chll b
PERCORSI YOGA (AT
/ . H‘\
quaderni di - "Ir (
Yoga - Associazione Nazionale Insegnanti . _f.‘ l
luglio 2017
numero 72

Etica. I valori in azione

Direttore Responsabile
Gianfranco Del Moro

Semestrale pubblicato da
Yoga - Associazione
Nazionale Insegnanti

via Villoresi, 11

20143 Milano

telefono e fax 02.8361288
WWw.insegnantiyoga.it

Autorizzazione del Tribunale
n. 396 del 2 giugno 2000

o =

Stampato presso

X

@
-
‘II
[ ¢



Hanno collaborato a questo numero

Marta Allegri, Stefano Castelli, Michela Crociani, Anna Jannello,
Marie-Noélle Terrisse, Roberta Villa

Si ringrazia:

Laura Trovalusci per il progetto grafico.

Gli articoli riflettono le opinioni, le esperienze, la sensibilita e il punto di vista degli

Autori, anche e soprattutto per quanto riguarda le affermazioni di tipo tecnico-scientifico.

Le parole sanscrite sono traslitterate secondo il sistema convenzionale;
poiche non in tutti i testi che parlano di yoga vengono cosi riportate, si danno

alcune indicazioni per la lettura:

€ W o« »

— le vocali “a”, 47, “u” si distinguono in brevi (senza alcuna indicazione) e lunghe

W=2 &= =)

a’, ‘7, “4

— la vocale “t” si pronuncia appoggiandola a una i breve e puo essere anch’essa lunga (‘t”)

— le consonanti cerebrali, contraddistinte da un puntino sottostante, si pronunciano toccando
la sommita del palato con la punta della lingua (“s”, “¢”, “th”, “d”, “dh”, “n”)

— “gh”, jh”, “dh”, “dh”, “bh”, “h” sono da leggere come aspirate

«» «

—“c” e “ch” sono sempre palatali (cakra si pronunci “ciakra”)

«

— “g” ¢ sempre gutturale (gita si pronuncia “ghita”)

«r»

— “§” corrisponde all’italiano “sc” di “scena”
— “n” rappresenta una nasale velare (“anga”),”n” una nasale palatale (“jiana”)
— “h” (visarga) indica una leggera aspirazione sorda

— “m” (anusvara) indica quasi sempre la nasalizzazione della vocale precedente.
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MUOVERSI NEL MONDO, FRA DILEMMI, INGANNI, GIUDIZI,
NORME E PRINCIPI ETICI

Stiorando la somiglianza con le atmosfere surreali, il dilemma etico
presenzia in ognuno degli ambiti del nostro odierno vivere nel mondo. Ogni
giorno, col sopravvenire del contatto con gli stimoli sensibili, siamo
insistentemente chiamati a esprimere opinioni e giudizi sulle cose, sui
comportamenti, sulle persone, sull'ambiente, sul tempo. Spesso, pero, nel
frangente in cui si oscilla fra i diversi modi di rispondere all'ennesimo
interrogativo, ci scopriamo incerti, dubbiosi, rapiti da tutti e due i corni del
dilemma. Il protrarsi del dubbio circa il giusto e l'errato acuisce la crepa fra

8  soluzione e inganno, dilania le carni di chi si trova in mezzo fra il corpo che
vuole e la mente che vieta. L’andamento dilemmatico e ondivago che deriva
dal contatto con gli oggetti ci logora, ci provoca ripensamenti continui, ci
getta in avanti, ci richiama indietro. Solitamente risolviamo I'embargo con
I'abitudinario ‘motto di spirito’, perfetto per nascondere a noi stessi quanto,
oggi come ieri, i confini tra etica ed estetica — o meglio fra prassi e parvenza
patica —' siano labili, indefiniti, porosi. Malgrado questa sia prassi ordinaria,
risulta sempre difficile cogliere cos’¢ che rende cosi ardue le nostre decisioni
sul da farsi e allontana 'ambita meta dell’equilibrio omeostatico fra gli opposti.

Fin dai primi secoli a.C. sono molte le tradizioni speculative del
Sud Asia che hanno riflettuto attorno ai fondamenti della disposizione etica,
del giudizio e del decidere, mostrando d’avere notevole sofisticazione e



acume. Riflessioni svolte tenendo assieme piu ambiti e principalmente
interessate alla messa a fuoco dei gradienti della cognizione, inseguiti con
mirabile pazienza fino ai piu alti livelli della loro rarefazione. A tanti degli
autori partecipi di queste tradizioni interessava arrivare a cogliere con
immediatezza la sostanza del fenomeno modulare dell’affezione, ossia le
sequenze del processo semio-somatico che permette a una meridiana in
ottone di dire alle viscere di un astante che ¢ giunto il tempo di mangiare,
provocandogli una mozione patica assai difficile da arrestare. Per molti fra
questi autori, infatti, I'analisi della condizione dilemmatica — cifra di ogni
dualismo — appariva come il mezzo privilegiato per cogliere le logiche
pratiche della metamorfosi da cui il moto dell'umano ¢ costitutivamente
affetto.

A giudicare dai contenuti, gli attribuiti a Patafjali sono senz’altro

parte di questo reticolo di tradizioni, con le quali dialoga e dibatte in maniera
piuttosto intensa.?
Questo, pero, puo non risultare chiaro, soprattutto se si asseconda la vulgata
relativa al portato etico-morale dell’'opera. Secondo questo adagio, infatti,
sarebbe etico il significato dei termini yama (astensioni) e niyama
(prescrizioni),® i quali rimandano ai primi due ariga della ‘metodica’ (yoga)
per il nirodha presentata negli Yogasitra: adagio che governa larga parte
delle interpretazioni e delle traduzioni odierne, ma che reputo poco generoso
rispetto alla statura dell’opera.

Peraltro, sebbene appaia del tutto consona e athne all’attuale
sentire comune circa i rapporti fra ‘religione’ e governo del comportamento
etico, questa vulgata finisce per proporre all'odierno yogin un esigente
dispensario di astensioni e precetti, che questi deve intendere alla stregua di
un tirocinio propedeutico e strumentale agli ‘stadi piu avanzati della pratica’.
Un dispensario talmente oneroso da farlo risultare o anacronistico o
superfluo. Tant’¢ che la frequentazione delle istruzioni contenute nelle parti
del testo relative a yama e niyama ¢ piuttosto esigua, al punto da far diventare
talmente idiosincratici i due asnga d’inizio dell’ottuplice percorso da essere
ignorati dalla maggior parte dei praticanti di yoga dei nostri giorni.

Tuttavia, oltre a generare questa bizzarra forma di contraddizione
— bizzarra poiché, sebbene lo yogin moderno ritenga importante rivolgersi a un
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metodo antico, ne seleziona e predilige solo le parti che ritiene piu sensate —,
questo modo di intendere il significato e il ruolo dei due arnga di inizio
rischia di privare la metodica stessa sia dell’'organicita della sua proposta sia
di una risorsa che l'autore del metodo ritiene, almeno a giudicare dai quindici
sutra a questa esclusivamente dedicati, non solo ineludibile ma addirittura
fondativa.

Pensando sopratutto a quest'ultimo aspetto, in queste pagine vado
a proporre una diversa maniera di intendere gli arnga in oggetto, sicché da
convincere il lettore circa la necessita non solo di valorizzare maggiormente
la loro importanza ma anche di ampliare la scena sull'insieme della proposta
emancipativa degli Yogasitra, di cui i momenti chiamati yama e niyama
sono solo linizio.

MoDI DI MUOVERSI NEL MONDO. SULLA NATURA PRESCRITTIVA

E OMOLOGANTE DEL DETTATO ETICO

Cosi come I'operare umano si svolge sempre in un dato mondo, in
ogni mondo dato ¢’¢ un dato modo di condurre il moto. Tra i modi di stare
al mondo, quelli che regolano 'operare collettivo sono i piu perentori. Gia
con lindossare gli abiti atti ad abitare un dato mondo si ¢ chiamati ad
abituare la propria carne alle loro sagome e fattezze: I'abituazione all’abito ¢
l'anticamera di stoffa del mondo a venire, il passe-partout che rende degni
abitanti di quel mondo.* Cosi ¢: per stare al mondo ci si deve muovere in un
dato modo, replicando con la propria carne le movenze del mondo a cui ci si
conforma.

L’animale umano ¢ tuttavia caratterizzato dal costante bisogno di
trovare forme di orientamento delle proprie pulsioni: orientamento nella
gestione della propulsione (rdga) o della repulsione (dvesa) di cui, con tutta
evidenza, pare non disporre alla nascita. Cio a dire che, malgrado i suoi
appetiti e le sue necessita lo spingano a compiere sempre delle scelte, questi
manca di sufficienti dotazioni istintuali per discernere con precisione il da
farsi.> Dunque, dal momento che 'umano, diversamente da altri animali,
nasce nella condizione di ‘non sapere’ (avidya) né cosa fare, né come fare a
capire cosa fare, questi deve essere istruito a vivere da coloro che lo precedono.



Le tante istruzioni e disposizioni pedagogiche di cui si sono dotate le
comunita dei viventi mirano infatti a dare un contenimento e una forma
normata all’esercizio delle pulsioni elementari dei singoli, i quali, fin dai loro
primi anni di vita, vengono esposti ai vari dispositivi educativi, tutti atti a
formare lesercizio del suo giudizio pratico. Le norme etiche cercano anche
di porre soluzione a quello che le tradizioni classiche greche indicavano col
termine akrasia,® ossia 'incapacita di esercitare piena padronanza di s¢, la
quale rischia di far sprofondare nell'inerzia e nello stallo coloro che si trovano
di fronte a un dilemma.’

Tutto cio risulta decisamente chiaro agli autori delle opere in
sanscrito dei primi secoli a.C., per i quali l'operare (karman) ¢ cosa a cui
nessun vivente pud mai sottrarsi, in quanto costitutivo del suo stesso vedersi
e pensarsi vivente.®

A riguardo, si pensi al caso del guerriero Arjuna, il quale, dopo
essere giunto in mezzo al ‘campo’ (ksetra) di battaglia — e cosi entrato in
‘contatto’ con lo schieramento dei Kuru a lui avverso —,” ¢ sopraffatto da un
‘diverso modo di vedere’ le cose e affonda in un sentire che gli paralizza il
moto."” Non vedendo piu alcuna ragione per abitare il mondo in quel modo,
Arjuna brama l'astensione dall'operare nel mondo, contravvenendo sia al
‘suo dovere’ (svadharma), sia alla ‘sua natura’ (svabbava)." 1l dio Krsna pero,
dopo averlo ‘pazientemente’ ascoltato per tutta la prima ‘lezione’ (adhyaya)
del testo, nella seconda ‘lezione’ contesta con forza la rinuncia al moto di
Arjuna. Dallo sloka 11 in poi, infatti, Krsna si adopera per mutare il modo
di vedere e di fare di Arjuna, esortandolo a un radicale cambio di visione,'?

3 sia circa lineluttabilita

sia rispetto allo statuto ontico dei ‘viventi’,'
dell’'operare.' Arjuna ¢ progressivamente portato a comprendere che tutte le
forme dell'operare umano partecipano di un sistema di vincoli la cui
sovrintendenza ¢ affidata alla ‘natura’ (prakrti) delle cose, la quale, provocando
e muovendo ogni gesto," spoglia il singolo individuo di ogni presunzione

d’agentivita autonoma.

Per un uomo come Arjuna, dunque, non c’¢ altro modo di stare al
mondo se non quello a cui sta cercando di sottrarsi."®
Questo ¢ il modo in cui guardavano alle potenzialita del moto gli autori del
Mabhabharata, nell'lndia del secondo secolo a.C. Un modo, peraltro, non
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cosi diverso da coloro che, in area mediterranea, indagavano i moventi
dell’attuarsi dei fenomeni, leggendo l'istanza motoria alla stregua di uno
slancio continuo che si dispiega e protrae verso la meta a cui tende, da cui
mutua il suo zelos."”

L’esempio di Arjuna, pero, fornisce anche altre informazioni circa
la funzione del discorso etico-normativo (dharma),'® mostrando bene che
gia al tempo questo profittasse del vantaggio che si trae dall'orientare e
amministrare le spinte e la forza motrice dei viventi, altresi sempre titubanti
e dubbiosi sul da farsi. Indicando al nudo moto un modo utile di muoversi,
la norma etica convince colui che non sa in che modo deve stare al mondo,
fornendogli una soluzione pratica ai suoi dilemmi d’orientamento.

Tant’¢ vero che la gran parte dei destinatari delle indicazioni sul
come governare 'ondivago andirivieni del procedere motorio — con il suo
costante e fastidioso oscillare fra qui e la — ¢ riconoscente a chi le impartisce
loro, abituandosi alle stesse. Di contro, coloro che, pur disponendo
dell’orientamento etico fornito dalle istruzioni normative, continuano a
errare e ad adottare condotte ritenute sbagliate, non possono che essere
descritti come costitutivamente deficitari: il non saper discernere fra diverse
opzioni, infatti, ¢ spesso reputato sintomo di una natura manchevole o
corrotta, arrivando fino a dire che quelli che sono ‘demoniaci’ (asura) per
natura si caratterizzano proprio per il loro non essere in grado di distinguere
fra il bene e il male.”

E da questa congerie di fattori che sgorga la forza prescrittiva e
omologante del dettato etico, il quale, mentre indica al singolo i modi di
muoversi nel mondo, finisce per farlo diventare uniforme ai modi di vivere
in vigore in quel mondo.

QUALCUNO DI AUTOREVOLE CI DICA IN CHE MODO MUOVERCI

Se si guarda con attenzione alla complessita strutturale dei dilemmi
che attanagliano larciere Arjuna prima dellinizio della battaglia di
Kuruksetra,” risulta chiaro che la presa di posizione rispetto a un dubbio
pratico ¢ tutt’altro che semplice da farsi, poiché alla determinazione del



carattere della stessa partecipano un numero elevato di fattori. Fattori che
l'agente esperisce nel corpo, che avverte nell’animo, che contempla pensando.
Fattori e movenze che lo spingono in direzioni opposte, ora verso 'azione
ora lontano da essa. Vista dal versante motorio, quella del dilemma ¢ infatti
una figura composita e ambigua: esser presi da un dilemma implica 'essere
incerti sia su quale delle strade scegliere sia sul perché recarsi proprio in
quella direzione. Guardando attentamente alla figura del dilemma si coglie
poi che la doppiezza delle strade possibili anima la doppiezza che I'agente
porta intimamente in s¢,”' la quale si traduce nella costante condizione di
‘apertura’ al possibile ulteriore che precede ogni suo gesto, ogni suo atto,
ogni suo movimento.”? L apertura’ al possibile altro ¢ sia cio che rende
docile Pumano, sia ci6 che lo espone alla subordinazione. E il suo essere
‘aperto’ ad esporlo all'influenza altrui e all'assoggettamento a una guida
pratica al di fuori di sé.

Che la strutturale ricerca di istruzioni esterne sia la componente
vitale del discorso etico ¢ testimoniato dall’articolazione di uno dei piu
antichi trattati sul governo della vita pratica dell’area sudasiatica, ossia il
celebre Apastambadharmasitra, redatto attorno al IV-III secolo a.C. Cid ¢
chiaro fin dalla proposizione prescrittiva d’apertura, la quale esibisce senza
ambiguita I'intento normativo dell'opera:

«1. Si procede ora con lillustrazione delle norme (dbarman) e dei
costumi collettivamente condivisi (samayacarikan), 2. la cui
autorevolezza si basa sulla loro adozione da parte di coloro che
conoscono la norma (dharmajiia), 3. cosi come sui Veda».

1. athatah samayacarikandharmanvyakbyasyamab |

2. dbarmajiiasamayah pramanam | 3. veddsca ||
(Apastambadharmasitra, 1.1.1-3)

La comunita di pratiche a cui da voce 'Apastambadbarmasiitra ¢
qui preoccupata di mantenere istituite e di trasmettere alle generazioni a
seguire le norme e i modi di vita in vigore, fissando cosi le coordinate
principali a cui tutti i membri della comunita sono chiamati a prestare
osservanza. Per i singoli individui l'orientamento fornito dai rappresentanti
della comunita ¢ prioritario ed ¢ a questo che sono chiamati a far riferimento
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nel momento in cui non avessero chiaro il da farsi.
Esplicito, in proposito, ¢ ancora il dettato dell’Apastambadbarmasitra:

«6. La norma (dbharma) e 'anomia (adbharma) non vanno (carata) in
giro dicendo ‘siamo proprio noi’ (@vam sva iti). Cosi come neppure i
deva, i gandharva, e gli antenati sono soliti pronunciarsi dicendo
‘questo ¢ norma e questo ¢ anomia’ (dharmo ’yam adbharma iti). 7.
Percio, quell’attivita (kriya) che gli arya approvano ¢ norma (dharma),
quella che loro disapprovano ¢ anomia (adharma)».>

6. na dbarmadbharmau carata dvam sva iti | na devagandbarvia na
pitara ity dcaksate 'yam dbarmo 'yam adbarma iti | 7. yat tv aryab
kriyamanam prasamsanti sa dharmo yad garhante so ‘adbarmah |
(Apastambadharmasitra, 1,20,6-7)

Chiaro, dunque, che in questi contesti il discorso e il dettato etico
hanno il carattere di una proiezione predittiva di stampo utilitarista. Ogni
proposizione etica, infatti, ambisce a istituire nei corpi e nelle movenze dei
suoi subordinati un sistema valoriale reputato giusto e congruo,?* seppur
largamente dipendente dal contesto pratico e politico di cui ogni istruzione
etica ¢ parte. Tant’¢ che, per non mostrare la propria contingenza e relativita
al contesto, ogni sistema etico si presenta come un modo di stare al mondo

super partes e ‘naturale’.

Questo ¢ gia riscontrabile negli editti promulgati durante il regno
del sovrano buddhista Asoka (circa 304-232 a.C.), all'interno dei quali il
ricorso ai distinguo e all’esortazione etica ¢ assai frequente. Si veda ad
esempio il seguente editto, nel quale, peraltro, si appone il termine dharma
a quello di ‘pratica propizia’ (mamgala), coniando un composto di notevole
importanza per la storia della regolazione dei modi di muoversi nel mondo:

«Il re Piyadassi caro agli Dei cosi ha detto: Ecco, gli uomini compiono
varie cerimonie propiziatrici [mamgalam karote] in occasione di
malattie, di matrimoni di figli e di figlie, o della nascita di un figlio,
o della partenza per un viaggio. In queste e in altre occasioni gli
uomini compiono varie cerimonie, volgari e vane. Si compiano pure
tali cerimonie; ma esse sono senza frutto [mamgalam appaphalam).



La cerimonia che da gran frutto [mahaphale mamgale], invece, ¢ la
cerimonia della Pieta [dhammamamgalam]. Valgono in questa: la
gentilezza verso gli schiavi e i domestici, la riverenza verso gli anziani,
l'astensione dalla violenza verso gli esseri animati, la liberalita verso i
sacerdoti e gli asceti. In cio e in altro dello stesso genere consiste
quella che ¢ chiamata cerimonia della Pietd [dhammamamgalam
nama). Ecco il discorso che deve fare un padre o un figlio o un
fratello o un signore: ‘Questo ¢ bene, e questa cerimonia deve
compiersi per raggiungere quello scopo’. Ecco, si dice ancora: ‘E
bene essere liberali’ [sddbu danam iti]. Ma non vi ¢ liberalita o
beneficio che sia pari al dono della Pieta [dhammadanam] o al
beneficio della Pieta [dhammanuggaho]. Ora, un amico o una persona
cara o un parente o un compagno deve ammonire di volta in volta:
‘Questo deve farsi, questo ¢ un’opera buona [pakarane idam kaccam
idam sadbu iti imind]. In tal modo si puo raggiungere il Cielo’. E
infatti, che v’¢ di meglio da fare, se non adoperarsi per raggiungere
il Cielo? [ki ca imina kattavyataram yatha svaggaraddhi]».?>

Nei secoli a seguire gli autori dei trattati normativi di tradizione
brahmanica proseguiranno 'opera di imposizione di specifici modelli di
condotta alle collettivita a cui erano rivolti. Penso in particolare al
Manavadharmasastra, il cui autore si esprime con disarmante nettezza
rispetto alla statura delle sue parole, che — a sua detta — sono I'espressione
della volonta di colui che ha disposto la natura della realta.
Questo ¢ quanto viene sancito nel trattato rispetto all’'utile e alle ragioni del
suo procedere:

«26. Poi, per consentire il discernimento (viveka) degli atti (karman),
[il possente] separo cio che ¢ conforme alla norma (dharma) da cio
che non lo ¢ (adbharma) e imbriglio le creature alle coppie di opposti,
quali piacere (sukba) e dolore (dubkhba), ¢ cosi via».

26. karmanam tu vivekaya dbarmadharmau vyavecayat |

dvandvair ayojayac cemab sukbadubkbadibbip prajab ||
(Manavadharmasastra, 1.26)

Cio serve a dire che tutti coloro che si affidano alle istruzioni e alle
condotte di vita (dcara) riconosciute dal trattato avranno agio nel ritenersi
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nel giusto e nel condannare coloro che sbagliano. Quella che il nostro
trattato stabilisce ¢ una vera e propria ‘via etica’, seguendo attentamente la
quale lo scopo della vita ¢ senz’altro raggiunto. Esplicita, in proposito, la
parte conclusiva del primo adhyaya del testo, in cui i termini dharma, karman
e dcara sono intimamente intrecciati, richiamando il trittico norma del
mondo, moto, modo di muoversi:

«106. Questo ¢ il cammino propizio, questo il mezzo migliore per
accrescere la comprensione, questa la via che porta alla gloria eterna,
questa la somma beatitudine.

107. Qui ¢ esposta per intero la norma, assieme alle buone e alle
cattive caratteristiche degli atti e alla condotta appropriata per i
quattro varna, valida in ogni epoca.

108. La norma suprema ¢ soltanto la (retta) condotta [acarab paramo
dharmab] enunciata nella rivelazione e trasmessa dalla tradizione.
Percio, un nato due volte che sia sempre padrone di sé [atmavan]
sara costantemente impegnato a osservarla.

109. Secondo la tradizione, il brahmano che ha deviato dalla (retta)
condotta non gode dei frutti del Veda, mentre quello che ad essa si
attiene ne gode pienamente.

110. Vedendo cosi che la via della norma si fonda sulla (retta)
condotta, i sapienti compresero che la (retta) condotta ¢ la fonte
suprema [milamacaram] di tutto il calore ascetico».

106. idam svastyayanam Srestham idam buddbivivardhanam |

idam yasasyam satatam idam nibsSreyasam param ||

107. asmin dbarmo "kbilenokto gunadosau ca karmanam |

caturnam api varnanam dcaras caiva Sasvatab ||

108. acarah paramo dharmab Srutyuktab smarta eva ca |

tasmad asmin sada yukto nityam syad atmavan dvijab ||

109. dcarad vicyuto vipro na vedaphalam asnute |

dacarena tu samyuktah sampirnaphalabhak smrtah ||

110. evam acarato dystva dbarmasya munayo gatim |

sarvasya tapaso mulam dcaram jagrbub param ||
(Maénavadharmasastra, 1.106-110)

Una volta che la via ¢ cosi tracciata, ecco che il cammino del
vivente verso la ‘vita retta’ puo essere intrapreso con fiducia, malgrado possa



continuare a capitare che le cose non vadano nel modo promesso e sperato
dalla norma: il discorso etico, infatti, non puo evitare di snodarsi attraverso
loscillazione fra sanzione e ricompensa, fra pena e tributo, comprendendo in
sé anche l'eccezione, ovviamente intesa come ‘conferma alla regola’.

Il gia citato trittico ‘moto, mondo e modo normato di muoversi
nel mondo’ si propone, ancora una volta, come efficace soluzione al dilemma
di colui che non sa in che modo stare al mondo. Decisamente eloquente, in
merito, ¢ ancora il trattato di Manu:

«170. Un uomo che non si conforma alla norma (adharmika), che ha
accumulato ricchezze in maniera disonesta e che gode nel far del
male non otterra mai la felicita in questo mondo.

171. Quando, per l'ottemperamento della norma, si va incontro a
difficolta, non bisogna voltare faccia alla norma, poiché tutti sappiamo
che la disgrazia colpisce improvvisamente gli empi non conformi alla
norma.

172. [Questo perché] gli atti non conformi alla norma (adharma)
non danno frutti immediati in questo mondo, come non li da la terra
(g0). Pero, ritorcendosi lentamente contro chi li ha commessi, [tali
atti] ne recidono le radici.

173. E se non lui stesso, allora i suoi figli; se non i suoi figli, allora i
suoi nipoti: quando si ¢ commesso un atto non conforme alla norma,
questo non sara mai privo di conseguenze per colui che l'ha
COMmMesso».

170. adbarmiko naro yo hi yasya capy anrtam dbanam |

himsaratas ca yo nityam nebdasau sukbam edhate ||

171. na sidann api dbarmena mano dbarme nivesayet |
adbarmikanam papanam asu pasyan viparyayam ||

172. nadbarmas carito loke sadyab phalati gaur iva |

Sanair avartyamanas tu kartur milani kyntati ||

173. yadi natmani putresu na cet putresu naptrsu |

na tv eva tu krto ‘dbarmahb kartur bhavati nisphalab ||
(Maénavadharmasastra, 4.170-173)

Incurante delle fallacie pratiche che caratterizzano tutte le
generalizzazioni normative, l'autore del trattato si prodiga poi nella

17



18

disposizione di un vademecum di principi in ‘dieci parti’, alla cui osservanza
sono chiamate tutte le ‘classi’ (varna) dei ‘nati due volte’ (dvija),* ossia tutti
i membri della comunita di cui il trattato ¢ espressione. Principi che merita
comprendere a fondo, dal momento che, nei secoli successivi, saranno
Poggetto del discernimento discriminativo (vivekakhyati) proprio dei primi
due anga degli Yogasitra:

«91. I nati-due-volte che appartengano a uno qualunque di questi
quattro stadi devono rigorosamente osservare la norma in dieci
punti.

92. Perseveranza, tolleranza, autocontrollo, astensione dal furto,
probita rituale, controllo degli organi di senso, comprensione,
conoscenza, verita e assenza d’ira. Questi sono i dieci punti della
norma.”’

93. I brabmana raggiungono lo stato supremo se imparano i dieci
punti della norma e se, dopo averli appresi, li osservano».

91. caturbhir api caivaitair nityam asramibbir dvijaib |

dasalaksanako dbarmah sevitavyab prayatnatah ||

92. dhrtib ksama damo “steyam Saucam indriyanigrabab |

dhir vidya satyam akrodho dasakam dbarmalaksanam ||

93. dasa laksanani dbarmasya ye viprah samadbiyate |

adbitya canuvartante te yanti paramam gatim ||
(Manavadbharmasastra, 6.91-93)

La prescrizione di principi per il governo di sé continua per tutto
il trattato di Manu, arrivando fino alla regolazione di tutto 'insieme delle
forme dell’agire: dal dominio del pensiero (manodanda), a quello del parlare
(vagdanda) fino al dominio del moto corporeo (kayadanda). 1l dodicesimo e
ultimo adhyaya del Manavadbarmasistra, infatti, inizia proprio con una
disamina del rapporto fra gli atti e i loro frutti, mostrando di avere piena
contezza della forza che la prescrizione etica ¢ in grado di esercitare.

Anche questa sezione conclusiva del trattato ¢ chiaramente nota
allautore degli Yogasutra, il quale pare proprio aver disposto la logica
contrastiva degli arnga detti yama e niyama tenendo conto anche di queste
formulazioni.



Per la sua rilevanza inter-testuale, riporto qui la sezione per intero:

«3. Qualunque azione, che sia originata dal pensiero (manas), dalla
parola (vdc) o dal corpo (deha), produce un frutto, buono o cattivo.
E dall’azione che si genera la diversa condizione degli uomini, che
puo essere elevata, infima o media.”®

4. Sappiate che la mente di un essere dotato di corpo ¢ cid che da
avvio all'azione, la quale, in questo mondo, ¢ di tre tipi, ha tre sedi e
possiede dieci caratteristiche.

5. L’azione mentale ¢ triplice: desiderare le cose d’altri (paradravyesv
abbidbyanam), indugiare con la mente su cose spiacevoli
(manasanistacintanam) e aderire a dottrine fasulle (vitathabhinivesas).?’
6. L’insulto, la menzogna (anrtam), la calunnia di qualunque tipo e
il parlare a casaccio: queste sono le quattro varieta di azione verbale.
7. Appropriarsi di quanto non si sia ricevuto in dono (adattanam
upadanam), uccidere al di fuori delle situazioni prescritte (himsa
caivavidbanatah), avere rapporti sessuali con la sposa di un altro
uomo  (paradaropaseva): queste, secondo quanto trasmesso
tradizionalmente (smrtam), sono le tre varieta dell'azione corporea
(Sariram trividbam).

8. E con la mente che si esperiscono le conseguenze buone o cattive
di un’azione compiuta dalla mente (manasam manasaivayam), con la
parola di un’azione verbale (vaca vaca krtam karma), con il corpo di
un’azione corporea (kayenaiva tu kayikam).

9. Se ha sbagliato nell'agire per cause legate al corpo (Sarirajaib
karmadosair), un uomo diventa un vegetale. Se ha errato nel parlare,
diventa un uccello o una bestia selvatica (vacikaip paksimrgatam). Se
ha errato con la mente, nasce in una classe sociale infima (manasair
antyajatitam,).

10. Chi tiene sotto controllo con lintelletto il bastone della parola
(vagdanda), il bastone della mente (manodanda) e il bastone dell’azione
fisica (kayadanda) € chiamato tridandin ‘colui che reca i tre bastoni’.
11. L’uomo che ha rinunciato a usare i tre bastoni nei confronti di
tutti gli esseri consegue, in tal modo, la perfezione (siddhbi), tenendo
a bada il desiderio e la collera».
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3. Subbasubbapbalam karma manovagdebasambhbavam |
karmaja gatayo ninam uttamadbamamadhbyamab ||

4. tasyeba trividbasyapi tryadhisthanasya debinab |
dasalaksanayuktasya mano vidyat pravartakam ||

5. paradravyesv abbidbyanam manasanistacintanam |
vitathabhinivesas ca trividbam karma manasam ||

6. parusyam anrtam caiva paisunyam caiva sarvasab |
anibaddhapralapas ca vanmayam syac caturvidham ||
7. adattanam updadanam himsa caivavidbanatab |

|
8. manasam manasaivayam upabbunkte Subbasubbam |
vaca vaca krtam karma kayenaiva tu kayikam ||

9. Sarirajaib karmadosair yati sthavaratam narab |
vacikaib paksimrgatam manasair antyajatitam ||

10. vagdando ‘tha manodandab kayadandas tathaiva ca |
yasyaite niyatd buddhau tridanditi sa ucyate ||

11. tridandam etan niksipya sarvabbitesu manavab |
kamakrodbau tu samyamya tatah siddbim niyacchati ||
(Manavadbharmasastra, 12.3-11)

paradaropaseva ca Sariram trividbam smrtam

Come ultimo esempio di impiego utilitaristico del sistema di
‘astensioni’ (yama) e ‘prescrizioni’ (niyama), faccio qui riferimento alla parte
conclusiva della dodicesima e ultima ‘lezione’ del Manavadbarmasastra, nella
quale 'autore si adopera per includere nella sua summa gerarchia dei modi
di muoversi nel mondo, diverse varieta di yama e niyama — gran parte delle
quali saranno anch’esse richiamate negli Yogasitra —, mirando cosi a far
interiorizzare e incorporare solo le modalita di governo di sé che reputa utili
alla gestione della societa del tempo:

«83. [E noto che] la recitazione ripetuta del Veda, la pratica dell'ardore
(tapas), la conoscenza, il controllo dei sensi, 'astensione dall’'uccisione
e il servizio al maestro sono i mezzi piu elevati per assicurarsi il bene
supremo.

84. Tuttavia, ¢ stato tramandato da alcuni che, fra tutte queste attivita
eccellenti, una in particolare costituisce il mezzo ideale con cui un
individuo puo assicurarsi il bene supremo.



85. C’¢ anche chi ha tramandato che, tra tutte, la conoscenza del sé
¢ lattivita piu elevata. Essa sarebbe, infatti, la prima fra tutte le
discipline, giacché grazie a essa si consegue I'immortalita.

86. Sappiate perd che, rispetto alle sei attivita menzionate in
precedenza, le azioni prescritte dal Veda (vaidika) rappresentano, in
ogni caso, un mezzo piu efficace per assicurarsi il bene supremo, sia
qui sia nell’aldila.

87. Tutte queste attivita, nessuna esclusa, sono racchiuse nel quadro
degli atti prescritti dal Veda (vaidika), ciascuna, nell'ordine adeguato,
all'interno delle prescrizioni che la concernono».

83. vedabhyasas tapo jianam indriyanam ca samyamab |

abimsa guruseva ca nibsreyasakaram param ||

84. sarvesam api caitesam Subbanam iha karmanam |

kimcic chreyaskarataram karmoktam purusam prati ||

85. sarvesam api caitesam datmajiianam param smrtam |

tad dby agryam sarvavidyanam prapyate by amrtam tatab ||

86. sannam esam tu sarvesam karmandam pretya ceha ca |
Sreyaskarataram jiieyam sarvada karma vaidikam ||

87. vaidike karmayoge tu sarvany etany asesatah |

antarbbavanti kramasas tasmims tasmin kriyavidbau ||
(Manavadbharmasiastra, 12.83-87)

Quanto mostrato fino a questo punto rispetto all'insistenza delle
fonti normative circa 'osservanza delle regole di condotta e di norme di
‘buon governo’ delle pulsioni, va letto come minima rappresentazione del
contesto ‘etico’ dal quale la metodica degli Yogasitra ha senz’altro preso le
mosse: contesto di pratiche diffuse e maggioritarie dal quale l'autore del
viatico in otto ariga ha mutuato i presupposti della ratio reversiva che sta alla
base del suo ‘metodo’ (yoga) di disabituazione semio-somatica.”

[L. MOTO NEL MONDO SENZA MODI ISTITUITI. SULLA POSSIBILITA

DI RIDARE VISTA E CORPO ALLA CARNE

Sia gli autori della trattatistica normativa (dharmasastra) sia quelli
delle opere sul metodo (yogasastra) convengono sul fatto che il moto del
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vivente (vrtti) si svolga sempre seguendo due traiettorie, uguali in intensita
ma opposte nella direzione: quella del recarsi presso cio che giova e quella
del tenersi lontano da cio che grava. Tuttavia, mentre gli istituti che
istruiscono e normano il governo del moto del vivente seguendo il criterio
della ‘conformitd’ (pravrttimarga) codificano in ottica maggioritaria i modi
d’esercizio sia della propulsione al piacere (rdga) sia dell'avversione al dolore
(dvesa),*! le tradizioni che privilegiano la strada della ‘difformita’ (nivrttimarga)
concepiscono in maniera antinomica le stesse due traiettorie del moto
pulsionale.’? Questo distinguo ¢ fondamentale, poiché, mentre permette di
intendere la specificita con cui le differenti tradizioni impiegano gli stessi
termini, chiarisce il significato pratico che viene variamente assegnato ai
termini stessi. L’avere contezza dell’esistenza storica di questi distinguo aiuta
a comprendere non solo quale poteva essere il senso che, al tempo, veniva
assegnato alle liste di ‘astensioni’ (yama) e ‘prescrizioni’ (niyama) dalla
maggioranza dei residenti dei vari insediamenti urbani e regni della piana
gangetica, ma anche che vi fossero gruppi e collettivi che non li consideravano
nello stesso modo e che non erano concordi con essi. Infatti, i principi che
il capofamiglia vede come gli assi portanti del sistema valoriale vigente e a
cui si vota — poiché li ritiene essere i soli modi con cui si raggiungono i fini
del vivere umano (purusartha) —, sono visti in maniera diametralmente
opposta dall’asceta errante (parivrajaka) o dal mendico (bhiksu).*

Esemplare, a riguardo, ¢ proprio il caso delle proposizioni degli
Yogasitra, le quali presentano un modo particolare di rapportarsi e di
utilizzare l'attrazione (rdga) e avversione (dvesa): 'autore dei sitra, avendo
evidentemente compreso che ¢ col reiterarsi di queste due modalita che si
incorporano le forme di abituazione dettate dal mondo — diventando cosi
‘persone’ (asmitd) adatte ad abitarlo —, individua in siffatte pulsioni il ‘luogo’
strategico da cui avviare l'esercizio del suo ‘discernimento discriminativo’
(vivekakhyati) circa gli effetti attanti (kleSa) della stimolazione sensibile
(vrtti).

La ‘proposta metodica’ (yoga) di Patanjali consiste, infatti, in un
sistematico ‘procedere a ritroso’ (pratiprasava) lungo tutto I'asse degli effetti
dell’abituazione sensibile, dai quelli piu grossolani fino ai gradienti piu
sottili. Un procedimento eminentemente ‘pratico’, poiché prende le mosse



proprio dai punti d'innesco dell’oscillazione volitiva (samskdra), ossia dalla

disamina degli effetti che susseguono i momenti in cui il vivente entra
g g

concretamente in ‘contatto’ (samyoga)* con gli ‘oggetti’ d’esperienza.

Invitando il vivente a guardare con occhi nuovi ai gradienti patici
generati dal contatto, i primi due anga degli Yogasitra gli permettono,
tramite 'ausilio delle cinque diverse ‘astensioni’ (yama), di cogliere 'effettivo
operare della pulsione attrattiva (rdga), e poi, grazie alle cinque diverse
‘prescrizioni’ (niyama), di cogliere 'operare della pulsione respingente
(dvesa). Osservando la traiettoria della stimolazione dal punto di vista del
‘discernimento discriminativo’ (vivekakhyati), il vivente arriva a toccare con
mano che ¢ solito qualificarsi come ‘soggetto’ sempre a partire dal contatto
con gli oggetti dei sensi — o con gli oggetti della cognizione —, finendo col
reiterare (abhinivesa) i modi d’essere che I'abituazione a quegli oggetti gli ha
impresso nel corpo.

Sebbene il vivente non ne avesse inizialmente alcuna contezza
(avidya), ora ¢ capace di cogliere, in maniera tangibile, che perfino la figura
di sé ¢ la risultante di tensioni avverse, dal governo delle quali si riceve
limpressione patica di ‘essere un soggetto’ (asmitd) che procedere lungo un
rettilineo, che va dritto verso una meta, che ha un senso.

La risorsa offerta dalla presa d’atto della corposita affettiva di
questi effetti derivati mette il vivente in condizione di cogliere che anche
lestensione nel tempo del ritratto ‘personificato’ che ha di sé si svolge in
forza del bilanciamento derivato dalla messa in equilibrio omeostatico degli
opposti.” Tant’¢ vero che, a fronte di un oggetto gia reputato piacevole
(sukba), il vivente ¢ solito qualificarsi dicendo ‘[io sono colui che ha]
attrazione [per quello]’ (rdga), oppure, trovandosi dinnanzi a un oggetto gia
reputato spiacevole (dubkba), dicendo ‘[io sono colui che ha] repulsione [per

quello]’.

L’inversione fondamentale inveratasi nel praticante (sadbhaka) che
profitta di questo metodo ‘reversivo’ (pratiprasava) consiste, dunque, in un
rovesciamento del significato attribuito all'esperienza sensibile: rovesciando
la dinamica della scena il vivente passa dalla condizione di apparente
impermeabilita agli stimoli a quella di una permeabilita attiva, sempre in
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relazione. Restituendo carne e sangue alla propria condizione relazionale il
vedente arriva a cogliere tutto l'arco della penetrazione in sé¢ degli effetti
generati dal contatto con gli stimoli.

Una volta spogliate di ogni appetenza le figure ideali impiegate
d’abitudine in sede di formulazione delle risposte alla stimolazione sia
sensibile sia cognitiva, lo yogin ha gli occhi piti prossimi alla ‘carne’ delle
cose.

Visti in quest’ottica, i primi due aniga degli Yogasitra diventano il
luogo d’inizio dell'osservazione pratica del condizionamento derivato
dall’abituazione, incarnata nelle forme codificate del gusto.** Poiché ¢ da
questi due ariga che prende il via il processo di riduzione dell'affezione (klesa)
presentato fin dall'inizio del secondo pdada degli Yogasitra: evitando o
fraintendendo questi due anga si pregiudica, percio, l'ethcacia dell'intero
processo. Inoltre, avendo chiaro il carattere contrastivo e discriminativo
delle ‘astensioni’ (yama) e delle ‘prescrizioni’ (niyama), si comprende meglio
anche il significato e il senso topologico del terzo ariga del metodo, all'interno
del quale prosegue 'esercizio del ‘discernimento discriminativo’ (vivekakhyati),
li perd interamente rivolto alla condizione della ‘stasi motoria’ (@sana),” il
luogo in cui il klesa dellio sono’ (asmita) appare nitido e concreto.

In virta di tali presupposti, I'intero metodo di Patafjali puo essere
inteso come un modo per interrompere definitivamente (nirodha) gli eftetti
entificanti (cizza)® che derivano dal contatto col profluvio vorticoso (vrzti)
generato dal dinamismo dei ‘costituenti’ (guna).”

Dunque, piu che una precettistica di carattere etico-morale, quella
che viene indicata nei primi due anga degli Yogasitra ¢ semmai una maniera
di profittare delle tensioni etiche incorporate per vedere con occhi nuovi cio
che effettivamente muove i nostri gesti e i nostri atti — siano essi scelte
pratiche oppure giudizi verbali —, sicché da sgravare 'eccedenza e il surplus
semantico che siamo soliti addossare e sovrapporre ai vissuti sensibili.
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(klesa) presentata all'inizio del secondo pada degli Yogasitra. Cfr. il paragrafo “Il moto nel
mondo senza modi istituiti...”. Inoltre, I. Pelgrefli, Filosofia dell’automatismo. Verso un’etica
della corporeita, Orthotes, Napoli-Salerno 2018.

29. Diversi commentatori glossano il termine wvitathabhinivesa, rendendolo come
‘attaccamento alle menzogne’, fornendo anche esempi di tali credenze false, ossia Taldila
non esiste’ (paralokam nasti), riferimento specifico alle dottrine materialiste.

30. Le antiche tradizioni mediche dell'ayurveda avevano contezza del rapporto stringente fra
abitudini pratiche, stati d’animo e condizioni somatiche. Cfr. A.M. Cerulli, Somatic Lessons.
Narrating Patienthood and Illness in Indian Medical Literature, (SUNY Series in Hindu
Studies), State University of New York Press, Albany 2012.

31. Cio vale a dire che condividono lo schema del procedere incessante del moto del vivente
(vrtti), il quale, non appena si attua, ¢ qualificato nei termini o di ‘moto favorevole’ o di
‘moto sfavorevole’: pra-vriti «— vrtti — ni-vrtti.

32. Questo distinguo ¢ gia in uso all'epoca della redazione del testo della vulgata del
Mababbarata. Cio implica che nei primi secoli a.C. i redattori dell'epica sanscrita avessero
interesse a fissare dei distinguo fra le differenti pratiche in uso e i diversi modi di condurre
il vissuto, distinguo dal chiaro orientamento valoriale. Fra coloro che l'epica sanscrita
annovera nella modalita di vita detta nivreti vi sono asceti, yogin e tapasvin, i quali non
rispettano né le forme né gli scopi che la maggioranza dei capifamiglia (grhasta) ritiene
consoni, conformi e favorevoli allo svolgersi della vita collettiva. Cfr. G. Bailey, The Pravrtti/
Nivrtti Project at La Trobe University. With Notes on the Meaning of vrt in the Bhagavadgita,
in “Indologica Taurinensia”, 29 (2003), pp. 11-30; K. Oki, Pravrtti as an Action of a Person,
in S. Katsura (a cura di), Dbarmakirti’s Thought and Its Impact on Indian and Tibetan
Philosophy, Osterreichische Akademie der Wissenschaften, Wien 1999, pp. 287-294; G.
Bailey, Materials for the Study of Ancient Indian Ideologies, Publicazioni di Indologica
Taurinensia, 19, University of Torino, 1985.

33. Cfr., ad es., R. Ohnuma, Ties That Bind. Maternal Imagery and Discourse in Indian
Buddbism, Oxford University Press, New York 2012; G. Bailey, I. Mabbett, The Sociology
of Early Buddbism, Cambridge University Press, Cambridge 2003.

34. Il modello diagnostico degli Yogasiitra — modello parallelo a quello della celebre quadriga
diagnostica del Buddha presentata nel Mahbasatipatthanasutta (Dighanikaya, 22 [PTS: DN,
vol. II, pp. 290-316) — assegna al fenomeno sensibile del samyoga la cruciale funzione di
‘causa’ (betu) prima di ogni ‘disagio’ (dubkba) a venire: «17. La causa (betu) [del sopravanzare]
di cio che va eliminato (beya) [ossia il disagio non ancora giunto] ¢ il contatto (samyoga),
[che pone in essere le figure] ‘vedente-visto' (drastr e drsya)» (drastrdrsyayob samyogo
heyahetub ||). Yogasitra 2.17. Inoltre, Yogasitra, 2.23-25. Questa maniera di intendere il
fenomeno del ‘contatto’ ¢ senz’altro debitrice del modo in cui lo stesso ¢ stato configurato
in Nagarjuna, Milamadhyakikakarika, 14.1 (samsarga pariksa).

35. La scelta di sfruttare la forza di questi movimenti da al metodo di Patafjali credibilita
pratica, dal momento che lincedere dell'istanza pulsionale — col suo perenne andamento
basculante, oscillatorio e pneumatico — ¢ il fondale del moto del vivente.

36. Nell'intero testo degli Yogasitra, peraltro, i termini derivati dalla radice yam- si trovano
solo in seno al secondo pada, in cui sono sempre relativi all'opera di discernimento che si
attua negli anga.
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37. Inoltre, per una recente indagine circa i rapporti fra percezione peripersonale, ubicazione
spaziale e soggettivita, si veda F. Pohlmann, Being Somewhere. Egocentric Spatial
Representation as Self-Representation, ].B. Metzler, Wiesbaden 2017.

38. Cid implica intendere I'immersiva e profluviale vorticosita (vrzti) degli stimoli sensibili
non solo come qualcosa che affligge e disturba bensi come ci¢ che coagula e costituisce un
fitto plesso di cognizioni e di risposte a essi, il cui nome ¢ citta, non diversamente dal caso
. s € b \ . Je. . . . . .

in cui ‘batuffolo’ ¢ il nome dato all'insieme degli elementi aggregati da un vorticoso
movimento di arie. In altri termini, la condizione detta citta, essendo anch’essa effetto ed
evoluto dei costituenti di prakrti, non ha esistenza ex ante, indipendente, e non puo essere
separata dai diversi vrzsi, rispetto ai quali ¢ omosostanziale.

39. Cio ¢ evidente dalla messa in sinossi del termine nirodba presentato nel siitra 1.2 (in cui
lo yoga proposto ¢ definito come cittavrtti nirodba) col termine virodba del siitra 2.15 (in cui
lincedere dei guna ¢ descritto come gunavrtti virodha). Notevole, infine, il composto
tatharidhba (lett. ‘perpetuarsi [riidha] del cosi come ¢ stato’) del sitra 2.9 (svarasavabi viduso
‘pi tatharidho ‘abhinivesab ||), i impiegato per caratterizzare la modalita reiterativa dell'ultimo
grado di ‘infezione’ provocato dall'incedere dei klesa.



