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Gianni Pellegrini

L’UPANI…AD DEL CUORE DI RUDRA:
ALCUNE CONSIDERAZIONI

Prima di presentare la traduzione integrale della Rudrahrdayopa ni-
ßad, l’Upanißad riguardante il cuore di Rudra, è d’uopo inquadrarla 
nell’ampio panorama upanißadico inserendo alcune considerazioni 
di carattere generale.

I più grandi studiosi del passato, basandosi su canoni fi lo-
logici, interpretarono unanimemente il termine upanißad come: 
upa, «vicino», ni, «in posizione sottostante, sotto, giù» e √sad, 
«sedersi», a cui dettero questi signifi cati: «seduta confi denziale, 
segreta, sedersi vicino, presso il maestro, per ascoltarne gli in-
segnamenti di natura esoterica», che egli impartiva ai discepoli 
qualifi cati che lo approcciavano con atteggiamento rispettoso e 
devoto (upasadanavidhi), sedendosi in una posizione più bassa 
rispetto al seggio di lui. 1 Questa lettura, lungi dall’essere scor-
retta, tralascia però di menzionare quelle che sono le interpreta-
zioni dottrinali della tradizione br¡hmanica, in primis quella di 
≥a¯kar¡c¡rya, considerata spesso priva di fondamento scientifi co. 
Egli nell’introduzione di vari commentari alle Upanißad spiega il 
termine in questo modo:

saderdh¡torvi≤arañagatyavas¡dan¡rthasyopanip∞rvasya kvippra tyay¡nta-
sya r∞pam upanißaditi/ upanißacchabdena ca vy¡cikhy¡sitagranthapra-
tip¡dyavedyavastuvißay¡ vidyocyate/ kena punararthayogenopani ßac-

1  Si vedano a questo proposito le innumerevoli edizioni delle Upanißad non-
ché i vari studi critici su di esse e le numerose storie della letteratura sanscrita. 
Tra queste ne citiamo alcune: P. Deussen, Sixty Upanißad of the Veda, 2 voll., 
Delhi, Motilal Banarsidass, 1980 [I ed. Leipzig 1897]; C. della Casa, Upanißad, 
Torino, Utet, 1976; P. Filippani Ronconi, Upanißad antiche e medie, Torino, 
Bollati Boringhieri, 1960; P. Deussen, The Philosophy of Upanißad, Delhi, Motilal 
Banarsidass, 1999; P. Olivelle, The Early Upanißads, Delhi, Munshiram Manohar-
lal, 1998; A.B. Keith, The Religion and Philosophy of the Veda and Upanißads, 
Cambridge (MA), Harvard University Press, 1925; V. Pisani, L.P. Mishra, Le 
letterature dell’India, Milano, Rizzoli, 1993.
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chabdena vidyocyata ityucyate/ ye mumukßavo d®ß†¡nu≤ravikavißa-
yavit®ßñ¡h  santa upanißacchabdav¡cya¯ vakßyam¡ñalakßañ¡¯ vidy¡ m 
upasadyopagamya tanniß†atay¡ ni≤cayena ≤£layanti teß¡m avidy¡de≠  
sa¯s¡rab£jasya vi≤arañ¡d hi¯san¡d vin¡≤an¡d ityanen¡rthayogena vi-
dyopanißad ityucyate/ tath¡ ca vakßyati – nic¡yya ta¯ m®tyumukh¡t 
pramu cyata iti//

«Il termine Upanißad è formato dall’unione dei prefi ssi upa, “vicino” 
e ni, “con certezza” e dal suffi sso invariabile kvip, 2 alla radice sad 
(ßadl.r) 

3 che signifi ca «suddividere, distruggere, andare, raggiungere, 
allentare», cosicché, con il termine upanißad, si indica la conoscenza 
dell’entità conoscibile che è illustrata nel testo che si sta per commen-
tare. Se si chiedesse inoltre “mediante quale rapporto di signifi cato 
con la parola upanißad si viene a intendere la conoscenza?” Allora si 
risponde che attreverso la seguente relazione di signifi cato la parola 
upanißad viene a designare la conoscenza: quanti desiderano la libe-
razione, privi d’ogni mira sia nei confronti di oggetti mondani, sia 
verso le dimore ultraterrene descritte nella ≤ruti (anu≤ravika), avendo 
propriamente ottenuto quella conoscenza espressa tramite il termine 
upanißad, di cui in seguito si determinerà la natura, questi essendosi 
fermamente stabiliti in essa la coltivano costantemente, poichè tale 
conoscenza sradica, annicchilisce, distrugge la loro ignoranza, causa 
dell’esistenza mondana, come si dirà in seguito “avendo realizzato 
Quello ci si libera dalle fauci della morte”».

Oltre a questo, alcune battute dopo ≥a¯kara, prendendo come 
pretesto una domanda, sottolinea:

nanu copanißacchabden¡dhyetaro grantham apyabhilapanti/ upanißa-
dam adhimahe’dhy¡pay¡ma iti ca/ eva¯ naißa doßo’vidy¡disa¯s¡rahe-
tuvi≤arañ¡de≠  sadidh¡tvarthasya grantham¡tre’sambhav¡d vidy¡y¡¯ ca 
sambhav¡t/ granthasy¡pi t¡darthyena tacchabdatvopapatte ≠ ‘¡yurvai 
gh®tam ityadivat/ tasm¡d vidy¡y¡¯ mukhyay¡ v®ttyopanißacchabdo 
vartate granthe tu bhaktyeti…/

«Si potrebbe anche porre un quesito: “ma gli studiosi menzionano 
il testo mediante il termine upanißad, – Noi studiamo, insegnamo 
l’upanißad?’ –” Si risponde allora che questo non rappresenta un 
problema, in quanto il signifi cato della radice sad – lo sradicamento 
dell’ignoranza, la causa del mondo – non trova la sua pienezza nel 

2  Ogni qual volta si applica il suffi sso (pratyaya) kvip, «kvip ca 3/2/76» vi 
è l’elisione di ognuna delle lettere che lo compongono (sar v¡pah¡ralopa): con 
«halantyam 1/3/3», si ha kvi; con «la≤akvataddhite 1/3/8», si ottiene vi, con 
«upade≤e’janun¡sika it 1/3/2», si ha v e infi ne con «veraprktasya 6/1/67», vi è 
l’elisione totale. Però con l’elisione del pratyaya le sue caratteristiche rimangono 
«pratyayalope pratyayalakßanam 1/1/62».

3  La radice si presenta in questa forma nel Dh¡tup¡†ha di P¡ñini ßadl.r 
vi≤aranagatyavas¡daneßu, «la radice sad si usa nei signifi cati di distruggere, 
andare, terminare».
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solo libro, però è soddisfatto appieno dalla conoscenza. Inoltre, per-
chè anche il testo vero e proprio è utile a raggiungerere quel risultato, 
anche per esso è plausibile l’utilizzo del termine in questione, proprio 
come avviene per frasi come “il burro chiarifi cato è vita”; 4 è per tal 
ragione che la parola upanißad esprime la conoscenza, grazie alla forza 
principale di signifi cato (mukhyavrtti) 5 presente nel termine stesso, 
mentre solo come implicazione secondaria indica il testo…». 6

Ci piace qui ricordare anche la breve menzione di V¡caspati 
Mi≤ra nella sua Bh¡mat£ al commentario di ≥a¯kara al s∞tra 
«tat tu samanvay¡t», 7 mentre la discussione verte su quell’Essere 
descritto nelle Upanißad (aupanißadapurußavic¡ra): 

upanip∞rv¡t sadervi≤aran¡rth¡t kvipyupanißatpada¯ vyutp¡ dita m up a -
n£y¡dvaya¯ brahma sav¡san¡m avidy¡¯ sadayati hinast£ti brahma vi-
dy¡m ¡ha, taddhetutv¡dved¡nta apyupanißada≠ , tatra vidita aupanißada  
purußa ,

 
«Il termine upanißad viene spiegato come proveniente dalla radice 
sad, dal signifi cato di annientare, preceduta dai preverbi upa e ni 
e dal suffi sso kvip: si dice brahmavidy¡ in quanto avendo raggiunto 
il brahman non duale, recide alla radice, elimina l’ignoranza. Per 
questa ragione anche i testi del Ved¡nta, 8 la parte fi nale dei Veda, 
4  Taittir£ya Sa¯hit¡ 2/3/11.
5  Nel Ved¡nta di ≥a¯kara sono considerate principalmente due tipi di 

vrtti o ≤akti, o potenze insite nelle parole (≤abda) capaci di veicolare un 
particolare signifi cato (artha): abhidh¡ o mukhy¡ vrtti e lakßan¡ o gaun£ vrtti, 
talvolta chiamata anche bhakti. Abhidh¡ è la capacità di una parola di far 
comprendere direttamente (s¡kß¡t) il proprio signifi cato letterale (abhidheya, 
v¡cy¡rtha), mentre lakßan¡, viene usata quando il signifi cato letterale non è 
applicabile in qualche frase o parola, tanto da rendere necessario l’intervento 
di un’altra potenza, la quale è metaforica e indiretta (paramparay¡) che forni-
sce un cosiddetto signifi cato implicato (lakßy¡rtha). Oltre alla suddetta keval¡ 
lakßan¡ «semplice implicazione» nel Ved¡nta conosciamo anche una lakßit¡ 
lakßan¡ «implicazione implicata». Secondo un’altra suddivisione vi sono tre tipi 
di tale ≤akti: jahallakßan¡ «implicazione esclusiva», ajahallakßan¡ «implicazione 
non esclusiva» e jahadajahallakßan¡ «implicazione esclusiva e non». Per ulte-
riori approfondimenti si vedano Sad¡nanda Yog£ndra, Pt. Badrin¡th ≥ukla ed., 
Ved¡ntas¡ra≠ , Mah¡v¡ky¡rthanir∞panam, Delhi, Motilal Banarsidass, 1979, 211-30, 
e Dharmar¡j¡dhvar£ndra, Sv¡m£ Vidyan¡nda Giri ed., Ved¡ntaparibh¡ß¡, R.ßike≤a, 
Kailash Ashrama, 1983, §gamapariccheda, 154-78.

6  Introduzione di ≥a¯kar¡c¡rya al commentario sulla Ka†hopanißad. Ka†ho-
panißadbh¡ßya, Gorakhpur, G£t¡ Press, 1992, 2; analoga, anche se più sintetica è la 
spiegazione fornita nell’incipit del sa¯bandhabh¡ßya della Brha d¡ranyakopanißad: 
«seya¯ brahmavidy¡ upanißacchabdav¡cy¡ tatpar¡n¡¯ saheto≠  sa¯s¡rasy¡tyant¡vas¡d-
an¡t/ upanip∞rvasya sadestadarthatv¡t/ t¡darthy¡d grantho’pyupanißad ucyate/». Si 
confrontino anche le rispettive glosse di §nanda Giri alle succitate Upanißad.

7  Brahmas∞tra I.1.4.
8  Secondo i testi il Ved¡nta è quel mezzo di conoscenza conosciuto come 

Upanißad, e i suoi coadiuvanti quali il Brahmas∞tra, ecc…. Si vedano a questo 
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sono detti Upanißad, in quanto in essi viene conosciuto quell’Essere 
conoscibile attraverso il supremo insegnamento». 9

Un’ulteriore glossa poco conosciuta, ma utile alla piena compren-
sione del commentario di ≥a¯kara alla Ka†hopanißad, è ascritta 
a Gop¡layat£ndra, altrimenti noto come B¡lagop¡lendra, il quale 
si dilunga maggiormente rispetto ad §nanda Giri, spiegando in 
questo modo l’etimo fornito da ≥a¯kara:

≤ithil£karañapr¡ptin¡≤¡rthakasya kvibiti pratyayo’nte yasya sa tath¡/ ta-
sya saderdh¡tor upap∞rvasya nip∞rvasya r∞pa¯ nißpanna≤abdasvar∞pam 
upanißad ityartha ≠/ evam upanißacchabdasvar∞pa¯ nirucya ‘upanißa-
da¯ bho br∞h£ty¡dau brahmavidy¡y¡m upanißacchabdaprayogadar≤an¡d 
upanißacchabdena brahmavidyocyate ity¡ha -upanißacchabdeneti/

«Quella radice sad che ha come signifi cati affi evolire, ottenere e 
distruggere alla cui fi ne vi è il suffi sso kvip, e che è preceduta dai 
prefi ssi upa e ni ha come compimento del termine la forma upa-
nißad. In tal modo avendo enunciato la natura del termine upanißad 
si afferma che con tale termine si indica la brahmavidy¡, la scienza 
suprema, poiché questo viene visto dall’utilizzo della parola upa-
nißad nel suddetto signifi cato, “oh Signore, rivelami la conoscenza 
segreta”. 10 Questo è ciò che ≥a¯kara intende dire con la parola 
upanißacchabdena e seguenti». 11

Non possiamo, infi ne, esimerci dal riportare anche i versi del 
V¡rtika di Sure≤var¡c¡rya, diretto discepolo di ≥a¯kar¡c¡rya:

atra copanißacchabdo brahmavidyekagocara≠ /
tatraiva c¡sya sadbh¡v¡d abhidh¡rthasya tatkuta ≠//3//
upopasarga≠  s¡m£pye tatprat£ci sam¡pyate/
trividhasya sadarthasya ni≤abdo’pi vi≤eßañam//4//
upan£yemam ¡tm¡na¯ brahm¡p¡stadvaya¯ yata≠ /
nihantyavidy¡¯ tajja¯ ca tasm¡d upanißad bhavet//5//
nihaty¡nartham∞la¯ sv¡vidy¡¯ pratyaktay¡ param/
gamayatyastasambhedam ato vopanißadbhavet//6//

proposito le prime righe del Ved¡ntas¡ra. Sad¡nanda Yog£ndra, op. cit., 1979, 
19-22.

9  Si confronti Sv¡m£ Yog£ndr¡nanda ed., Brahmas∞tra¯ ≥r£macchaNkar¡ca-
ryabhagavatp∞jyap¡daviracita¯ ≥¡r£rakam£m¡¯s¡bh¡ßyam ≥r£madv¡caspatimi≤ra-
bh¡vitabh¡ßyavibh¡go Bh¡mat£sahitam, Prathamo Bh¡ga , V¡r¡ñas£, Caukhambha 
Vidy¡bhavan, 1995, 159.

10  Kenopanißad IV.7.
11  Gop¡layat£ndra continua spiegando il senso di ogni singola frase di 

≥a¯kar¡c¡rya in modo più ampio ma senza aggiungere qualcosa di veramente si-
gnifi cante per noi, seppure il suo stile sia chiaro e metta ben in luce le intenzioni 
dell’§c¡rya. Si veda S. Subrahmanya ≥¡str£, Mañi Dravi∂ ed., Upanisadbh¡ßyam, 
Khan∂a≠  1, V¡r¡nas£, Mahesh Research Institute, 2004, 56-8.
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prav®ttihet∞nni ≤eß¡¯stanm∞locchedakatvata≠ /
yato’vas¡dayed vidy¡ tasm¡d upanißanmat¡ // 7//
yathokt¡vidy¡bodhitv¡d grantho’pi tadabhedata≠ /
bhaved upanißann¡m¡ l¡¯gala¯ j£vana¯ yath¡//8// 12

«In questo commentario [di ≥a¯kara] la parola upanißad ha come 
unico signifi cato la scienza suprema e dal momento che il signifi cato 
di tale termine trova solo in quel senso il suo pieno compimento, 
allora quale bisogno c’è di cercarne un altro (3). Il preverbio upa 
signifi ca vicinanza che ha come sua implicazione fi nale l’assenza della 
benchè minima separazione (avyavahitam antarbahirvibh¡ga≤∞nye), 
inoltre anche il prefi sso ni è una qualifi ca al triplice signifi cato della 
radice sad (4). Poiché facendo avvicinare questo Sé, dal quale la 
dualità è stata eliminata, al brahman, annienta l’ignoranza e ciò che 
da essa ha avuto origine, allora è chiamata Upanißad (5). Avendo 
annichilito l’ignoranza di sé, radice di ogni dolore, fa realizzare il 
supremo privo di ogni differenza come il proprio Sé interiore, anche 
per questa ragione è Upanißad (6). In quanto la conoscenza distrugge 
tutte le cause delle disposizioni [propizie o meno], essendo ciò che 
recide la loro radice, allora viene detta upanißad (7). Anche il testo 
permette di comprendere siffatta conoscenza per identità con essa, 
prende dunque il nome di Upanißad, così come l’aratro è la vita 
stessa [per il contadino] (8)». 13

Tale sarebbe la risposta testuale della tradizione di fronte all’etimo 
fornito dall’indologia uffi ciale, presentando la parola Upanißad 
come indicante quel mezzo ineludibile che permette, dopo aver 
sradicato e ridotto in cenere l’ignoranza, di realizzare la cono-
scenza di brahman. 14

Ancora Kull∞kabha††a, commentando la Manusmrti (II.140), 
spiega il termine rahasya, «mistero, segreto», dando nel panora-
ma vedico una posizione di preminenza alle Upanißad, in quanto 
insegnamenti segreti che conducono all’Assoluto: «rahasyamupa-
nißat/ vedatve’pyupanißad¡¯ pr¡dh¡nyavivakßay¡ prthaknirde≤a≠ /», 
«upanißad è il segreto; pur facendo parte del complesso vedico vi 

12  Brhad¡ranyakopanißadsambhandabh¡ßyav¡rtikam I.I.3-8. Sure≤var¡c¡rya, Brhad-
¡ranyakopanißadbh¡ßayav¡rtikam, S. Subrahmanya ≥¡str£ ed., V¡r¡nas£, Mahesh 
Research Institute, S. Subrahmanya Shastri edf., I. vol., 16-7; per la traduzione 
di questi versi seguiamo le spiegazioni di §nanda Giri.

13  §nanda Giri ritiene che il senso della similitudine sia nell’identifi cazione 
della méta con il mezzo per raggiungerla, per cui si indica nell’aratro lo strumen-
to mediante il quale il contadino procura a sé e alla sua famiglia il necessario 
per il proprio sostentamento.

14  Si veda inoltre, per avere una visione generale sul signifi cato e gli etimi for niti 
dalla tradizione, il monumentale dizionario ≥r£tar¡n¡thatarkav¡caspati bha † †¡  c¡ryeña 
Sa¯kalitam, V¡caspatyam, R¡ß†riya Sa¯sk®ta Sa¯sth¡nam, Dvit£yo Bh¡ga≠ , 1222-
3.
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è qui una menzione separata per esprimerne la preminenza». 15

Nella Muktikopanißad (1-14), testo medievale che la tradizione 
rivendica come appartenente allo ≥uklayajurveda, troviamo una 
lista di 108 Upanißad.

Nelle più recenti raccolte, come quelle pubblicate dalla pre-
stigiosa Adyar Library di Madras, sono contenute 108 Upanißad 
corredate dal commentario tradizionale di Upanißadbrahmayogin 
e l’Upanißad Sa¯graha curata dal pan∂it J.L. ≥¡str£, troviamo una 
lista di più di 230 testi upanißadici, ognuno dei quali reclama la 
propria appartenenza a uno dei quattro Veda. 16

Secondo la tradizione, ognuna delle Upanißad, anche quelle 
recenziori e cosiddette settarie, rivendica la propria paternità 
vedica. Si può riconoscere il Veda di affi liazione attraverso gli 
≤¡ntip¡†ha, 17 riportati all’inizio e alla fi ne del testo, che variano 
a seconda del Veda a cui l’Upanißad si riferisce. Per esempio, 
le Upanißad del R. gveda si riconoscono dallo ≤¡ntip¡†ha iniziante 
così «v¡Nme manasi pratiß†hit¡/», «Che la mia parola sia fondata 
sulla mia mente». Le Upanißad dello ≥uklayajurveda iniziano così: 
«p∞rnam ada≠  p∞rnam ida¯ p∞rn¡t p∞rnam udacyate.../», «Questo 
è perfetto, quello è perfetto, dal perfetto viene il perfetto...». Nel 
Krßnayajurveda le Upanißad cominciano in questo modo: «saha 
n¡vavatu / saha nau bhunaktu /...», «Che Egli entrambi ci proteg-
ga, che Egli entrambi ci sostenga...». Le Upanißad del S¡maveda 
presentano quest’incipit: «¡py¡yantu mam¡Ng¡ni v¡kpr¡na≤cakßu≠  
≤rotram atho balam indriy¡ni ca sarv¡ni...», «Che le mie membra, 
la parola, i soffi  vitali, la vista, l’udito e i sensi tutti acquistino 
vigore...»; mentre i testi upanißadici dell’Atharvaveda cominciano 
con: «bhadra¯ karnebhi ≠  ≤rnuy¡ma dev¡≠  /bhadra¯ pa≤yem¡kßabhir  
yajatr¡≠  /...», «Oh Déi, che noi possiamo udire con gli orecchi ciò 

15  Manusmrti, ≥r£ Kull∞kabha††aviracitay¡ manvarthamukt¡valy¡ vy¡khyay¡ 
samupet¡, ed. J.L. ≥¡str£, Delhi, Motilal Banarsidass, 1996, 58-59. Di notevole inte-
resse è anche l’uso del termine upanißad al verso 13 della Ha¯sag£t¡ appartenente 
al Mokßadharmaparvan interno allo ≥¡ntiparvan (299.13) del Mah¡bh¡rata, dove 
assume appunto il valore di «essenza, segreto, senso intimo»: «vedasyopanißat 
satya¯ satyasopanißad dama≠ / damasyopanißanmokßa etat sarv¡nu≤¡sanam», «Verità 
è l’essenza del Veda, il controllo dei sensi è l’essenza della verità, la liberazione 
è l’essenza del controllo dei sensi: tale è l’insegnamento di tutti gli ≤¡stra».

16  Vi sono dieci Upanißad del R. gveda, diciannove appartenenti allo ≥ukla-
yajurveda, trentadue dello Yajurveda nero, sedici facenti parte del S¡maveda e 
trentuno dell’Atharvaveda, per un totale di cento e otto testi, come indicato 
nella Muktikopanißad. Si veda V¡caspatyam, op. cit., 1222-3.

17  Gli ≤¡ntip¡†ha sono appunto quelle formule auspicali con cui si aprono 
e si chiudono le Upanißad e altri testi vedici, che mutano appunto a seconda 
del Veda di appartenenza.
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ch’è buono; che con gli occhi possiamo, mentre siamo impegnati 
nel sacrifi cio, vedere ciò ch’è propizio...».

Infi ne, il denominatore comune degli ≤¡ntip¡†ha è appunto 
la triplice invocazione alla pace universale, esteriore e interiore, 
preceduta dall’Om: «Om ≤¡nti  ≤¡nti  ≤¡nti » .18

Tutte le Upanißad, successive alle quattordici considerate più 
antiche, 19 presentano un particolare taglio dottrinale che, a secon-
da della scuola di appartenenza del rßi 20 da cui furono rivelate, 
indicano come Principio Supremo o Vißñu, Vaißnavopanißad, o 
≥iva, ≥aivopanißad, (di cui fa parte il testo sotto tradotto) o la 
≥akti, ≥aktopanißad. Altre sono Upanißad riguardanti la rinuncia al 
mondo, Sa¯ny¡sopanißad; altre ancora trattano di metodi e tecni-
che yogiche, Yogopanißad; ve ne sono anche che delineano i tratti 
universali della dottrina ved¡ntica, S¡m¡nyaved¡ntopanißad. 21

Sebbene le varie Upanißad possano presentare o inneggiare 
al Supremo nei toni classici dell’advaita considerandolo nirguna 
(privo di attributi), nirvi≤eßa (privo di modalità particolari), ananta 
(infi nito), nirlipta (indifferente), apav¡dam¡trasvar∞pa (la cui natura 
è esprimibile solo per via apofatica), saj¡t£yavij¡t£yasvagatabheda 
≤∞nya (privo d’ogni genere di differenza), sarvopaplavarahita (senza 
alcuna agitazione), oltre alla sua assenza di nome e forma gli viene 
anche dato un nome, una forma e delle funzioni, che a seconda 

18  Si veda a questo proposito l’introduzione di G. ≥r£niv¡sa M∞rti alla tra-
duzione inglese di T.R. ≥r£niv¡sa Ayyangar, G. ≥r£niv¡sa M∞rti ed. and tr., ≥aiva 
Upanißad, Madras, The Adyar Library, 1953.

19  Kaußitakyupaniaßad, Aitareyopanißad, Brhad¡ranyakopanißad, •≤opanißad, 
Taittir£yopanißad, ≥vet¡≤vataropanißad, Ka†hopanißad, Ch¡ndogyopanißad, Kenopa-
nißad, Pra≤nopanißad, Mun∂akopanißad, M¡n∂ukyopanißad, Maityupanißad, Mah¡-
n¡r¡yanopanißad.

20  Teniamo a precisare che i rßi non sono considerati dalla tradizione autori 
dei mantra vedici, mantrakart¡, bensì mantradraß†¡, ossia coloro che videro i 
mantra. Essi infatti, stabilitisi nel sam¡dhi, oltre ogni residuo d’individualità, rea-
lizzarono delle eterne verità divine, che rielaborate in linguaggio umano presero 
la forma del Veda. Si veda a questo proposito: Candra≤ekharendra Sarasvat£, The 
Vedas, Mumbay, Bharatiya Vidya Bhavan, 1988, 1-14.

21  Qualche considerazione resta ora da spendere nei confronti del succitato 
Upanißadbrahmayogin, il cui vero nome iniziatico fu Upanißadbrahmendra Sa-
rasvat£, il quale visse nel XVIII secolo a Kañc£puram. Egli, come risulta dai 
colofoni delle sue glosse, fu discepolo di V¡sudevendra Sarasvat£ e scrisse dei 
commentari (upanißacch¡stravivarana) a ognuna delle 108 Upanißad più impor-
tanti, nonché sulla Bhagavadg£t¡. Questi fondò a Kañc£ un monastero che ancor 
oggi porta il suo nome. Il suo grande contributo alla storia dell’Advaita fu il 
commentario di quelle Upanißad che non erano state tenute in conto né da 
≥a¯kara né dai suoi successori, dimostrando infi ne che il messaggio centrale 
di ogni Upanißad è in realtà il mah¡v¡kya. Si confronti: P.M. Dubost, ≥aNkara 
e il Ved¡nta, Roma, §≤ram Vidy¡, 1989, 165-6.
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dell’ambito dottrinale in cui si esplica può essere indicato come 
≥iva, Vißñu, Devi, Gañapati o S∞rya. Non dimentichiamo che 
caratteristica tipica degli sm¡rta è la cosiddetta pañc¡yatanap∞j¡, 
stabilita da ≥a¯kar¡c¡rya stesso, ovvero un’adorazione offerta a 
cinque supporti per la meditazione, ovvero le cinque divinità 
sopra menzionate. Tali supporti sono tutti egualmente elegibili 
al rango di divinità suprema, priva di ogni attributo, ed è per 
questo che tale culto non è da considerarsi settario, in quanto 
invece di contrappore ognuna di queste divinità l’una all’altra 
come accade negli ambienti settari, la natura immutabile, indivi-
sibile, innominabile, insondabile, di ognuna di esse è mantenuta, 
fermorestando i diversi attributi e attività avventizie. Quindi, per 
la tradizione, che una particolare Upanißad sia classifi cata come 
vaißnava, ≤aiva, g¡napatya o ≤¡kta poco incide sul messaggio fon-
damentale di esse, l’importanza di tali testi verte infatti nella loro 
armonica concordanza di fronte al messaggio della non dualità, 
come indicato da ≥a¯kar¡c¡rya nel suo commentario al quarto 
aforisma dei Brahmas∞tra. 22

Detto questo, sembra opportuno spendere alcune considerazioni 
sulle Upanißad cosiddette ≤aiva. 23

Le Upanißad maggiori, diffi cilmente indicano ≥iva o Vißñu 
come entità supreme in quanto in esse la componente teologi-
ca è relegata a un costante secondo piano se non addirittura 
assente. A fi anco di tali testi ve ne sono altri che enfatica-
mente si occupano di glorificare ≥iva o altre divinità come 
superiori. Tra le cosiddette ≥aiva Upanißad se ne ricordano 
principalmente quindici: Akßam¡likopanißad, Atharva≤ikhopanißad, 
Atharva≤iropanißad, K¡l¡gnirudropanißad, Kaivalyopanißad, Ganapa-
tyupanißad, J¡b¡lyupanißad, Dakßin¡m∞rtyupanißad, Pañcabrahmo-
panißad, Brhajj¡b¡lopanißad, Bhasmaj¡b¡lopanißad, Rudrahrdayopa-
nißad, Rudr¡kßaj¡b¡lopanißad, ≥arabhopanißad e la più importante e 
antica ≥vet¡≤vataropanißad. Questi quindici testi insieme ad altri 24 
presentano alcune dottrine proprie dello ≥ivaismo: l’indiscussa su-
premazia di ≥iva nei suoi vari aspetti, l’importanza di cospargersi 

22  Volevamo qui citare che ≥a¯kar¡c¡rya nel suo commentario ai Brahmas∞tra 
II.2.37: «patyuras¡mañjasy¡t», individua e critica le dottrine delle samprad¡ya ≤aiva 
dell’epoca ovvero i M¡he≤vara, secondo i quali •≤vara, ≥iva era la sola causa 
effi cente (nimittak¡rana) dell’universo. V¡caspati Mi≤ra commentando questi passi 
menziona quattro distinti punti di vista tutti defi nibili come M¡he≤vara: ≥aiva, 
P¡≤upata, K¡runikasiddh¡ntin e K¡p¡lika.

23  Per approfondimenti rimandiamo all’interessante monografi a K.B. Archak, 
Upanißad and ≥aivism, New Delhi, Sundeep Prakashan, 2002.

24  Si trova anche una certa N£larudropanißad.



153

l’UPANIS.AD del cuore di rudra: alcune considerazioni

il corpo con le ceneri (bhasma), di indossare i rosari di rudr¡kßa, 
i mezzi per la realizzazione di ≥iva.

Questi testi descrivono ≥iva come il brahman, perché da Esso 
ogni cosa ha avuto origine e in Esso tutto trova il suo termine, 
«yato v¡ im¡ni bh∞tani j¡yante, yena j¡t¡ni j£vanti, yatprayanti 
abhisa¯vi≤anti/ tadvijijñ¡sasva/ tadbrahma...», 25 «Ciò da cui questi 
esseri nascono, dal quale nati vivono e nel quale essendosi rifugiati 
penetrano; Quello deve essere indagato, Quello è brahman…».

La ≥vet¡≤vataropanißad non perde occasione nell’usare il termine 
Ru dra o ≥iva per indicare il brahman:

/eko hi rudro na dvit£y¡ya tasthu≠ /
/ya im¡¯llok¡n£≤ata≠  £≤an£bhi ≠/
pratyaÑ jan¡stiß†hati sañcukoc¡ntak¡le/
/sa¯s®jya vi≤v¡ bhuvan¡ni gop¡≠ // 26

«Uno è in verità Rudra, nessuno esiste a Lui secondo; Egli che 
governa questi mondi con le sue potenze, Colui che risiede negli 
esseri come Sé intimo, Egli il protettore, manifestate tutte le sfere 
alla fi ne dei tempi le riassorbe». 27

Come ogni altra Upanißad anche le ≤aiva e soprattutto il testo 
succitato, enfatizzano la futilità di ogni tentativo di descrivere ≥iva, 
il parabrahman, 28 in quanto né le parole, né i sensi e neppure 
la mente sono in grado di coglierlo come si coglie un oggetto 
di percezione (vißaya). ≥iva è la conoscenza ultima, priva di ogni 
impurità e macchia, luce di per sè stessa, in quanto l’ignoranza 
viene rappresentata dalle tenebre, Egli è privo di ogni limite sia di 
spazio (de≤apariccheda), sia di tempo (k¡lapariccheda) o determinato 
da una qualsiasi entità (vastupariccheda), è pienezza totale (p∞rna): 
«≤iva eva kevala≠ …», «≥iva è in realtà l’Assoluto». 29 Sebbene 
Egli sia inconcepibile e impossibile da realizzare mediante un 
organo interno impuro (m¡lin¡nta≠ karana), in una mente priva 

25  Taittir£yopanißad, Bhrguvall£, I.1; Kaivalyopanißad 19; Bhasmaj¡b¡lopanißad 
9-11. Quest’ultimo testo indica Rudra come la causa di tutto. Infatti per paura 
di Lui il sole, il vento, il fuoco, la luna compiono il loro dovere, motivo questo 
ripreso da Ka†hopanißad II.3.3 e Taittir£yopanißad II.8.1.

26  ≥vet¡≤vataropanißad III.2.
27  Il testo presenta la radice kuc accompagnata dal prefi sso sam, al perfetto 

(li†), dovuto a un tipico uso vedico della lingua chiamato lak¡ravyatyaya, ovvero 
sovvertimento dei tempi e modi verbali, tuttavia in una traduzione scorrevole 
si deve usare il presente indicativo.

28  ≥vet¡≤vataropanißad IV.16, Taittir£yopanißad II.4.1, II.9.1, Kenopanißad I.3-5, 
II.1-2, Brhad¡ranyakopanißad IV.2.4, Ch¡ndogyopanißad VI.1.4.

29  ≥vet¡≤vataropanißad IV.18. Si vedano anche le ultime battute del testo di 
Madhus∞dana Sarasvat£ Advaitasiddhi , Dvit£yamithy¡tvaprakarana.
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di tormenti e mutevolezza, pura e immobile viene relizzato, è 
pertanto defi nito come bh¡vagr¡hya, «carpibile mediante un’in-
telletto privo di macchia», egli è privo di fi ssa dimora (an£∂am) 
in quanto onnipervasivo (sarvavy¡paka) ed essendo causa della 
manifestazione e dissoluzione dell’universo intero viene detto 
bh¡v¡bh¡vakaram. 30 La nostra Upanißad lo descrive come il Sé 
di tutte le divinità (sarvadev¡tmaka) e tutte le divinità non sono 
altri che ≥iva. 31 Tutte le entità e gli esseri di quest’universo sono 
Suoi aspetti per cui viene appellato come jyeß†a, il più antico e 
≤reß†ha l’eccellente, variß†ha, il supremo. 32 Un’altra caratteristica 
defi nita nella Rudrahrdayopanißad è che il brahman ha in sé la 
natura del triplice ¡tman: ¡tman, il Sé, antar¡tman, il Sé interiore 
e param¡tman, il Sé supremo. 33

La Pañcabrahmopanißad presenta una dottrina molto importante 
che si riscontra in molte correnti ≤ivaite nonchè nell’iconografi a 
basata sugli §gama dello ≥aivasiddh¡nta. Il testo spiega in cinque 
fasi la natura essenziale del brahman, in quanto Sad¡≤iva dai cin-
que volti, rappresentazione della totalità. La prima è Sadyoj¡ta, 
rivolto verso est, essenza della terra, 34 poi Aghora, il volto del-
l’ovest, le acque. 35 Il terzo volto è quello di V¡madeva, verso sud, 
il fuoco; 36 la quarta fase è Tatpurußa, rivolto a nord, il vento 37 
e infi ne •≤¡na risplendente al di sopra degli altri quattro volti, 
l’onnipervadente etere, rappresentato dall’o¯k¡ra, il Sé interiore di 
tutti gli dei, controllore di cinque funzioni: manifestazione (srß†i), 
sostentamento (sthiti), dissoluzione (laya), velamento (tirobhava) 
e Grazia (anugraha). Il fatto che Sad¡≤iva possieda in sé tutte e 
cinque le attività, sta a testimonianza della fondamentale identità 
delle cinque fasi in lui. 38

Rilevante è anche l’importanza rivestita in questi testi dalla 
pranavop¡san¡, la quale ci ricorda il loro legame indissolubile e 
ininterotto con le Upanißad più antiche. L’Atharva≤ikhopanißad 

30  Ibidem V.14, Ka†hopanißad II.1.11.
31  Rudrahrdayopanißad 4-5.
32  Atharva≤iropanißad 3-4, Ch¡ndogyopanißad V.1.1, indicando quest’ultima 

il pr¡na, come qualifi cato da tali epiteti. Per un’identifi cazione del pr¡na col 
Brahman si veda Brahmas∞trabh¡ßya al s∞tra I.1.23 e Brhad¡ranyakopanißadbh¡ßya 
VI.1.1.

33  Rudrahrdayopanißad 11-12.
34  Pañcabrahmopanißad 5-6.
35  Ibidem, 7-9.
36  Ibidem, 10-4.
37  Ibidem, 15-8.
38  Ibidem, 19-21.
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afferma che la prima vocale del monosillabo aum, la «A» rap-
presenta la terra, permea l’intero signifi cato del R. gveda, nonché 
ricorda all’interno di sé la presenza di brahman, degli otto Vasu, 
del metro vedico G¡yatr£ 39 e del fuoco G¡rhapatya. La vocale «U», 
rappresenta lo spazio intermedio (antarikßa), include tutto lo Yajur-
veda e richiama in sé la presenza di Vißñu, degli undici Rudra, 
del metro Triß†hub e del Dakßin¡gni. La terza quantità (m¡tr¡), 
«M» rappresenta il cielo (dyuloka), il S¡maveda e racchiude Rudra, 
i dodici §ditya, il metro Jagat£ e il fuoco §havaniya. Infi ne, la 
quarta m¡tr¡, priva di suono, denota l’aspetto non-duale, tur£ya di 
≥iva, il Somaloka, racchiude il signifi cato intero dell’Atharvaveda, 
la presenza del fuoco della dissoluzione, i sette Marut, l’aspetto 
onnipervasivo della natura di ≥iva; nel tur£ya ogni differenza tra 
Vißñu, Brahm¡ e Mah¡deva scompare e la sua natura è di luce 
effulgente, unità onnipervadente. 40

La non-dualità di ≥iva predicata dalla Rudrahrdayopanißad ha 
una ragguardevole vicinanza con la Mun∂akopanißad. Anche in 
un altro testo analogo, nella Kaivalyopanißad, troviamo alcune 
affermazioni che ricordano impressionantemente il messaggio fi nale 
dell’advaita, ovvero l’identità suprema enunciata dai mah¡v¡kya:

yat para¯ brahma sarv¡tm¡ vi≤vasy¡yatana¯ mahat/
s∞kßm¡t s∞kßmatara¯ nitya¯ tattvam eva tvam eva tat//
j¡gratsvapnasußupty¡di prapañca¯ yat prak¡≤ate/
tadbrahm¡ham iti jñ¡tv¡ sarvabandhai ≠ pramucyate//
trißu dh¡masu yatbhojya¯ bhokt¡ bhoga≤ca yad bhavet/
tebhyo vilakßaña≠  s¡kß£ cinm¡tro’ha¯ sad¡≤iva //
mayyeva sakala¯ j¡ta¯ mayi sarva¯ pratiß†hitam/
mayi sarva¯ laya¯ y¡ti tadbrahm¡dvayamasmy aham// 41

«Quello che è il Supremo brahman, Sé di ogni cosa, l’immenso 
fondamento di tutto, più sottile del sottile, principio eterno, tale 
tu sei in verità (16). Colui che illumina l’universo quale gli stati di 
veglia, sogno e sonno profondo, Quel brahman sono io, avendo così 
compreso ci si libera da ogni legame (17). In queste tre condizioni 
ciò che sono il fruito, il fruitore e la fruizione, da essi differente 
è il testimone: io sono quel Sad¡≤iva essenziato di sola conoscenza 
(18). In me tutto è nato, in me tutto è sostenuto, in me ogni cosa 
si dissolve, io sono Quel brahman privo di dualità».

Quando ≥iva viene illusoriamente offuscato dall’ignoranza, appare 

39  Atharva≤ikhopanißad I.3-5
40  Ibidem, I.1-6; M¡n∂ukyopanißad 9-12; Ka†hopanißad I.2.16-17; Mun∂akopanißad 

II.2.3-4; Pra≤nopanißad 5.2-7; Ch¡ndogyopanißad I.1.6-10, I.4.1-5, I.5.1, 5; Rudrahr-
dayopanißad 37-40.

41  Kaivalyopanißad 16-19.
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come j£va, anima individuale, soggetto a nascite e morti, a malattia, 
vecchiaia, piaceri e dolori, ma quando questa coltre di torpore 
si dipana, solo ¡tman nel suo fulgore risplende, il quale non è 
altri che ≥iva, Pa≤upati. L’anima individuale è chiamata pa≤u e 
≥iva è il suo signore, e peraltro padrone della m¡y¡ 42 in forma 
di ignoranza. Tale ajñ¡na 43 è la sola causa dei patimenti del j£va, 
per liberarsi dalla quale egli deve sottoporsi a un corso di pratiche 
al fi ne di ottenere la grazia divina 44 e poi la liberazione. 

Le ≥aiva Upanißad prescrivono uno per uno dei metodi a esse 
peculiari, indicando una sequenza precisa che conduce dagli stadi 
iniziali ed esteriori fi no alla méta interiore nel seguente ordine: 
applicazione delle ceneri (bhasmasn¡na, vibh∞tilepana), 45 indos-
sare i rosari di rudr¡kßa (rudr¡kßadh¡rana), 46 adorazione di ≥iva 
(≤ivap∞j¡) 47 e meditazione su ≥iva (≤ivadhy¡na). 48

Su quest’ultimo punto vale la pena aggiungere qualche conside-
razione, in quanto proprio il testo da noi qui trattato si presenta 
particolarmente devoto alla ≥ivadhy¡na. 

Meditando, infatti, sul nome di ≥iva il s¡dhaka giunge a rea-

42  ≥vet¡≤vataropanißad IV.10: «m¡y¡¯ tu prakrti¯ vidy¡t m¡yina¯ tu mahe≤-
varam».

43  Specifi camente, l’ignoranza dà origine a tre tipi di impurità, liberatisi dalle 
quali la coscienza confi nata nell’individualità perde ogni limitazione attingendo 
la coscienza illimitata di ≥iva, ≤ivacaitanya. Queste tre impurità, mala sono: 
¡navamala, la coscienza di essere limitati e dipendenti; m¡y£ya o m¡y¡mala, la 
quale cela la vera natura di ¡tman e causa l’impressione della diversità e la 
k¡rmamala, la quale incatena il j£va ad azioni giuste o ingiuste che siano. Solo 
la ≤ivadhy¡na, corrispondente all’¡tm¡vic¡ra dell’Advaita, può condurre il j£va a 
riconoscere la propria vera natura di ≥iva, l’identità suprema di ¡tman e brahman. 
Si vedano Brhajj¡b¡lopanißad III.38, VIII.8; Kaivalyopanißad 24.

44  «£≤var¡nugrah¡d eva pu¯s¡m advaitav¡san¡m», «Solo per grazia del Signore 
negli uomini scaturisce l’impressione della non dualità», Avadh∞tag£t¡ I.1.

45  Questa pratica è conosciuta anche come vibh∞tiyoga, articolata in varie fasi 
accompagnate dalla ripetizione di alcuni mantra, tra le quali ricordiamo l’applica-
zione delle tre linee orizzontali sulla fronte (tripun∂ra), designata come ≤¡mbha-
vavrata. Bhasmaj¡b¡lopanißad I.1-15, II.13, III.2-4, 6-10, 37; Brhajj¡b¡lopanißad IV. 
2-3, 8-10, 14-20, III.32-35; K¡l¡gnirudropanißad 3; J¡b¡lyupanißad 20-21; nonché la 
celeberrima formula del Mah¡p¡≤upatavrata della Atharva≤iropanißad 67.

46  Brhajj¡b¡lopanißad VII.16-17; Rudr¡kßaj¡b¡lopanißad 2-5, 8-16, 41-42, 47; 
Akßam¡likopanißad 2-4, 15-25, 27-40, 43, 48.

47  Dakßin¡m∞rtyupanißad 5; Bhasmaj¡b¡lopanißad 3-4, 15, 18-9, 20-2, 24, 26-8. 
Ricordiamo tra le azioni di culto più gradite a ≥iva la recitazione del Rudr¡dhy¡ya 
(Taittir£ya Sa¯hit¡ 4-7), l’offerta di foglie di bilva, la ripetizione dell’aß†¡kßara, 
ßa∂akßara o pañc¡kßaramantra, il pellegrinaggio a K¡≤£, l’abhißeka al li¯gam, 
l’applicazione del tripun∂ra sulle membra, indossare le rudr¡kßa.

48  Rudrahrdayopanißad 16-23, 28-33, 37-40; Pañcabrahmopanißad 40-1; Kaivalyo-
panißad 2-4; Atharva≤iropanißad I.10, II.1.
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lizzare la presenza di Rudra in ogni cosa; ovvero la cognizione 
che l’universo stesso non è altro che Lui. 49 La meditazione deve 
essere condotta non di certo meccanicamente, ma deve essere 
instillata da una tendenza interiore inarrestabile (bh¡van¡). Non 
grazie alla carità o ai meriti religiosi si ottiene la méta ultima, 
bensì la sola ininterrotta meditazione 50 permette a colui che ha 
studiato e appreso il messaggio del Ved¡nta e ha acquisito una 
conoscenza indiretta (parokßajñ¡na), a colui che mediante l’adora-
zione di ≥iva ha eliminato ogni macchia dal suo organo interno 
(anta≠ karana), di realizzare la propria natura infi nita. 51 Cosicché 
il liberato in vita (j£vanmukta) sperimenta direttamente la propria 
≤ivatva (aparokßajñ¡na): «≤ivo’ham».

Sempre secondo la Rudrahrdayopanißad la realizzazione di ≥iva 
può essere di due generi, la visione diretta dell’aspetto divino 
dotato di infi nite qualità di Rudra (saguna), oppure il riconosci-
mento della propria identità con Esso, nel sua vera natura priva 
di ogni qualifi cazione (nirguna).

La Rudrahrdayopanißad, di cui presentiamo la traduzione, ap-
partiene allo Yajurveda Nero, e sebbene per alcuni versi ripercorra 
le tappe più classiche del Ved¡nta upanißadico, sembra nettamente 
sbilanciata a identifi care come «icona» dell’Assoluto senza secon-
do, ≥iva-Rudra, tanto da suggerire la spontanea analogia con la 
più antica ≥vet¡≤vataropanißad, dalla quale tutte le ≥aiva Upanißad 
prendono sicuramente spunto. Naturalmente, com’è costume nei 
testi ved¡ntici, vi si trovano passaggi ricalcati, nonché mutuati 
da altre Upanißad, quali la Mun∂akopanißad 52 e la Ka†hopanißad, 

49  Rudrahrdayopanißad 16-23. Si confronti questo tipo di sarv¡tmadar≤ana, 
realizzazione che ogni cosa è in ultima analisi ¡tman stesso, con la famosa 
epitome della Ch¡ndogyopanißad III.14.1: «sarva  khalvida¯ brahma», «Tutto ciò 
è in verità Brahman».

50  La meditazione non è altri che il nididhy¡sana. Secondo la Pañcada≤£, I.54, 
di Vidy¡rañya nidhidhy¡sana non è altri che il dhy¡na degli Yogas∞tra III.2: «tatra 
pratyayekatanat¡ dhy¡nam», «Ottenuta la fi ssazione in un solo punto il fl usso 
continuo di un’unica cognizione, si dice meditazione». «Quando questa situazio-
ne è mantenuta per un lungo periodo, continuamente e con devozione diviene 
stabile», «sa tu d£rghak¡lanairantaryasatk¡r¡sevito dr∂h¡bh∞mi≠ » (Yogas∞tra I.14). 
A questo punto l’Advaita spiega che la cognizione ininterrotta che ne deriva 
si dice akhan∂¡k¡ravrtti, la quale ha come oggetto il signifi cato derivato dai 
mah¡v¡kya, ovvero «aha¯ brahm¡smi» (Brhad¡ranyakopanißad I.4.10). Scomparsa 
anche quest’ultima vrtti si ha realizzazione di Brahman, brahmas¡kß¡tk¡ra.

51  Kaivalyopanißad 2-4. A questo proposito si noti nella Rudrahrdayopanißad 
28-33, la divisione della conoscenza (vidy¡) in suprema e non-suprema, par¡ e 
apar¡, ripresa dalla Mun∂akopanißad I.1.4-6.

52  Di estremo interesse è la distinzione ripresa da quest’Upanißad riguardante 
la scienza suprema e quella non-suprema. Nel linguaggio upanißadico, vidy¡ in-



annali di ca’ foscari, xlix, 3, 2010

158

che ne accentuano l’autorevolezza, vieppiù il messaggio universale. 
Talvolta però il termine ≥iva, sembra perdere i suoi tratti, per 
così dire, mitologico-religiosi, per assumere un’accezione più am-
pia, tanto da accostarlo a ciò che altrove viene chiamato ≤reyas, 
ossia «quanto c’è di meglio e più grande da attingere». È qui, 
infatti, che ritroviamo il signifi cato letterale del termine ≥iva come 
«fausto, benevolo, che procura il più alto benessere, sereno», 
aggettivo applicabile al parabrahman stesso.

Particolare importanza rivestono qui, sia Brahm¡, sia la fi gura 
di Vißñu nelle Sue svariate forme, sia la ≥akti di ≥iva, chiamata 
soprattutto Um¡dev£, 53 tant’è vero che nel testo l’identità fra ≥iva 
e Vißñu viene enfatizzata. 54 L’intera manifestazione risulta dal-
l’unione di ≥iva (k¡rana) e ≥akti, che attraverso l’attività (kriy¡), 
rappresentata da Brahm¡, produce l’effetto (k¡rya) che è Vißñu, 
l’universo stesso in tutta la sua molteplicità. L’Upanißad, così com’è 
nello spirito di questi testi, supera elegantemente le differenze di 
samprad¡ya, affermando più volte che per sole esigenze di mani-
festazione l’Unico e Assoluto Principio assume aspetti e funzioni, 
che a seconda del caso si rivestono di differenti appellativi.

Ancora tuona la Rudrahrdaya, ignorante è colui che pone la 
benché minima differenza tra Vißñu e ≥iva: avendo riconosciuto e 
quindi essendo andati oltre le rispettive funzioni, apparentemente 
diverse ma in verità complementari, ci si dedichi solamente alla 
realizzazione del param¡tman. 

Caratteristico è l’inicipit dialogico, ricalcante la narrativa delle 
Upanißad più antiche, ossia la peculiare sa¯v¡dapaddhati, nonché 
liaison con le fasi più recenti.

Certo è che, questa Upanißad, come gli altri testi del medesi-
mo gruppo, presenta in sé una rigida congruenza alle Upanißad 
antiche, sebbene pervasa da una certa novità. Moltissimi sono 
infatti i mantra presi a prestito dalle altre Upanißad, cosiddette 
vediche, ma altrettanti sono i mantra che non appaiono in alcun 

dica solitamente il mezzo (s¡dhan¡) attraverso cui realizzare l’obbiettivo (s¡dhya), 
ovvero la vera conoscenza, jñ¡na, che non è altri che il Supremo stesso.

53  Si confronti il famoso Yakßop¡khy¡na della Kenopanißad (III.1-12).
54  Si veda il commento di Upanißadbrahmayogin: «iha khalu krßnayajurve-

dapravibhakteya¯ rudrahrdayopanißat ≤ivovißnvabhedapraka†anap∞rvakamum¡ma-
he≤varas¡rv¡tmyapraka†anavyagr¡ nißpratiyogikabrahmam¡traparyavasann¡ vijayate», 
«A tal proposito questa Rudrahrdayopanißad è in verità appartenente a un ramo 
dello Yajurveda nero e avendo rivelato l’identità tra ≥iva e Vißñu, s’occupa di 
rivelare che ≥iva e Um¡ sono il Sé dell’universo, nonché enfatizza il suo culmine 
nella sola esposizione del Brahman privo di dualità»; si veda ≥aiva Upanißad, 
Upanißadbrahmayogin’s Commentary, 148.
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altra scrittura. Inoltre vi è un’originale coloritura del brahman 
neutro, nelle tinte ≤ivaite. Esso, testimone della suddetta tinteg-
giatura, talvolta può essere indicato come nirguna, talatra come 
saguna, a seconda dei contesti e delle funzioni che è chiamato 
a compiere, senza che mai la sua natura (svar∞pa) «cristallina» 
venga infi ciata da qualsivolgia dualità. 

Un ultimo particolare ancora resta da sottolineare, il quale 
lega profondamente le ≥aiva Upanißad a un altro preciso ambito 
letterario, ovvero i testi tantrici ≤ivaiti, della comunione con i 
quali le suddette Upanißad trasudano. Basti pensare alla classica 
diade ni ≤reyasa-abhyudaya, il fi ne ultimo e la prosperità mondana, 
entrambe mete a cui le Upanißad conducono, in modo comple-
mentare e successivo. Lo stesso concetto sarà tradotto nei testi 
tantrici con bhukti-mukti o bhoga-yoga, considerati in quest’ambito 
come due facce della stessa medaglia, obbiettivi reciprocamente 
non contesi. 55 

55  Un testo interessante a questo proposito è senza dubbio N. Pathak, ≥aiva 
Upanißado¯ k¡ ¡locan¡tmaka adhyayana, Dill£, Abhißeka Prak¡≤ana, 2004, nel 
quale sono dettagliatamente riferite le posizioni di questi testi rifuardo all’anima 
individuale (j£va), al mondo (jagat), al legame (bandhana), la via per spezzare il 
legame (s¡dhan¡) e la liberazione fi nale (mokßa).
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RUDRAHR. DAYOPANI…AD 56

oM saha n¡vavatu saha nau bhunaktu saha v£rya¯
karav¡vahai tejasvi n¡vadh£tam astu m¡ vidviß¡vahai//
oM ≤¡nti≠  ≤¡nti≠  ≤¡nti≠ // 57

Om, che Egli entrambi ci protegga, che Egli entrambi [maestro e 
discepolo] ci sostenga, che noi due insieme si possa ottener vigore, 
che sia splendente ciò ch’è da noi studiato, mai l’ostilità ci separi.
Om pace, pace, pace!!! 58

prañamya ≤iras¡ p¡dau ≤uko vy¡sam uv¡ca ha/
ko deva  sarvadeveßu kasmin dev¡≤ca sarva≤a≠ //1//
kasya ≤u≤r∞ßañ¡nnitya¯ pr£t¡ dev¡ bhavanti me/ 59

≥ukadeva 60 dopo essersi chinato con la fronte ai suoi piedi interrogò 
Vy¡sa: 61 «Tra tutti gli déi chi è il Dio [splendente]? In quale [Dio] 

56  Abbiamo condotto la traduzione basandoci sull’edizione A. Mah¡deva 
≥¡str£ ed., The ≥aiva Upanißad, Madras, Adyar Library, 1950.

57  Per un’opera sanscrita in poesia (pady¡tmaka) esistono tre tipi di versi inau-
gurali, maNgal¡carana, che secondo noi sono i diretti discendenti degli ≤¡ntip¡†ha 
di vedica memoria: 1. ¡≤£rv¡d¡tmaka, verso in cui si ricerca la benedizione da 
parte della divinità d’elezione (iß†adevat¡) dell’autore, al fi ne di terminare l’opera 
senza intoppi; 2. namask¡r¡tmaka, in cui si omaggia la divinità prescelta o/e il 
guru; 3. vastunirde≤¡tmaka, in cui sinteticamente si fa menzione dell’argomento 
che si andrà a trattare. La tradizione ricorda anche che quattro sono invece i 
possibili incipit delle opere in prosa (gady¡tmaka): 1. atha «Allora»; 2. svasti, 
«benedizione, sia propizio»; 3. vrddhi, ossia questa stessa parola «accrescimento», 
oppure una parola che contenga un grado vocalico apofonico accresciuto; infi ne 
4. bhale, che signifi ca «cosa buona, fausta», nella lingua prakrta.

58  La triplice invocazione alla pace indica che mediante l’Upanißad il tripli-
ce dolore inerente all’esistenza, adhy¡tmika, legato all’individualità, adhidaivika, 
legato all’universo e adhibhautika, legato agli elementi, viene a scemare.

59  Il commento di Upanißadbrahmayogin si apre con questo verso: yadbrahma 
rudrahrdayamah¡vidy¡prak¡≤itam/tadbrahmam¡tr¡vasth¡napadav£m adhun¡ bhaje// 
«Io ora adoro quel principio che ha svelato la grande scienza del cuore di 
Rudra, quella via che conduce alla sola condizione di brahman».

60  ≥uka è l’eterno brahmac¡r£, anello della successione disciplica del-
l’Advaitaved¡nta, costantemente assorto nella coscienza di brahman, narratore 
dei Pur¡na nella foresta di Naimißa. Egli è diretto discepolo nonché fi glio di 
Vy¡sa.

61  K®ßña Dvaip¡yaña Vy¡sa, è quell’uomo nato su di un isolotto dal rßi 
Par¡≤ara, suo maestro, e da una donna pescatrice di nome K¡l£. I Pur¡na e il 
Mah¡bh¡rata lo dipingono come avat¡ra di Vißñu, manifestazione della jñ¡na≤akti 
di •≤vara. Anch’egli è anello della parampar¡ dell’Advaita. Si dice che il suo 
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interamente risiedono gli déi? [1] Attraverso il servizio di quale deva, 
le divinità diverranno sempre propizie nei miei confronti?»;

tasya tadvacana¯ ≤rutv¡ pratyuv¡ca pit¡ ≤ukam//2//
sarvadev¡tmako rudra≠  sarve dev¡≠ ≤iv¡tmak¡≠ /
rudrasya dakßiñe p¡r≤ve ravirbrahm¡ trayo’gnaya≠ //3//
v¡mapar≤ve um¡dev£ vißñu ≠ somo’pi te traya ≠/
y¡ um¡ s¡ svaya¯ vißñur yo vißñu≠  sa hi candram¡≠ //4//

«Il padre Vy¡sa, udito quel suo discorso, rispose a ≥uka: [2] “Ru-
dra 62 è della natura di tutti gli déi e tutti gli déi sono sostanziati 
di ≥iva. Al lato destro di Rudra ci sono il Sole (ravi), Brahm¡ e 
i tre fuochi, 63 mentre sul lato sinistro vi sono questi tre: la Devi 
Um¡, 64 Vißñu e Soma, la luna: colei ch’è Um¡ costei è lo stesso 
Vißñu, Vißñu è in realtà la luna [4]».

ye namasyanti govinda¯ te namasyanti ≤a¯karam/
ye’rcayanti hari¯ bhakty¡ te’rcayanti v®ßadhvajam//5//
ye dvißanti vir∞p¡kßa¯ te dvißanti jan¡rdanam/
ye rudra¯ n¡bhij¡nanti te na j¡nanti ke≤avam//6//
rudr¡t pravartate b£ja¯ b£jayonir jan¡rdana≠ /
yo rudra  sa svaya¯ brahm¡ yo brahm¡ sa hut¡≤ana≠ //7//
brahmavißñumayo rudra agn£ßom¡tmaka¯ jagat/
pu¯li¯ga¯ sarvam £≤¡na¯ str£li¯ga¯ bhagavatyum¡//8//
um¡rudr¡tmik¡  sarv¡  praj¡≠  sth¡varaja¯gam¡≠ /
vyakta¯ sarvam um¡r∞pam avyakta¯ tu mahe≤varam//9//

nome signifi chi il «compilatore», in quanto egli divise l’unico Veda, nei quattro 
a noi noti nonché fu autore, sistematizzatore e personaggio di Mah¡bh¡rata e 
Pur¡na. Si dice infatti che vi siano due metodi (≤ail£) di tramandare insegna-
menti e dottrine: sam¡sa, concisa, propria dei s∞tra e vy¡sa, estesa, propria dei 
commentari, Pur¡na e Itih¡sa.

62  Epiteto della forma irata e tenebrosa di ≥iva. Rudra, aggettivo (vi≤eßana) di 
Agni (R. gveda III.2.5, IV.3.1); R. gveda (VI.16.39), Agni è Ugra, distruttore degli im-
pedimenti. Atharvaveda (VII.87.1): «ya im¡ vi≤v¡ bhuvan¡ni cakl.rpe tasmai rudr¡ya 
namo astu agnaye»; Taittir£ya Sa¯hit¡ (V.4.3): «rudro v¡ eßa yadagni »; ≥atapatha 
Br¡hmana (V.2.4.13): «yo vai rudra≠  so agni≠ »; ≥atapatha Br¡hmana (V.3.1.10): 
«agnirvai rudra »; ≥atapatha Br¡hmana (I.7.3.8, IX.1.1.1-2): «ath¡tan ≤atarudr£ya¯ 
juhoti/ atraißa sarvo’gni  sa�skrta≠ / sa eßo’tra rudro devat¡»; Nirukta X.5.

63  Nel sacrifi cio vedico vi sono undici fuochi. I primi tre sono g¡rhapatya, il 
fuoco domestico, ¡havan£ya, il fuoco orientale per le oblazioni agli déi e dhißnya 
o dakßin¡gni, il fuoco meridionale, per le oblazioni agli antenati. Il g¡rhapatya 
ha due varietà: quel g¡rhapatya che si usa durante il somay¡ga (il sacrifi cio di 
soma) è il pur¡nag¡rhapatya (l’antico g¡rhapatya), mentre quando il somay¡ga si 
effettua nell’¡havan£ya, questo diviene g¡rhapatya, o meglio, n∞tanag¡rhapatya 
(il nuovo g¡rhapatya). Del dhißn¡gni (fuoco posto a sud) vi sono otto tipi: 
agn£dhr£ya, acch¡v¡k£ya, neß†r£ya, potr£ya, br¡hman¡cchat£ya, hotr£ya, pra≤¡str£ya, 
m¡rj¡l£ya. Si veda a questo proposito la nostra traduzione di: Mah¡mahop¡dhy¡ya 
Pañ∂it ≥r£ Giridhara ≥arm¡ Caturved£, ≥iva Mahim¡ [≥iva-tattva Vimar≤a], tratto 
da ≥iv¡Nka, Kaly¡ña, Gorakhpur, G£t¡ Press, 1995, 41-61.

64  Epiteto di P¡rvati Dev£, ≥akti nonché paredra di ≥iva.
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um¡≤a¯karayor yoga≠  sa yogo vißñurucyate/
yastu tasmai namask¡ra¯ kury¡d bhaktisamanvita≠ //10//

«Coloro che riveriscono Vißñu, costoro riveriscono anche ≥a¯ kara, 65 
coloro che con devozione pregano Hari, 66 questi adorano anche 
Colui la cui insegna è un toro, V®ßabhadhvaja 67 [5], quanti odiano 
Colui che ha gli occhi divergenti, Vir∞p¡kßa, 68 costoro odiano altresì 
Jan¡rdana, 69 coloro che non comprendono Rudra, costoro nemmeno 
comprendono Ke≤ava 70[6]. Da Rudra scaturisce il seme, ricettacolo 
del seme è Jan¡rdana. Quegli ch’è Rudra, questi è lo stesso Brahm¡, 
Brahm¡ è in realtà il fuoco divoratore delle oblazioni [7] Rudra 
è costituito di Brahm¡ e Vißñu mentre l’universo è sostanziato 
dell’unione di Agni e Soma, 71 ogni manifestazione maschile è •≤¡na 72 
mentre ogni produzione femminile non è altri che la Dea Um¡ [8]. 
Tutte le creature, mobili e immobili, sono della natura di Um¡ e 
Rudra: tutto quanto è manifesto è forma di Um¡, mentre ciò ch’è 
immanifesto è forma del Signore supremo Mahe≤vara [9]. L’unione 
di Um¡ e ≥a¯kara si dice sia Vißñu: perciò colui ch’è provvisto di 
devozione gli renda omaggio [10]».

¡tm¡na¯ param¡tm¡nam antar¡tm¡nam eva ca/
jñ¡tv¡ trividham ¡tm¡na¯ param¡tm¡nam ¡≤rayet//11//
antar¡tm¡ bhaved brahm¡ param¡tm¡ mahe≤vara≠ /
sarveß¡m eva bh∞t¡n¡¯ vißñur ¡tm¡ san¡tana≠ //12//
asya trailokyav®kßasya bh∞mau vi†apa≤akhina≠ /

65  Epiteto di ≥iva in un Suo aspetto pacifi co, che secondo S¡yañ¡c¡rya (ad 
Taittir£ya Sa¯hit¡ IV.5.8) signifi cherebbe «colui che dona benessere mondano». 
Spingendosi però oltre l’interpretazione del grande commentatore dei testi del 
karmak¡n∂a, si può riconoscere che il benessere concesso da ≥a¯kara è anche 
spirituale.

66  Epiteto di Vißñu, che può signifi care sia il «Fulvo», sia «Colui che al-
lontana le colpe».

67  Epiteto di ≥iva, «colui che ha sullo stendardo un toro». Si veda Ama-
rakoßa I.i.34.

68  Epiteto di ≥iva, «colui che ha occhi divergenti». Si veda Amarakoßa 
I.i.32.

69  janam ardayat£ti jan¡rdana≠ , questo nome viene variamente interpretato 
«colui che turba, agita la gente», «colui che donando rende felice le persone», 
«colui che conduce sulla via le persone», epiteto di Vißñu.

70  Epiteto di Vißñu che può signifi care «Colui che possiede lunghi capelli», 
oppure «l’uccisore del demone Ke≤£».

71  Per un chiarimento dottrinale sulla manifestazione in quanto interazione 
del principio igneo, agni e il principio acqueo, soma, nella tradizione vedica, si 
consulti Giridhara ≥arm¡ Caturved£, op. cit., 41-61.

72  Epiteto di ≥iva, che signifi ca il Signore Supremo. Dalla radice verbale £≤, 
«governare, signoreggiare, controllare». Nella cosiddetta dottrina di pañcabrah-
ma, dei cinque principi, è il quinto volto di ≥iva, sostanziato di etere, oltre 
ogni condizione limitante, cifra dell’Assoluto, il quale sovrasta gli altri quattro 
volti: V¡madeva, Tatpurußa, Aghora e Sadyoj¡ta. Si veda a questo proposito la 
Pañcabrahmopanißad.
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agra¯ madhya¯ tath¡ m∞la¯ vißñubrahmamahe≤var¡≠ //13//
k¡rya¯ vißñu≠  kriy¡ brahm¡ k¡raña¯ tu mahe≤vara≠ /
prajojan¡rtha¯ rudreña m∞rtirek¡ tridh¡ k®t¡ 73//14//
dharmo rudro jagad vißñu≠  sarvajñ¡na¯ pit¡maha /
≤r£rudra rudra rudreti yas tam br∞yad vicakßaña≠ //15//
k£rtan¡t sarvadevasya sarvap¡pai ≠ pramucyate/
rudro nara um¡ n¡r£ tasmai tasyai namo nama ≠//16//
rudro vißñurum¡ lakßm£stasmai tasyai namo nama≠ /
rudro brahm¡ uma v¡ñ£ tasmai tasyai namo nama≠ //17//
rudra  s∞rya um¡ ch¡y¡ tasmai tasyai namo nama≠ /
rudra  soma um¡ t¡r¡ tasmai tasyai namo nama≠ //18//
rudro div¡ um¡ r¡tristasmai tasyai namo nama≠ /
rudro yajña um¡ vedistasmai tasyai namo nama≠ //19//
rudro vahnirum¡ sv¡h¡ tasmai tasyai namo nama≠ /
rudro veda um¡ ≤¡stra¯ tasmai tasyai namo nama≠ //20//
rudro v®kßa um¡ vall£ tasmai tasyai namo nama≠ /
rudro gandha um¡ pußpa¯ tasmai tasyai namo nama≠ //21//
rudro’rtha akßara  som¡ tasmai tasyai namo nama≠ /
rudro li¯gam um¡ p£†ha¯ tasmai tasyai namo nama≠ //22//
sarvadev¡tmaka¯ rudra¯ namaskury¡t p®thakp®thak/
ebhir mantrapadair eva namay¡m£≤ap¡rvat£//23//
yatra yatra bhavet s¡rdham ima¯ mantram ud£rayet/
brahmah¡ jalamadhye tu sarvap¡pai≠  pramucyate//24//

«Vi sono il Sé, ¡tman, il Supremo Sè param¡tman e il Sè inte-
riore, antar¡tman: conosciuto l’¡tman tripartito si prenda rifugio 
nel Supremo Sé [11]. L’¡tman interiore è Brahm¡, il param¡tman è 
Mahe≤vara e l’eterno Sé di tutti gli esseri è in realtà Vißñu [12]. 
Sul suolo terrestre l’albero ch’è immagine del trimundio è colmo di 
germogli e rami: Vißñu ne è la cima, Brahm¡ il tronco e Mahe≤vara 
le radici 74 [13]. L’effetto è Vißñu, l’azione è Brahm¡ mentre la causa 
è Mahe≤vara: Rudra rese trina quest’unica forma esclusivamente per 
il Suo proprio disegno [14]. Il dharma è Rudra, l’universo è Vißñu, 
la conoscenza totale è il Grande Avo, Pit¡maha. Quel saggio che 
intoni questo “Oh Signore Rudra, Rudra, Rudra...”, [15] innalzando 
le lodi del Dio Supremo, viene liberato da tutte le colpe.
Rudra è l’uomo, Um¡ è la donna, a Lui e Lei m’inchino ancora e 
ancora [16]; Rudra è Brahm¡ e Um¡ è Sarasvat£, 75 manifestazione 

73  Talvolta si trova la lettura sthit¡.
74  Nello ≤loka utilizzato al fi ne di glorifi care l’a≤vattha, (fi cus religiosa), l’ordi-

ne delle corrispondenze è leggermente mutato: «m∞lato brahm¡r∞p¡ya madhyato 
vißnur∞pine/agrata≠  ≤ivar∞p¡ya a≤vatth¡ya namo nama≠ », «Sia lode all’a≤vattha, 
alla forma di Brahm¡ risiedente nelle radici, alla forma di Vißñu che ne è il 
fusto e all’aspetto di Rudra che ne è la chioma».

75  Sarasvat£, è la sposa di Brahm¡, in quanto suo potere di renderlo il primo 
cantore dell’eterno Veda, che sarebbe stato emesso da ognuno dei suoi quattro 
volti. Si identifi ca inoltre all’aspetto mitico del principio quadripartito di V¡c, 
ossia il Verbo generatore e vivifi catore, nonché manifesta sulla terra sotto forma 
di omonimo fi ume.
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del Verbo, a Lui e Lei m’inchino ancora e ancora; Rudra è Vißñu, 
Um¡ è Lakßm£, 76 a Lui e Lei m’inchino ancora e ancora [17]; Rudra 
è il Sole, S∞rya, Um¡ è l’Ombra, Ch¡y¡, 77 a Lui e Lei m’inchino 
ancora e ancora; Rudra è Soma, la Luna, Um¡ è la Stella, T¡r¡, 78 
a Lui e Lei m’inchino ancora e ancora [18]; Rudra è il dì, Um¡ la 
notte, a Lui e Lei m’inchino ancora e ancora; Rudra è il sacrifi cio, 
yajña, Um¡ l’altare sacrifi cale (vedi), 79 a Lui e Lei m’inchino ancora 
e ancora [19]; Rudra è il Fuoco, Um¡ è l’invocazione sv¡h¡ 80 alle 
divinità, a Lui e Lei m’inchino ancora e ancora; Rudra è il Veda, 
Um¡ lo ≤¡stra, 81 a Lui e Lei m’inchino ancora e ancora [20] Rudra 

76  Consorte di Vißñu, connessa con la stabilità di cui è garante il suo Signore 
e marito. Non a caso infatti è raffi gurata e descritta con i medesimi attributi di 
Vißñu e recante ogni genere di bene sia mondano, sia ultramondano.

77  La tradizione la identifi ca come una delle due mogli divine di S∞rya, dalla 
cui unione sarebbe nato l’oscuro pianeta Saturno, ≥¡ni≤cara. L’altra consorte 
divina del Sole è S∞ry¡, mentre quella umana è Kunt£.

78  Il termine t¡r¡ può indicare sia una sola stella, sia un insieme di stelle 
che formino una nakßatra, ovvero un asterismo. La scienza del jyotißa ne iden-
tifi ca ventisette visibili più una gupta, celata, che sarebbe Abhij£t, la stella Vega. 
Secondo la mitologia queste sarebbero fi glie del praj¡pati Dakßa che le diede 
in moglie alla Luna, Soma.

79  Si identifi ca con questo termine l’altare rituale costruito di mattoni che 
ospita il fuoco sacrifi cale. Per la costruzione di questo vengono rispettate rigi-
de regole geometriche e ingiunzioni vediche, ognuna delle quali nasconde una 
profonda simbologia. Un’intera branca dell’immensa letteratura vedica è dedicata 
alla loro costruzione: gli ≥ulva S∞tra.

80  Sv¡h¡ è l’invocazione che accompagna tutte le oblazioni rivolte ai deva, 
contrapposta a svadh¡, legata alle oblazioni ai pitr. Secondo la tradizione sv¡h¡ 
va così interpretata: «sva¯ n¡≤yat£ti sv¡h¡», «ciò che distrugge il proprio ego», 
cosa che permette di non autodiscriminarsi dall’ego universale ed è usata solo 
per i viventi. Svadh¡ invece, sarebbe: «sva¯ dh¡rayat£ti svadh¡», «mantenere 
[indistinto] il proprio ego [dall’ego universale]». Il termine viene inoltre così 
interpretato «su ≤obhana¯ ¡ sarvath¡ ha ty¡ga≠ », il che richiama precisamente la 
defi nizione di sacrifi cio. Oltre a ciò vi è un’interessante risvolto grammaticale. Il 
termine sv¡h¡, come altri, richiede sempre il dativo, in quanto tale caso indica 
tecnicamente una totale cessione dei diritti esercitati su qualcosa a benefi cio di 
qualcun altro: svasv¡mitvasa¯bandhaty¡gap∞rvakam aparasv¡mitvasa¯bandhasth¡
panam, per cui anche la grammatica richiama quest’idea. Se la cessione fosse 
solo temporanea e non defi nitiva, ciò al quale qualcosa andrebbe prestato, si 
esprimerebbe in genitivo.

81  Il termine ≤¡stra può avere molteplici valenze. Dalla radice √≤¡s, «ammae-
strare, istruire, governare», più il suffi sso (pratyaya)†ran. Solitamente sono testi 
che indicano delle norme, trattati scientifi ci o codici di leggi (dharma≤¡stra). 
Contengono esposizioni formali di determinati argomenti per lo più riguardanti 
le scienze, come per esempio la retorica, la logica, la prosodia, la metrica, 
l’etimologia, la grammatica, l’astronomia, e molte altre. Spesso il termine può 
indicare più generalmente i testi sacri tout court. V¡caspati Mi≤ra, commentando 
il Brahmas∞trabh¡sya I.1.4, defi nisce così lo ≤¡stra: «pravrttirv¡ nivrttirv¡ nityena 
krtakena v¡/pu¯s¡¯ yenopadi≤yeta tacch¡strambhidh£yate», «Si dice ≤¡stra ciò che 
istruisce mediante il Veda (nityena) o le smrti (krtakena) gli uomini a proposito 



165

l’UPANIS.AD del cuore di rudra: alcune considerazioni

è l’albero, Um¡ la pianta rampicante, a Lui e Lei m’inchino ancora 
e ancora; Rudra è la fragranza, Um¡ il fi ore, a Lui e Lei m’inchino 
ancora e ancora [21]; Rudra è il signifi cato, Um¡ la sillaba, a Lui 
e Lei m’inchino ancora e ancora; Rudra è il li¯gam, Um¡ il suo 
basamento, 82 a Lui e Lei m’inchino ancora e ancora [22]. Così, 
in questi vari aspetti, s’onori Rudra, della natura di tutti gli déi e 
proprio mediante le parole di questi mantra, io onoro il Signore •≤a 
e la Sua consorte P¡rvat£ 83 [23]. Ovunque l’uomo si trovi, pronunci 
questo mantra ripetendo ogni mezzo verso (s¡rdham), poiché anche 
il br¡hmanicida 84 che lo reciti immerso nell’acqua, è mondato da 
tutte le colpe [24]».

sarv¡dhiß†h¡nam advandva¯ para¯ brahma san¡tanam/
saccid¡nandar∞pa¯ tadav¡¯manasagocaram//25//
tasmin suvidite sarva¯ vijñ¡ta¯ sy¡dida¯ ≤uka 85/
tad¡tmakatv¡t sarvasya tasm¡dbhinna¯ na hi kvacit//26//
dve vidye veditavye hi par¡ caiv¡par¡ ca te/
tatr¡par¡ tu vidyaiß¡ ®gvedo yajureva ca//27//
s¡mavedastath¡’tharvaveda≠  ≤ikß¡ mun£≤vara/
kalpo vy¡karaña¯ caiva nirukta¯ chanda eva ca//28//
jyotißa¯ ca tath¡’n¡tmavißay¡ api buddhaya≠ /
athaiß¡ param¡ vidy¡ yay¡’tm¡ param¡kßaram//29//
yat tad adre≤yam agr¡hyam agotra¯ r∞pavarjitam/
acakßu≠  ≤rotram atyartha¯ tad ap¡ñipada¯ tath¡//30//

di ciò che si deve fare o non si deve fare». Inoltre sempre l’autore aggiunge: 
«≤¡stra�  hita≤¡san¡t», «si dice ≤¡stra poiché è un ammaestramento benefi co».

82  Il li¯ga rappresenta l’aspetto nißkala, informale, di ≥iva e il suo signifi cato 
reale è «simbolo». Secondo i Pur¡na, quando ≥iva si evirò, sotto richiesta dei 
rßi di devadaruvana, il suo li¯gam cominciò a penetrare nella terra disintegrando 
quanto veniva a contatto con esso. I rßi e gli déi tutti pregarono allora P¡rvati 
di fermarlo. Fu così che per il bene dell’universo la Dev£ prese la forma di yoni, 
vulva, e avvinghiò il li¯gam bloccandolo. In seguito, grazie a un insegnamento 
di Brahm¡ ad An¡suy¡, moglie di Atri, venne istituito il culto del li¯gam. Da 
allora ogni ≤ivali¯gam è accompagnato dal suo basamento conosciuto col nome 
di p£†ha, rappresentante la yoni. Si vedano a questo proposito: ≥iva Pur¡na, 
Dharmasa¯hit¡ IL.23-46, 74-86 e X.1-23; Mah¡bh¡rata X.17; K∞rma Pur¡na II.37; 
Skanda Pur¡na I.1.6, III.3.26-27, V.1.51, V.2.8, V.2.11, V.3.38, VI.1.50-52, VII.1.187, 
VII.2.94-142, VII.3.39; V¡yu Pur¡na I.10; Brahm¡n∂a Pur¡na I.2.27.1-64, 91-97, 101-
123; Li¯ga Pur¡na I.29, I.31; Padma Pur¡na V.17; V¡mana Pur¡na VI.60-93. Per 
uno studio simbolico sull’argomento rimandiamo alla nostra traduzione: Swami 
Karpatri, The Linga and the Great Goddess, Introduction and Edition by Jean 
Louis Gabin, Translation by Gianni Pellegrini, Girish Chandra Tiwari and Vimal 
Mehra, Indica; Varanasi, 2009, pp. 56-132.

83  Così recita il commentario di Upanißadbrahmayogin: «≤iva≤akty¡tmaka¯ 
sarva¯ tadatirikta¯ na kiñcidast£ti...», «Tutto quest’universo è costituito di ≥iva 
e ≥akti, nulla esiste al di fuori di ciò...».

84  Nei codici di leggi indiani cinque sono le grandi colpe da cui è diffi cile 
mondarsi (pañcamah¡p¡taka): bere liquori, violare il talamo del maestro, uccidere 
un br¡hmana, giocare d’azzardo e l’associazione con chi compie tali attività.

85  Si confronti Mun∂akopanißad I.1.3; Ch¡ndogyopanißad VI.1.3-6.
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nitya¯ vibhu¯ sarvagata¯ sus∞kßma¯ ca tad avyayam 86/
tadbh∞tayoni¯ pa≤yanti dhir¡ ¡tm¡nam ¡tmani//31//
ya≠  sarvajña≠  sarvavidyo 87 yasya jñ¡namaya¯ tapa≠ /
tasm¡dattr¡nnar∞peña j¡yate jagad¡vali≠  88//32//

«Egli, Rudra, è il brahman Supremo, fondamento d’ogni cosa, al di 
là degli opposti, eterno, 89 Egli la cui forma è di assoluta Essere, 
Coscienza e Beatitudine (saccid¡nandar∞pa), 90 Quell’Ineffabile, oltre 
il dominio delle parole e della mente 91 [25]. Quando, o ≥uka, Lo si 
conosce correttamente, tutto questo viene compreso, in quanto Egli 
è l’¡tman universale dal Quale nulla mai è separato [26].
Due in verità sono le conoscenze degne di essere apprese: la scienza 
suprema e quella non-suprema. Tra queste, la conoscenza non-supre-
ma è questa che comprende il R. gveda, lo Yajurveda, [27] il S¡maveda 
e l’Atharvaveda, la scienza della corretta pronuncia (≤ikß¡), la scienza 
rituale (kalpa), la grammatica (vy¡karana), la spiegazione delle parole 
diffi cili del Veda (nirukta), nonché la prosodia (chanda) [28], la scienza 
astronomico-astrologica (jyotißa) e ancora quelle nozioni che non 
hanno l’¡tman come oggetto d’indagine. Vi è inoltre quella che è la 
scienza suprema, grazie alla quale [si realizza] l’¡tman, il Supremo, 
Indistruttibile [29], ciò che non può essere visto, ghermito, privo di 
stirpe e oltre la forma, privo d’occhi, orecchi, al di là degli oggetti 
sensibili, senza mani e piedi [30], eterno, onnipervasivo, onnipresente, 
estremamente sottile e inalterabile: saggi sono coloro che vedono 
l’¡tman nell’¡tman, che è la matrice degli esseri [31]. Egli ogni cosa 

86  Mun∂akopanißad I.1.6.
87  Nella Mun∂akopanißad I.1.9 i termini sarvajña e sarvavit sono spiegati da 

≥a¯kara rispettivamente come: «s¡m¡nyena sarva¯ j¡nat£ti sarvajña≠ /vi≤eßena 
sarva¯ vettiti sarvavit», «conosce tutto in modo universale allora è sarvajña; 
conosce tutto in modo particolare allora è sarvavit».

88  Si confronti con Mun∂akopanißad I.1.1-6. e I.1.8-9.
89  Nitya è uno dei svar∞palakßana del brahman, ossia quelle caratteristiche 

che ne predicano l’intrinseca natura, piuttosto che rivestirlo di attributi. Gli 
altri sono: ≤uddha, puro; buddha, sempre cosciente; mukta, sempre libero, nitya, 
eterno, satya, verità, jñ¡na, conoscenza, ananta, infi nito, e molti altri predicati 
nelle Upanißad.

90  Sarebbe qui inutile e fuori luogo addentrarsi in diffi cili considerazioni 
dottrinali riguardanti la formula saccid¡nanda, che sebbene sia indicata dai 
successori di ≥a¯kar¡c¡rya come defi nizione di brahman (svar∞palakßana), non 
viene quasi mai usata nei suoi commenti principali. Comunque, in sintesi, sembra 
che il signifi cato della formula sia: «il Supremo prende coscienza di essere e la 
beatitudine è la condizione risultante da questa presa di coscienza». Teniamo 
a precisare che siamo in un piano oltre ogni manifestazione, sia formale, sia 
informale, pertanto sarebbe davvero inappropriato interpretare questi come tre 
stati successivi, piuttosto che come di un insieme sintetico simultaneo e fuori 
dal tempo.

91  Si confronti a questo proposito Taittir£yopanißad II.4.1: «yato v¡co nivartan-
te/apr¡pya manas¡ saha ¡nanda¯ brahmano vidv¡n/na bibheti kad¡caneti», «Ciò 
da cui le parole si ritraggono, insieme alla mente, incapaci di carpirLo: quel 
saggio che conosce il brahman come beatitudine, mai teme alcuno...».



167

l’UPANIS.AD del cuore di rudra: alcune considerazioni

conosce, possiede ogni sapere particolare, l’ardore suo, splendente, 
è fatto di conoscenza; qui, in questo mondo, da Questi in forma di 
cibo, nasce la serie degli universi [32]».

satyavad bh¡ti tat sarva¯ rajjusarpavad¡sthitam/
tad evetad akßara¯ satya¯ tadvijñ¡ya vimucyate//33//
jñ¡n¡d eva hi sa¯s¡ravin¡≤o naiva karmañ¡/
≤rotriya¯ brahmaniß†ha¯ svaguru¯ gacched yath¡vidhi//34//
gurustasmai par¡¯ vidy¡¯ dady¡d brahm¡tmabodhin£m/
guh¡y¡¯ nihita¯ s¡kß¡d akßara¯ veda cennara //35//
chittv¡’vidy¡mah¡granthi¯ ≤iva¯ gacchet san¡tanam/
tadetadam®ta¯ satya¯ tadveddhavya¯ 92 mumukßubhi≠ //36//
dhanust¡ra¯ ≤aro hy¡tm¡ brahma tallakßyam ucyate/
apramattena veddhavya¯ ≤aravat tanmayo bhavet//37//
lakßya¯ sarvagata¯ caiva ≤ara≠  sarvagato mukha≠ /
viddh¡ sarvagata≤caiva ≤ivalakßya¯ na sa¯≤aya≠ //38//
na tatra candr¡rkavapu≠  prak¡≤ate na v¡nti v¡t¡  sakal¡ devat¡≤ca/
sa eßa deva≠  k®tabh¡vabh∞ta¯ svaya¯ vi≤uddho viraj¡≠  

[prak¡≤ate//39//
dvau suparñau ≤ar£re’smin j£ve≤¡khayau sahasthitau/
tayor j£va≠  phala¯ bhuÑkte karmaño na mahe≤vara≠ //40//
kevala¯ s¡kß£r∞peña vin¡ bhoga¯ mahe≤vara ≠/
prak¡≤ate svaya¯ bheda≠  kalpito m¡yay¡ tayo≠ //41//
gha†¡k¡≤amah¡k¡≤au 93 yath¡k¡≤aprabhedata≠ /
kalpitau paramau j£va≤ivar∞peña kalpitau//42//
tattvata≤ca ≤iva  s¡kß¡ccijj£va≤ca svata  sad¡/
ciccid¡k¡rato bhinn¡ na bhinn¡ cittvah¡nita≠  94//43//
cita≤ cin na cid¡k¡r¡d bhidyate ja∂ar∞pata≠ /
bhidyate cejja∂o bheda≤cidek¡ sarvad¡ khalu 95//44//
tarkata≤ca pram¡ñ¡cca cidekatvavyavasthite≠ /

«Al modo in cui nella corda la sovrapposizione del serpente sembra 
essere reale, 96 così tutto quest’universo appare come fosse vero, ma in 

92  Esiste una lettura differente «boddhavyam».
93  Preferiamo qui la lettura mah¡k¡≤a piuttosto che ma†h¡k¡≤a.
94  Traduciamo questo passaggio basandoci sul commento di Upanißadbra-

hmayogin: «j£ve≤¡dyanusy∞taciccid¡k¡rato bhinn¡ j£ve≤¡nugat¡ cit cid¡k¡rata≠  
cidvikalpit¡k¡rata≠  up¡dhito bhinn¡, svar∞pato na bhinn¡, kuta≠ ? cittvah¡nita≠ , 
svar∞pabhede svar∞pahani≠  sy¡dityartha ≠».

95  Si noti anche a questo proposito il commento di Upanißadbrahmayogin: 
«cito y¡ cit s¡ cid¡k¡r¡dup¡dhito bhidyate, up¡dh£n¡¯ ja∂ar∞patv¡t bhedo yujyata 
ityartha ≠/ ja∂¡p¡ye aja∂a¯ brahm¡va≤ißyate ity¡ha bhidyate/ j£ve≤avikalpitop¡dhi-
krtabhed¡p¡ye nirup¡dhikeya¯ cidekaiva bhavati».

96  Questo è uno dei locus classici dell’Advaitaved¡nta utilizzato per spiegare il 
mancato riconoscimento della realtà da parte degli esseri. Secondo questo punto 
di vista vi sussisterebbe uno adhy¡sa o adhy¡ropa, ossia una sovrapposizione del 
non-reale sul reale, tale da causare una conoscenza erronea (ayath¡rthajñ¡na) 
nonché il legame (bandhana). Questa, non sarebbe che l’effetto dell’ignoranza 
metafi sica, ajñ¡na. Nell’Adhy¡sabh¡ßya del suo commentario ai Brahmas∞tra 
≥a¯kara defi nisce in due modi la sovrapposizione: «smrtir∞paparatrap∞rva-
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realtà quello è quest’indistruttibile, la Verità, avendo conosciuto il quale 
ci si libera [33]. Soltanto attraverso la conoscenza avviene l’annichili-
mento del mondo, non di certo mediante l’azione. 97 [L’uomo] approcci, 
così come vuol la regola, il proprio maestro (guru), 98 ch’è versato nei 
Veda, stabilito nella coscienza di brahman [34]; a costui il guru riveli 
la scienza suprema, che permette di realizzare l’identità di ¡tman e 
brahman: se l’uomo conosce direttamente quell’Imperituro celato nella 
caverna [del cuore] 99 [35], egli, troncato il robusto nodo dell’ignoranza 
raggiunge l’eterno ≥iva. 100 Pertanto coloro che desiderano la liberazione 
devono penetrare Quello ch’è Inalterabile, la Verità [Assoluta] [36]. Che 
l’arco sia il monosillabo sacro, l’Om, ¡tman in verità il dardo e si dice 
che Quel brahman sia il bersaglio: senza cedimenti lo si perfori e come 
la freccia si divenga della sua stessa essenza [37]. 101 Ovunque è Quel 
bersaglio e di certo ovunque è puntata la freccia, anche l’arco (veddh¡), 
ossia il pranava, è davvero ovunque: senza dubbio l’obbiettivo è ≥iva 
[38]. Là non risplende la forma né della luna né del sole, non soffi ano 
i venti, nemmeno tutte le schiere divine vi possono giungere: 102 Egli 

drß†¡vabh¡so’dhy¡sa≠ », «la sovrapposizione è un rifl esso in forma di ricordo di 
un oggetto precedentemente visto altrove»; la seconda defi nizione più generale è: 
«atasmin tadbuddhi ≠», «la cognizione di un oggetto su ciò che tale oggetto non 
è», ovvero la classica sovrapposizione del serpente sulla corda o dell’argento sulla 
madreperla. Pertanto tale sovrapposizione, come nel caso della falsa attribuzione 
di sarpatva, «serpentinità» sulla corda, si riduce alla falsa identifi cazione del 
Sé, immutabile e assoluto, al mondo dei nomi e delle forme, il che costituisce 
la causa della trasmigrazione e del divenire. Oltre a quanto detto, si indica 
adhy¡ropa, come una sovrapposizione deliberata, che serve come artifi zio al fi ne 
di negare alcune sovrapposizioni della mente umana e, quando questo proposito 
è stato soddisfatto, tale adhy¡ropa deve essere invariabilmente eliminato.

97  Secondo il Ved¡nta tramite l’azione rituale (karman), predicata dalla 
M£m¡¯s¡ come unico modo di compiere il dharma per ottenere poi i cieli, non 
può condurre l’essere fuori dal circolo di nascite e morti, in quanto essendo 
sostanziata di un inizio, mezzo e una fi ne non può di certo avere un risultato 
eterno, ossia uscire dalla propria natura temporanea. Allora unico scopo del-
l’uomo deve essere la ricerca di una condizione stabile ed eterna, immutabile, 
garantita dalla sola conoscenza (jñ¡na). Per approfondire tali argomenti si veda 
in particolar modo il Brahmas∞trabh¡ßya I.1.1 e I.1.4.

98  Il guru terreno è in questo tipo d’insegnamenti oltremodo indispensabile, 
in quanto proiezione umana del param¡tman stesso in forma di sadguru. Si veda 
G.G. Filippi, Dialogo di Naciketas con la morte, Venezia, Cafoscarina, 2001.

99  Secondo le Upanißad in fondo al cuore si troverebbe la città di brahman 
(brahmapura), dimora all’interno dell’uomo della Divinità Suprema, in essa vi 
sarebbe un piccolo loto. In questa dimora c’è una cavità (guh¡, dahara), per-
meata dall’etere supremo (paramavyoman) e «cercato Ciò che risiede in questo 
luogo, Lo si conoscerà». Ch¡ndogyopanißad VIII.1.1. 

100  ≥iva è il rifugio ultimo di tutti gli esseri (vi≤r¡masth¡nam ekam); «≤¡nta¯ 
≤ivamadvaita¯ caturtha¯ manyante, sa ¡tm¡, sa vijñeya ≠», «essi lo ritengono sereno, 
benevolo, privo di dualità, il quarto [stato di coscienza]: questi è l’¡tman, questi 
è ciò che bisogna conoscere»; M¡n∂ukyopanißad 7, R¡mat¡piniyupanißad II.4.

101  Si veda a questo proposito lo stesso verso in Mun∂akopanißad II.ii.3-4.
102  Si confronti a questo proposito Bhagavadg£t¡ XV.6, Ka†hopanißad II.2.15.
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è quel Principio luminoso ch’è l’esistenza di quanto è manifestato, 
splende di per sé puro, privo di macchia alcuna [39].
Due uccelli, chiamati j£va, l’anima individuale e •≤a, il Signore, in-
sieme appollaiati su questo corpo. Tra loro [l’uccello chiamato] j£va si 
nutre dei frutti dell’azione, non però [l’uccello chiamato] Mahe≤vara 
[40]. 103 Mahe≤vara di per sé, senza fruire, è presente solo come tes-
timone, ma la differenza tra i due è data dall’illusione, non è che 
immaginaria [41]. Così come l’etere sito nella brocca (gha†¡k¡≤a) e 
l’etere onnicomprensivo (mah¡k¡≤a) sono creduti differenti solo per 
il fatto che sono suddivisioni dell’etere, allo stesso modo anche la 
diversità immaginata in forma di j£va e ≥iva, è semplicemente falsa 
[42], 104 allora ≥iva è in realtà, la stessa Conoscenza e di per sé 
il j£va, Gli è costantemente identico. Però la Conoscenza [≥iva] è 
differente dalla coscienza [j£va] a causa della forma esteriore 105 che 
la coscienza assume, [mentre] non è distinta [da cicchiva] in quanto 
mai abbandonata dal suo essere Conoscenza [43]. La coscienza, in 
effetti, mai si differenzia dalla Conoscenza se non a motivo del suo 
sembiante esteriore, che ha una natura inerte e, se si distingue, la 
discriminazione ha come oggetto la sola natura superfi ciale non-
cosciente, benché la Conoscenza sia in vero eternamente Una [44], 
siccome sia dal ragionamento (tarka), sia dal corretto mezzo di co-
noscenza 106 si stabilisce 107 l’Unità della Conoscenza». 108

cidekatvaparijñ¡ne na ≤ocati na muhyati 109/
advaita¯ param¡nanda¯ ≤iva¯ y¡ti tu kevalam//45//
adhiß†h¡na¯ 110 samastasya jagata≠  satyacidghanam/
103  Si confrontino: ≥vet¡≤vataropanißad IV.6, Annap∞rnopanißad IV.32, Mun∂a-

kopanißad III.1.1, R. gveda Aß†ak¡tmik¡ II.3.17, Bhavasantaranopanißad II.2, N¡r¡y
anap∞rvat¡pinyupanißad I.1, Gop¡lottarat¡pinyupanißad I.11. Oltre a ciò, nel suo 
commentario a Brahmas∞tra I.3.7 e III.3.34 ≥a¯kar¡c¡rya ci fornisce una lucida 
interpretazione del passaggio.

104  Il commentario afferma semplicemente «aup¡dhiko’ya¯ j£ve≤abheda≠  na 
t¡ttvika≠ ...», «...questa differenziazione tra anima individuale e suo Signore è 
determinata da sovrapposizione avventizia, non di certo essenziale...».

105  Il termine ¡k¡ra indica solitamente l’aspetto esteriore.
106  A nostro parere il singolare è usato poiché si vuole intendere con il ter-

mine pram¡na in special modo il mezzo di conoscenza noto come «testimonianza 
autorevole» del Veda, ≤abdapram¡na.

107  Di estremo interesse è qui l’uso del termine vyavasthiti, il che indica che 
l’argomento su cui si sta dibattendo dopo lunghe disquisizioni, diatribe dialetti-
che nonché grazie all’infallibilità della ≤ruti, è stato defi nitivamente provato. A 
proposito di quest’argomento si veda il dotto articolo di W. Halbfass, Human 
Reason and Vedic Revelation in Advaita Ved¡nta, in Tradition and Refl ection, 
Delhi, Shri Satguru Publications, 1993.

108  Si veda Brahmas∞trabh¡ßya all’aforisma II.1.11: «tark¡pratiß†han¡dapyanyat
h¡numeya ».

109  Si confronti con •≤opanißad 7 e Ch¡ndogyopanißad VII.1.3.
110  Nell’Advaitaved¡nta classico si dice adhiß†h¡na, fondamento, quella base su 

cui ha luogo l’illusione. Per cui la corda e la madreperla sono rispettivamente 
adhiß†h¡na del serpente e dell’argento, nonché brahman lo è rispetto all’illusione 
dell’intero universo.
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ahamasm£ti ni≤citya v£ta≤oko bhavenmuni≠ //46//
sva≤ar£re svaya¯ jyotissvar∞pa¯ sarvas¡kßiñam/
kß£ñadoß¡  prapa≤yanti netare m¡yay¡’v®t¡ //47//
eva¯r∞paparijñ¡na¯ yasy¡sti parayogina /
kutracidgamana¯ 111 n¡sti tasya p∞rñasvar∞piña //48//
¡k¡≤ameka¯ sa¯p∞rña¯ kutracinnaiva gacchati/
tadvat sv¡tmaparijñ¡n£ kutracinnaiva gacchati//49//
sa yo ha vai tat parama¯ brahma yo veda vai muni /
brahmaiva bhavati svastha  saccid¡nandam¡traka //50//

//ityupanißad//

//≤ubha¯ bh∞y¡t//

oM saha n¡vavatu saha nau bhunaktu saha v£rya¯
karav¡vahai tejasvi n¡vadh£tam astu m¡ vidviß¡vahai//
oM ≤¡nti≠  ≤¡nti ≠ ≤¡nti ≠//

«Col riconoscimento dell’Unità della Conoscenza, [il saggio] né sof-
fre, né s’illude, ovvero diviene il non-duale, suprema beatitudine, il 
solo ≥iva [45], il fondamento dell’universo intero, insieme sintetico 
di verità e coscienza. Avendo accertato “Io sono Quello”, il saggio 
silente supera le sofferenze [46]. Nel proprio corpo è celato una 
luce spontanea, che è la propria vera natura, il testimone di ogni 
cosa: coloro che hanno annichilito gli errori lo scorgono, non in-
vero altri, velati dall’illusione [47]. Allor dunque, non v’è tensione 
verso cosa alcuna di quel supremo yogin che ha penetrato siffatta 
condizione, di quegli che ha riconosciuto la pienezza della propria 
natura [48]. Al modo in cui l’unico, totale etere, di certo non va 
da nessuna parte, così anche il conoscitore del proprio Sé per luogo 
alcuno non si muove [49]. Costui, sì, proprio questi, è in verità il 
Supremo brahman: quel saggio silenzioso che Lo conosce, di certo 
diviene il brahman, 112 dimorante in sé, 113 Assoluta Consapevolezza e 
Beatitudine [50].
Tale è la dottrina ascosa».

Che vi sia splendore!”.

Om, che Egli entrambi ci protegga [maestro e discepolo], che Egli 
entrambi ci sostenga, che noi due insieme si possa ottener vigore, 
che sia splendente ciò ch’è da noi studiato, mai l’ostilità ci separi.
Om pace, pace, pace!!!».
111  Preferiamo qui la lettura proposta piuttosto che «kutra cidgamana¯...».
112  Si confronti con Mun∂akopanißad III.ii.9.
113  Il termine è sapientemente usato anche con l’ulteriore signifi cato di «sano», 

sovrapponibile al precedente (≤leß¡la¯k¡ra). L’assenza di malattie presuppone 
uno stato di salute (sv¡sthya), libero da squilibri, naturale e armonico che la 
scienza medica indica come un non ripresentarsi più dello squilibrio (rog¡n¡m 
apunarbhava≠ ). ≥a¯kar¡c¡rya e il suo discepolo Sure≤var¡c¡rya usano il termine 
sv¡sthya, «salute», in riferimento alla presenza ed eterna identità dell’¡tman 
(svabh¡va¯ na jah¡ti ya≠  «Quello non muta la sua natura»), cosicché la cono-
scenza liberatrice è un riemergere della coscienza del Sé, sempre presente.
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ABSTRACT
This article is meant to give an introductory glance at the traditional 
point of view regarding the actual position of the so-called minor or 
later Upanißads. The starting point is to delineate what is, for an Indian 
writer, an Upanißad and what is its use and who are the readers ad-
dressed by. To accomplish this task are offered some traditional expla-
nations of the term, mostly related to the Advaita Ved¡nta standpoint, 
trying to underline how the later commentarial tradition look at the 
so-called ≥aiva Upanißad. These kinds of text, even if sensibly coloured 
with the shadows of sectarian schools, bearing an analogous message, 
recognize their roots in the early Upanißads. The second part of the 
article consists in an annotated translation of a short ≤aivite text, the 
Rudrahrdaya Upanißad [The Upanißad of the heart of Rudra].

KEYWORDS
Upanißad ≤ivaite. Advaita Ved¡nta, Rudrah®daya.


