), ma, come vedremo, la questione \axitasin un contesto ben piu ampio.

31 Siva-purana (ed. Vakatesvara, Bamba1965), Rudra-samii 1V,13, 5-6. Come riferisce Lutgendorfidnuman’s

tale, cit, p. 186), nella letteratura agiografica contempeeasi fa ricorso kalpabhedgoer giustificare il fatto che la
festa di Hanumajjayantada in diverséthi dell’'anno.



sono Malmiki che compongonoRamayana, Vyasa che compongono
Purana, Vasitha® ecc. In millemahiyugaci sono mille Tret-yuga e in
ciascuno di essi c’e uavatira di Rama, cosi come in ogni Bpara c’'e un
avatzra di Krspa. Occorre tenerlo ben presente, perché é neaegsari
comprendere il seguito. Percido a questo punto idadsdice karia na
samsaya |l significato € che non bisogna nutrire dubbi faito che le
kathz presenti in questBamcarit, che sembrano nuove, Tidss se le sia
inventate. | vari eminentmuni che hanno narrato le varikimkathz lo
hanno fatto basandosi su di esse [in quanto namiadi fatti realmente
accaduti]®,

| commentari deRCM testimoniano quanto seriamente sia consideratallacazione di
unakathz nel grandioso e sconfinato scenario del tempoi pemmentatori deRCM si tratta di
un problema non meno concreto di quanto non siglpstorici la datazione di un evento o di un
personaggio. Un’eco di questo fatto si puo troveelecommento &CMI, 48.1 delManas-piis. |l
verso segna l'inizio del cosi det8at-carit, dove si narra comiva e Sat stiano tornando al
Kailas dopo aver ascoltato Ramkath: da Agastya, quando, attraversando la foresial@ka, si
imbattono in Rma che cercaifa e si lamenta per la sua perdita. | dubbi dii 8ata la vera
natura divina di Bma, che le e apparso sopraffatto dal dolore come&amune mortale, la
inducono a metterlo alla prova; ne consegue l'indigone diSiva e una lunga separazione da Iui,
che infine le narrera I&amkathi (I, 60.3). Si badi bene: quedtathi non e ancora quella che
costituisce la struttura portante dRCM, che & narrata déiva a Rirvaf, e non a Sate che avra
inizio solo iINRCM I, 112.2* Cosi ilManas-piis (vol. II, p. 43) commentaka hira Tret juga
mahim, l'inizio del Sat-carit:

C’e una grande divergenza di opinioni su quandadaaduto luogo questo
dialogo [traSiva e Agastya]. Tutti dicono la loro e sostengoagitopria
opinione. Padit Sukdevhl si esime dalla disputa interpretando: “In un
certo Trei-yuga di un certi&alpd'. Baijanathji dice che si tratta del Tiet
yuga del primokalpa, quello nel quale Manu divenne §aaatha.
Qualcuno dice che si tratta del ventiquattresikadpa qualcuno del
ventisettesimo e qualcuno del ventottesimo. Comersia, € certo che si
sta parlando del Tratyuga di quelkalpa durante il quale ci fu la
manifestazione del supremBrahman che apparve a Manu e la cui
descrizione e stata fatta dall'autore stessdvidglasin quel contesto.

32| riferimento &, naturalmente, all'autore defogavisistha.

3 Gughartha-candriki-fika, pp. 369-370. Le parti omesse riguardano la pesitd del dubbio, un tema che verra
ripreso anche piu oltre. La pericolosita del dublsimme elemento frenante e inibente sul cammindgtisple, € ben
presente negli insegnamenti delle diverse tradiziaiane (cfr. P. CaracchRamananda e lo yoga dei sartit., pp.
333 e 343). Tuttavia, in quella che si potrebbénitef 'economia dell&kathz, il dubbio (ma non quello derivante da
mancanza di fede) pud anche avere una funzionéygosi stimolare ikathavacak nella sua opera di commento del
testo. Cfr. P. LutgendorT he Life of a Textit., pp. 127, 349, 393 e L. Hess, “Lovers’ Doubts: Qioming The Tulsi
Ramayan”, cit., pp. 45-46. Ne & una prova lo stesSa/hartha-candrila-fika, una gran parte del quale consiste
appunto in una raccolta di risposte date dan®\Prajfinanda Sarasviahi dubbi espressi dai devoti. Alcuni di tali
dubbi riguardano proprio le differenze che presemtie kath: contenute neRCM rispetto alVR: “Non si nutrano
dubbi come: Perché Tatlis ha composto iBalkand cosi esteso? Da dove ha preso le diveeghi? Nel VRl
Balkand non é cosi esteso! N¥R lo Yuddhakind e altri sono estesi, perché méfinassono stati ridotti?” (p. 370).
Ricordiamo infine che ndRCM la Ramkathi viene raccontata déiva a Rirvati proprio in risposta ai suoi dubbi e lo
stesso accade in occasione di quasi tutte le naniadellaRamkathz di cui si parla all'interno del poema.

% In realta la narrazione vera e propria ha iniziol,i 122.2, dopo un lungo preambolo contenente ltetlare
esaltazione dell&®amkathi e delRamram e varie dissertazioni teologiche sull'identitaMirguza e Sagwa e sul
rapporto tra Rma, ijiva e il mondo.



Il “contesto” (prasaig) a cui si fa riferimento e quello RCM |, 141.1-152.4, dove si
narra uno degli antefatti della discesa @R, e cioe la storia di Manu Srambhuva e della sua
sposaSatafipa, che con la loro ascesi e con la leftsalya bhaktiottengono il dono di rinascere
come Ddaratha e Katalya®. Qui Siva dice espressamente che la storia di Manu cheest
raccontare € la caushefy di quelRamavatara che Satha visto vagare nella forestadidaka (|,
141.2-4). percio nelManas-piis si sostiene che iBat-carit si colloca nello stessé&alpa
dell'antefatto di Manu.

Sarebbe interessante chiedere ai commentatoii éEVianas-piis a quale mese di quale
anno della vita dell’attuale Bralasi riferiscano parlando di ventiquattresimo, vegitiesimo o
ventottesimokalpa (i numeri sono quelli dei giorni di un mese di Bra) ciascuno dei quali
coincide con urkalpa™), dato che ikalpa presente, nella visione tradizionale, dovrebberesi
primo dopo ilpralayache ha avuto luogo alla fine del suo cinquantesimm !

Sulla base dRCMVII, 114.5 — dove Bkabhuundi afferma di aver gia vissuto sul monte
Nilgiri per 27 kalpa durante i quali si e recato ad assistere ai gidcHRama bambino in
occasione di ogni sua discesa (114.6-7) — \nayd Tri@thi, nel Manas-piis, sostiene che
almeno 2kalpasono quelli intercorsi tra Bamkathz di Valmiki (che si collocherebbe nkélpa
attuale) e quella di Tuidas®. Dunque le vicende narrate iCM sarebbero da collocarsi almeno
27 kalpa or sono! Anche quest’occasione e buona per ribattie non c’é da meravigliarsi se fra
le duekathz ci sono delle differenze!

Un fatto che sembra emergere chiaramente da digerdesti € che con l'espressione
kalpabhedai testi e i commentari intendono riferirsi anchée allifferenze che caratterizzano
ognuno dei mille cicli di 4yuga (mahzyugd di cui ognikalpa si compone. In ognkalpa si
avranno cosi mille diverdaathi dell’avatzra di Rama, mille per lavatira di Krsna e cosi via per
ogni altrakathz “mitica”, sebbene naturalmente tutte le versidnimh stess&athz abbiano degli
elementi comuni che le identificano e che sono ditveome irrinunciabili. Cosi nelAdhyatma-
ramayana, quando Bma cerca di dissuaderat®&dal seguirlo nella forestaits risponde: “Ho
sentito narrare moltRamayana da molti brahmani, / dimmi: forse che in qualciRimna e andato
nella foresta senzats?"*°.

Come spiega iManas-pus (vol. |, p. 492), gli stessi personaggi déRamkathi sono di
volta in volta differenti e nulla sanno di colorbecli hanno preceduti, cioé di coloro che hanno
ricoperto il loro stesso ruolo nei Taeguga precedenti. Si parla qui naturalmente desqeaggi
umani (il termine che li designa garikar, “coloro che agiscono intorno” o “vicino”, cioeigl

% Svayambhuva & il primo dei 14 Manu che si avvicendanain kalpa. Cfr., per esempioS$iva-purana, Umi-
saphita 34, Linga-puiapa (ed. J. Vidyasagara, Calcutta 1985) |, 7, 22-¢&pu-puraza (mal slok aur hing-
anuvadsahit, anusdak M. Gupta, @a Press, Gorakhpur s.d. ) lll, 1-2. Anche Baligavata-putiza Manu eSatafipa
lasciano il regno per dedicarsi all'ascesit§@ress, Gorakhpur 1982, Il ed., | ed. 1971, VIJI7-B).

% | nomi dei 30 giorni di un mese di Brahrsono riportatisub voce kalpanel Pauranik-kas, che, per altro, non ne
indica la fonte. Cfr. RSarma, Pauranik kos, Jfinmandal, Varanag 1971, p. 94.

37 Cfr. Visnu-purana |, 3, 27-28 d.inga-pumna |, 7, 29, dove si dice anche che quello attudlé/éraha-kalpa. Sulle
suddivisioni del tempo e sulla loro durata si véelaV. Kane,History of Dharmaastra, Bhandarkar Oriental
Research Institute, Poona 1968-1977, Il ed., \Iblpp. 890-891 e vol. V, pt. |, pp. 686-693 e $ar®, Sanitana-
dharma. Un incontro con I'“induismqg”San Paolo, Cinisello Balsamo 1996, pp. 180-186.

%8 Cfr. Manas-piis, vol. VII, p. 628. Trifthi identifica laRzmkathi che Bhdundi ha ascoltato da Lomsa con quella
delRCM L'identificazione si pud giustificare sulla basieRCM VI, 52.3 doveSiva dice a Ura di averle raccontato
la katha che Bhyundi ha narrato a Gada. Poiché Tulislas afferma di raccontare kathi narrata deSiva, se ne
deduce che laathz di Bhusundi € la stessa dé&@CM Rimane un quesito: su quale base #thipcolloca lakathz del
Valmiki Ramayapa nelkalpaattuale?

39 Adhyatmaramayana, hind anuvd sahit, anusdak Munill, Gita Press, Gorakhpur 1982, XVII ed. (I ed. 1932), II,
4, 77-78. E chiaro che un’affermazione di questoege, se non viene letta alla luce kdilpabheda pud essere
interpretata solo come una battuta, alquanto facstasa in bocca a un personaggio “mitico” (neti§icato corrente
del termine), con scherzoso riferimento al mito ghi@reesiste.
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attendenti, quelli che compongono un seguito) e oerio del Signore #&na: nulla infatti
potrebbe offuscare la sua onniscienza divina, ddte la sua forma umana € qualcosa di
puramente illusorio, come una maschera o comeibrassunto da un attore funzionalmente allo
spettacol®’. Un discorso analogo vale peitsS che & lafakti di Rama, per Lakmana, avatira di
Ananta, e per gli altri personaggi divthi

Si puo dire cheékalpabhedasia la logica temporale che sottosta al raccagtmrando la
quale molti passaggi risulterebbero incongruerdssurdi. Basti pensare al gia citato episodio di
Siva e Satche, dopo aver udito Ramkathi dalrsi Agastya, incontrano #na alla ricerca di .
Senza presupporrkalpabhedacome potrebbe Agastya narrare ukethi ancora in via di
svolgimento? Situazioni analoghe si ripetono nedrpa: per esempio, ndlittara-kanda (58.1
ss.), Garda e in preda ai dubbi sulla divinita difRa da quando lo ha liberato dai magici serpenti
nei quali lo aveva avvolto Meghaata sul campo di battaglia (VI, 73.5-74). Sav e davvero |l
Signore dell’'universo, come € possibile che abbiaabisogno del suo aiuto? Alla ricerca di una
risposta, si reca infine sul montealgri dove ascolta da #abhuundi la Ramkathi. Dunque, la
guerra di Laka é ancora in corso, 0 € appena terminata, aitjala storia di Bma € narrata da
Bhusundi.

Nel RCM anche la presenza di piu antefalttet{y lett. “causa”) della discesa daRa si
giustifica alla luce dkalpabheda Essi, infatti, precedono la discesa dink in cicli cosmici
differenti, come, in alcuni casi, lo stesso Tdds si preoccupa di spiegarci: per esempi&aipa
in cui ebbe luogo I'antefatto di Jaya e Vijaya, cimacquero come ®ana e Kumbhakara, € lo
stesso in cui K&apa e Aditi rinacquero nei panni dei genitori dinf (I, 122.2-123.2%, mentre
in un altrokalpa si colloca la storia di Jalandhara, che, rinatoh&agli come Rvana, provoco
una differente discesa daRa (I, 123.3-124.2).

E interessante notare come nella narrazione detgifaiti I'espressioneka kalpa(per
esempio in 1, 123.2, 123.3 e 139) sembra sostitaieka kira, il “c’era una volta” delle nostre
storie. Per introdurre I'antefatto diaéda (in I, 124.3) le due espressioni compaionariiaaa
affiancate nel testo:

Naradasrapa dnha eka bra/

kalapa eka tehi lagi avatall.

Una volta Nirada diede [a #na] una maledizione.
In unkalpaquesta fu la ragione della sua discesa.

L’idea di kalpabhedache, come abbiamo visto, non e affatto appannagsptusivo del
RCM o dei diversiRamayapa, suggerisce alcune riflessioni sulla natura delpe nella visione
indiana. Anzitutto appare evidente l'inadeguateriedi’espressione “eterno ritorno”, spesso
utilizzata dagli studiosi per esprimere la cichciiel tempo (specie dopo la pubblicazione del
celebre studio di Mircea Eliad€he Myth of The Eternal Retudel 1954). In realta, il tempo non
torna mai davvero su stesso, nulla si ripete milidentico modo: ci sono, certo, delle costanti,

0 ’esempio dell'attore ricorre per spiegare la matdi Rima comeavatira nello stessdRCM (per esempio in I,
127.4; VI, 73.6; VII, 72). Significativamente il sicorpo € definitdilatanuin |, 144.4. Possiamo qui individuare una
delle differenze principali tra la teologia delNatira e quella cristiana dell’Incarnazione: non vi € maa piena
assunzione della natura umana da parte @ivatiira, né potrebbe esserci, dato I'incolmabile salt@mlgico tra la
Realta divina e lanaya, a cui anche 'uomo, in quanto entita psicofi@ppartiene.

“L Cfr. RCMI, sloka 5; 17.4; 18 e lichand126. Gli altri personaggi divini sono gli altri dératelli di Rama, Bharata
e Satrughna, che la tradizione pguica, recepita anche dai commentatori Neinas-piis (vol. Il, pp. 923-927),
consideraavatira rispettivamente della conchiglia e del disco distMi Ricordiamo che nella teologia del
Visistadvaita-vednta gli ayudhadi Visnu sono consideratiitya-mukta-va (cfr. P. CaracchiRamananda e lo yoga
dei sant, cit. pp. 92-93 e 103).

“2DaRCMI, 187.2-3 si deduce che nello ste&sipasi colloca anche I'antefatto diakada. Entrambi gli antefatti,
quello di Jaya e Vijaya e quello diafda, sono alla base delfamkathi delRCM
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che si ripetono a ogni ciclo, ma anche infiniteiati. E ben vero che, per via di semplificazione
e con riferimento a un ben preciso punto di viggae(lo del collegamento col Principio
trascendente), le rivoluzioni del tempo sono spessboleggiate da una ruota (per esempio, dal
cakradi Visnu) che gira sul suo pernoakis mundiche non partecipa al movimento, ma lo rende
possibile. Tuttavia, se si prende in considerazibriempo in sé e per s€, nel suo procedere,
'immagine piu appropriata non € la ruota, ma laade, le cui curvature si succedono l'una
all'altra, senza mai tornare nello stesso pogtlpabheda appunto! Il simbolo che meglio
esprime questo aspetto del tempo & quell$ala, o Ananta, il serpente cosmico sul quale
appoggia il mondonfahidhary come lo chiama Tuidas inRCMII, chand126) e sul quale giace
Visnu durante ilpralaya le sue spire sono infinit@igantg, come infiniti sono i cicli cosmici gia
manifestati e consumati e come ancora infiniti squelli che restana¢sa) allo stato potenziale

e inespresso.

Il ripetersi di un canovaccio piu 0 meno fisso skeealla base di varianti infinite richiama
la struttura della musica classica indiana, dowsatina delle esecuzioni di uno stesdga €
unica e irripetibile, pur avendo tutte in comunestassa struttura melodica. Proprio allo stesso
modo, anche l&Ramkathi (come ognikathi) € suscettibile di essere narrata e rinarrata con
varianti senza fine, perché sempre diverse sosodeesecuzioni” negli infiniti cicli del tempo.

Con laverveironica che gli & propria, Lutgendorf si chiedelaaozione dkalpabheda
con quel che comporta, non serva a prevenire “dibioredom*®. L'allusione & presumibilmente
al povero Brahmil quale, in assenza #alpabhedanel corso della sua lunghissima vita sarebbe
costretto ad assistere a un numero spropositatoltk a spettacoli sempre uguali. Tuttavia,
volendo cercare il significato profondo dialpabheda la sua ragion d'essere pud essere
individuata a piu livelli:

1) Se la dottrina del tempo ciclico nasce dall'ogageione del ciclo delle stagioni, come da
piu parti e stato teorizzato, € evidente come dgishi si ripetano sempre uguali, ma al tempo
stesso sempre diverse. In realta in natura ogrd easnica: anche un filo d’erba, nei dettagli, €
diverso da tutti gli altri.

2) La legge dekarman presupponendo una piu 0 meno grande libertaadias(almeno
per quanto concerne l'uomo, l'unico essere cheah@&dponsabilitd morale delle proprie azioni),
non & compatibile con un rigido ripetersi di avwveenti di ciclo in ciclo. E cosi che a ogni ciclo i
ruoli di una stesskathz sono rivestiti da persone diverse che li interpretia diverso modo.

3) Infine, lalila, il gioco divino di cui il mondo e espressionennmmo che essere novita
infinita, pur nell'osservanza di quelle regole db® stesso ha stabilito e che fanno parte del
gioco, anzi, ne costituiscono la struttura portante

La dottrina della infinita dell&athz, cosi centrale ndRCM non é legata soltanto al suo
ciclico attuarsi (alla sua “discesa”) nella dimem& temporale, cioé non dipende solo
dall'incessante avvicendarsi dei cicli cosmici. tmlteplicita delleRamkath: presuppone una
Ramkathi atemporale, che trascende le dimensioni di spampo, che e eterna e infinita come
Rama stesso, della cui natura partecipa.

Jathz ananta Rma Bhaga@na/

tatha kathz kirati guna riznal/.

Come infinito € il glorioso Bma,

cosi lo sono la sueathz, la sua gloria e le sue innumerevoli vitRQM 1,
114.2)

In ambito Bmaita I'idea di un&athz eterna, che il devoto pud contemplare con gli bcch
della bhakti e alla quale misticamente pud prendere parte,iléppata soprattutto da maestri

43 Cfr. Hanuman'’s tale, cit.p. 180.
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ramanand del Rasik-sampraga per effetto dell’influenzarknaita. Essi considerano la storia di
Rama, cioé la sudila terrena, come un’espressione dedliaz eterna giocata nella sfera
trascendente delaBet ('equivalente del Golok nella misticaskaitaf**. E verosimile che anche
questi sviluppi teologici abbiano il loro fondamemella concezione, ben piu risalente, di una
kathi eterna o archetipale largamente rintracciabildingiasa e neiPurapa®. Per limitarci
all’ambito ramaita, ricordiamo come alimiki, prima di comporre il suo poema, rimanga assorto
contemplazione yogicay@ganasthitai) finché non vedep@asyati) tutta quanta la storia come si
pud vedere un frutto dimalakasul palmo della propria manpdzavamalakan yathi)*®. Si badi
che \Malmiki, quando decide d'immergersi nello yoga, ha appascoltato l&Ramkath: dalla
bocca di Nirada (I, 1, 7-97). Si puo dunque supporre chedaasthe \dlmiki vuole contemplare
con la propria vista interiore non sia quella n@rrda Nirada, ma il suo archetipo eterno. Nel
RCM ancheSiva, prima di narrare |&imkathi a Rirvafi, rimane assorto idhyana (I, 111). Sta
cercando tra gli innumerevoRamayara sparpagliati tra le spire infinite del tempo qoetla
raccontare alla sua sposa o sta piuttosto conteaplBarchetipo eterno che di tuttRamayana
sta alla base?

E tuttavia evidente che non appen&aahi, che & di per sé infinita come Hari & infinito,
viene formulata nel linguaggio umano, subito diaesggetta alle limitazioni di spazio e tempo a
cui anche il linguaggio soggiace, diventa Wadh: fra le tante che “sant hanno ascoltato e
narrato in molti modi”:

Hari ananta Harikatla ananti/
kahahin sunahiz bahu vidhi saba saat/ (RCMI, 140.3)

Il confronto conRg-vedal, 164, 46 €kan sad viprz bahudlad vadant) appare qui
irresistibile!

L'idea di unaRamkathi eterna che si riflette con varianti sempre nuoeé prisma
cangiante del tempo suggerisce un’altra serie iderazioni a cui si fara solo un breve accenno,
dati i ristretti limiti di cui questo saggio disp@nLa dialettica tra la pluralita delle versioniutia
kathz e il loro archetipo eterno rientra nel modello gjénerale della dialettica tra tempo ed
eternita che costituisce una delle strutture prddoa portanti del pensiero hiné della cultura
indiana in generale. In sintesi, perché una datfrima norma, una scrittura possano essere
considerate autorevoli devono essere sottrattgediearieta del tempo: da qui ecco tutta una serie
di modelli eterni, tra i quali i due esempi piu ion@anti sono forse Yedae lo stesso Satana-
dharmd’. D altra parte perché un modello eterno possaircoate a vivere nel tempo necessita di

4 Su questi temi cfr. P. Lutgendofffhe Life of a Text, cit.pp. 314-318 e, dello stesso autore, “The Sedfetdf
Ramacandra of Ayodhya'in Many Rimayanas, cit, pp. 219-228. Cfr. anche P. Caracddimananda e lo yoga dei
sant cit. pp. 167-175.

> Sul Mahabharata eterno rimando alle importanti osservazioni diP&lissero, imArjuna e I'uomo della montagna
(dal Mahabharata), Il leone verde, Torino 1997, pp. 31-36. L'ideawt Ramayana archetipale o originario trova
riscontro anche nelle leggende popolari che parthnm Ramayana scolpito da Hanuam sulla roccia e poi distrutto:
di esso \dImiki avrebbe raccolto un solo frammento (cfr. A. KarRanujan,Three HundredRkamayanas cit., p. 46;
per un’altra versione di questa storia cfr. P. keadprf,Hanuman’ tale, cit.pp. 165-166).

S Rgmayapa |, 3, 6-7. L'immagine & ripresa da Tidss inRCMI, 30.4 in riferimento alla capacita di Bharajve di
Yajfiavalkya di vedere il passato, il presente e ilrfo. L'immagine € inoltre utilizzata in ambito ddofico per
significare il pieno possesso di un argomento.

" Questo tratto caratterizzante della cultura ingiarstato analizzato da vari studiosi da differpatiti di vista e in
riferimento ad ambiti differenti. Per esempio, gaanto riguardaVeda gli sastrae la concezione della storia, cfr. S.
Pollock, Mimamsa and The Problem of History in Traditional Indim “Journal of American Oriental Society”, vol.
109, no. 4, 1989, specialmente pp. 606-610. Pentquaguarda I'ambito grammaticale, dove il modedierno é
costituito dal sanscrito, cfr. A. Drocc&ternal Sanskrit and the meaning of the triparieakrit terminology
tatsama, tadbhava and fie(l'articolo, che mi é stato gentilmente dato dalitAre, € stato presentato all’Xl
Convegno internazionale ICHoLS — International @oafice on the History of the Language Sciencese-scké



13

essere continuamente reinterpretato per adattatsimgpi e alle circostanze. Una delle funzioni
principali della tradizione puo essere appuntovimigiata nell’interpretazione dei modelli eterni
sui quali essa si fonda, adattandoli ai tempi e altuazioni, ma cercando nel contempo di
preservare cio che in essi appare di volta in wdtsenziale e immutabile. Basti pensare a come la
dottrina delleUpanisad e stata in continuazione reinterpretata dai Maelgr Vedinta da una
molteplicita di punti di vista, a seconda dei terapelle scuole di appartenenza. In questo senso,
la tradizione non appare affatto un’entita statioa, piuttosto il prodotto di una tensione continua
tra fissita e cambiamento, anche se i due elenmamtipossono essere messi sullo stesso piano,
essendo il primo quello fondante. Nel caso dBliankathi, il primo elemento rimanalaukika
“trascendente”, per usare il linguaggio di Tdis, e solo pochi eletti possono arrivare a
contemplarlo. Nondimeno, i diverSlamayana assolvono al compito di renderlo accessibile ai
propri contemporanei, sottolineandone or questau®ll’aspetto. Leggiamo néWlanas-pyiis

(vol. II, p. 71):

Il Valmiki Ramayapa ha descritto ldila divine sulla base dekarma
I’ Adhyatma-ramayapa sul fondamento dijiiagna e il Ramcaritnanas
assumendo il punto di vista delddakti Cosi ciascuno dei tieamayana
assolve a un compito, non & una ripetizione. Pestgu pur essendoci il
Ramayana, scritto dallAdikavi Valmiki nella lingua divina, pandit dotati
di discriminazione studiano con amore Nlgnas scritto in bhasa e,
immergendosi in esso pieni di beatitudine, sentdinaver fatto cio che
devono.

Grazie anche all’'opera dé&athavacak fra i molti Rimayapa esistenti, iIRCM é oggi
quello che piu di ogni altro continua a plasmarenkentalita popolare e a veicolare quella che
Lutgendorf definisce “the story’s continuing powerbridge oceans, touch hearts and influence
lives™®. Ora, tornando al punto da cui siamo partiti, @ccdeprecabile che I'enorme potenzialita
di far breccia nei cuori di cui € tuttora dotat&iankathz, e il RCMin particolare, sia biecamente
strumentalizzata dai fondamentalisti hiff A mio awviso, il fanatismo, lintolleranza e la
violenza del comunitarismo sono quanto c’'e di matano dallo spirito deRCM (e questo
aumenta la responsabilita di chi lo strumentalizza!

Tuttavia non &€ con argomentazioni come quelle diikkar che si puo efficacemente
contrastare il fondamentalismo, almeno a livellopgdare. Gli studiosi che sostengono

tenuto a Potsdam dal 28 agosto al 1 settembre @6W@&mbito del workshop “The Indian traditions laihguage
studies”, e sara pubblicato negli atti).

“8Hanuman'’s Tale, citp. 276.

49 Sull'uso politico dellaRamkathi da parte della destra fondamentalista @ degn®@i ih gia citato saggio di S.
Pollock, “Ramayana and Political Imagination inibfd pp. 153-208, ma si vedano anche gli importaifigvi che
gli ha mosso Lutgendorf illanuman’s Talgcit., pp. 62-63 e 65. Per I'uso politico in particolal® RCM, rimando
ancora a P. Lutgendorf, “InterpretingimRraj”, cit., pp. 276-277. Occorre sottolineare com&{CM e la Ramkathz
abbiano anche ispirato movimenti religiosi e politli segno ben diverso, come il movimento demRami e la
rivolta dei contadini dell’Avadh (1920-1922) guidatla duesadhu manand. Cfr. R. Lamb, “Personalizing the
Ramayan”, cit., e P. Lutgendorf'Interpreting Rimraj”, cit., pp. 269-272. Segnalo inoltre la veneramaella figura
di Valmiki da parte di diversi gruppalit che ne hanno anche assunto il nome (J. Le&lighority and Meaning
cit.), 'uso dellaRamkathz e della Rmlila come strumento di lotta contro il razzismo da @alitun’organizzazione
femminista indo-caraibica a Londra nel 1979 (P.hRian, “The Ramlila Migrates to Southhallty Questioning
Ramayapas cit. pp. 309-328), l'identificazione dei piantatoriglasi con Rvana e con i suoi demoni da parte dei
lavoratori delle isole Fiji, che trovavano meCM conforto e speranza nella loro condizione di opgir€l. Kelley,
Fiji's Fifth Veda, cit.). Significativo & anche fatto che IIRCM fosse uno dei testi sacri prediletti dal Ntha
Gandh che lo citava spesso e lo considerava “as thetagtdook in all devotional literature” . Cfr. “An
Autobiography or The Story of My Experiments withuih”, in Collected Works of Mahatma Gandhi Onliftdtp:
www.gandhiserve.org/ cwmg/cwmg.html), vol. 44, @61
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I'infondatezza storica dellRamkathi si basano su una visione della storia ben divaasquella
della mentalita tradizionale e utilizzano categonientali a essa estranee. Possono certo confutare
le elucubrazioni di quegli studiosi che, volenddvaee capra e cavoli, cercano di applicare i
metodi della critica storica alla lettera delle iBare®® — ingenuamente oppure “to use it for
political advantage™ —, ma parlano un linguaggio che non arriva al ewts popolo.

Anche per quanto riguarda l'identificazione geompaafdei luoghi santi correlati con le
kathz di Rama e di Ksna non e dimostrandone l'infondatezza storica chpusi validamente
contrastare la violenza dei fondamentalisti, pesbvéente alla base di tali identificazioni ci sono
fatti miracolosi che hanno come protagonisti santievoti, fatti che parlano il linguaggio della
fede e non della ragiorfé Ma ¢’ una motivazione forse ancor pil profonaaitolo d’esempio,
quale senso avrebbe dimostrare scientificamentdacbasupola venerata nel santuario di Loreto
non €& quella della Sacra Famiglia allo scopo diodigerne l'interesse dei fedeli, quando una
venerazione popolare di secoli ha ormai reso saméb luogo, indipendentemente dalla effettiva
presenza della casa di Nazareth?

Eppure, efficaci strumenti per combattere il foneatalismo, si possono attingere a piene
mani proprio daRCM, facendo ricorso alla sua enorme autorevolezzatisgle. Basti pensare
alla connotazione universalistica ddblaakti nella visione di Tulglas, alla figura debhaktao del
sant che nel poema e presentato come colui che aregpbene degli altrigarahita) al proprio
ed & disposto a soffrire per il bene afffuie ancora alla figura di #@a come Dio
compassionevole e pieno d’'amore, specie versoelittie(Dinbandy)™*, che mangia il cibirha
offertogli da un’intoccabile. Si pensi inoltre alkpirito di concordia, di conciliazione e di
tolleranza che pervade tutto il poethajuello spirito che induce Tats ad avere uno sguardo
compassionevole persino per il malvagio, che nomagtotalmente tale. Secondo Lutgendorf, la
stessa visione ddRam-raj presente neRCM si riferirebbe a una dimensione essenzialmente
spirituale, la cui realizzazione terrena non € neppresa in considerazione nel Kali-yuga, dove
la sola salvezza & Ram-ram, anche se l'ideale d&am-rgj continua a stimolare un dover essere
che & anzi tutto interior®

Si potrebbe infine ricordare ai molti devoti di $idis come la sua stessa vita sia stata
I'attuazione dello spirito di apertura deldakt] se € vero che ai sueatsaig erano ammessi
lebbrosi, senza casta e musulmani, come narraiontieagiografiche.

Concludo con le parole di Linda Hess, la quale, od@ssersi chiesta se non sia
sentimentale, stupido e persino dannoso continaigrarlare deRCM in termini di amore e di
devozione in un momento storico come l'attualegraffa:

To understand the text's political power, we needunderstand its
devotional power — and not in order to “know theray”. [...] The sincere

0 Sul tema cfr. P. Lutgendotfjanuman'’s tale, citp. 340-341.

L parole di K. N. Panikkaart. cit., p. 24.

°2 per esempio, sulla scoperta di Janakpur cfr. PadChi, Rzmananda e lo yoga dei sant, cipp. 174-175; sulla
riscoperta dei luoghi santi del Braj cfr. C. Vauilley “Braj, Lost and Found” inMyths, Saints and Legends in
Medieval Indig Oxford University Press, Delhi 1999 (l. ed. 1998). 47-71.

%3 per es. iRCMI, 84.1; IIl, 31.5; VII, 41,1-2; 121.7-8 e 125.3-4

5 Cfr. P. Caracchi, “Alla ricerca di Dio Padre ndidteratura hind I'amore di Dio nelTuls Ramayapa e nei canti
deisant, in Le tradizioni religiose dell’AsiaQuaderni “Ecumenismo e Dialogo” 9 — Dialogo cgmegetto 2, a cura
di S. Rosso, E. Turco, G. Ceronetti, Commissiortertagionale per 'Ecumenismo e il Dialogo Piemevitdle
D’Aosta, Torino 2005, pp. 157-161. Cfr. anche A.niachan,Love and Truth in the Ramayan¥ijfiana
Publications, Minnesota 1989, rep. 1998, specialenecapitoli IV e VII.

%5 Secondo Lutgendorf, “reconciliation and synthesis indeed underlying themes of Tulsi’s epithé Life of a
Text, cit, p. 10). Proprio al suo afflato cattolico e artteseo sarebbe dovuto il fatto che Tidlss, a differenza di tanti
altri Maestri, anche assai meno importanti di han abbia lasciato un’organizzazione di seguacisthefiniscano
col nome di Tulasi.

°% Cfr. The Life of a Text, citpp. 371-374, 392, 359-360 e “Interpretingn®aj”, cit., 257, 261-266.
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practice of bhakti involves emotional vulnerabilitand strong
commitment. These characteristics are exploitegdiitical movements
that seek to channel the energy of Ram-bhakti wtdent forms of
religious nationalism. But the same characteristias open the way to
profound experiences of compassion, fearlessnidasination. The way
to counteract the misuse of bhakti is neither tbutd bhakti nor to
encourage the disconnection of religious devotio aociopolitical
realities®’
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