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ANTONIO RIGOPOULOS

La nozione di citta nello Yoga classico

adhyavasayo buddhir =~

dharmo jfidna viraga af$varyam |
sattvikam etad riipa

amasam asmad viparyastam ||

Lintelletto opera l'accertamento.

Virtli, conoscenza, distacco e signoria,

ove prevaiga la qualita del puro satfva,
[costituiscono la sua formal.

Ove prevalga la qualita dellimpuro tamas,
[Iintelletto esibisce caratteristiche contrarie].
(Samkhya-karika 23)

tasman na badhyate 'ddhd na mucyate
nd’pi sa sarati kacit |

sa sarati badhyate mucyate ca
nandéraya Prakytih ||

Percio nessun'anima ¢ legata o liberata,
neé trasmigra.

A essere legata o liberata o a trasmigrare
noh & altro che la Natura.
(Samkhya-karika 62)

1.1 Nei 195 aforismi degli Yoga-sitra (YS) ascritti al misterioso
Patafijali,* testo nel quale si rinvengono ‘stratificazioni’ com-

' Cfr, per il testo sanscrito deghi YS, K. Meisig, Yogasatra-Konkordanz, Harras-
sowitz, Wiesbaden 1088.

* Come noto, la tradizione indiana lo identifica con 'omonimo grammatico au-
tore del Mahd-bhagya, il “Grande commento” alla grammatica di Panini, vissato nel
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posite e unindubbia influenza buddhista,® il termine tecnico
citta, derivato dalla radice verbale cit, & tra i pit difficili a tra-

dursi adeguatamente (tant2 che in varie rese lo si trova non-

tradotto). Patafijali stesso, venerato quale “discesa nel mondo”
(avatara) del cobra divino Sesa o Ananta, non ne offre alcuna
definizione. Negli YS, codificati forse tra 400 € 500 d.C,, il so-
stantivo neutro citta ricorre ventuno volte: quattro volte nella
prima sezione del “perfetto raccoglimento” o samddhi-pada (1,
231,303 1, 33; I, 37), una volta nella seconda sezione della “pra-
tica ascetica” o sadhana-pada (11, 54), sette volte nella terza se-
zione dei “poteri sovrannaturali” o vibhiti-pada (111, 1; 111, g;
I11, 113 111, 12; I11, 19; IT1, 343 I11, 38) € ben nove volte nella quarta
e ultima sezione dell“isolamento’ o kaivalya-pada (IV, 4; 1V,
5; IV, 15: IV, 16; 1V, 17; IV, 18, IV, 21; TV, 23; IV, 26). Citta appare
isolatamenite in dieci casi: I, 37; IT, 54; ITL, 13 111, 1; I1T, 12; I, 38;
IV, 5; IV, 17; IV, 23; IV, 26. Nelle altre undici occorrenze ¢ parte
- di-un composto (samdsa): citta-vrtti-nirodha nella celeberrima
definizione di I, 2; cifta-viksepa in 1, 30; citta-prasddana in I,
33; nirodha-ksana-cittanvaya in 111, g; pam—citta—jﬁdna in III,
19; citta-samvit in 111, 34; nirmana-citta in 1V, 4; citta-bheda in
1V, 15; eka-citta-tantra in IV, 16; citta-vrtti in IV, 18 e cittdntara-
dréya in IV, 21. Termini affini derivati dalla medesima radice
verbale sono cetand in I, 29 e citi in IV, 22 ¢ IV, 34.

1.2 Le traduzioni del termine cifta proposte dagli studiosi
sono varie, mutando anche da luogo a luogo degli YS. La

II secolo a.C. In realta, tatto fa credere che "autore’ o compilatore/sistematizzatore
degli YS vada situato vari secoli pit tardi.

3 Cfr., per una limpida, sintetica introduzione allo Yoga classico e al suo fon-
damento Samkhya, R. Torella, I pensiero dellIndia. Ur'introduzione, Carocci,
Roma 2008, pp. 63-82 (impreziosito da un excursus sulla “percezione dello yogin”
o yogi-pratyaksa, pp. 78-81). Sullo Yoga classico e i suoi sviluppi, fresco di stampa
& l'importante lavoro di G.J. Larson, R.S. Bhatiacharya (a cura di}, Encyclopedia
of Indian Philosophies. Vol. XIL Yoga: India’s Philosophy of Meditation, Motilal
Banarsidass, Delhi 2008, Tra i primi indologl a esaminare i rapporti tra YS ¢ bud-
dhismo merita qui ricordare Louis de La Vallée Poussin, Le bouddhisme et le yoga
de Patadjali, in «<Mélanges chinois et bouddhiques» 5(1935), pp. 223-242. Si veda
anche Th, Stcherbatsky, La concezione centrale del buddhismo, Astrolabio-Ubaldi-
ni, Roma 1977 {1923). .

LA NOZIONE DI CITTA NELLO YOGA CLASSICO 49

3

resa pill frequente & “mente” (mind o mind-stuff in inglese),
ma s'incontra anche “pensiero”, “intelletto”, “consapevolez-
za” e “coscienza”* Pressoché tutti gli indologi italiani con-
temporanei, tra cui Corrado Pensa e Paolo Magnone che si
sono cimentati con la traduzione degli YS,? traducono citta
con “mente”. Si tratta d’una resa senzaltro corretta ma che
chiama inevitabilmente allapprofondimento, dal momen-
to che la nozione di citta & ampia e complessa e, a seconda
del contesto, acquisisce valenze e significati diversi o, me-
glio, un insieme di significati/funzioni che si coimplicano.
A partire dalla constatazione che lo Yoga classico o “regale”
(rd@ja-yoga), fondato su di unopzione ontologica dualista e
realista, non & che una varieta di Samkhya (un Samkhya ‘pra-

“tico’), forse elaborata sotto 'influenza delle idee del maestro

Vindhyavasin (pre-I$varakrsna, circa 300-400),% molti stu-

-diosi hanno proposto d'interpretare citta qual termine tec-

nico identificante unitariamente lo antah-karana (Samkhya-
karikd 33), ossia "“organo interno” comprendente i tre primi
e pit raffinati evoluti della Materialitd o Mala- Prakrti (“Na-
tura-radice”, termine che nel lessico medico designa la vulva;
negli YS questo sostantivo femminile compare tre volte: I, 19;

4 Cfr. ad esempio F. Tola, C. Dragonetti, The Yogasitras of Patarijali on Concen-
tration of Mind. Translated into English from the Revised Original Spanish by K. D.
Prithipaul, Motilal Banarsidass, Delhi 1987 p. 3.

5 Patafijali, GIi aforismi sullo yoga (Yogasitra). Con il commento di Vydsa. In-
troduzione, traduzione e note di Corrado Pensa, Boringhieri, Torino 1978 (1962);
Patafijali, Aforismi dello yoga (Yogasiitra). A cura di Paolo Magnone, Promoli-
bri, Torino 1992 [1991]. T testo a cura-di Magnone reca anche il commento Réja-
martanda del re Bhoja di Malwa (XI secolo). Tra le molte traduzioni in altre lin-
gue degli YS, va ricordata almeno quella di Swimi Hariharananda Aranya, Yoga
Philosophy of Patanjali. Containing his Yoga aphorisms with Vyasa’s Commentary
in Sanskrit and a Translation with Annotations Including Many Suggestions for
the Practice of Yoga. Rendered into English by PN. Mukerji. With a Foreword by
Swimi Gopalananda, State University of New York Press, Albany, N.Y. 1983.

® G.J. Larson, R.S. Bhattacharya (a cura di), Encyclopedia of Indian Phileso-
phies. Volume IV, Samihya: A Dualist Tradition in Indian Philosophy, Princeton
University Press, Princeton 198y pp. 165-166. Si & pure avanzata Iipotesi che il
Patafjali degli YS sia da identificarsi con un omonimo maestro citato nella Yukti-
dipika {un importante commento alle SK): a lui sarebbero d'attribuirsi tanto gli
YS quanto il Vydsa-bhisya. Stando a un'ulieriore ipotesi, autore del Vydsa-bhdsya
sarebbe Vindhyavasin. Su queste questioni, cfr. J. Bronkhorst, “Patadjali and the
Yogasiitras”, in «Studien zur Indologie und Iranistik» 10(1985), pp. 191-212.
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IV, 2; IV, 3): T'intelletto (buddhi ma anche mahat, “grande”),”
legoitd o senso dell’io (aham-kara) e la mente (manas) intesa
essenzialmente quale sostrato, l'organo appercepente e coor-
dinante i dati sensoriali. Coordinati e organizzati i sensi di
conoscenza (occhio, orecchio, naso, lingua e pelle) e di azio-
ne (parola, mano, piede, organi escretori e organi sessuali), il
manas li trasmette alle due facolta superiori del senso dell’io,
che permette d’allacciarsi alloggetto in un rapporto di ap-
propriazione, e dellintelletto. Opportunamente, Stefano
Piano in una sua nota a Bhagavad-gitd 15, 7¢ rileva:

Questo [= il manas] ... indica una sorta di organo sensoriale ‘in-
terno’ che, olire a rappresentare la capacitd del singolo di porre at-
terizione ai messaggi provenienti dai sensi ‘esterni’ (udito, vista, tat-
to, odorato, olfatto), ha anche il compito di raccogliere e coordinare
tali messaggi, organizzando in un complesso organico lesperienza di
ciascun individuo. Pertanto litaliano ‘mente’ non traduce a pennel-
.-lo il sanscrito manas: indica piuttosto. un concetto che copre parte
dell'area semantica di manas ¢ parte di quella di citta (termine questo
che, fraTaltro, indica la capacita di formulare pensieri-autonomi sulla
base dei dati raccolti dal manas).?

Sosservi come negit YS il termine buddhi compaia solo

due volte (IV, 21 e IV 22), il termine gham-kdra non com-

paia mai, e il termine manas compaia tre volte (I, 35511, 53;
IT1, 48). Per dirla con le parole di G.J. Larson, unautorita nel
campo degli studi sul Samkhya:

7 Come osserva Corrado Pensa: “Il principio pensante o mente (buddhi, citéa)
£ la prima modificazione che la natura patisce; esso va inteso tanto in senso lato,
come mente cosmica, quanto in accezione pilt ristretta, nel significato di psiche
individua, facente capo a una certa anima. Nel primo caso si designa col nome di
“grande principio” (mahat, mahd-taitva)... Le due caratteristiche pit qualificanti
della mente sono, da una parte, la sovrabbondanza di sattva, che sard pertanto il
suo componente di fondo, dallaltra il potere di determinazione o accertamento
[= adhyavasdyal: “la mente ¢ la facolta di determinazione nel senso che & cid che
permette di dire: ‘questo & un vaso’ oppure ‘questo & un vestito” (Gaudapada, ad
SK 23)” Patafjali, Gli aforismi sullo yoga (Yogasiitra). Con il commento di Vydsa,
cit., gjp i5-16,

S. Piano (a cura di), Bhagavad-gita (Il canto del Glorioso Signore), San Paolo,
Cinisello Balsamo 1994, p. 242.
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Intellect, egoity, and mind are brought together into a single all-
pervasive cognitive faculty called awareness (citta).?

Nelle settantatre “strofe mnemoniche” di I$varakrsna, le
Samkhya-karika*® fondanti il Samkhya classico (circa 350-
450), la buddhi, lo aham-kara e il manas svolgono ciascu-
no specifiche funzioni: il “discernimento riflessivo” o “ac-
certamento” (adhyavasdya) la buddhi, “autocoscienza”
(abhimana) lo aham-kara, e U"intenzionalitd” (samkalpaka)
il manas (SK 23, 24, 27). Coordinandosi insieme, i tre so-
stengono i soffi vitali (la circolazione del prana) ovvero ren-
dono possibile la vita cognitiva, non soltanto relativamente
allesperienza immediata, nel presente, ma anche relativa-
mente al passato e al futuro (SK 29, 33).

Il quadro ¢ assai diversificato. Olire alle categorizzazioni
del Samkhya classico e del ‘Patafijala-Samkhya’, nel Samkhya
pre-classico sosservano una varieta dopinioni circa la strut-
tura del complesso psichico: ora lo aham-kara & ridotto a
una dimensione della buddhi, ora tanto la buddhi quanto lo
aham-kara sono ridotti a dimensioni del manas.™

Nello Yoga pataiijaliano, il citta quale principio unitaric
(ekatva) viene a designare l'insieme dell’attivita mentale, dei
suoi processi cognitivi e delle sue rappresentazioni (pratya-
ya), e non tanto (o non solo) uno specifico organo. Invero,
il cifta abbraccia tutta la realta psichica, conscia e inconscia.
Osserva in proposito Wilhelm Halbfass:

Transition from potentiality ($akti} to actuality (abhivyakti) in
the mental sphere means change from an unconscious, “unnoticed”

9 Larson, Bhattacharya, Encyclopedia of Indian Philosophies, Samkhya, cit.,
vol. IV, p. 27. _ .
0 Per una resa in lingua italiana delle Samkhya-karika, si veda Tévarakrsna, Le

‘strofe del Samkhya (Sambkhya-kirikd). Con il commento di Gaudapada, . it. di C.

Pensa, Boringhieri, Torino 1978.[1960].
- % 1vi, p. 630, E Sankara, il grande alfiere del Vedanta non-dualistice, nel suo
commento ai vv. 3-4 della Manditkya Upanisad anziché ridurre le funzioni cogni-

" tive riferendole ad un quaiche principio unificante {il manas, la buddhi o il citia)

suggerisce che il manas, la buddhi, lo aham-kdra e il citta stano quattro realtd
distinte, ciascuna delle quali con funzieni sue proprie.
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(aparidyrsta) state to a conscious, “noticed” (paridrsia) one. Further-
more, the Yoga associates the conceptions of actuality and potential-
ity, manifest (vyakta) and subtle (sitksma), with time and temporality:
present phenomena are manifest, that is, actual; past and future phe-
nomena are subtle, that is, potential ... The connection of these reflec-
tions with Sarvastivida [Buddhist] ideas about “being” and “time”
is as obvious as the affinity that the Yoga teachings concerning actu-
ality and potentiality in the mental sphere have with the Yogacara-
Vijfianavida [Buddhist] tradition”?

Nel Samkhya, la buddhi o “intelletto” ¢ il pils sottile e raffinato
dei tattva, gli “clementi costitutivi” della realta. La buddhi & in-
fatti il primo evoluto della Materialita, dunque il piti prossimo al
Puro Soggetto/Puro Spirito del Purusa (lett. “Maschio/Uomo”;
questo sostantivo maschile compare sette volte negli YS, e sem-
pre al singolare: 1, 16; 1, 24; 111, 35; IIL, 49; I11, 55; IV, 18; IV, 34),
in grado di rifletterne la ‘luce’ Tontologia ‘Patafijala-Samkhya)
non diversamente dal Samkhya classico, prevede un dualismo
di due Principi ultimi, eterni e incausati, il Purusa, il Princi-
pio maschile, e la Mala- Prakrti, il Principio femminile (anche
ipostatizzato quale una Dea)."* Quest'ultima, in opposizione al
Purusa, ¢ inconscia (a-cefana) e, allorché si volga dall'ineffabi-
le condizione immanifesta (a-vyakta), di perfetto equilibrio, a
quella manifesta (vyakta), ¢ attiva e continuamente cangiante.
Linnesco della manifestazione, dello svolgimento della Mate-
rialita, ¢ attribuito alla ‘catalitica’ presenza del Purusa. Si noti

2'W. Halbfass, On Being and What There Is. Classical Vai.exika and the History of
Indian Ontology, State University of New York Press, Albany, N.Y. 1992, pp. 60-61.

% Cirea il processo evolutivo dei taffva, sempre pertinenti mi paiono le osserva-
ziont di J.A.B. van Buitenen: “In esrly forms of the philosophical school of Simkhya,
the evolution of the “world” is really the evolution of Primeval Man, from the higher
mental faculties down to the senses that call forth the origination of the material uni-
verse. It will remain for long time a characteristic of Indian thought that things can
be made intelligible in terms of a hierarchy and an evolution, And the hierarchies and
evolutions that are detected in nature at large can be applied to make man intelligible,
and those detected in man can be applied to make the universe intelligible”; Vedic arnd
Upanisadic Bases of Indian Civilization, in ].W. Elder (a cura di), Chapters in Indian
Civilization, Kundal/Hunt Publishing Company, Dubuque, lowa 197¢, vol. 1, p. 18.

" Su quest'ultima, si legga la monografia di K.A. Jacobsen, Prakrti in Samkhya-
Yoga: Material Principle, Religious Experience, Ethical Implications, Motilal Banarsi-
dass, Delhi 2002, '
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poi come i ventitre fattva che discendono dalla Mala-Prakrti,
di cui il primo ¢ la buddhi, siano tutti ritenuti essere preesistenti
(sat-karya) nella Natura-radice quale causa prima.

La conoscenza discriminativa della distinzione tra la sfera
del citta e il Purusa, la viveka-khyati (11, 26; 11, 28; IV, 29), co-
stituisce il fine ultimo tanto del Samkhya quanto dello Yoga,
conducendo allagognato “isolamento” (kaivalya) dal proces-
so tripartito dei guna (lett. “filo”), ossia delle tre componenti/
qualita di sattva (= intelligibilita), rajas (= attivitd) e tamas (=
inerzia). I guna, simbolicamente connotati dai colori bianco
(il sattva), rosso (il rajas) e nero (il tamas), attorti insieme
a formare una ‘corda), sono infatti cio di cui la Prakrti & fat-
ta. Essi sottostanno a costante trasformazione (parindma)
¢ combinazione (samghdta): nello Yoga classico, parinama
e samghdta sono visti come manifestazioni momentanee o
aspetti della Prakrti, i quali presentano cambiamenti nelle loro
proprieta esterne (dharma), nella loro funzionalita (laksana)
e nel loro stato di sviluppo (avasthd).’ Tanto per il Samkhya
quanto per lo Yoga, psiche e soma si coimplicano, res cogitans
€ res extensa costituiscono un continuum di Materialita, ora
pili sottile ora pilt densa/grossolana: tutto 'universo ogget-
tuale e psico-fisico & Prakyti, cui soppone quale “Totalmente
Altro’ il Purusa, testimone impassibile degli eventi esteriori e
mentali, completamente estraneo ai moti del citta.

Il Purusa e pura, passiva presenza (sdksitva), incapace d’agire
(a-kartr-bhava), isolato/distinto dal processo tripartito (kaival-
ya). Nel Samkhya, esso & anche definito cetana o Pura Coscienza
{il Larson propone di tradurlo “contentless consciousness”).*¢
La sua realtd puo essere intuita solo dalla buddhi, nella sua
attivitd di discernimento riflessivo. Allora l'intelletto realizza
che esso non ¢ il Purusa: trattasi d’'un discernimento ‘negativo
Poich¢ esistono una pluralita desseri (divini, umani, animali e

% K. Chenchulakshmi, The Concept of Parindama in Indian Philosophy. A Critical
Study with Reference to Samkhya-Yoga, Sundeep Prakashan, New Dethi 2005.

16 Larson, Bhattacharya, Encyclopedia of Indian Philosophies, Simkhya, eit., vol.
IV, pp. 73-83. :




54 MENTE E COSCIENZA TRA INDIA E CINA

vegetali) e di ‘traiettorie karmiche; il Purusa puo essere svelato/
intuito solo pluralisticamente (SK 18): la pluralita dei Purusa
che ci & attestata nelle SK parrebbe dunque da intendersi episte-
mologicamente, non ontologicamente (peraltro, nello Yoga ch@
teista al contrario del Samkhya che ateo, st ammette lesistenza
di Dio, I§vara, quale un tipo particolare di Purusa o Purusa-
visesa, fungente da supporto nella pratica meditativa aiutando
il meditante con lesempio della sua perfetta onniscienza, liber-
th e assenza d'attaccamento; YS I, 23-27). ‘

Il Purusa non & generato né genera alcunché (na prakrtir
na vikrtih purusah; SK 3), & al di fuori del dominio della cau-

salitd, al di fuori di tempo e spazio, completamente inattivo,

semplice, senz’alcuna relazione, senza parti, indipendente, non
coinvolto in nulla, trascendente e tuttavia immanente, fonda-
mento della soggettivita (drastutva), presupposto dogni dif-
ferenziazione, puro testimone, totalmente indifferente. Come
. detto, esso & potenzialmente intuibile nella consapevolezza
dogni intelletto come-cid che non ¢ quella consapevolezza. La
discriminazione dellintelletto & dunque ur'apprensione nega-
tiva di cio che l'intelletto non é&: la Coscienza che ¢ il Purusa
¢ semplicemente riflessa nellintelletto. Il Purusa & presenza
che illumina ed & in virtu della sua luce che lo svolgimento
ordinato e ‘teleologico’ della Prakrti, in sé cieca, si produce. I
finalismo del processo tripartito ha il suo Grund nel Purusa;
¢ per il Purusa (pardrthatva), impassibile ‘spettatore, che la
Prakrti rappresenta la sua ‘danza’ (SK 59-61). Il tema della
luce riveste speciale importanza. E la presenza illuminante del
Purusa a consentire alla Prakrti devolversi. Dunque, l'appa-
rente coscienzialita della buddhi si spiega quale mero riflesso
del Purusa in essa. Nel caso non si dia tale consapevolezza di-
scriminativa, propria dello yogin, si & inesorabilmente vittime
della distorsione fondamentale risultante dall'apparente co-
niunctio di Purusa e Prakrti: allora, cid che privo dicontenuto,
il Purusa, appare essere dotato di contenuto, e la Materialita,
il complesso psichico, ché destituito di coscienza, appare es-
sere conscio (SK 20), Vi & unoriginaria confusione o distor-
sione epistemologica alla base dellesperienza comune (YS I1I,
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35). La peculiare associazione/prossimita (samyoga) tra i due
Principi di Purusa e Prakrti, ¢ evocata dalle Samkhya-karika
con belle, incisive metafore (cfr. SK 21; SK 61; SK 65-66).
Laffrancamento/isolamento non é questione ontologica
(da sempre, tutto & perfetto cosi com@!) bensl concerne solo
l'intelletto, ossia ¢ problema squisitamente epistemologico. Tl
kaivalya coincide con la viveka-khyati, con la discriminazio-
ne/consapevolezza della radicale ed eterna alterita tra la qua-
lita ‘luminosa;, sattvica, dell'intelletto —espressione piu sottile
e raffinata della MaterialitA— e il Purusa, il Puro Spirito. Tale
discriminazione pertiene allambito della buddhi: infatti la co-
noscenza (jfidna) ¢ la fondamentale predisposizione (bhdva)
dellintelletto che nulla ha a che vedere col karman, poiché tale
conoscenza non & unazione ma piuttosto un disvelamento. La
buddhi assume la forma di cio che devessere conosciuto, assi-

‘stito dallegoita e dall'intenzionalita del manas con i sensi. La

folgorazione intuitiva della buddhi & resa possibile dalla luce
del Purusa inondante Fintelletto rischiarato dal puro sattva,
nella quale il Purusa & riconosciuto essere radicalmente altro.
Allora i guna della Prakrti esauriscono la loro funzione e non
generano pil fruizione alcuna. La buddhi si risolve nella sua
matrice, la Mula-Prakrti, come una danzatrice che sallontani
dopo aver soddisfatto il desiderio del suo Signore, il Purusa.
Si da alfine 'acquietamento, 'uscita dal dominio del divenire
fenomenico (samsdra). Il kaivalya coincide dunque col rias-
sorbimento dei guna nella Natura-radice, col riposo della fa-
colta cosciente (citti-sakti) nella sua essenza.

Alla luce di tale impianto metafisico schiettamente dualisti-
co, la resa di citta con “coscienza’, ancorché legittima in quanto
etimologicamente corretta, risulta invero problematica se non
sviante dal momento che alla buddhi in quanto tale non & at-
tribuibile coscienzialita alcuna. La buddhi, come uno specchio,

coglie soltanto il riflesso (prati-bimba) della luce/coscienza che

¢il Purusa; si tratta infatti d'una coscienzialita ‘presa a prestito,
non inerente. Ribadiamolo ancora una volta: per il Samkhya-
Yoga la coniunctio tra il Purusa e la buddhi ¢ solo apparente. Il
non cogliere la radicale distinzione tra il Purusa e la Prakrti ¢
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la radice dellignoranza (a-jfidna) che tiene avvinti gli esseri ai

ceppi della trasmigrazione. Come spiega Raffaele Torella:

.. Luniverso viene ad esistere, in ultima analisi, solo perché Iani-
ma |= Purusa] possa riconoscersene estranea ¢ isolarsi nella sua auto-
identita. Anche questo riconoscimento ¢ reso possibile dallazione della
Prakrti stessa, che trova dunque nella propria negazione la sua ultima
- ragione di esistenza ... Iintelletto (buddhi} risulta particolarmente im-
portante in quanto funge da terra di confine tra Fanima senziente ¢ l'in-
sieme del mondo insenziente; & nella buddhi infatti che si creano i pre-
supposti di un incontre e di una coalescenza, per quanto ultimamente

irreale, tra spirito e materia, che altrimenti rimarrebbero del tutto inco-

municabili disinnescando cosi lo sviluppo dell’'universo stesso.”

Nel Samkhya classico come nello Yoga patafjaliano vi
¢ uno iato ontologico tra il Purusa e la Prakrti (citta), tra il
Principio Spirituale e il Principio Materiale. Il pensiero e le
facolta intellettuali dell'iomo sono sempre da ricondursi alla
Prakrti, ovvero sono da considerarsi alla stregua di funzioni
fisiologiche, Nondimeno, alla buddhi ossia al citta, quale evo-
luto materico pill prossimo alla luce del Purusa e in grado di
rifletterla, pertiene la cruciale funzione d’intuire la realta delle
cose. Soltanto questa conoscenza pud interrompere il mecca-
nismo samsarico e condurre allacquietamento. Naturalmen-
te, l'approdo a tale suprema presa d’atto sara attingibile solo
percorrendo passo passo la disciplina psico-fisica dello Yoga,
la sua prassi meditativa, sorretta dai due pilastri del vairdgya
(distacco equanime; lett, “scoloramento”) e di abhydsa (“sfor-
zo/ripetuta applicazione™). Lnomo comune, incapace di di-
scernere il dualismo di Purusa e Prakrti, sarad inesorabilmen-
te vittima della sua confusione/distorsione epistemologica, e

" dunque preda della dolorosa morsa della trasmigrazione.

Va sottolineato come nello Yoga classico, in linea con la
posizione pre-I§varakrsna di Vindhyavasin, il citta sia on-
nipervadente (vibhu). Lonnipervasivita del citta elimina la
necessitd d'un corpo sottile atto a trasmigrare (viceversa,

7 R, Torella, 1i pensiero dell'India, cit., pp. 68-69.
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lesistenza d’un corpo sottile o lifiga-Sarira & esplicitamente
teorizzata nelle Samkhya-kdrika). Osserva Karl H. Potter:

Citta is Yoga's term for that Prakrti or substance, composed of the
three gunas, whose fluctuations (vrtti) constitute the thinking, wil-
ling, and feeling of sentient beings. In the Yoga view, the citia associa-

ted with Purusa which had ‘inhabited’ the just-deceased body imme-

diately passes on to a new body -—presumably a fetus— and ‘fills in’
{(aptira) this new body with citta appropriate to the kind of body that

it is (if it is a cat, a feline cittg fills it in; if a human, human citta).'®
In definitiva, come rileva Christopher Chapple:

.. Citta can go either way. It can bind one through consciousness of
things as typified in the five forms of its fluctuations (I, 5-11) or it can,
through its one-pointedness, bring one to sattva and kaivalya (111, 55).
It is through the purification of the citta that the non-attached state that
is the goal of yoga is achieved. Because of the ambivalence of the term,
the more neutral word “mind” will be used for citta, with manas, which
appears only thrice, translated as “mind organ”'®

1.3. Il citta presenta cinque condizioni cognitive o vriti e il com-
posto citta-vriti, come gia indicato, compare due volte nei siitra

di Patafijali (I, 2; IV, 18). Complessivamente, vrtti compare otto

volte negli YS (I, 25 I, 45 1, 55 I, 105 I, 435 II, 11; III, 43; IV, 18).

Derivato dalla radice verbale vrt, esso & variamente reso qua-

» o<l

le “funzione’, “fluttuazione”, “modificazione’, “processo”. Esso
configura l'attivita della mente e vriti, che traduce anche “vor-
tice”, ne coglie giustappunto l'inesausto dinamismo (va notato
come nel Samkhya classico si parli di buddhi-vrtti anziché di
citta-vrtti). Le cinque condizioni cognitive, illustrate in YS I,
5-11, sono le seguenti: i mezzi idonei di conoscenza (pramana,

*® K.H. Potter, “The Karma Theory and s Interpretation in Some Indian Phi-
losophical Systems”, in W, Doniger O Flaherty (a cura di), Karma and Rebirth in
Classical Indian Traditions, University of California Press, Berkeley 1980, p. 244.

¥ Ch. Chapple, Y.A. Viraj (E.P. Kelly, Jr.), The Yoga Siitras of Pataiijali. An Analy-
sis of the Sanskrit with Accompanying English Tmnslatmn, Sri Satguru Pubhcatlons,
Delhi 190, p. 3.
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che nel Samkhya-Yoga sono tre; la percezione diretta, I'inferen-
za e la testimonianza autorevole), lerrore o le false concezioni
(viparyaya), le costruzioni mentali {vikalpa), il sonno (nidra) e
la memoria (smrti). Queste condizioni possono essere di due
tipi: “afflittive/maculate” (kiisfa in quanto causate dai klesa,
i cinque elementi negativi della vita mentale desunti da am-
bito buddhista, su cui si fonda il deposito karmico: in primis
la nescienza (avidya), quindi legoismo (asmitd), il desiderio/
passione (rdga), lavversione (dvesa) e lattaccamento convulso
allesistenza (abhinivesa); cf. YS 1, 24; 11, 2-13; IV, 28; IV, 30), ov-
vero “non afflittive/immacolate” (a-klista in-quanto non con-
dizionate dai klesa e finalizzate al rischiaramento della buddhi
e alla conoscenza liberatrice). Se klista, esse generano dispo-
sizioni/impregnazioni latenti (vasand), impulsi condizionanti
(samskdra) e residui karmici (karmdsaya) che rafforzano I'igno-
ranza e conducono a nuovo dolore e allennesima rinascita. Se
a-klista, esse generano disposizioni latenti che si oppongono
a quelle negative, gradualmente annientano i residui karmici
e conducono infine alla decisiva realizzazione discriminati-
va (viveka-khyati) della-distinzione tra sattva/citta/ Prakrti e
Purusa, Al termine delliter yogico, tutte le condizioni cogni-
tive, siano esse klista o a-klista, devono essere arrestate. Il pro-
cesso che conduce alf™
buddhistico, il termine ricorre quattro volte ﬁegli YS:1, 3; 1, 12;
L, 51 111, 9) di tutte le vrtti, fine dello Yoga (1, 2), prevede dappri-
ma (fase conscia} la progressiva purificazione della mente dagli
aspetti a essa inerenti di tamas e rajas, cosi da lasciare spazio
al solo guna sattva; quindi (fase inconscia) il distacco del citta
dalla stessa realizzazione discriminativa, col definitivo arresto
dogni funzione del complesso psichico (YS I, 50). La paideia
yogica, attraverso le sue celeberrime “otto membra” (yogarnga;
YS 11, 29) e in virtli della coltivazione d’'un flusso di “vortici”
mentali uniformi, prevede l'immobilizzazione del corpo/mente
el'incentramento dellattenzione in un solo punto (ekdgra), cul-
minante nel perfetto raccoglimento contemplativo (samadhi;
significativamente, Vyasa apre il suo commento dando la se-
guente definizione dello Yoga: “Lo Yoga & samadhi”). Al vertice

arresto/cessazione” (nirodha; di sapore -
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dellesperienza del samddhi subentra quindi Varresto/blocco di
tutte le vriti, coronamento dell'iter yogico sfociante nel kaival-
ya. I nove ostacoli connessi alle vriti sono i fattori di distrazione
della mente (citta-viksepa): malattia, apatia, dubbio, negligen-
za, indolenza, intemperanza, concezione erronea, inettitudine
a conseguire lo stadio concentrato, instabilita (YS I, 30).

L esito supremo del kaivalya sattinge dunque percorrendo
le otto membra dello Yoga, combinanti una serie di precetti
etici, di divieti e dosservanze (yama, niyama), con lesecuzione
e il mantenimento di determinate posture corporali (tra tut- |
te, il “seggio del loto” o padmasana, la postura meditativa per
eccellenza), la regolazione/ritenzione del respiro (prandydama,
il trait d’union tra corpo e psiche), la concentrazione della
mente (dhdrand), la meditazione (dhydna) e i vari livelli di
samddhi. Per Patafjali e Vyasa vi sono due tipi fondameniali
di samadhi: quello conscio (samprajiidta), cui si perviene in
forza della “calma mentale” (citta-prasadana), e quello incon-
scio (a-samprajiiata). Quello conscio, suddiviso in varie fasi o
“immedesimazioni [della mente con loggetto contemplato]”
(samdpatti; il termine designa analoghi esercizi meditativi
nella pratica buddhista), presenta ancora un supporto ogget-
tuale, via via pit sottile e soggettivo (YS I, 17). Nella prima
fase, detta sa-vitarka (“con ragionamento”), lo yogin contem-
pla un oggetto grossolano, quale il proprio ombelico o un cor-
po celeste, e in tale sforzo d'incentramento dell’attenzione, il
concetto delloggetto e la verbalizzazione/ragionamento sullo’
stesso giocano un importante ruolo d'appoggio alla meditazio-
ne. Al vitarka, infatti, saccompagna sempre lattivitd mentale
connessa ai nomi, ai suoi referenti e alle varie nozioni. Nella
seconda fase, nir-vitarka (“senza ragionamento”), lo yogin ri-
muove ogni predicato concettuale: rimane solo loggetto nel-
la sua “forma propria” (sva-ripa). Nella terza fase, chiamata
sa-vicara (“con riflessione”), lo yogin rivolge l'attenzione a un
oggetto soffile quale suo supporto, ad esempio una vibrazione
sonora o un odore, e se lo rappresenta con le sue specifiche
proprieta, come situato nello spazio e nel tempo e nei suoi
nessi di causalita. Nella quarta fase, nir-vicdra (“senza rifles-
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sione”), oggetto sottile & colto nella sua intrinsecita, venendo
- contemplato privo di determinazioni qualitative, causali o spa-
zio-temporali. Nella quinta fase, detta sdnanda (“con gioia”),

il samadhi saccompagna a un senso di beatitudine correlato al

guna del puro sattva. Nella sesta fase, nir-ananda (“senza gio-
ia”), la beatitudine stessa & trascesa essendo riconosciuta come
un oggetio e quindi come intrinsecamente ‘difettosa’ Nella
settima fase, chiamata sdsmitd (“con senso dell”io sono”™
¢ solo consapevoli di essere. Infine, nellottava e ultima fase/
immedesimazione, nir-asmitd (“senza senso dell”“io sono™), lo
yogin non ¢ nemmeno pilt consapevole del proprio esserci.

Nel samddhi inconscio, completamente privo d’'un qualsi-
voglia supporto oggettuale, tutte le citta-vrtti sono definitiva-
mente arrestate e la mente & in pratica dissolta, rimanendo
solo degli impulsi karmici residuali (i samskdra; YS 1, 18).

Negli Yoga-sutra le siddhi (“attingimenti/poteri sovran-
naturali”) conseguono alla pratica corretta delle ultime tre
membra dello Yoga (samyama): la concentrazione della men-
te su di un solo punto (dharanda), la meditazione (dhyana) e
il perfetto raccoglimento (samddhi). I ‘ponte’ che introduce
al samyama ¢ il cruciale quinto anga, il pratyahdra (lett. “ri-
tiro”), allorché, come dice la Bhagavad-gita (2, 58), 'uvomo
ritrae i propri sensi dagli oggetti dei sensi come una tartaru-
ga le membra. Anziché essere proiettati verso lesterno i sensi
rimangono a riposo, assorti in se stessi. Ecco allora che il
citta dello yogin, desiderando conoscere un qualsivoglia og-
getto, non si affida pit alla mediazione dei sensi ma é detto
vederli/conoscerli direttamente cosi come sono, senzalcun
filtro, ‘rispecchiandoli’ in virtti della sua intrinseca potenza
di conoscenza (YS I1, 54). Come nota Alberto Pelissero:

(Il pratyahara] consiste nella facolta di liberare l'attivitd sensoriale
dallinfluenza degli oggetti esterni. Il commento di Bhoja a Patafijali per-
mette di intenderlo come la capacita da parte del citta (mente, intelletto)
di possedere la sensazione come se il contatto con loggetto fosse reale.
Ossia: nel corso di tale pratica i sensi, anziché proiettarsi verso logget-
to, rimangono assorti in se stessi. Non per questo pero il citta perde la
sua facolta di avere rappresentazioni sensoriali. Quando il citta quindi
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desidera conoscere un oggetto, non fara pil affidamento sui sensi, ma
si servira delle potenze di cui dispone. Secondo il commento di Vyasa,
questo tipo di conoscenza, diretta in quanto non piit mediata dai sensi,
consente allo yogin di conoscere “tutte le cose quali esse sono” Il citfa in
definitiva, grazie al pratydhdra, alla sottrazione dell’attivita sensoriale al
dominio degli oggetti esterni, rispecchia esattamente e direttamente ia
realtd, senza pili servirsi del filtro sensoriale, Si noti che la raggiunta au-
tonomia del citta non comporta la soppressione del mondo fenomenico:
pur essendo distaccato dal mondo, ossia dallo spettacolo della Prakrti
(la Natura o sosianza primordiale), lo yogin continua a contemplarlo.
La differenza consiste in questo: invece di conoscere servendosi delle
categorie linguistiche e concettuali, egli ora osserva direttamente le cose
quali esse sono. Le linee generali dellimpostazione di Patafijali sono da
ricercare ... nelle Upanisad, per esempio la Chandogya Upanigad (“con-
centrando in sé tutti i suoi sensi”) e la Svetdsvatara Upanisad (“facendo

entrare nel cuore i sensi e il pensierc”).*

1.4 Gli Yoga-satra di Pataiijali sono inscindibilmente legati al
suo primo commento, il bhasya ascritto a Vyasa (lett. “com-
pilatore”; tale ‘nome’ impersona la tradizione brahmanica ed
¢ garanzia dortodossia), forse databile al VI secolo ovvero
tra VII e IX (650-850). Di fatto, il complesso sitra-bhasya &
unanimemente considerato dalla tradizione quale unentita
unitaria, costituendo la radice dello Yoga inteso quale siste-
ma di pensiero (darsana). Giovandomi della resa italiana di
Corrado Pensa, richiamo qui di seguito alcuni. significativi
passi (non tutti!) del commento di Vyasa che concernono
il tema in discussione. Li cito soltanto, senza glossarli a mia
volta: saranno utili, mi anguro, a ricapitolare e approfondire
quanto gia sommariamente esposto.

AdYST, 1

... Lo yoga non & che enstasi! e tale enstasi & una qualita della
mente comune a tutti gli stadi [= bhiimi]. Tali stadi della mente [=

208, Piano (a cura di}, Enciclopedia dello Yoga, Promolibri, Torino 1996, . 263.

# “Enstasi” traduce samddhi. Il fortunato ancorché discutibile neologismo,
che si contrappone ad “estasi” (dal gr. ékstasis, “star fuori dalla mente™), fu coniato
dallo storico delle religioni Mircea Eliade; cft. la sua monografia oramal classica
Lo Yoga. Immortalita e liberta, Rizzoli, Milano 1995 [Paris 1954, 1975].
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citta-bhiimi] sono: l'instabile [= ksipta], lonnubilato [= middha], il
distratto [= viksipta], il concentrato in un punto {= ekdgra), il con-
trollato [= niruddha). Naturalmente nel caso della mente distratta,
Tenstasi sara disturbata e confusa onde non pud rientrare nella sfera
dello yoga. Mentre quella specie di enstasi che, —essendo la mente
concentrata in un sol punto—, illumina compiutamente la reale na-
tura delle cose, distrugge le maculazioni, scioglie i vincoli carmici e
si pone come méta l'arresto delle funzioni mentali, tale enstasi si dice
conscia [= samprajfidta]. Come mostreremo piil avanti essa si confi-
gura attraverso quattro stadi: argomentativo [= vitarka], deliberativo
[= vicdra], gaudioso [= dnanda), conscio del sé [= asmitd). Allorché
poi interviene l'arresto di tutte le funzioni mentali, si ha lenstasi in-

conscia [= a-samprajbata] .22

AdYST, 2

.. Lamente, datala dlsposmlone che ad essa inerisce di presentarsi
come luminosita, attivitd o stasi, ¢ fornita di tre aspetti. Ora l'aspetto
luminoso della mente, che é quello sattvico, qualora sia contaminato
dal rajas e dal tamas, propende verso il potere e verso gli oggetti dei
sensi, mentre ¢ incline al demerito, alla nescienza, alla passionalita e al
difetto di potenza, quando & pervaso dal tamas. Allorché invece que-
sto stesso saftva —caduto che sia il velo dellerrore e restando percio
illuminato da tutte le parti— & tuttavia ancora leggermente contami-
nato dal rajas, esso tende al merito, alla conoscenza, al distacco e alla
potenza. Scomparsa infine qualsiasi vestigia di rajas, il sattva, fondato
in se stesso e costituito adesso unicamente dal discernimento della
differenza tra il saftva e I'anima [= Purusa], accede alla meditazio-
ne chiamata ‘nuvola di virtl’ [= dharma-megha), quella che gli asceti
designano come la somma meditazione. Ora la potenza dellanima
¢ immutabile e non viene in contatto con nulla; gli oggetti le stanno
dinanzi in stato di evidenza; essa ¢ inoltre pura e infinita. A tale po-
tenza risulta contraria la conoscenza discriminativa che & costituita
di sattva. Onde la mente, distaccandosi’da questo discernimento, lo

arresta insieme con le altre funzioni,?

AdYST 12:

Quello che & chiamato il fiurne della mente & diretto in entrambi i
sensi: scorre cioé tanto verso il bene quanto verso il male, La corren-

* Patafijali, Gli aforismi sullo yoga (Yogasitra), cit., pp. 37-38.
2 Ivi, pp. 38-39.
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te del bene ¢ quella che mira all'isolamento attraverso la conoscenza
discriminativa; la corrente del male & invece diretta alla trasmigra-
zione attraverso la mancata discriminazione. Ora la corrente che flu-
isce verso gli oggetti & resa vana dal distacco [= vairagya], mentre
la corrente che mena alla discriminazione & attivata dallesercizio [=
abhydsa), appunto, nella conoscenza discriminativa, Ond¥e che l'arre-
sto delle funzioni mentali dipende da entrambi i fattori.>

AdYST, 30

Questi nove ostacoli —fattori di distrazione della mente— fanno
tutt'uno con le funzioni mentali: mancando essi, vengono meno anche
le sopradette funzioni mentali. La malattia & uno squilibrio degli umori
o delle secrezioni o degli organi di senso. Per apatia si intende inattivita
mentale. Il dubbio rappresenta una forma di conoscenza che considera
entrambe le alternative, esprimendosi a questo modo: “pud essere cosi
ma pud anche non essere cosi. La negligenza, dal canto suo, porta a
non meditare sulle realizzazione dellenstasi, mentre indolenza non &
che inerzia dovuta a gravezza di spirito o di corpo. Quanto allintem-
peranza, essa pud definirsi come un desiderio, da parte della mente,
di venire in contatto con gli oggetti dei sénsi. La concezione erronea
consiste in una conoscenza contraddittoria. Inettitudine a raggiungere
lo stadio (enstatico) [= bhiunikatva] significa fallire nel conseguimento
dello stadio enstatico. Linstabilita, infine, ¢ mancanza di fissita in que-
sto stadio, una volta raggiunto, da parte della mente: la quale invece,
entrata che sia neflenstasi, dovrebbe restarsene salda. Tali sono percio i
fattori di distrazione della mente, altrimenti detti le nove infezioni dello
yoga, o nemici dello.yoga o, finalmente, ostaceli allo yoga.

Ad YSTI, 28:
.. Dallesercizio dei membri dello yoga ... deriva l'abolizione o di-

struzione delle cinque false concezioni [= le maculazionil, la cui natura -

¢limpurita, Alfabolizione di queste ségue la manifestazione della retia
conoscenza; ogni volta che sono praticati questi mezzi di realizzazio-

ne, limpurita subisce una diminuzione. Parallelamente, ogni volta che

{dellimpurita) viene abolita, aumenta la luminosita della conoscenza,
proporzionalmente allabolizione. Ora questo aumento tocca la perfe-
zione, spingendosi fino al discernimento della differenza ovvero fino a
conoscere discriminativamente la natura degli elementi costitutivi [= 1

* vi, pp. 45-46.
% Ivi, pp. 57-58.
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" tattva) e la natura dell'anima [= il Purusa). La pratica degli otto mem-
bri dello yoga causa la rimozione dell'impurita cosi come lascia causa
la rimozione dellalbero ... Quanto alla causa che determina la durata
o permanenza della mente, essa non & altro che il fine dell'anima, cosi
come il cibo determina la durata del corpo.s

AdYSTI, 54

Allorché i sensi cessano dal contatto con i propri rispettivi oggetti,
essi giungono come ad assumere la forma della mente. Vale a dire,
.quando la mente & arrestata, anche i sensi vengono arrestati. E in cid
essi non richiedone, come in altre forme di soggiogamento dei sensi,
ulteriori mezzi: al modo che le api volano dietro alla regina quando
essa sileva in volo e rientrano al stio rientrare, cosi i sensi si arrestanc
all'arrestarsi della mente. Questa ¢ lastrazione [= pratyahara) >

AdYSIII, 15: . :
... Le proprieta della mente sono di due tipi: percettibili e imper-

 cettibili. Le prime consistono di idee, le seconde consistono nelloggetto

puro e semplice...?8

AdYS 11, 35:

Il sattva della mente, col suo precipuo carattere di luminosita,
avendo soggiogato il rajas e il tamas; entrambi dipendenti dal sattva,
si modifica nell'idea della differenza tra saftva ¢ anima [= Purusa]. Ma
lanima, che & pura, diversa (dagli elementi costitutivi) e consistente
nella sola coscienza, rimane assolutamente incompatibile rispetto al
sattva, anche se cosi modificato, Quella conoscenza indistinta che
conduce a vedere come insieme confusi il saftva e l'anima che sono,
in realia, ben separati, questa non @ altro che la fruizione dellanima:
per il fatto che tutti gli oggetti (esperiti) sono mostrati all'anima {dalla
mente e dagli elementi costitutivi). E giacché il sattva esiste per il fine
di un altro, questa fruizione rappresenta cit che deve essere visto {da
parte dell'anima). Affatto diversa da questa & la concezione che l'anima
ha di se stessa, consistente in pura coscienza: fissando su tale conce-
zione la disciplina, sorge la giusta conoscenza dell'anima, Né & a dire
che T'anima si autopercepisca nella forma del saftva mentale: lanima
scorge se stessa avendo come unico supporto se stessa. Onde a questo

2 Tvi, pp. 111-112.
7 Ivi, pp: 126-127.
3 Ivi, p. 145.
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proposito fu detto: ‘E con quale mezzo, di grazia, si pud conoscere il
conoscitore?” [cfr. Brhad-aranyaka Upanisad 11, 4, 14; IV, 5, 15].%

AdYS1II, s0:

Al venir meno del karman e delle maculazioni si formula un simile
pensiero: — Anche questa conoscenza discriminativa non & che una pro-
prieta del satfva (mentale). Ma il sattva € compreso nella sfera di quanio
& da evitare, mentre Fanima [= Puruga] ¢ immutabile, pura e diversa dal
sattva’— lo yogin si distacca da tutto cio e quelli che sono i semi delle ma-
culazioni, paragonabili a grani di riso bruciati, scompaiono tutti insieme
con il senso interno (o mente, qui). E questi essende cosi dissolti (nella
natura) Fanima non ha piti a patire il triplice dolore [esterno, interno e
divino; cf. SK1]. Accade allora che gli elementi costitutivi, i quali si sono
resi manifesti al senso interno sotto forma di karman, maculazioni e ma-
turazioni, avendo compiuto il loro scopo, si dissolvano: nasce cosi [isola-
mento che ¢ assoluta separazione degli elementi costitutivi dallanima. La
quale allora, puro principio cosciente, riposa in se stessa.3°

AdYSTII, ss:

Allorché il sattva della mente, risultando depurato dalle contamina-
zioni del rajas e del tamas ed essendo bruciati 1 semi delle maculazio-
ni, rimane con lunico ufficio di discernere la propria alienita rispetto
allanima [= Purusa], allora esso diviene eguale in purezza all'anima e
vengono a cessare tutte quelle fruizioni erroneamente imputate allani-
ma, onde questultima si fa pura. Lisolamento nasce da tale stato di
cose. N¢, al fine dell'isolamento, ha importanza lessere in possesso o no
di poteri oppure il partecipare o no della conoscenza nata dalla discri-
minazione: giacché per colui che ha bruciato i semi delle maculazioni
non cé bisogno di ricorrere alla conoscenza. Infatti sia i poteri derivanti
dallenstasi, sia la conoscenza sono introdotti in quanto mezzi capa-
ci di realizzare la purezza del sattva. Invero con la conoscenza cessa
lignoranza e, al cessare di questa, non compaiono pitt maculazioni. In
concomitanza con la scomparsa delle maculazioni, viene meno altresi
la maturazione del karman; allora, determinalosi questo stato, gli ele-
menti costitutivi, avendo adempiuto il loro compito, non si offrono pili
quale visibile dellanima. Si compie cosi Iisolamento dellanima la quale,
pura e isolata, viene a consistere unicamente della sua propria luce.®

* Tvi, pp. 163-164.
3 Ivi, pp. 175-176.
3 Ivi, pp. 182-183.
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AdYS IV, 10:

. Percio dunque la mente, compenetrata da impressioni latenti
esistenti ab aeterno, attraverso determinate cause trasceglie alcune di
queste impressioni e procede quindi alla realizzazione delle fruizioni
dell'anima [= Puruga). A questo proposito, alcuni filosoft (i seguaci del
Vaidesika) ritengono che la mente sia soggetta a espansione e contrazio-
ne, cosi come la luce di unalampada si contrae e si espande a seconda che
sia posta in un vaso ¢ in un palazzo: la mente pertanto avrebbe la stessa
estensione del corpo, continuerebbe a esistere (nel corpo sottile) nellin-
tervallo (tra la morte di un corpo e la nascita di un altro) trasmigrando
cosi da un corpo allaltro, Viceversa per il nostro Maestro [= dcdryal® la
mente é onnipervadente: la contrazione e lespansione riguardano non
essa, st invece le sue funzioni e dipendono da cause quali il merito, il
demerito eccetera, Tali cause possono suddividersi in due tipi: esterne
e interne. Le prime, connesse a mezzi esterni come il corpo ¢ altri, sono
la preghiera, felemosina, il saluto riverente eccetera; quanto alle interne,
esse dipendono soltanto dalla mente e sono rappresentate dalla mente e
simili, Ricordiamo quanto fu detto su questo punto: ‘Camicizia e simili
stati danimo coltivati dagli yogin, prescindono dal sostegno di qualsiasi
. Mezzo esterno, eppure promuovono merito altissimo. Dungue di questi
due (mezzi interni e mezzi esterni) i mezzi mentali (ciog interni) sono i
pilt efficaci. Perché mai? Ma perché infatti esiste forse qualcosa capace
di superare il distacco e la conoscenza? ...33

AdYSTV, 17:

Gli oggetti, a guisa di calamita, avendo attratto la mente, che ¢
come it ferro, la ‘colorano, Cosicché loggetto dal quale la mentfe & ‘co-
lorata’ risulta conosciuto, tutti gli aléri no. Ora la mente & considerata
come modificabile proprio per questessere un oggetto conosciuto o
sconosciuto, ..

AdYSIV,18: .

Qualora ... anche Fanima [= Purusa], al pari della mente, fosse
soggetta a mod1ﬁcazmne, accadrebbe che gli oggetti di conoscenza
delfanima, cioé le funzioni mentali, sarebbero anchlessi conosciutiie
sconosciuti come il suono e tutti gli altri oggetti di conoscenza della
mente, La verita & invece che la mente & sempre conosciuta dallani-

¥ Verosimilmente Patafjali,
® Pataiijali, Gli aforismi sullo yoga (Yogasutra) cit., pp. 191-192.
34 Ivi, pp. 200.
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ma, che ¢ la sua padrona: il che porta a 1nfer1re necessariamente che
anima non & modificabile...

AdYS IV, 19:

Al pari degli altri sensi o degli oggetti di senso quali il suono, eccete-
ra, che non brillano di luce propria, per il fatto di essere percepibili, cosi
si dica pure del senso interno (o, pili genericamente, mente)...*8

AdYS 1V, 21:

.. Inichilisti col ripudiare I'anima [= Puruga] in quanto unico sog-
getto conoscente per riflesso della mente hanno cagionato un disordine
generale, e il loro procedimento nel voler stabilire un qualche soggetto
fruitore, ¢ del tutto aberrante .... Al contrario, per il Samkhya, lo Yoga e
gli altri sistemi, con il termine sva si vuole indicare che Ianima rappre-
senta il possessore (svdmin) ¢ il conoscitore delia mente. .37

AdYS TV, 22:

il soggetto fruitore non conviene con gli oggetti e pertanto ¢ immodi-
ficabile. Quando perd essa (lanima o soggetto fruitore) sembra convenire
con loggetto modificabile (cioé la mente), allora ne assume le funzioni.
E allorché la funzione della mente assume una natura sotto l'influenza
dell'anima [= Purusa] cosi riflessa —il che é una mera imitazione— allora
la funzione conoscitiva (cioé Fanima) si fa indiscernibile dalla funzione
mentale. Fu detto a questo proposito: ‘Non sono i mondi inferiori, né le
voragini dei monti, né le tenebre, né gli abissi marini a occultare leterno
Brahman, glacché i saggi dichiararono che Esso non é differente dalla
funzione mentale (allorché questa si identifichi con l'anima):®

. AdYS IV 23

.. Il senso interno (o mente) allatto del conoscere, si colora dellog-
getto conoscibile; da se stesso quindi, la sua natura essendo quella di un
oggetto, entra in contatto, attraverso le funzioni, con il soggetto, cioé
Panima [= Puruga). Ondée che la stessa mente, coloratasi della veggente
e del visibile, si palesa come oggetto e come soggetto: in altri termini
acquista la natura tanto del senziente quanto dell’insenziente. O anco-

3 Ibid,

3% Ivi, pp. 200-201.
7 Ivi, pp. 202-203,
38 Ivi, pp. 203-204.
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ra, pur essendo oggetto, appare come se non fosse oggetto, pur essendo
insenziente appare come se non lo fosse, simile, in tutto cié, al cristallo.
In questo senso vien detto che la mente comprende tutto. Alcuni, perd,
ingannati da questa conformita della mente (rispetto allanima) reputa-
no che siala stessa mente {'unico soggetto senziente. La tesi di altri & ad-
dirittura che tutto quanto ci circonda non ¢ altro se non mente® e che
il complesso degli esseri, —vuoi animati come le vacche, eccetera, vuoi
inanimati come vasi, eccetera—, insieme con le loro cause non esiste.
Orberne, tutti costoro sono da compiangere. Perché? Per questa ragione:
lorigine del loro errore é nel fatto che la mente appare comprensiva di
tutte le forme, e soltanto nel corso della conoscenza enstitica appare
chiaro come la reale entita da conoscere sia ci® che é riflesso nella men-

te, cosa affatto differente dal suo supporto {cioe la mente). E dunque se -

tale oggetto conoscibile fosse la stessa mente, come potrebbe mai darsi
che la cognizione risultasse conosciuta dalla stessa cognizione? Percid
affermiamo che esiste unentita, riflessa nella mente, in virtt della quale
& possibile conoscere: tale entita & l'anima. Sono provvisti di retta visio-
ne coloro i quali distinguono, a seconda della natura di ciascuna, le tre
cose, cioé percettore, percezione e percepibile, nelle quali la mente ¢
.. divisa: solo costoro giingono a comprendere l'anima....4°

AdYSIV, 24

La mente, pur resa varia da innumerevoli impressioni latenti, ope-
ra per lo scopo di un altro, cioé a dire, non che riproporsi it proprio
scopo, ha come fine le fruizioni e la liberazione di un altro, essendo
che, al pari di un vaso, si comporta al modo di un composto. In quan-
to tale, la. mente non esiste per il suo proprio fine giacché é-chiaro
che l'esperienza del piacere non ha come scopo il piacere medesimo,
allo stesso modo che la conoscenza non ha come fine la conoscenza
medesima, benst entrambe queste cose servono lo scopo di un altro.
Questaltro non & che I'anima [= Purusa] il cui fine consiste, appunto,

. nelle fruizioni e nella liberazione...#

AdYS TV, 26:

La mente, che fino a quel momento non si € volta alla conoscenza ed
& stata propensa soltanto agli oggetti dei sensi, si muta e diviene appun-
to proclive all'isolamento volgendosi alla conoscenza discriminativa.®

3 E'questa la posizione della scirola idealistica buddhista Yogacara o Vijiiina-vada.
“4° Pataiijali, GIf aforismi sullo yoga (Yogastitra), ¢it., pp. 204-205.

4 1vi, pp. 205-206.

+ Ivi, p. 207.
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AdYSTV, 27

La mente, voltasi ormai alla conoscenza discriminativa, fluisce come
quella che ¢ essenziata soltanto del discernimento della differenza tra
anima [= Purusa] e sattva (mentale). Allora, a intermittenze, compa-
iono altre nozioni, del tipo: ‘Lo esisto, questo & mio, io conosco, io non
conosco e alire ancora. Per quale motivo? 11 fatto € che sono sollecitate
da impulsi carmici dovuti ad altri precedenti, nella forma di semi in via
di distruzione (purtuttavia ancora debolmente operanti),

AdYS IV, 20:

Quando un bramano perde ogni interesse anche riguardo alla me-
ditazione, nel senso che nemmeno da questa si ripromette alcunché
e nel senso, percid, che ne risulta affatto distaccato, allora sorge in Iui
lassoluta conoscenza discriminativa: distrutta Ia semenza degli im-
pulsi carmici, non nascono piil ulteriori nozioni e sopravviene len-
stasi chiamata ‘nuvola di virtl'+4

AdYSIV, 31

La conoscenza, liberatasi da tutte le impurita dovute alle macula-
zioni e al karman, diviene infinita. Soltanto allorché la conoscenza (o
mente) & sopraffatia e quindi coperta dal tamas, il quale & ostruttore
per natura, essa viene di quando in quando sollecitata ail’azione dal
rajas onde & posta in grado di apprendere gli oggetti. Allorché poi si
sbarazza di tutte le impurita che la ricoprono, essa si estende all'infi-
nito, per cui poca cosa rimarra da conaoscere, non pit di una scintilla
nellaria....# - :

AdYS 1V, 34:

La dissoluzione degli elementi costitutivi —comprendenti tanto
cause quanto effetti— avviene allorquando essi, avendo fornito fruizio-
ni e liberazione allanima [= Purusa], non hanno pit a servirne il fine:
tale l'isolamento. O anche pud considerarsi come il riposo dellanima
in se stessa: infatti la potenza dellanima, caduta la connessione con il
sattva della mente, rimane isolata, fondata esclusivamente su se stessa.
Quando questo stato si fa permanente l'isolamento ¢ conseguito.8

 Ihid.

+ Ivi, p. 208,
45 Ivi, p. 209,
46 Ivi, p. 212.
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1.5 La tradizione di commento o sub-commento agli Yoga-
stitra di Pataiijali cum l'inseparabile bhasya di Vyasa & molto
ricca. Quattro opere si stagliano per importanza: la Tattva-
vaisaradi (“Esperta nei principi’) del poligrafo Vacaspati
Miséra (X secolo; a quest’autore si deve anche il fondamentale
commento alle Samkhya-kdrika, la Tattva-kaumudi, che fis-
sa il sistema);# il Raja-marianda (“Sole del re” ovvero “Sole
del raja-[yoga]”) del re Bhoja di Malwa, sovrano della di-

nastia Paramara (XI secolo); lo Yoga-varttika (“Glosse allo 'l

Yoga”) di Vijianabhiksu (XVI secolo);*® il Patadijala-yoga-
stitra-bhasya-vivarana (“Esplicazione del commento -agli
Yoga-sutra di Pataijali”),* rinvenuto intorno alla meta del
Novecento in Kerala e ascritto al celebre advaitin Sankara
(VII-VIII secolo) ma che vari studiosi tendono oggi ad attri-
 buire ad un assai piti tardo omonimo.®®
In India, la prospettiva dualistica del Samkhya perse
. terreno abbastanza rapidamente e con essa loriginario im-
pianto dello Yoga classico. Al tramonto del Saimkhya, che gia
intorno al X secolo era divenuto un ambito di nicchia ineso-
rabilmente destinato a estinguersi, fa da contraltare laffer-
mazione della metafisica del Vedanta che s'impose e simpo-
ne tuttora come lindirizzo vincente, di punta dell'ortodossia
brahmanica. Se la prospettiva non-dualistica, in primis quel-

47 Rama Prasada (trans.), Patadijali’s Yoga Sutras with the Commentary of Vyisa
and the Gloss of Vichaspati Misra. The Sacred Books of the Hindus, vol. 4, The Panini
Office, Allahabad 1912 (Reprint; AMS Press, New York 1974); J.H. Woods (trans.), The
Yoga-System of Patarijali, or the Ancient Hindu Doctrine of Concentration of Mind, Em-
bracing the Mremonic Rules, Called Yoga-siitras, of Patafijali, and the Comment, Called
Yoga-bhasya, Aitributed to Vedavydsa, and the Explanation, Called Tattvavaisaradi, of
Vicaspatimisra, Harvard 1917 (Reprint; Motilal Banarsidass, Delhi 1966).

T.S. Rukmani (trans,), Yogavirttika of Vijianabhiksu. Text with English Trans-
lation and Critical Notes along with the Text and English Translation of the Patafjala
Yogasiitras and Vyasabhdsya, 4 vols. Munshiram Manoharlal, Delhi 1081-1989.

4TS, Rukmani (trans.), Yoga-siitra-bhdxya-vivarana of Sankara. Vivarana Text
with English Transiation and Critical Notes along with Text and English Translation
of Patarijali’s Yogastitras and Vydsabhdsya, 2 vols., Delhi 2001,

59 Su tale questione, si leggano W. Halbfass, “Sanikara, the Yoga of Patafijali, and
the So-Called Yogastitrabhasyavivarana”, in W. Halbfass, Tradition and Reflection,
Explorations in Indian Thought, State University of New York Press, Albany, New
York 1991, pp. 205-242; Rukmani, Yoga-siiira-bhagya-vivarana of Sankara, cit.
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la $ankariana, & invero opposta al Samkhya classico, cio non
impedira una rilettura e ‘appropriazione’ degli Yoga-sitra su
tale base. La stessa tradizione commentaria pil autorevole ci
documenta la ‘vedantizzazione’ dello Yoga, che appare com-
piuta con lo Yoga-varttika di Vijidnabhiksu. Di fatto, anche
le ‘ricette’ di Yoga tantrico che saffermano su suolo indiano
nellambito dei diversi sampradaya medievali, soprattutto
givaiti, sono vedantiche e tendenzialmente non-dualistiche.
In tuttevidenza, il passo successivo nellesame delia no-
zione di citta —che oltrepassa i limiti di questa breve co-
municazione— sarebbe quello di vagliare comessa sia sta-
ta compresa e variamente riletta/approfondita nei quattro
commenti succitati, a partire dalla Tattva-vaisaradis*

In prima battuta, prezioso per intraprendere questo esame & Larson, Bhat-
tacharya, Encyclopedia of Indian Philosophies. Vol. XII. Yoga: India’s Philosophy of
Meditation, cit. ) )




