Stefano Piano
La spiritualita nello hatha-yoga

a) La spiritualita della scuola dei natha-yogin

L’origine delle scuole di hatha-yoga, che ¢ la forma di yoga praticata ormai in tutto il
mondo, si colloca nell’area himalayana dell’India settentrionale e, per quanto riguarda il tempo, nel
medioevo indiano, un periodo in cui, nelle aree di nostro interesse, la lingua di riferimento non ¢ piu
soltanto il sanscrito — anche se le opere principali della scuola continuano a essere redatte in quella
lingua — ma anche la hindi medievale, dalla quale deriva la lingua ufficiale dell’Unione Indiana
(Bharat Yuktarastra) di oggi. E cosa nota che i natha-yogin, chiamati anche, con voce hindi,
kanphata-yogi (yogin dalle orecchie forate) hanno dato un grande contributo alla cultura dell’India
antica e medievale, con speciale attenzione per il suo aspetto spirituale, dal momento che essi hanno
dato continuita a un’antica tradizione, le cui origini risalgono all’antichita protostorica di quelle
regioni. Lo yoga, infatti, non ¢ stato portato in India dagli invasori arya (la parola significa “nobile”)
che vi hanno introdotto la lingua sanscrita e la cultura della quale essa ¢ lo strumento espressivo
attorno alla meta del II millennio a.C. Certamente la dottrina dello yoga ¢ entrata a far parte anche
di quella cultura, ma pratiche di tipo yoga preesistevano: le origini lontanissime di tecniche di
questo tipo sono infatti rintracciabili nella civilta della Valle dell’Indo, una civilta del bronzo fiorita
fra il III e il IT millennio a. C. nella valle di quel fiume e specialmente in due centri importanti, uno
in Pafijab e I’altro nel Sindh, che si chiamavano rispettivamente Harappa e Mohenjo-daro, I’uno a
600 chilometri di distanza dall’altro.

Non sara qui fuori luogo soffermaci un momento per illustrare brevemente i tratti salienti di
questa antichissima civilta pre-arya dell’India: una civilta pacifica, che amava le comodita della vita
urbana. Molto probabilmente gli abitanti di queste antichissime citta dell’Indo — che erano grandi
citta paragonabili alle citta della Mesopotamia del terzo millennio, o a quelle della civilta egizia —
erano popolazioni di pelle scura e di stirpe mediterranea. Gli scavi archeologici hanno avuto inizio
negli anni 20 del Novecento, per opera ovviamente degli inglesi, presenti in India fin dal 1600, 1
quali avevano bisogno di mattoni per le massicciate delle ferrovie che dovevano trasportare 1 vari
prodotti fino ai porti, dai quali essi (per esempio, il cotone) erano imbarcati per la Gran Bretagna.
Fu cosi che si giunse alla scoperta di un’antica cittd, con una quantitd incredibile di mattoni che
avevano dato forma ai muri dei suoi edifici del terzo millennio. Quelle della valle dell’Indo erano
citta molto ben costruite, con una pianta ortogonale, simile a quella delle citta romane, con le strade
che si incrociano ad angolo retto. Avevano un sistema di fognature molto progredito, con volte di
pietre aggettanti, ispezionabili in quanto erano ad altezza d’'uomo; le case erano a piu piani (le varie
solette erano fatte ovviamente di travi e assi di legno) e avevano delle canalette di coccio, attraverso
le quali le famiglie potevano gettare i rifiuti direttamente nella fognatura. C’erano pozzi, c’erano
delle grandi vasche per 1 lavacri sacri, e questo palesa quella necessita di compiere abluzioni, di
lavarsi a scopo di purificazione che ancor oggi gli hindi hanno come un’esigenza imprescindibile
della loro quotidianita.

C’erano argini e muraglioni, non tanto a difesa da possibili invasioni di eserciti stranieri,
quanto piuttosto contro le frequenti alluvioni, perché¢ I’Indo andava soggetto in quegli anni
remotissimi, non diversamente da quanto accade oggi, a piene improvvise € violentissime: quando
comincia a soffiare il monsone, le nubi riversano sulla terra grandi masse d’acqua. Pensate che sulle
pendici dello Himalaya si arriva a 16000 millimetri di precipitazioni annue, laddove da noi, per
esempio nella provincia di Asti, ci si ferma a 50 millimetri!

Questa civilta viveva dunque lungo il fiume, traeva il suo sostentamento dal commercio,
dall’agricoltura e da un artigianato molto fiorente; commerciava, per esempio, con le civilta
mesopotamiche, come ¢ dimostrato da alcuni reperti archeologici trovati in Mesopotamia e prodotti
nella valle dell’Indo; esistevano quindi commerci gid in quell’epoca remotissima. Si trattava
insomma di una comunita ricca e pacifica, che aveva dato vita a un’avanzatissima civilta urbana, di
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grande pregio e qualita, ma che non ci ha lasciato nessun documento scritto. Le uniche tracce di una
scrittura sono dei segni — pittogrammi paragonabili in qualche modo alla scrittura ieratica egizia, o a
quella cinese — che sono stati tracciati a rilievo su alcune tavolette di materiali diversi (terracotta,
steatite, metallo) che gli archeologi hanno chiamato “sigilli”.

Tra questi sigilli ce n’¢ uno (catalogato da John Henry Mackay col numero 420) che reca in
alto segni indecifrati di scrittura e al centro la figura di una persona assisa in modo insolito: si tratta
di una figura umana probabilmente itifallica (iirdhvalinga, wrdhvamedhra, urdhvaretas) , forse
tricefala, o di un essere ibrido, giacché non si sa se le corna con il volto ferino siano una maschera o
siano la testa di animale di un personaggio con il corpo di uomo. Questo personaggio, circondato da
animali (un elefante, una tigre, un bufalo, un rinoceronte e un’antilope) ¢ stato identificato dapprima
con Siva, signore degli yogin (Yogisvara), e poi, dopo pil recenti e approfondite ricerche (condotte
soprattutto da Alf Hiltebeitel), con un demone (asura) di nome Mabhisa (il nome vuol dire “bufalo™),
la cui uccisione da parte della Dea (chiamata per questo Mahisasuramardini) ¢ narrata nel Devi-
mahatmya del Markandeya-purana (in 13 capitoli), oltre che — e pit ampiamente — nei 35 capitoli
del quinto skandha del Devibhagavata-purana: si tratta quindi di un demone-bufalo, di un essere
mostruoso che aveva la testa di bufalo ed era di conseguenza in parte bufalo e in parte uomo. Al di
la di ogni interpretazione, quello che ci interessa qui ¢ la posizione della figura, assisa nella postura
corrispondente a un asana dello yoga, che ¢ stato diversamente definito, ma che ¢ molto simile al
goraksa-asana, oppure alla sua fase iniziale o preparatoria (bhadra-dsana). E una posizione di tipo
meditativo, con le mani appoggiate sulle ginocchia: appare quindi evidente che questa figura ¢
rappresentata in posizione yoga. Probabilmente ¢ anche una figura itifallica, anche se questo non ¢
certo, dato che quello che, nell’immagine, pud sembrare un pene eretto potrebbe anche essere il
cordone della cintura. Questo carattere itifallico, peraltro, si adatterebbe alla pratica dello yoga,
poiché & evocativo dell’ascesi, in quanto evocativo della castita (di Siva per esempio). Ebbene,
questo sigillo della civilta dell’Indo, che risale al III millennio a.C., cioé a molto prima che le
popolazioni parlanti lingue indoarie o indoeuropee, che portarono in India il sanscrito,
cominciassero a creare testi descrittivi delle dottrine e delle pratiche dello yoga, ci offre gia in
un’epoca cosi antica una testimonianza concreta dell’esistenza di pratiche yoga sul suolo indiano.

Possiamo quindi affermare che lo yoga ebbe origine in questa civilta tipicamente indiana
dell’eta del bronzo, la quale fiori nel III millennio a.C. e comincid il suo declino prima dell’arrivo
delle popolazioni indoarie, che fu forse uno dei fattori che contribuirono in modo determinante alla
decadenza e alla fine di quell’antichissima civilta. Pertanto la pratica dello yoga non fu importata in
India dall’esterno, ma apparteneva alla civilta della Valle dell’Indo, ben radicata nel territorio del
subcontinente indiano.

E chiaro, quindi, che Goraksanatha (in hindi: Gorakhnath), fondatore della tradizione dei
natha-yogin, ai quali abbiamo gia fatto cenno, probabilmente fra I’XI e il XII secolo, diede nuovo
impulso a una tradizione ben precisa, che comportava un aspetto dottrinale (gia codificato in epoca
pre-classica) e uno di tipo pratico, risalente alla piu remota antichita.

Premesso questo, cercherd ora di rispondere al quesito implicito nel titolo della nostra
lezione: ¢ possibile parlare di spiritualitd nel contesto dello hatha-yoga? Dato per scontato che
I’intera tradizione dello yoga rientra di fatto nella tematica relativa alla “spiritualita”, dovremmo
cercare quale sia il risalto che le fonti dello hatha-yoga danno a insegnamenti intrinsecamente
“spirituali”, al di la delle indicazioni utili per una buona pratica. La prima cosa da fare, in questo
senso, ¢ quella di rivolgerci alle fonti specifiche dei maestri dello hatha-yoga, a cominciare dalle
opere piu sicuramente attribuite al fondatore Goraksa e anche a Matsyendranatha o Minanatha, che,
secondo la tradizione, sarebbe stato il suo maestro. Esistono dubbi sull’attribuzione di alcune delle
opere tramandate in seno alla scuola; ci soffermeremo pertanto su quelle di piu sicura attribuzione,
consapevoli del fatto che la maggior parte di esse ¢ disponibile solo nell’originale sanscrito.



Comincerei con lo Yogavisaya di Minanatha', un testo reperibile anche in molti siti del web,
dove si trova anche un tentativo di traduzione inglese, per altro di assai scarsa utilita, messo in rete
da un non meglio identificato Lokanath Maharaj®. Nel mio esame fard riferimento diretto al testo
sanscrito edito dalla Mallik sulla base di un solo manoscritto.

Riverenza verso il guru

La prima cosa che colpisce di questo testo ¢ il fatto che esso comincia con un profondo
omaggio rivolto alla figura del guru, che riveste pertanto una grande importanza nella pratica dello
yoga. Al guru & dovuta profonda prostrazione (tam gurum pranamdamyaham, strofa 2b) ed egli ¢
definito bhavanatitam, un composto di non semplice traduzione, che puo significare “[la cui natura
¢] oltre [ogni possibile] comprensione”, ma anche “che ¢ al di l1a dell’immaginazione, o del
pensiero”, o ancora “che supera [ogni possibile] devozione”. Credo di poter dire che si tratta di
un’iperbole (atisayokti, uno dei quattro principali arthalamkara della poetica indiana [gli altri sono
upama, ‘“‘similitudine”, slesa “doppio senso, gioco di parole” e vastava o svabhavokti “realta,
descrizione naturale™), alla quale fanno spesso ricorso i testi sanscriti, specialmente, appunto, nel
caso in cui si voglia esaltare una figura degna del massimo riguardo. Rimane comunque il fatto che
la dedizione al maestro, quasi fosse un Dio, sembra essere 1’aspetto principale della pratica. Su tale
argomento il testo ritorna alla strofa 4, ove si definisce il vero discepolo gurubhaktiyuta “dotato di
amorevole devozione per il maestro”.

Fermezza di decisione per superare lo smarrimento e dedizione al Signore
Sempre dal punto di vista dell’insegnamento “spirituale” mi sembra importante
I’affermazione che si trova in 2cd:

bhrantasca bhramate loko nirbhrantah krtaniscayah || 2 ||

Si tratta di un’affermazione che, a mio parere, descrive sinteticamente la situazione del
“mondo”, cio¢ dell’insieme degli esseri umani (loka) e che significa: “L’umanita, fuorviata, va
errando [come smarrita], [ma 1’uomo] risoluto non si smarrisce”. In questi versetti ricorre il
composto krtaniscaya, che significa “che ha preso una decisione, che ha formulato una ferma
intenzione, risoluto” (cfr. BhG 2, 37: yuddhaya krtaniscaya “deciso alla guerra”). I versetti 3ab
affermano che “hanno successo (sidhyanti) in questo gli uomini (purusa) che si affidano
pienamente al supremo Signore (Adinatha = Siva, che ¢, naturalmente, il primo dei natha-yogin),
dove ’espressione sidhyante ... adinathe vyavasthitah in qualche modo riecheggia il sutra 11, 45 di
Patafijali, che suona: samddhisiddhir iSvarapranidhanat “la realizzazione del perfetto
raccoglimento [si verifica] grazie alla dedizione totale al Signore”.

1l vero discepolo (Sisya)
La figura del discepolo ideale ¢ delineata nei versetti 3cd-4ab:

kulajatisamayuktah sucaritragunanvitah || 3 ||
gurubhaktiyuto dhiman sa Sisya iti ucyate |

“Provvisto di nascita in una buona famiglia, ricco di buona condotta e di buone qualita,
dotato di amorevole devozione per il maestro, fornito di intelligente saggezza: costui si dice [essere]
un [vero] discepolo”.

L’identita maestro-discepolo e ’esperienza di Dio

Il passo successivo consiste nella realizzazione dell’identitd fra maestro e discepolo,
secondo quanto il testo afferma nella strofa 6:

tvam gurus tvai ca Sisyas ca Sisyasya ca guror api |

nanayor api bhedo 'tra samasiddhih prajayate || 6 ||

"1 testo ¢ stato pubblicato nella preziosa antologia di fonti curata da Kalyani Mallik e intitolata Siddha Siddhanta
Paddhati & other Works of the Natha Yogis, con un Foreword di P. C. Divanji, dall’editore Poona Oriental Book House
di Pune (Poona) nel 1954.

* Si veda ’appendice 1.



“Tu [sei] il maestro e [sempre] tu sei il discepolo; quando fra questi due, il discepolo e il
maestro, non [c¢’¢] differenza, in questo si genera un’identica perfezione”.

Dopo questa chiara affermazione, decisamente piu accettabile se vista nella prospettiva dello
yoga vedantico, I’autore Minanatha, che si autodefinisce “il signore fra gli [asceti] silenziosi
(munisvara)” e si dichiara apertamente “figlio di Uma e di Siva (umdsankara putro’ham, 7a)”,
comincia a esporre 1’insegnamento vero e proprio dello hatha-yoga, elencando anzitutto i sei cakra
(strofe 7-10) e dichiarando nel medesimo tempo che colui che ¢ senza macchia, semplice e puro
(niranjana, cio¢ il purusa) ¢ al di 1a dei cakra (cakratita, un’espressione che sembra riecheggiare il
bhavanatitam riferito al guru in 2a); le parole che abbiamo evidenziato — in particolare il participio-
aggettivo atita — costituiscono una chiara allusione alla trascendenza e si collocano di conseguenza
lungo la linea di spiritualita che stiamo cercando di evidenziare.

A partire dalla strofa 11 il testo menziona ida, pingala, susumna, ¢ le altre nadi; elenca poi
(13-14) i dieci prana, non diversamente da quanto fa, per esempio, la pit tarda Siva-samhita (111, 4-
5); colloca nel corpo energetico i tre fonemi che costituiscono la mistica sillaba OM (16), li collega
con 1 tre granthi associati al fuoco, al Sole e alla Luna e a Brahma, Visnu e Rudra-Siva (17-18);
elenca i nove cakra al di sopra dello gjiia-cakra (20) e le nove spire della kundalini (22),
risvegliando la quale si chiudono le nove porte (nava dvarani), si consegue la vajra-gumpha-siddhi
(la perfezione della grotta adamantina, 23) e si fa brillare la lampada della conoscenza (jriana-dipam
prakasayet, 25). Grazie a questa lampada si pud conoscere Siva e adorarlo nel proprio stesso corpo,
offrendogli quel “fiore” che ¢ la mente (manah-puspam, 26c), giacché lo spirito di Dio penetra
ovunque (sarvavyapi niranjanah, 27d). Le strofe 28 e 29 sono dedicate al mantra hamsah che,
diventando tutt’uno col respiro, fa si che il praticante ripeta quotidianamente per 21.600 volte le due
sillabe so "ham, che significano “io [sono] Lui” (29d), cioé Siva, che risiede in forma di jyotirlinga
(“il segno della luce”) fra le sopracciglia (30c¢).

Come si puo facilmente vedere, lo Yogavisaya attribuito a Minanatha espone in estrema
sintesi (diremmo: samasena) molti aspetti caratterizzanti dello hatha-yoga e del kundalini-yoga,
secondo uno schema tradizionale, molto attestato nella letteratura dei Purana, che sembra
automaticamente dare luogo a esposizioni piu ampie e diffuse, che non sono mancate nei secoli
successivi, come attestano la Hathayoga-pradipika, la Gheranda-samhita e la Siva-samhita.

Vediamo ora se simili allusioni alla spiritualita dello satha-yoga si trovano anche in altri due
testi la C}‘li composizione ¢ attribuita a Goraksa-natha, il Gomksa-s’ataka3 e la Siddha-siddhanta-
paddhati’.

La spiritualita nel Goraksa-Sataka

Il Goraksa-sataka ¢ un testo un po’ piu ampio dello Yoga-visaya attribuito a Minanatha, ma
¢ comunque anch’esso un’esposizione molto sintetica, in 100 strofe narrative (sloka), dello hatha-
yoga. La centuria comincia con un omaggio alla figura del guru e, in particolare, proprio a
Minanatha, maestro di Goraksa, e afferma poi (strofa 4) che il suo autore espone il suo testo “spinto
dal desiderio di recare beneficio agli yogin”, cio¢ con I’intento di aiutarli a conseguire il fine ultimo
della loro esistenza, che ¢ sempre il moksa, quel paramam padam “meta suprema”, che, nell’India
antica e medievale, costituisce il fine ultimo di ogni cammino spirituale. La strofa 5 ¢ significativa
al riguardo:

Distogliere la mente dal piacere (bhoga) e fissarla nel supremo Sé (paramdtman), questa ¢ la scala
[che conduce] alla liberazione (vimukti), questo sconfigge il tempo (kala).

In questa strofa la terminologia stessa, prima ancora che il significato complessivo, ci mostra
che I’ Autore dello sataka si colloca in una prospettiva spirituale che non ¢ quella “classica” dello
yoga di Patafijali, ma mostra evidenti influenze di tipo vedantico. Lo sfondo teoretico di questo

? Pubblicato in traslitterazione da George Weston Briggs nel suo volume dal titolo Gorakhnath and the Kanphata Yogis,
Reprint, Motilal Banarsidass, Delhi 1973 [I ed., Calcutta 1938], pp. 284-304.
* Si veda I’ed. citata a cura di Kalyani Mallik, pp. 1-44 della sezione in nagarr.



testo costituisce, in altre parole, una prova che, almeno nell’ambiente dello yoga, 1 due darsana
(Samkhya e Vedanta), all’epoca in cui furono fondate le scuole di hatha-yoga, si sono ormai
liberamente sovrapposti nella ricerca della dimensione spirituale dell’esperienza umana.

Il testo prosegue poi con I’attenzione rivolta soprattutto al corpo del praticante,
descrivendone in modo sintetico e non sempre perfettamente perspicuo la fisiologia sottile secondo
lo hatha-yoga, ma di tanto in tanto fa qualche affermazione che ci interessa in questa sede, come la
seguente, alla strofa 24:

[N N SN

ZIERTN, FET=h quauTaearerd |
AEEl YA T A faefd 1% 1

dvadasare mahdcakre punya-papa-vivarjite |
tavaj jivo bhramaty eva yavat tattvam na vindati ||

1l jiva erra a lungo [nel samsara], finché non scopre la realta (tattva) nel grande cakra dai dodici
raggi, dove non vi ¢ merito né colpa.

Come 1 miei ascoltatori certamente sanno, il jiva ¢ 1’essere vivente, originatosi dalla
misteriosa congiunzione fra un nucleo corporeo (pinda) e lo spirito (purusa, atman) e destinato a
errare nel mondo fenomenico finché non attinga 1’assoluto, facendone esperienza in quella che le
Upanisad chiamavano “la grotta del cuore”. In questo contesto il «grande cakra dai dodici raggi» ¢
I’andhata-cakra, situato proprio all’altezza del cuore. Non appena abbia fatto esperienza della
Realta suprema, lo yogin si situa immediatamente al di la della coppia degli opposti, quindi anche
oltre il bene e il male. Il termine punya indica in particolare i meriti religiosi derivanti dal bene
operare, di cui papa (colpa, peccato) ¢ I’opposto.

Il mantra ‘hamsah’
Un passo che senz’altro ¢ pertinente nel nostro contesto ¢
‘hamsah’, a cominciare dallo sloka 42:

quello che illustra il mantra

EHNYT AR RN RIS |
SRR il STafd FaeT 19R I

hakarena bahir yati sakarena viset punah |
hamsahamsety amum mantram jivo japati sarvada ||

42. Con la sillaba ha [il prana] fuoriesce [dal corpo], con la sillaba sa [vi] rientra.
Incessantemente il jiva ripete questo mantra: «hamsah --- hamsah - -»

satsatani tv ahoratre sahasrany ekavimsatih |
etat samkhyanvitam mantram jivo japati sarvada ||

43. 11 jiva ripete incessantemente questo mantra 21.600 volte in un giorno e una notte.

E questo I’ajapa-mantra, non recitato, in quanto mantra spontaneo del respiro. Le due sillabe ham e
sa, unite, formano il vocabolo che designa la bianca oca selvatica simbolo dell’anima liberata. La
ripetizione di hamsah...hamsah... hamsah... diviene, per motivi fonetici, hamso...hamso... hamso, e
questa sequenza pud essere intesa, se si pone l’inizio del mantra dopo la prima sillaba, come
so’ham... so’ham... so’ham... , il mantra upanisadico che significa «io sono Lui».

ajapa nama yoginam moksadayini |

asyah sankalpamatrena sarvapapaih pramucyate ||

44. La [gayatri (= il mantra ‘hamsah’)] detta «non recitata» dona la liberazione agli yogin:
basta il proponimento [di recitarla] per essere mondati da ogni colpa.

anayd sadrsi vidyd anaya sadrso japah |

anayd sadrsam jianam na bhiitam na bhavisyati ||



45. Non ¢ mai esistita né mai esistera una conoscenza simile a questa, una recitazione simile
a questa, una scienza simile a questa.

Le strofe 42-45 si trovano identiche (con qualche piccola variante non sostanziale, in una delle
Upanisad dello yoga, la Dhyanabindipanisad 61cd-65ab’, considerata di epoca decisamente tarda
rispetto al Goraksasataka.

kundalinyah samudbhiitda gayatri pranadharini |
pranavidya mahavidyd yas tam vetti sa yogavit ||

46. La gayatri ha origine dalla kundalini e sostiene il prana. La scienza del prana ¢ la
Grande Scienza: chi la conosce ¢ un conoscitore dello yoga.

Il termine gayatri non si riferisce qui alla celebre invocazione vedica, bensi all’ajapa-mantra. In
altre parole, 1’ajapa-mantra ha per lo yogin il medesimo valore che ha la gayatri nella religione
vedica.

Di qui in poi il testo sviluppa la dottrina specifica della kundalini, la cui mistica ascesa e
sublimazione deve consentire al principio vitale del devoto di giungere al brahmasthana, vale a dire
al sahasrara-cakra, posto alla sommita del capo, dove si realizza la mistica unione con Siva. In
questo contesto si trova forse anche la “chiave” per una corretta interpretazione della parola hatha
nel composto hatha-yoga:

udghatayet kapatam tu yathd kusicikaya hathat |
kundalinya tatha yogi moksadvaram prabhedayet ||

51. Come si puo aprire a forza (hathat) una porta (kapdta) per mezzo della chiave (kusicika),
cosi lo yogin, grazie a Kundalini, puo aprire la porta della liberazione.

In questa strofa del Goraksa-sataka, infatti, la parola hatha “forza” non sembra implicare
alcuno “sforzo”. Ho sempre usato a questo proposito la parola “impegno” per tradurre hatha e mi
sembra di trovare in questo s/loka una conferma, grazie al paragone con la “chiave” (kuricika) che si
usa per aprire una porta: se la porta € chiusa non occorre sfondarla “a forza”: basta usare la chiave.
Allo stesso modo per penetrare la porta di Brahma occorre quella “chiave” che ¢ Kundalini.

Le strofe 83-86 si soffermano sulla ripetizione mormorata della mistica sillaba OM, che &
definita per ben quattro volte come la “luce suprema” (tat param jyotir om iti, 85-88) e al cui potere
di liberare dalle colpe si fa anche riferimento con le bella metafora classica della foglia di loto che
non ¢ bagnata dall’acqua:

Sucir vapy asucir vapi yo japet pranavam sada |
lipyate na sa papena padmapatram ivambhasa ||

89. Puro o impuro che sia, colui che ripeta sempre il pranava (OM), non ¢ macchiato da
colpa, come una foglia di loto [non ¢ bagnata] dall’acqua.

Le strofe successive sono importanti per la nostra analisi, perché insistono sulla necessita di
“arrestare” (cfr. il nirodhayet della strofa 91, che richiama in diverso contesto il nirodha di
Yogasutra 1, 2) il soffio vitale (qui detto anche vayu) all’interno del corpo, considerando
chiaramente questo fatto come garanzia di immortalita fisica; inoltre, la strofa 94 ci propone anche
una paretimologia della parola prana:

90. Quando il soffio ¢ in movimento, il seme [bindu] ¢ in movimento; se si arresta il soffio si
arresta anche il seme. Allora lo yogin ottiene 1’imperturbabilita: percio si ponga sotto controllo il
soffio.

La strofa ¢ simile a HYP 2.2, dove all’arresto del soffio viene connesso ’arresto della mente (cale
vate calam cittam niscale nisscalam bhavet).

> Cft. Le Upanisad dello yoga, a cura di J. Varenne, Oscar Mondadori, Milano 1988, pp. 86 e seg.



vavad vayuh sthito dehe tavaj jivo na mucyate |
maranam tasya niskrantis tato vayum nirodhayet ||

91. Finché il soffio resta fermo nel corpo, 1’essere vitale non si diparte [dal corpo]. La sua
dipartita ¢ la morte. Percio si ponga sotto controllo il soffio.

Qui il passivo mucyate non indica liberazione ma I’ordinaria cessazione della vita fisica: trattenere il
soffio vitale allontana indefinitamente la morte, realizzando I’ideale di immortalita proprio dello
yoga tantrico.

vavad baddho marud dehe tavac cittam niramayam |
vavad drstir bhruvor madhye tavad kalabhayam kutah ||

92. Finché il soffio ¢ trattenuto nel corpo, la mente ¢ libera da sofferenza; finché lo sguardo
¢ rivolto nel punto mediano tra le sopracciglia, come puo far paura la morte?

atah kalabhayad brahma prandayamaparayanah |
yogino munayas caiva tato vayum nirodhayet ||

93. Per questo, per paura della morte, Brahma [¢] dedito al prandayama, e cosi pure gli yogin
e gli asceti silenziosi: per questo [lo yogin] arresti il soffio.

sat trimsadangulo hamsah prayanam kurute bahih |
vamadaksinamargena tatah prano bhidiyate ||

94. 1l soffio vitale si estende all’esterno attraverso la via sinistra e quella destra a una
distanza di 36 dita. Percio ¢ detto prana.

Le strofe successive insistono sulla pratica del controllo del respiro, alternando le due narici,
come lo strumento che rende in qualche modo “automatico” il conseguimento della quiete interiore.

La spiritualita nella Siddha-siddhanta-paddhati

Il testo, redatto in strofe narrative (sloka) si divide in sei “insegnamenti” (upadesa), che
trattano nell’ordine dell’“origine del corpo” (1. pindotpatti), della “riflessione sul corpo” (2.
pindavicara), della “conoscenza del corpo” (3. pindasamvitti), del “sostegno del corpo (4.
pindadhara), dell’*unione del corpo con la suprema Realtd” (5. pindapadayoh samarasakarana) e
delle “caratteristiche di un avadhiita-yogin” (6. avadhiitayogilaksana)®.

Il primo upadesa, intitolato Pindotpatti, ha certamente un carattere dottrinale, ma non direi
che sia ricco di interesse dal punto di vista dell’esperienza spirituale, se non per il netto riferimento
alla Realta ultima, chiamata Anaman (Senza nome), da considerare sinonimo di Brahman, la quale
non ha in sé il potere evolutivo che invece & proprio della suprema Potenza (Sakti), ’aspetto
dinamico o fenomenico del divino, che opera mediante i suoi cinque evoluti (Nija, Para, Apara,
Stiksma e Kundali). Il processo evolutivo si svolge, di cinquina in cinquina, fino a giungere alla
molteplicita delle realta corporee, costituite dei cinque elementi (bhiita) della natura, ciascuno dei
quali ¢ detto essere paricaguna (dotato di cinque caratteristiche), per cui si giunge a un totale di 25
guna, che costituiscono quello che ¢ chiamato il prakrtipinda. Similmente I’organo interiore nel suo
complesso ¢ costituito di manas, buddhi, ahamkara, citta e caitanya (coscienza), ciascuno dei quali
¢ detto essere paricaguna, cosi come lo sono 1 costituenti la cinquina di quella che ¢ detta la
“famiglia” (kula): il sattva, il rajas, il tamas, il kala e 1l jiva. In particolare, 1 cinque guna del jiva
sono i cinque “stati” (avasthd): jagrat, svapna, susupti, turya e tirydtita'; similmente il “potere di
manifestazione” (vyakti-sakti) ¢ caratterizzato dalla cinquina iccha, kriya, maya, prakrti e vac,
ciascun elemento della quale ¢ a sua volta paricaguna (ne risulta che anche la vyakti-sakti ¢
paricavimsatiguna).

%Si veda in proposito Akshaya Kumar Banerjea, Philosophy of Gorakhnath, Mahant Dig Vijai Nath Trust, Gorakhpur
2001, pp. 29-32.
" Cfr. 1, 70, dove il Jjiva ¢ in pratica I’embrione, di cui si traccia la crescita.



Sembra comunque difficile trovare nel primo upadesa qualche traccia di insegnamenti di
carattere spirituale, come pure — e a fortiori — nel secondo, il cui titolo € pindavicara e che riguarda
una descrizione dettagliata del corpo, specialmente di quello “sottile”; nella misura in cui il testo
suggerisce diversi tipi di contemplazione su determinate parti del corpo (ove si collocano i1 vari
aspetti del “corpo sottile”), con lo scopo di elevare gradatamente la mente verso piani sempre pitl
alti, si puo parlare anche di un insegnamento di tipo spirituale, capace di guidare I’adepto verso una
progressiva smaterializzazione e spiritualizzazione del corpo fisico (in altre parole, pindavicara
inteso come kaya-siddhi). La “conoscenza’del corpo (pindasamvitti) ¢ il tema del terzo upadesa. La
conoscenza della relazione, che implica coscienza dell’identita, fra pindanda e Brahmdanda ¢
liberatrice, se accompagnata dalla consapevolezza che il supremo Signore (Parames$vara, 3, 24) ¢
presente in ciascuno come coscienza (citsvariipin); lo yogin, cio¢, deve realizzare non solo I’identita
fra lo spirito individuale e lo spirito cosmico, ma anche quella fra questo corpo, apparentemente
finito e mortale, e I’universo senza principio e senza fine. Il IV upadesa (4. pindadhara) parla della
Sakti, definita come “sostegno del corpo” (pindddhara) e conclude che non ¢’¢ differenza fra Siva e
Sakti (che sono di due aspetti — assoluto/trascendente e dinamico — di una sola Realtd), cosi come
non ce n’¢ fra la luna (candra) e la luce lunare (candrika, IV, 26).

Il quinto upadesa (5. pindapadayoh samarasakarana) sembra offrire un insegnamento piu
nettamente “spirituale” (e in questo la SSP si colloca in una linea di continuita con lo Yogavisaya),
in quanto non solo introduce il concetto di samarasa (identica essenza) fra pinda e parampada
(suprema Realtd), detta anche Siva, ma aggiunge che il conseguimento di una simile
consapevolezza (padapindam aikyam, V, 61) si realizza solo con la grazia del sadguru, che in
ultima analisi ¢ lo stesso Siva. La strofa 5, 63 ¢ in questo senso significativa; essa suona:

na guror adhikam na guror adhikam na guror adhikam na guror adhikam |

Sivasasanatah sivasasanatah sivasasanatah Sivasasanatah || 63 ||

Quando si realizza veramente ’ideale del samarasa, la differenza fra materia e spirito
svanisce, scompare la differenza fra finito e infinito, la differenza fra jiva e Siva ¢ superata e cessa
di esistere la differenza fra il Sé e il Mondo®. Quello che lo yogin realizza ¢ una sorta di
trasformazione in senso spirituale del corpo e dell’universo intero; per la sua coscienza esiste solo
Siva e null’altro, I’unita perfetta in tutte le apparenti diversita.

11 sesto upadesa (6. avadhiitayogilaksana) descrive le caratteristiche di un avadhiita-yogin,
che ha realizzato il samarasakarana: egli ¢ veramente un natha (signore di sé e di ogni possibile
esperienza), s’identifica col sadguru e come tale ¢ esaltato (prasasyate, VI, 72): di conseguenza,
egli ¢ considerato superiore a tutti coloro che, con diverse denominazioni dei samnyasin dovute alle
differenti sette, sono considerati dei siddha (pasupata, kalamukha, lingadharin, nirvanapara,
che conosce la Sakti” (Saktim yo vijanati), ma anche vaisnava, bhagavata, bhedavadin,
pancaratrika, sadajivin e cosi via, fino alla definizione di siddhayogiraj (strofe 65 e 68-70), che
sembra trovare un sinonimo nell’avadhiitaraj della strofa 73.

Sembra, pero, che questi testi tendano a considerare il conseguimento del samdadhi come
automatica conseguenza di un controllo assoluto del corpo, poiché un’altra opera, attribuita
anch’essa a Goraksa, I’Amaraughaprabodha “1l risveglio del flusso immortale”, dopo aver definito
all’inizio il rajayoga come cittavrttirahita (“privo di moti mentali”, strofa 4), si conclude con la
definizione dello yogiraj “sovrano fra gli yogin” e precisa che non si puo diventare yogin grazie a
una conoscenza teoretica, cosi come un ammalato non guarisce leggendo libri di medicina.

In un’altra opera attribuita sempre a Goraksa, lo Yogamdartanda “Il sole [che illumina] lo
yoga”, troviamo una bella definizione del samadhi, che propongo anche ai miei ascoltatori:

ambu-saindhavayos-samyam yada bhavati yogatah |
tatha-atma-manasor aikyam samadhih so bhidhiyate || 176 ||

¥ Cfr. Akshaya Kumar Banerjea, Philosophy of Gorakhnath, p. 31.



“Come I’acqua e 1’oceano sono uguali a causa della loro unione, similmente si chiama
samadhi I’intima unita fra atman e manas”.

Appendice.

Testo in inglese dello Yoga-visaya, a cura di Lokanath Maharaj (scaricato dalla rete).
I bow to the Guru's feet, to the Guru's son and his other relatives, and to his chief Shakti and others in order. [1]
I bow to that Guru who resembles the highest reality; roaming about he wanders the world, whilst internally he remains
still, having acquired perfect knowledge. [2]
They succeed in this who are born of a good Kula family, with qualities of good behaviour, constant in devotion to the
supreme being Adinatha! [3]
It is said by Akula Minatha, dwelling in the fullness of bliss, that the pupil devoted to his Guru is a wise man. [4]
By grace, I, Minanath, became aware of the supreme reality. Minanath then spoke all this to a true pupil. [5]
When there is no distinction between Guru and pupil, then Guru and pupil become one in accomplishment- [6]
I, Minanath, the son of Uma and Shankar, the lord of saints, proclaim the supreme reality, the unfolding of Kulakula.
[7]
The six auspicious Kaula Chakras are the Adhara, the Svadishtana, the Manipura, the Vishuddhi, and the Ajna. [8]
The Adhara is near the anus, the Svadishtana is near the genitals, the Manipura is in the navel, and in the heart is the
Anahata. [9]
The Vishuddhi is in the region of the throat, and the Ajna Chakra is in the brow. Having pierced the Chakras, the
highest stainless Chakra is attained. [10]
The Ida travels on the left, and the Pingala travels on the right. In the centre of the Ida and the Pingala is the Sushumna,
which is of the nature of bliss. [11]
In the base (Chakra) are four petals, in the genital six, in the navel 10, in the heart 12, at the root of the palate 16, and in
the forehead two petals. In the disc in the centre of the brow (are the letters)Da, Pha, Ka, Tha together. In the area of the
throat are the vowels. Ham Ksham, I bow to that being of letters joined with the tattvas which are in all the lotuses! [12]
Prana, Upana, Samana, Udana and Vyana together with the (five) powers of action which constitute the aggregate of
Kriya Shakti. [13]
Naga, Kurma, Krikara, Devadetta and Dhananjaya and the five means of knowing constitute the aggregate of Jnana
Shakti. [14]
In the centre is the Fire Shakti. In the navel chakra the sun is situated. Having accomplished Bandhamudra, all comes to
be in the beautiful eye in the brow. [15]
The letter 'a' is 'in the region of fire, and 'u' is in the heart. 'm' is in the centre of the brow, and this is the mantra one
should be aware of. [16]
The knot of Brahma is in the lowest place, the Vishnu knot is in the heart, and the Rudra knot is in the centre of the
brow -- these three liberate one. [17]
The letter 'a' is Brahma, 'u' is Vishnu, 'm' is Shiva, it is said. Clearly (this Om) is the lord of supreme peace, the ultimate
one. [18]
Having done 'contraction of the throat' one should squeeze the nectar which is in the 16 above. [19]
The Trikuta, Trihatha, Golhatha, Shikhara, Trishikha, Vajra, Om-kara, Urdhvanakham and Bhruvormukham (are
above). [20]
One should contract the sun, or unite with the Trihatha. In both cases one attains the sphere of the moon. [21]
Pranava, Gudanala, Nalini, Sarpini, Vankavali, Kshaya, Sauri and Kundali are the eight coils of Kundalini. [22]
One should agitate Kundalini, piercing (the chakras), and taking the vital breath to the sphere of the Moon. This causes
the entwining of the vajras, and closes the nine doors. [23]
Such a one become powerful, pleasing in aspect, free from the gunas, holy. When the nada sound reaches the place of
Brahma, Shankhini showers nectar. [24]
One should light the lamp of knowledge, which delivers one from the sphere of the six chakras. Bathing one's body in
the nectar, one should do worship of divinity. [25]
The devoted should bathe the lord, of the form of consciousness, with nectar of the moon, should give mental flowers,
and should worship supreme Shiva. [26]
The deluded self, which excludes one from happiness, becomes a body of knowledge, whole, a form which is all-
extending and stainless. [27]
Hamsa Hamsa is the mantra upon which depends the bodies of living creates. It is meditated on as the collective form of
vital breath in the knots. [28]
21600 times daily the word Hamsa is being pronounced -- in this way one constantly meditates 'So- aham'. [29]
In the front part is the churning lingam, the back being Shankhini. In the brow centre is the lingam of light, the very self
of Shiva, red and white. [30]
The Vajra Danda is placed in the centre of all. This supreme place is both cool and hot, filled with Meda (fat) and Majja
(marrow). [31]
Nectar flows from the place of the absolute, and moistens the three worlds. [32]




It is said by Minanath that through this one is freed from all diseases and karma, and the 18 (kinds of ailment) caused by
excess of Vata and Pitta. [33]

11 testo sanscrito ¢ reperibile anche in rete, dove ¢ gestito da un certo Mike Magee
http://www.scribd.com/doc/70852649/yogavishaya

b) La spiritualita nelle fonti recenziori dello hatha-yoga

Vorrei introdurre questa mia chiacchierata commentando brevemente un paio di strofe molto
note e molto citate negli ambienti della cultura tradizionale dell’India antica. La prima strofa suona
come segue:

AR g1 [ Weud FIG! TgiHdl 4 |

AT qgaTe &6 g efieimaigred, 1°

“Senza limiti ¢ la scienza dottrinale, molteplici sono gli oggetti del sapere, breve ¢ il tempo e

numerosi sono gli ostacoli: occorre prendere in considerazione solo la parte migliore, come fa lo
hamsa, che estrae il latte mischiato con I’acqua”.

E quello che modestamente cercherd di fare, ma per questo occorre anche avere a
disposizione lo “studente” adeguato, affinché 1’insegnante possa aiutarlo a diventare a poco a poco
da sisya a Sista, cio¢ da discepolo a dotto (pandita). Delinea le caratteristiche di un simile discepolo
il secondo detto sanscrito molto famoso, che ¢ il seguente e che individua cinque qualita del
vidyarthin (studente):

FIRAD: TR RS |

AR TRt faranedt a=sem: |

“Cinque caratteristiche [deve avere] lo studente: capacita di agire come un corvo (cioé:
senza farsi vedere), di concentrarsi come un airone, di dormire come un cane, di mangiare poco, di
lasciare casa sua”.

Essendo il nostro consesso certamente dotato dei /aksana citati, cercherd dunque di fare
come lo hamsa della strofa precedente, nella speranza di non deludere chi mi ascolta.

Poiché le caratteristiche della dottrina e delle discipline psico-fisiche proprie dello hatha-
yoga sono in qualche modo anticipate dalla vasta letteratura dei Purana e dei Tantra, non sara fuori
luogo prender le mosse da quella letteratura per introdurre qualche riflessione su testi di carattere
specifico a tutti noti, come la Hathayoga-pradipika (XV secolo?), la Gherandasamhita (XVII-
XVIII secolo?) e la Sivasamhita (XVIII secolo?), ma anche sulla visione particolare del tema che
hanno le cosiddette Upanisad dello yoga.

La forma di yoga delle scuole dello hatha-yoga non ¢ piu quella classica, saldamente
fondata sui fattva del Samkhya-darsana e avente come fine l’isolamento dell’entita spirituale
(purusa) da qualsiasi attivita della mente (citta), che fa parte della “natura” (prakrti), anche se di
essa costituisce la componente piu raffinata e “sottile”, ma appare sempre piu fortemente
influenzata dal “punto di vista” del Vedanta-darsana, vale a dire da una “visione” piu 0 meno
nettamente non-dualistica (advaita). Questa trasformazione si verifica a partire dal periodo classico
(V sec. d.C.) e prosegue fino alla produzione di quell’insieme di opere chiamate Upanisad dello
yoga'’, considerata da tutti gli studiosi piuttosto recente o senz’altro tale, se pur di difficile

® Mahasubhasitasamgrahah by Ludwik Sternbach, vol. I, Vishveshvarananad Vedic Research Institute, Hoshiarpur
1974, n. 1220, p. 210.

1 Si veda in proposito Le Upanisad dello yoga, a cura di Jean Varenne, Traduzione di Flavio Poli, Arnoldo Mondadori
Editore, Milano 1988 (I’edizione originale francese ¢ del 1971). Cfr. anche Yoga. La dolcezza del suono immortale.
Amrtanadopanisat, con il commento di Paramahamsa Svami Yogananda Giri, Collana “Upanisad dello yoga” 1, a cura
di Stefano Piano, Edizioni Laksmi, Savona 2010 e Yoga. Il sentiero verso l'Assoluto non duale. Advayatarakopanisat,
con il commento di Paramahamsa Svami Yogananda Giri, Collana “Upanisad dello yoga” 2, a cura di Stefano Piano,
Edizioni Laksmi, Savona 2010. I libri di questa collana hanno il testo sanscrito in ndgari e in traslitterazione, la
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datazione; il loro impianto teoretico ¢ prevalentemente non-duale e, anche per questo, marcatamente
spirituale.

In questo percorso di trasformazione delle dottrine e delle tecniche dello yoga svolsero un
ruolo importante, specialmente nel corso del primo millennio della nostra era, i due complessi
insiemi di testi redatti in sanscrito ai quali abbiamo fatto cenno: i Purana (“[Testi] antichi””) appunto
e 1 Tantra (“Testi dottrinali”, che si considerano nigama e comprendono le Samhita “Collezioni”
vaisnava del Pafcaratra, gli Agama “tradizioni” Saiva e infine i Tantra “Libri dottrinali” veri e
propri, di tendenza sakta, compresi quelli del buddhismo Vajrayana). In particolare, in tutti i
Tantra uno dei quattro “libri” (pada) in cui essi si suddividono reca il titolo di Yogapada e tratta di
yoga in modo specifico, mentre nei Purana si possono trovare molte sezioni dedicate allo yoga, le
quali recano 1 titoli piu svariati: in ogni caso lo yoga di cui parlano sia 1 Purana, sia i Tantra ¢ uno
yoga post-classico, che ha preso le distanze dai siitra di Patafijali e rivela evidenti, anche se piu o
meno marcate influenze vedantiche di tipo advaita.

Anche se in questi testi non si parla di hatha-yoga in senso tecnico, dobbiamo tenerli
presenti per gli sviluppi successivi della dottrina e della pratica della disciplina di controllo psico-
fisico piu antica del mondo, specialmente per quanto riguarda il tema specifico che stiamo
affrontando.

In questo nostro incontro potremmo prender le mosse proprio da un testo puranico,
I’I$varagita “Il canto del Signore [Siva]” del Kirma-purana (Uttarardha, 1-11), non solo perché di
tale testo possediamo un’ottima traduzione italiana'', ma anche perché si tratta di un’opera ricca di
insegnamenti “spirituali” e perché proprio Siva ¢ diventato la figura divina di riferimento per gli
yogin, come dimostra, fra I’altro, uno dei suoi appellativi piu noti, che ¢ quello di Yogi$vara
“Signore degli yogin” o Yoge$vara “Signore dello yoga”. L’ Isvaragita, dunque, dedica il suo XI e
ultimo capitolo all’insegnamento dello yoga, che ¢ impartito da I§vara, cioé Siva stesso, e che ¢
capace di trasformare coloro che lo praticano in “altrettanti Mahesvara” (11, 4).

Di questo yoga, che consente il piu alto attingimento spirituale, che ¢ 1’identita col Signore,
il testo afferma che esistono due tipi:

11, 5. Lo yoga, poi, va invero conosciuto come di due varieta: il primo ¢ noto come abhava, il
secondo, poi, € il mahayoga, ottimo fra gli ottimi tutti.

6. Quello in cui si fa oggetto di attenzione la propria forma come un vuoto, privo di qualsiasi
apparenza, questo ¢ detto abhavayoga, mediante il quale si ha davanti agli occhi I’atman.

7. E quello in cui si contempla I’Atman, beatitudine eterna, cui nulla pud aderire, unita con me,
questo & chiamato mahayoga, Parameévara'.

A proposito del passo dello Sivapurana al quale s’¢ fatto riferimento in nota osserva
opportunamente il Prof. Piantelli che “lI’accostamento delle due tecniche ¢, con ogni evidenza,
dovuto al fatto che esse rappresentano le due facce di uno stesso approccio: nella prima ogni
oggetto ¢ eliminato dal campo dell’attenzione che diviene, cosi, una sorta di consapevolezza vuota,
irriflessa. Resta soltanto il soggetto in quanto pura presenza cosciente. Nel mahdyoga tale presenza,
il nudo esserci che ¢ Siva stesso, ora libero dagli accessori appartenenti al mondo oggettuale
(upadhi) con cui prima erroneamente lo si identificava, riempie in modo non oggettuale il campo
dell’attenzione, a esclusione di qualsiasi contenuto individuato. In tale condizione I’attivita mentale
¢ paralizzata, non conserva piu nulla del dinamismo dispersivo della sua quotidiana fuga verso
I’esterno, sicché ¢ paragonata a un cadavere”. Piantelli stesso osserva inoltre, a proposito della

traduzione italiana a cura dei samnyasin e delle samnyasini del Gitananda Aéram e le introduzioni filologico-critiche del
curatore della collana.

" Cfr. I¢vara-gitd o “Poema del Signore”, Introduzione, traduzione e note di Mario Piantelli, con una prefazione di
Stefano Piano, Luigi Battei, Parma 1980; la traduzione riveduta e ampliata nel commento ¢ stata recentemente
ristampata nell’antologia Hinduismo antico. Volume primo. Dalle origini vediche ai Purana, a cura di Francesco Sferra,
[...], “I Meridiani”, Arnoldo Mondadori Editore, Milano 2010, pp. 1269-1384.

12 Si veda in proposito Sivapurana VIL. Vayaviyasamhita, 2. Uttarakhanda 37, 7, ove il testo elenca cinque tipi di yoga,
fra i quali lo abhavayoga e il mahayoga, e 10-11, dedicati rispettivamente alle due forme di yoga citate.
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strofa 6 della nostra citazione, che in questo caso “l’attenzione si svuota mediante un atto
d’introspezione che cerca di cogliere la coscienza. Essendo quest’ultima il puro soggetto non
oggettuale, entro il campo dell’attenzione non compare piu nulla di oggettuale”. Mentre lo stato di
consapevolezza vuota era ottenuto, nel passo dello Sivapurdna, con uno sforzo di rappresentazione
mentale (bhdvana) mirante a negare il mondo fenomenico, nella strofa 6 del Kirmapurana sorge,
per cosi dire, spontaneamente grazie a una messa a fuoco dell’attenzione sulla Realta spirituale, qui
chiamata atman.

Nello stato descritto nella strofa 7 — cito ancora Piantelli — “I’attenzione € ormai isolata,
ridotta a uno stato di pura presenzialita che ¢ beatitudine priva di soluzioni di continuita: essa si
scopre allora identica alla coscienza divina, Siva, e la pratica dello yoga non ¢& piti un’attivita, ma il
semplice esserci, quell’esserci che ¢, appunto, Siva.

Il nostro testo, poi, precisa nella strofa 8 che le due varieta di yoga (abhavayoga e mahayoga)
costituiscono quello che ¢ chiamato brahmayoga “lo yoga del Brahman”, ribadendo in questo modo
I’identita di Siva con la coscienza che ¢ nel medesimo tempo il fondamento ultimo dell’universo e
dell’esperienza di ciascuno. Lo yogin, con una sorta di percezione diretta (pratyaksa) caratterizzata
in modo del tutto eccezionale, “vede” o “ha davanti agli occhi” (pasyati, prapasyati, cui fa eco il
prasidati della strofa 3, che significa “si manifesta limpidamente” e ha come soggetto Mahe$vara, e
che echeggia a sua volta il prasannam jayate jiianam “chiara nasce la conoscenza” della strofa 2) il
supremo Signore, che ¢ perfetta e purissima coscienza ed ¢ 1’essenza stessa del praticante; e questo
suo modo “speciale” di vedere, di avere davanti agli occhi ¢ strumento (pramana) e garanzia di
suprema conoscenza:

yatra saksat prapasyanti vimukta visvam isvaram |
sarvesam eva yoganam sa yogah paramo matah || 9 ||

“Quello yoga in cui [coloro che lo praticano], divenuti totalmente liberi, hanno davanti agli occhi
immediatamente I$vara che ¢ il tutto, questo appunto ¢ noto come il supremo tra tutti gli yoga”
(traduzione mia).

Possiamo quindi affermare con Mario Piantelli® che “lo yoga del Brahman da la
liberazione dal ciclo delle rinascite attraverso ’esperienza immediata dell’Assoluto, una volta
caduto il velo dell’illusione [...]. E lo stato che Ramakrsna chiamava bhdvamukha (‘faccia del
Reale’) e “visione del Brahman a occhi aperti’'*.

10. E coloro che fanno I$vara esteriore, benché pratichino con mente doma lo yoga migliaia e
centinaia di volte, non scorgono me, che sono uno (na... pasyanti mam ekam).

Come ben si vede, il testo ¢ nettamente non-dualista (advaita): colui che considera Siva
come diverso dalla propria stessa coscienza, come un “secondo” (dvitiya), come una sorta di “tu”
esterno a s€, cosa per altro normale nell’approccio teistico, non ha alcuna speranza di fare
veramente ’esperienza di Dio, perché continuera a cercarlo collocandone la trascendenza in un
qualche luogo “altro”, ma sempre oggettuale ed esterno. In altre parole, la trascendenza di Dio non
puo e non deve essere interpretata secondo le categorie spazio-tempo. Dio non ha né dimensione né
durata, la sua immensita non ¢ uno spazio molto grande e la sua eternitd non ¢ un tempo molto
lungo; anche per questo 1’esperienza autentica dello yogin, assimilabile — come abbiamo visto — alla
percezione diretta (pratyaksa) consiste in una forma molto rara e molto élitaria di conoscenza, che
si colloca al di fuori o al di sopra degli schemi dell’umano esperire e consente di affermare con

1 Cfr. Hinduismo antico, nota 233 a p. 1367.
' Per quanto riguarda il tema relativo a questa particolare “percezione dello yogin” (yogipratyaksa) nel panorama
filosofico dell’India antica si veda R. Torella, 1l pensiero dell’India. Un’introduzione, Carocci editore, Roma 2008, pp.
78 e segg. Torella avvicina la “percezione dello yogin” alla particolare “conoscenza intuitiva” (pratibha, pratibham
Jjfianam) propria dei rsi vedici e, piu in generale, dei poeti, il cui comportamento “creativo” ¢ in qualche modo analogo a
quello del Signore Siva, che “rende manifesta la moltitudine delle cose che risiedono dentro di Lui”
(Isvarapratyabhijiia-karika 1, 5 7).
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piena sicurezza la Realta dell’indicibile, del quale appunto non si puo dire nulla (anirvacaniya), ma
che si sperimenta come unita (aikya) finale e assoluta di tutto il Reale.

Il concetto ¢ ribadito dai primi due pada della strofa 12 che, come bene osserva Piantelli,
trova dei paralleli puranici in Sivapurana 7. 2. 37. 6 (“Ogni altra configurazione mentale ¢ arrestata
e la mente assume la configurazione immobile, incentrata in Siva: questo & in sintesi chiamato
yoga”) e Agnipurana 372. 1b-2a (“Cio che fa risplendere il Brahman ¢ la conoscenza [jiiana] e lo
yoga ¢ I’incentramento dell’attenzione su cio soltanto e I’arresto degli [altri] moti della mente, ¢ la
suprema [unione] del jiva e del Brahmdatman™):

12ab: mayy ekacittata yogah pratyantaraniyogatah |

“Lo yoga ¢ I’assorbimento dell’attenzione solo su di me, che consegue alla soppressione, al contrario
(praty), delle altre [forme mentali]”.

In questo verso mi sembra consigliabile proporre la lettura °nirodhatah in luogo di
°niyogatah della vulgata", che non mi sembra accettabile.

Le strofe successive (13-46) sono un excursus sugli otto ariga dello yoga classico a
cominciare dai cinque yama (13-19) e dai cinque niyama (20-29), per passare poi al pranayama
(30-37), al pratyahara (38), alla dharana (39), al dhyana (40) e al samadhi (41); segue un cenno
agli asana (43-46). 1l testo poi elenca i luoghi inadatti (47-49) e adatti (50-51) alla pratica dello
yoga. Illustra in seguito vari modi di pratica dello yoga caratterizzato da conoscenza o da amore
devoto e indica 1’unione (s@yujya) con Siva come unico scopo e unico obiettivo della pratica stessa.
Questo adhyaya dell’ISvaragita riecheggia o cita in piu di un’occasione la Bhagavadgita cosi come
altre opere, dagli Yogasiitra ai Purana, e si conclude, come sembra ovvio in un contesto vaisnava
(quello del Kiirma-purana), con una serie di affermazioni che invitano a non vedere nessuna
differenza fra Siva-I§vara e Visnu-Narayana.

Nelle opere precisamente dedicate all’illustrazione dello hatha-yoga, a cominciare dalla
Hathayogapradipika, 1’approccio appare diverso. Fin dal primo verso, infatti, Svatmarama,
compilatore della °pradipika, dopo aver reso omaggio a Siva, qui chiamato Adinatha, dice che la
“scienza dello hatha-yoga (hathayogavidya), da lui insegnata, risplende come una scala
(adhirohini-iva) per chi desideri salire all’eccelso ra@jayoga” e conferma alla strofa successiva che
egli, lo yogin Svatmarama, dopo essersi prostrato al Maestro, che ¢ il Signore (pranamya srigurum
natham) espone la scienza dello hathayoga (hathavidyd) soltanto (kevala) al fine di conseguire il
rajayoga; nella strofa 4, poi, I’autore dichiara di poter esporre questa scienza grazie a Matsyendra,
Goraksa e altri che la padroneggiarono (vijanate).

Il riferimento alla scuola dei nathayogin appare chiaro e preciso, cosi come altrettanto chiaro
¢ I’intendimento di base, che prende le mosse dal fatto che lo hathayoga debba essere inteso solo
come uno strumento per conseguimenti molto piu elevati. Tuttavia la strofa 9 non rinuncia a esaltare
proprio la pratica dello hathayoga come strumento potente mediante il quale i grandi maestri a
cominciare da Adinatha (Siva) stesso hanno sconfitto la morte:

TG HEliTe] E6aNTEa: |

QUSR] FBEUE TRAE fr=diea d || & ||

“[Tutti questi maestri]| e altri grandi perfetti (mahasiddha) si muovono [liberamente] nel
brahmanda dopo aver fatto a pezzi il bastone del Tempo (cio¢ la morte) grazie alla potenza dello
hathayoga”.

La strofa successiva aggiunge che “lo hathayoga ¢ rifugio, come una cella monastica, per
coloro che sono afflitti da tutti 1 tipi di sofferenza (t@pa) e fondamento (come una tartaruga, con
riferimento al mito dello sbattimento dell’oceano di latte e al kiirmavatara) di tutti i tipi di yoga”. 1l

1 edizione dell’Indological Book House (Varanasi 1967) legge yogo vrttyatyantaranirodhatah in luogo di yogah
pratyantaraniyogatah, mentre 1’edizione ‘critica’ dell’ All-India Lashiraj Trust con traduzione inglese (Varanasi 1972)
legge yogo vrttyantaranirodhatah, in accordo con la lezione qui proposta.
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testo passa poi a descrivere la pratica, cominciando dall’indicazione degli asana, che sono “il primo
membro” dello hathayoga (strofe 17 e sgg.), ma non senza aver illustrato — secondo uno schema
“classico” — le caratteristiche del luogo in cui praticare (una piccola “cella”, mathika), ove lo yogin,
privo di ogni ansieta (sarva-cinta-vivarjita) deve esercitarsi (yogam eva samabhyaset '®) secondo il
percorso insegnatogli dal maestro (guripadistamargena, strofa 14). 1l testo offre al lettore solo
qualche cenno sulla ricerca piu propriamente “spirituale”, a volte anche in modo marginale (atma-
dhyayri, strofa 40; dhyayamsca tac[il Brahman]cetasi, strofa 48).

Quanto gia osservato per il primo upadesa vale anche per il secondo, dedicato dapprima ai
vari tipi di prandayama (gurapadistamdargena prandyaman-samabhyaset, 11, 1), poi (strofe 21 e
sgg.) ai sei atti purificatori (satkarman) e ancora al prandayama (o pavanabhyasa, strofa 35) e, in
particolare, ai vari tipi di kumbhaka (strofe 43 e sgg.). In conclusione di questo upadesa si afferma
(strofe 74-75) che chiunque sia in grado di trattenere il respiro a piacer suo con la pratica del
kevalakumbhaka consegue anche la meta del rajayoga (rajayogapadam capi labhate, 75a), quasi
che essa fosse raggiungibile in modo, per cosi dire “automatico”.

11 terzo upadesa tratta delle dieci principali mudra (o bandha) che devono essere praticate
per il risveglio della Kundalini, la ritenzione del seme (o del rajas femminile) all’interno del corpo
e la realizzazione della vittoria sulla malattia e sulla morte fisica: in questo contesto si trova anche
la metafora della “chiave” che apre la porta del moksa e che abbiamo gia trovato nel Goraksa-
Sataka (HYP 111, 105 = GS 51).

Pur rimanendo I’attenzione rivolta alle pratiche di tipo fisico, il tono del quarto upadesa
appare diverso, anche perché esso ¢ dedicato 1’esperienza ultima del samadhi, del quale il testo
elenca un gran numero di sinonimi (strofe 3-4): ra@jayoga, samadhi, unmani, manonmani, amaratva,
laya, tattva, Siunydasunya, parapada, amanaska, advaita, niralamba (senza supporto), nirafijjana
(puro), jivanmukti, sahaja, turya (o turiya); richiamandosi poi al ben noto dialogo upanisadico fra
Svetaketu e il padre, ricorre all’immagine del sale sciolto nell’acqua (strofa 5, cfr. Chando-
gvopanisad X111, 1-3) per illustrare la perfetta unificazione (aikya) di manas e atman che ¢ chiamata
appunto samadhi, ma anche samarasatva “stato di egual sapore” che si verifica quando il prana ¢
immobile e la mente si dissolve in se stessa (strofa 6), o ancora unita (aikya) di jivatman e
paramdatman che si verifica quando ogni attivita mentale ¢ cessata (strofa 7) e che coincide con uno
“stato naturale” (sahajavastha): si tratta comunque di uno stato che ¢ difficile da raggiungere
(durlabha) “‘senza la compassione di un vero maestro” (sadguroh karunam vina, strofa 9). Una
strofa (la 21) afferma chiaramente la coincidenza fra immobilizzazione del prana e
immobilizzazione del manas, come se I’ideale del rajayoga fosse automaticamente raggiungibile
bloccando il soffio vitale all’interno del corpo:

qal A T HAEE T |

T2l T I e T51d 1Re |l

“Colui dal quale il soffio ¢ immobilizzato, da lui proprio la mente ¢ immobilizzata; colui dal
quale la mente ¢ bloccata, da lui il soffio ¢ bloccato”.

Il testo prosegue su questo tema nelle strofe successive, sostenendo che quando le due cose
(blocco del prana e del manas) sono realizzate si consegue il /aya, che consiste nella finale
“dissoluzione” dell’ignoranza, il male radicale, nel Brahman privo di caratterizzazione alcuna: in
altre parole, essa ¢ la sambhavi mudra, il “sigillo di Sambhu (Siva)”, uno stato che non pud essere
descritto né come vuoto, né come non vuoto (Siunyasiunyavilaksana).

'® Sembra opportuno sottolineare in proposito la grande importanza conferita all’esercizio costante (abhydsa) da tutte le
scuole di hatha-yoga.

"La ragione dell’importanza della pratica del pranayama si trova nella strofa II, 3: yavad vayuh sthito dehe tavaj
jivanam ucyate | maranam tasya niskrantis tato vayum nirodhayet; come si pud facilmente osservare, al
cittavrttinirodha di Yogasutra 1, 2 il nirodha ¢ qui applicato al vayu (soffio vitale), che deve essere “bloccato”
all’interno del corpo, perché la sua uscita ¢ “morte”, dal momento che si pud parlare di “vita” solo finché il respiro
rimane nel corpo (kumbhaka).
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Il fine ultimo sembra essere, in questo contesto, il conseguimento di quello che la °pradipika
chiama la “dimora di Siva”, che coincide con il turiya della Mandikyopanisad, a conferma del tono
decisamente vedantico che assumono le fonti dello hathayoga. Ed ¢ grazie a un’impostazione di
questo genere che il testo puo affermare (strofa 58) che “I’intero universo non ¢ che il prodotto del
pensiero, come lo ¢ il gioco della mente”, confermando poi, alla strofa 61, che “qualsiasi cosa esista,
sia mobile che immobile, tutto questo ¢ solo una visione (drsya) della mente: quando il manas ha
raggiunto lo stato di unmani (unmanibhava), la dualita non ¢ piu percepita”. Ne consegue che, “con
I’abbandono della realtd conoscibile, il manas si dissolve (jiieya-vastu-parityagad vilayam yati
manasam) e, sorta la dissoluzione della mente, rimane solo I’isolamento (manaso vilaye jate
kaivalyam avasisyate)” [strofa 62]. Lo stato ultimo sperimentato dallo yogin ¢ chiamato
semplicemente rajayoga (strofa 77) e la parola stessa, insieme a kaivalya, rinvia indiscutibilmente a
Patafijali, ma il contesto ¢ mutato nettamente, perché il riferimento a I$vara che negli Yogasiitra
riguarda un aspetto della pratica, qui diventa pregnante e si configura come identita con Siva, il
supremo Signore dell’universo (srstisamharakartasau yogisvarasamo bhavet, 77cd). Quanto alla
persona psico-fisica del praticante, conseguito il fine, “lo yogin, libero da tutte le condizioni
dell’esistenza e privo di tutti i pensieri, sta immobile, avendo la sembianza di un morto: egli ¢
liberato, non c’¢ dubbio (mrtavat tisthate yogi sa mukto natra samsayah, 107cd)”.

Possiamo quindi affermare in piena tranquillita che la °pradipika ¢ certamente orientata a un
fine spirituale e contiene un insegnamento di carattere spirituale. Si potrebbero qui esaminare
separatamente, sempre con riferimento al tema che ci siamo proposti, anche le altre opere piu note
che prima abbiamo menzionato, come la Gherandasamhita e la Sivasamhita, giungendo a
conclusioni analoghe, ma forse senza I’evidenza e il dettaglio che abbiamo riscontrato nella
°pradipika. Anche I’insegnamento conclusivo della Gherandasamhita allude alla perfetta identita
col Brahman (“lo sono il Brahman, non altro; solo Brahman 10 sono; non patisco sofferenza; io
sono sostanziato di essere, coscienza e beatitudine; perennemente libero, auto esistente” GAS VII,4)
in un contesto in cui 1’aspetto personale del divino sembra piuttosto rappresentato da Visnu, e la
Sivasamhita, la cui voce narrante & quella di Siva stesso, esamina brevemente, all’inizio del primo
capitolo, I’esistenza di svariati punti di vista sul Reale (ma gia la strofa 1 ha affermato che esiste
un’unica sostanza reale, la coscienza), e si propone di insegnare lo yogasastra, che ¢ presentato
come “I’unica dottrina suprema” (I, 17). Le sezioni sul rito (karmakanda del Veda, 1, 20-31) e sulla
conoscenza (jiaanakanda, 1, 32-48) non solo dimostrano che la Sivasamhita si vuol collocare
nell’alveo della tradizione brahmanica, ponendo come fondamento di tutto il sapere il Veda, ma
gettano le basi sia del comportamento etico, sia della corretta visione della Realta, proponendo
quasi in alternativa la scelta dello yoga (strofa I, 31) che, invitando a rinunciare al frutto dell’azione,
chiede di abbandonare le prescrizioni “vediche” obbligatorie (nitya) e quelle occasionali
(naimittika), perché esse sono compiute col fine preciso di ottenerne un risultato (si pensi allo
svargakamo yajeta). L’insegnamento spirituale ¢ specialmente contenuto nella sezione sulla
conoscenza (jianakanda), perche, in un’ottica decisamente vedantica — e facendo inoltre ricorso a
ben note metafore vedantiche, come quella del serpente — vi si afferma che lo spirito ¢ ’intera
Realta e soggetto per eccellenza, che pero, a causa dell’ignoranza (avidya), ci appare erroneamente
“oggettualizzato” nella molteplicita dei fenomeni del mondo sensibile, che ¢ percio irreale (strofa I,
48).

Poiché il passo che la Sivasamhita dedica allo spirito & certamente rilevante per il tema che
stiamo trattando, sara opportuno percorrerlo insieme nei suoi tratti salienti, dandone anche una
aggiornata traduzione:

[N <
é’ﬂ'ﬂlﬂW: HHdd: |
N A ¢

uhISRa AfgFeg: quil garaaid: 14

I, 52. Poiché I’intero universo, a cominciare da I§vara, ¢ completamente permeato dallo Spirito,
Quello soltanto esiste come pienezza di essere, coscienza e beatitudine, esente da dualita.
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TR FAEACHTGH Al EEd®: 14|l

I, 53. Poiché non illumina [a causa di un altro], allora ¢ in sé luminoso e poiché irradia luce da sé,
per questo lo Spirito ¢ luce per sua propria natura.

ST Tefl AR GTRIEeTd: |

JTcHA: WWWT@W 4w\

I, 54. Poiché non esiste per lo Spirito [il fatto di essere] limitato dalla caratteristiche dello spazio e
del tempo, per questo lo spirito ¢ realmente pienezza [di essere].

SNy S

T o A Ty dg T |
THTETHT HATAIETHAT A HIE@G 144 |l

I, 55. Poiché non si conosce distruzione [dello Spirito] da parte dei cinque bhiita, che sono essenziati
di falsita, per questo I’atman & permanente e di sicuro non c’¢ distruzione di Quello.

TG ARIE ARSI Gaa |

TG THHAT HIGIcHT AT HIE G 1145

I, 56. Poiché non esiste nient’altro che Quello, esso ¢ sempre unico. Poiché cid che ¢ altro da Quello ¢ irreale,
lo Spirito € senz’altro la Verita.

SNINIGEHER 3: @Rl G Id: |
Tl EREHIGTIHT Haeg@H, 1% |l

I, 57. Dal momento che nel samsara, che viene in essere dall’ignoranza, la felicita, [che ¢] la distruzione del
disagio esistenziale e che ¢ priva di inizio e fine, esiste grazie alla conoscenza, per questo la felicita ¢ 1’atman.

TETATRITHZ S [N, |
TS WS T T, 114¢ |l

I, 58. Poiché I’ignoranza, che & causa dell’universo, ¢ distrutta dalla conoscenza, ne consegue che lo Spirito ¢
conoscenza e che la conoscenza ¢ di conseguenza eterna.

sl faferd fasd 7rey 99 wafeem |
AFHISRA T WA Feqamgaiia: 14

I, 59. Mentre questo tutto, che ¢ molteplice, ¢ [condizionato] dal tempo, lo Spirito, in verita, ¢ uno ed &
estraneo a ogni tentativo di immaginarlo.

[N < [Nl N S o :l
Tl T Feferiedt AT gafeatsta: 1go
I, 60. Tutti gli elementi del mondo esterno sono distrutti nel corso del tempo, ma lo spirito, dal quale le parole
si volgono via'®, ¢ del tutto privo di dualita.

S < o s o
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A AT JIHTHT WA @ &2 )
I, 61. Non lo spazio celeste, né il vento, non il fuoco, non 1’acqua, né la terra, né quel che da essi si
puo produrre e neppure I$vara con gli altri deva, ma lo Spirito, Esso solo, ¢ perfetta pienezza.

o oo

STTHTAMTHAT TR T T2 IATHI Rl |
FEFeIETE RHEREaTE: 1R

I, 62. Lo yogin che, rinunciando a tutti i desideri, ha spezzato le catene che tramite i sensi lo legano
al mondo ingannevole vede certamente in sé€, per mezzo del Sé lo Spirito.

HTHATCHIA FTCHT TZ! @I |

ferege farsd TG EiEaeaen 11831

' Cfr. Taittiriyopanisad 11, 4 ¢ 9: yato vaco nivartanta aprapya manasa saha.
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I, 63. Dopo aver visto in s¢, per mezzo del Sé, lo Spirito infinito essenziato di felicita, dimentico di
tutto [1’adepto] gioisce intensamente del samdadhi.

TG T A aRafrET |

e ARt qETET [&5d AR ae1 @ 15% I

I, 64. La maya ¢ la madre del tutto: non c’¢ altra alternativa. Quando, per mezzo della
contemplazione della realta, essa giunge a dissolversi, allora certamente 1’universo non c¢’¢ piu.

Nei successivi capitoli il testo diventa via via piu tecnico e dedica molta attenzione alla
descrizione del corpo sottile, ma nella consapevolezza che il corpo, che si € prodotto a causa del
karman, ha una sola funzione, che ¢ quella di diventare strumento per conseguite il nirvana (11, 49).
L’atmosfera dominante dell’intero testo, che attribuisce molta importanza alla figura del maestro
(ITL, 11-15), ¢ quella del Vedanta advaita di impronta nettamente saiva. Nel passo che abbiamo letto
e commentato insieme abbiamo perd incontrato un dettaglio sul quale vorrei soffermarmi, anche
perché costituisce uno spunto per introdurre il discorso sulle Upanisad dello yoga: si tratta
dell’aggettivo pirna riferito al Brahman. Esso non puo non ricordarci una celebre pre%hiera
(mantra) espressa in uno Sloka di invocazione dell’infinito che si trova un po’ dovunque' ed &
citata, per esempio, all’inizio del testo dell’Advayatarakopanisad, pubblicata con introduzione,
traduzione ¢ commento dalle edizioni Laksmi dell’Unione Induista Italiana. Questa strofa ¢ in sé
una bellissima sintesi dell’esperienza spirituale della quale stiamo parlando:

pirnam adah purnam idam purnat piirnam udacyate |

pirnasya pirnam daddya piirnam evavasisyate ||

OM Santih Santih $antih |

Quello [il Brahman ¢] infinito, questo [universo ¢] infinito;
[questo universo] infinito trae origine [da quel Brahman] infinito.
[Quello, il Brahman] rimane ancora infinito

pur avendo [questo universo] ricevuto I’infinito di [quell’Jinfinito.
OM Pace, pace, pace!

Tornando al testo dell’Advayatarakopanisad (11 sentiero verso 1’assoluto non duale), esso
illustra la peculiare visione interiore (antardrsti) dello yogin in uno stato che ¢ definito taraka in
quanto consente di “attraversare” la fiumana delle esistenze temporali e amanaska in quanto
sorpassa la mente. E una visione in cui non ¢’¢& piu differenza fra il pindanda e il Brahmanda e nella
quale il contemplante e il contemplato sono una sola realta di “puro fulgore” (Suklatejas); ed ¢
proprio “lo splendore sfavillante (jvalajjyotis) della meta interiore” che ¢ “I’essenza del proprio s¢”
(enunciato 13), il suo modo di essere proprio (svariipa). Anche questo testo considera essenziale,
per conseguire questa meta straordinaria, affidarsi all’insegnamento di un “maestro” (guru), delle
cui doti sublimi ci offre un elogio nella parte conclusiva dell’ Upanisad (strofe 15-18).

Un’altra Upanisad dello yoga, la Amrtanadopanisad (La dolcezza del suono immortale),
pubblicata anch’essa dell’editrice Laksmi™ esordisce con una metafora che ricorda quella ben nota
della zattera; qui si tratta di una torcia (u/ka), che si abbandona quando ’oscurita si dirada, cosi

' Questa strofa & molto frequentemente citata; essa, per esempio, inquadra (& citata, cioé, all’inizio e alla fine del)la
ISopanisad nell’edizione Upanisatsamgrahah, ed. with Introduction by J. L. Shastri, Motilal Banarsidass, ristampa,
Delhi 1980, pp. 1 e 2; il riferimento principale ¢ comunque Brhadaranyakopanisad V, 1, 1; si veda la traduzione di
Carlo Della Casa, in Upanisad vediche (a cura di...), TEA, Milano 1988, p. 85.

2 Mi limito qui alle due Upanisad pubblicate con traduzione italiana dall’Unione Induista Italiana attraverso la sua
Editrice Laksmi nel 2010 come primi due volumi della Collana “Upanisad dello yoga”, ben consapevole dell’esistenza
di ulteriore bibliografia italiana in proposito; alludo specialmente al volumetto curato da Jean Varenne (trad. dal
francese di Flavio Poli), Le Upanisad dello yoga, Oscar Mondadori, Milano 1988 (la Amrtanddopanisad vi figura alle
pp. 123-129, mentre manca dalla silloge la Advayatarakopanisad) e, sempre in lingua italiana, al lavoro di Elémire
Zolla, Le Yoga Upanisad tradotte per la prima volta, “Conoscenza religiosa” 1 (gen.-mar. 1973), La Nuova Italia,
Firenze 1997; nella silloge di Zolla figurano entrambe le Upanisad prese qui in considerazione, rispettivamente alle pp.
40-44 ¢ alle pp. 36-40.
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come il saggio (medhavin) deve abbandonare tutti i trattati dottrinali (sastra) dopo averli
approfonditamente studiati; ci offre poi non solo una bella definizione del samadhi: “Quando,
conseguito Quello, ci si considera identici (sama) [a Esso], quello [stato €] il samdadhi”, ma anche,

nell’ultima strofa del testo (38), un’opportunita di capire piu a fondo in che senso si debba intendere
la vittoria sulla morte che costituisce lo scopo costante dello hathayoga:

yasyedam mandalam bhitva maruto yati mirdhani |
yatra yatra mriyed vapi na sa bhiiyo bhijayate ||38||

“Colui il cui prana, dopo aver perforato questa [serie di] cerchi (mandala = cakra) va fin sulla
sommita del capo, ovunque egli pur muoia non rinasce di nuovo”.

La “vittoria sulla morte”, pertanto — almeno nell’ottica vedantica di questi testi — ¢ una
vittoria sul mistero del rinascere e del rimorire.

Vorrei salutare 1 miei allievi con tre parole in sanscrito, tolte da Taittiriyopanisad 1, 4, 1,
con le quali si soleva un tempo (e si suole tuttora negli ambienti tradizionali) congedare i discepoli:

ofd ® I4ME Srutam me gopaya “Difendi per me quanto io ho udito”?!

2L Cfr. Upanisad vediche, cit., p. 229.
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