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Cakra. Proposte di rilettura
nell’ambito della didattica dello yoga

Marilia Albanese

L’ambito dello yoga, tanto ampio e diversificato, ha da un paio di secoli a questa 
parte grandemente affascinato l’Occidente, che nelle antiche discipline yogiche ha 
trovato una ricchissima fonte di ispirazione. 

Le tante multiformi interpretazioni – stimolo per ricerche metafisiche e spiri-
tuali, mezzo di trasformazione e consapevolezza, cammino iniziatico ed esoterico, 
manuale di pratiche per il benessere psicofisico, rimedio miracoloso e altro ancora 
– sono giustificate dal lunghissimo dipanarsi dello yoga in scuole e correnti diffe-
renti, talvolta quasi antitetiche. Purtroppo le conoscenze superficiali e le forzature 
interpretative ne hanno determinato anche le svalutazioni. 

È quanto avvenuto in merito ai cakra, di cui tanto si parla – basta un’occhiata 
in Internet per rendersene conto –, per attivare o inibire i quali si propongono es-
senze, candele, musiche, cosmetici, manipolazioni, massaggi e altro ancora. Questo 
uso disinvolto di simboli che nella cultura d’origine hanno una collocazione sacrale 
sconcerta, soprattutto quando alimenta scempiaggini da rotocalchi spacciate come 
verità.

Tuttavia, di fronte alla ricchezza iconografica di tali importantissimi elemen-
ti del percorso yogico, alcuni studiosi ne hanno proposto rivisitazioni che, senza 
troppo snaturarli, offrono spunti di riflessione e utilizzo per una rilettura dei cakra 
nel mondo occidentale. È il caso di Carl Gustav Jung: a seguito delle sei conferenze 
su Lo yoga, e in particolare il significato dei cakra promosse dall’indologo Wilhelm 
Hauer presso il Club psicologico di Zurigo dal 3 all’8 ottobre 1932, Jung dedicò 
quattro interventi all’interpretazione psicologica del Kuṇḍalinī-yoga.1 È uno dei 
primi e più interessanti tentativi di “traduzione” del simbolismo dei cakra, anche se 
la mancanza di maggiori informazioni sulla loro iconografia abbia talvolta indotto 
Jung ad affermazioni lontane dal significato originario indiano. 

1. Perez 2004. 
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336 Marilia Albanese

I riferimenti ai cakra nei corsi di formazione

Nelle scuole di formazione per insegnanti di yoga2 che nel loro iter quadriennale 
includono come docenti, accanto agli istruttori della disciplina fisica, anche medici, 
psicologi e indologi, l’argomento cakra deve necessariamente essere trattato. S’im-
pone però, visto la finalità dei corsi, una modalità didattica che, partendo da letture 
filologicamente accurate, possa offrire stimoli per interpretazioni più consone al 
contesto occidentale e alle esigenze di un insegnante di yoga.

Considerando che il percorso yogico mappato dai cakra sia un’esplorazione del 
mondo psichico in vista del suo controllo e del suo potenziamento, i rimandi alle 
interpretazioni psicologiche di Jung e le proposte di ulteriori possibili declinazioni 
del complesso simbolismo sono le linee guida delle lezioni sui cakra all’interno di 
molte scuole di formazione in Lombardia, Emilia Romagna e Liguria.

Dato che gli allievi provengono da ambiti diversi di studio e non è quindi scon-
tata la conoscenza della lingua inglese, si sono scelti supporti bibliografici in lingua 
italiana. Seguendo la versione più diffusa all’interno del mondo yogico occiden-
tale che prende in considerazione sette cakra, il testo guida è stato la descrizione 
contenuta nel Ṣaṭcakranirūpaṇa, ‘La definizione dei sei cakra’, una sezione dello 
Śrītattva cintāmaṇi del bengalese Pūrṇānanda Giri del XVI sec.,3 aggiungendo ri-
mandi alle cosiddette Upaniṣad dello yoga e ad alcuni testi tantrici reperibili in italiano.

Le difficoltà di “traduzione” del simbolismo dei cakra sono comunque notevoli 
e già si profilano nel come rendere il vocabolo, data la molteplicità dei significati di 
cakra nella lingua sanscrita. Tra i tanti, ‘cerchio’ e ‘ruota’ sembrano i più adatti a 
spiegare agli allievi due delle principali funzioni dei cakra: circoscrivere, concentra-
re e focalizzare il prāṇa, l’energia sottile che pervade l’essere umano, e ridistribuirla 
funzionando come vortici conduttori e trasformatori.

Il discorso sull’energia presuppone i rimandi al Tantrismo e alla fisiologia sottile 
dello Haṭha-yoga, poiché è indispensabile la contestualizzazione nell’ambito più 
allargato della cultura indiana. Infatti, pur riconoscendo all’insegnante di yoga la 
possibilità di reinterpretarne alcuni aspetti in maniera personale, proponendo una 
pratica che a questi si riferisca, è fondamentale conoscere il retroterra autoctono. Le 
rivisitazioni sono non solo possibili ma auspicabili, a patto che si espliciti onesta-
mente quello che viene dall’India e quello che invece è elaborazione dell’insegnante  
di yoga. 

2. Ci riferiamo qui alle scuole riconosciute dalla YANI (Yoga, Associazione Nazionale Insegnan-
ti), la più grande associazione di categoria italiana, che prevedono un percorso di quattro anni con un 
minimo di insegnamento di 500 ore.

3. Reperibile in italiano in Avalon 1980.
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337    Cakra. Proposte di rilettura

La “mappa” del corpo sottile

Il risveglio e l’ascesa della vibrantissima kuṇḍalinī consistono, dunque, nella reinte-
grazione progressiva dei diversi livelli che si riassorbono gli uni negli altri quasi come 
steli che scivolano l’uno nell’altro, o come matrioske, l’una racchiusa nell’altra. A 
ogni tappa del riassorbimento ciascuna cosa si riduce a un punto (il bindu) dal quale 
si irradiano realtà sempre più vaste a mano a mano che la kuṇḍalinī sale di centro in 
centro attraverso l’asse mediano (suṣumṇā).4

Secondo la visione dello Haṭha-yoga, un’elaborazione dello yoga sviluppatasi a par-
tire dal X/XI sec.,5 l’energia vitale scorre in una miriade di canali energetici,6 nāḍī, 
irrorando e animando il corpo, e fra questi tre sono particolarmente significativi: 
iḍā, piṅgalā e suṣumṇā.

Iḍā sfocia nella narice sinistra ed è sede del prāṇa, che qui sta per ‘soffio ascen-
dente’. Associata alla Śakti, la divina energia femminile, alla luna e all’ovulo, evoca 
funzioni generative e conservative: è fredda, di colore giallo chiaro ed è simboleg-
giata da Gaṅgā, il sacro fiume Gange.

Piṅgalā, che ospita l’apāna, il ‘soffio discendente’, sfocia nella narice destra, è 
associata al Puruṣa, lo Spirito, al sole e allo sperma. Ardente, di colore rosso, ha con-
notazioni maschili e funzione distruttiva ed è misticamente assimilata alla Yamunā, 
l'odierno fiume Jumna.

Suṣumṇā ascende lungo la colonna vertebrale fino all’ājñācakra, il sesto cakra. 
Costituita da tre ulteriori canali interni, la vajriṇī, la citrinī e la brahmanāḍī, è il 
luogo ove lo yogin deve fare confluire da iḍā e piṅgalā i soffi prāṇa e apāna. As-
similata al fuoco, è rappresentata dal fiume Sarasvatī, in un simbolismo fluviale 
che ribadisce il processo di unificazione sotteso alla pratica dello Haṭha-yoga: come 
Gaṅgā, Yamunā e Sarasvatī si incontrano nella città sacra di Prayāg costituendo la 
triveṇī, la ‘triplice confluenza’, così le tre nāḍī, dopo essere state unite in mūlā-
dhāra, il cakra della base, confluiscono di nuovo nell’ājñācakra. Da qui iḍā e piṅga-
lā sfociano nella narice sinistra e destra7 e suṣumṇā prosegue la sua ascesa verso il 
sahasrāracakra.

4. Silburn 1983, 32.
5. L’esposizione più sistematica e ampia della dottrina Haṭha-yoga avviene tra il XV e il XVI sec. 

in opere quali la Haṭhayogapradīpikā, la Gheraṇḍasaṃhitā e la Śivasaṃhitā. La Haṭhayogapradīpikā, 
‘La Lucerna dello Haṭha-yoga’, si ritiene sia stata composta tra il XIV sec. e il XVI da Svātmārāma. La 
Gheraṇḍasaṃhitā, insegnamento orale trasmesso dallo yogin Gheraṇḍa al discepolo Caṇḍakāpāli, è 
datata al XVII sec. o ai primi del XVIII. La Śivasaṃhitā, di autore ignoto e di datazione imprecisabile, 
ma comunque più tarda delle precedenti, presenta un’impostazione più filosofica ed è esposta nella 
tradizionale forma dialogica tantrica tra Śiva e la sua consorte Pārvatī.

6. Circuiti dei flussi energetici: Silburn 1997, 1, 54. 
7. Iḍā e piṅgalā scorrono ai lati della suṣumṇā, ma cambiano direzione e si incrociano a determi-
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338 Marilia Albanese

Il processo di confluenza è impedito da una forza ostruente che chiude l’imboc-
co della suṣumṇā e che viene rappresentata come una divinità femminile in parte 
serpentina: Kuṇḍalinī, ‘Colei che è attorcigliata’, un aspetto della Śakti, la divina 
energia vibrante cui si deve la manifestazione dell’universo. La Dea è immaginata 
dormiente nel mūlādhāra e il suo sonno allude allo stato d’inerzia e d’ignoranza 
in cui versa l’essere umano, che si muove passivo e sonnambulo in un mondo di 
sogno, prigioniero del limite e della relatività, māyā. Dimentico della sua vera es-
senza, perso negli allettamenti svianti della materia, trascina una vita che non lo 
vede protagonista. 

Ma quando, intuendo l’inganno, si mette alla ricerca di altri orizzonti, se salda 
è la fede, puro il cuore, costante la disciplina e illuminato il maestro che lo guida, 
allora la Dea – simbolo delle potenzialità latenti nell’uomo ‒ si sveglia e inizia il 
percorso ascensionale che la porterà a ricongiungersi a Śiva, suo sposo, nel cakra 
più alto: il sahasrāra.

Il numero e la descrizione dei cakra variano notevolmente: in ambito buddhi-
sta sono quattro e si collocano nella regione dell’ombelico, del cuore, della gola e 
nella sommità del cranio o, secondo un’altra interpretazione, subito al di sopra. La 
tradizione hindu corrente aggiunge ai già citati dalla fisiologia sottile buddhista un 
centro nella zona coccigea, un altro in quella genitale e un terzo tra le sopracciglia, 
postulando dunque sei cakra distribuiti lungo la colonna vertebrale e un settimo 
collocato alla sommità del capo.

L’iconografia dei cakra è molto complessa: definiti anche padma, ‘loto’, sono 
rappresentati come dei fiori sbocciati. Il loto, simbolo in Asia di grande potenza 
evocativa come lo è la rosa nel misticismo occidentale, allude al cammino di re-
alizzazione spirituale dell’essere umano: affonda le radici nel fango dello stagno, 
metafora del coinvolgimento mondano e delle passioni; distende le foglie sul pelo 
dell’acqua, allusione alla ricerca d’affrancamento; schiude la corolla verso il cielo 
seguendo il corso del sole, attingendo luce spirituale. Nella sua ascesa il loto passa 
da un elemento all’altro così come la coscienza, nel suo difficile cammino di consa-
pevolezza, si eleva dall’inconscio al conscio. 

Se evidente è il valore positivo dell’aria e della luce che favoriscono lo sbocciare, 
una rivisitazione moderna e occidentale del simbolo vede riduttivo considerare il 
fango solo in termini negativi. Esso è anche humus, nutrimento delle radici, così 
come l’inconscio – cui il fondo dello stagno rimanda – è il luogo di forze sì oscure 
e pericolose ma che, opportunamente reintegrate, possono trasformarsi in spinte 
ascensionali.

nate altezze di questa. Tale assunto non è accettato da tutte le scuole yoga: alcune, infatti, sostengono 
che i due canali da mūlādhāra si dipartono e procedono ai lati di suṣumṇā per incontrarsi solo in 
ājñācakra. 
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339    Cakra. Proposte di rilettura

Ogni cakra è dunque rappresentato con un diverso numero di petali e con colo-
ri differenti. Sui cinquanta petali dei sei cakra che precedono l’ultimo, considerato 
trascendere la dimensione materica, sono tracciate con un preciso ordine, cioè dalle 
consonanti alle vocali, le cinquanta lettere dell’alfabeto sanscrito: aggregandosi, esse 
generano il linguaggio e permettono la denominazione di tutte le cose, portandole 
così all’essere. 

Ma la lettera più importante compare nel pericarpo di ogni cakra: è il bīja-
mantra, “frequenza” sonora sottile della Śakti, l’energia divina onnipervadente e 
vibrante, che ha portato alla condensazione dei cinque elementi cosmici ‒ terra, 
acqua, fuoco, aria e spazio etereo – ciascuno associato con i primi cinque cakra. 
Ogni elemento è simboleggiato da uno yantra, figura geometrica che ne costituisce 
la forma grafica essenziale, ed è collegato con un organo di senso e uno di azione 
con un sistema di pentadi mutuato dal Sāṃkhya.8

La trama dell’Essere si manifesta nel simbolismo dei cakra come nāmarūpa, es-
senza e forma: se le lettere e i bījamantra sono il nāma, l’essenza sonora e gli yantra 
il rūpa, la forma sottile, le immagini divine e le loro cavalcature rappresentano le 
diverse ipostasi del mondo e i principi consci che governano la manifestazione uni-
versale. Ogni bījamantra e l’elemento corrispondente sono quindi raffigurati da 
una divinità. Non solo: il bījamantra è nasalizzato e nel candrabindu, il puntino 
che mette in vibrazione la sillaba trasformandola da lettera morta a suono vitale, 
è contenuta un’ulteriore immagine divina, con i suoi attributi dettagliati. Ultima 
e fondamentale apparizione nei cakra è la Śakti stessa, che assume di volta in volta 
fattezze differenti.

Mūlādhāra, il cakra della base o della ‘radice’, è posto nella zona sacro-coccigea, 
ha quattro petali scarlatti e il suo yantra è un quadrato di colore giallo dorato, sim-
bolo dell’elemento terra cui mūlādhāra si ricollega. 

Svādhiṣṭhāna, quello che è ‘collocato nel proprio posto’, si trova alla base 
dell’organo genitale.9 È un loto di colore vermiglio con sei petali, entro cui è raffigu-
rato un bianco cerchio, nel quale vi è una falce lunare inscritta tra due ninfee, in un 
evidente rimando all’elemento governato dal cakra e cioè l’acqua. 

Maṇipūra, la ‘città della gemma’, collocato nella zona dell’ombelico, si presenta 
come un loto con dieci petali dal colore bluastro delle nubi della pioggia e la sua 
connessione con il fuoco è sancita da uno yantra triangolare rosso fiammeggiante 
con il vertice verso il basso. 

8. Il Sāṃkhya è uno dei sei darśana tradizionali hindu. Nei corsi d’introduzione alla cultura in-
diana presso le scuole di formazione per insegnanti di yoga si utilizza come testo base per l’approccio 
alle concezioni del Sāṃkhya la traduzione in italiano delle Sāṃkhyakārikā, le ‘Strofe del Sāṃkhya’, di 
Īśvarakr̥ṣṇa, ascritte al IV/V sec. d. C.

9. Il percorso dello Haṭha-yoga è rivolto agli uomini, come evidente dalla terminologia: in que-
sto caso, dunque, l’organo sessuale è il pene.
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Anāhata, sede del ‘suono ottenuto senza percussione’, si apre nel cuore come 
un loto di colore vermiglio10 con dodici petali: il suo yantra grigio fumo costituito 
da due triangoli che si intersecano formando una stella a sei punte rimanda all’ele-
mento aria.

Viśuddha, il ‘purissimo’, è un loto con sedici petali di colore porpora scuro, lo-
calizzato nella gola, e il suo elemento è lo spazio etereo, rappresentato da un cerchio 
bianco come la luna piena.

Ājñā, ‘ove si realizza il comando’, ha sede tra le sopracciglia, nella posizione del 
terzo occhio, è visualizzato come un loto con due petali di colore lunare bianco 
splendente e come yantra ha un triangolo con il vertice verso il basso.

Sahasrāra, il loto ‘a mille petali’, collocato nel mezzo del cervello oppure subi-
to sotto o subito sopra la calotta cranica a seconda delle differenti tradizioni, è di 
colore bianco e ha luminosi filamenti; all’interno rifulge la luna piena con inscritto 
il triangolo che alberga il Grande Vuoto, origine e dissoluzione di ogni cosa. Qui 
risiede Paramaśiva, “luogo” dell’identificazione dell’anima individuale con l’Anima 
universale, dell’uomo con Dio e rimando al guru terreno.

Tra i simboli che compaiono nei cakra, uno dei più intriganti è il liṅgayoni, cifra 
dell’unione del maschile e del femminile, di Śiva e della Śakti: il liṅga simboleggia il 
Principio primo senza attributi e statico; la yoni è la matrice del molteplice, il ricet-
tacolo di tutte le potenzialità ed esprime il Principio primo dinamico, l’energia ci-
netica in espansione. Il liṅgayoni compare in tre cakra, a differenti livelli dell’ascesa 
di Kuṇḍalinī, permettendo di interpretare tale dato come una diversa e più ampia 
presa di coscienza del rapporto con la dualità e del suo superamento, mano a mano 
che si sale. Rivedendo il simbolismo dei cakra in termini psicologici, si potrebbe 
considerare Śiva e Śakti vicini al concetto junghiano di Animus e Anima. 

Kāma: dall’istinto all’ispirazione

Col pronunciare la parola kāma si compie soltanto l’esplicito trapasso dalla visione 
cosmica in visione psichica. Il poeta finora, disegnando tutto in dimensioni cosmi-
che, forse non ha piena consapevolezza del suo parlare simbolico: ora invece il velo 
si squarcia, e quel che compare è il cuore umano: “il kāma – che fu il primo effluvio 
del manas (la mente)”.11

10. Le discrepanze in merito ai colori dei cakra che si rilevano in alcuni testi moderni sono dovute 
alle difficoltà di tradurre con certezza i termini sanscriti e alle diverse visualizzazioni avute in sede di 
meditazione dagli autori. 

11. Falk 1986, 29.
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L’affascinante figura della Kuṇḍalinī può essere riletta come simbolo dell’enorme 
biopotenziale racchiuso nel profondo della psiche, un’energia che solo in parte vie-
ne fruita consapevolmente perché sepolta nell’inconscio. Oscura e pericolosa, la 
Śakti “precipitata” nel molteplice e in esso dormiente, avvolta su se stessa nel cakra 
mūlādhāra, deve essere ridestata e fatta ascendere in un percorso di progressiva con-
sapevolezza delle forze e dei poteri insiti nell’essere umano.

Il simbolismo del sonno, collegato allo stato di avidyā, nescienza, causato da 
māyā, la lettura distorta e limitata del mondo, offre lo spunto per considerare 
quanto la nostra percezione sia condizionata dalla mente inquinata e come il terzo 
occhio di Śiva possa essere inteso non tanto come visione trascendente, quanto 
come osservazione penetrante ma non giudicante, modalità importante per l’inse-
gnante di yoga nel rapporto con i suoi allievi.

Lungi dall’essere percorso nozionistico, il richiamo al ricchissimo simbolismo 
indiano è un prezioso supporto per promuovere il confronto con gli allievi e indurli 
a rielaborazioni personali che rendano più vivo e partecipato lo scambio didattico.

Tornando alla Kuṇḍalinī, il suo procedere ascensionale può essere inteso a li-
vello psicologico come una discesa nell’inconscio per acquisire consapevolezza e 
utilizzare proficuamente le forze oscure. In tale lettura le proiezioni terribili della 
Śakti nei tre cakra collocati sotto il diaframma12 rimandano ai molteplici aspetti 
dell’Ombra junghiana e rappresentano le parti scisse e ostili della psiche che devono 
essere reintegrate, trasformandole in alleate.13 

Ciò che muove e commuove l’essere umano, sotto i cieli indiani come sotto i 
nostri, è il desiderio e partendo da tale ovvia considerazione si è scelto di impostare 
il corso sui cakra quale lettura delle varie declinazioni di questa forza incoercibile: 
il kāma.

Un elemento in particolare autorizza a procedere in tal senso e cioè il fatto che 
in mūlādhāra Kuṇḍalinī dorme racchiusa in un triangolo pervaso dal kandarpa-
vāyu, il vento di Kandarpa – altro nome del dio Kāma –, che è ben più che passione 
sessuale: è il motore primo, il desiderio che brucia e trasforma, proprio come Eros 
nella tradizione occidentale.

Nei sette cakra la forza del kāma si esplica sotto diversa forma: pulsione istin-
tuale in mūlādhāra; spinta sessuale in svādhiṣṭhāna; emozione in maṇipūra; sen-
timento in anāhata; aspirazione in viśuddha; ispirazione in ājñā, realizzazione in 
sahasrāra. Aumentando di livello in livello la consapevolezza e l’impegno, si effon-
de l’entusiasmo, quell’impregnazione divina che muove e fa ascendere e che magi-
stralmente è simboleggiata dall’effervescente Kuṇḍalinī. 

12. Ḍākinī, Rākinī, Lākinī.
13. Anche il passaggio attraverso gli Inferi, fondamentale nei processi occidentali d’iniziazione e 

rigenerazione, prevede l’incontro con i “demoni” della propria psiche.
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Proponendo nuovamente un’interpretazione psicologica, l’ascesa ovvero l’e-
spandersi della coscienza lungo il percorso dei cakra può essere letta come un pro-
cesso di progressiva individuazione. Mūlādhāra, legato alla terra, madre oscura di 
tutto ciò che vive, custodisce semi ancora indifferenziati che attendono di realiz-
zare le potenzialità in essi racchiuse; questo stato allude all’inconscio collettivo.14 
In svādhiṣṭhāna, acquatico grembo che nutre e protegge, il seme si trasforma in 
embrione, assumendo identità maschile o femminile (il cakra è collocato nella zona 
genitale): è questa la sede dell’inconscio personale. L’embrione come individuo 
consapevole delle proprie emozioni germoglia in maṇipūra grazie all’azione del 
fuoco, in un primo processo d’individuazione fortemente egocentrata. Nel cakra 
seguente, anāhata situato nel cuore, l’incontro con l’altro espande la coscienza e si 
effonde nei sentimenti, rendendo il singolo consapevole che la propria originalità 
vitale s’inscrive nella più ampia famiglia universale. Entrando nello spazio etereo 
di viśuddha, è ormai tempo di frutti: l’individuo consolida la propria personalità 
esprimendo se stesso e realizzando i propri talenti. È il momento della massima 
espansione e il cakra si apre in sedici petali. 

Andando oltre, il cammino riporta all’essenza dello Haṭha-yoga e alla sua ten-
sione verso l’unione: in ājñā, il loto che più sopra si schiude, non vi sono che due 
petali. Śiva e Śakti, Animus e Anima si ritrovano e si riconoscono Uno. 

Continuando a proporre una lettura psicologica della simbologia dei cakra in 
termini di processo d’individuazione, l’ascesa di Kuṇḍalinī potrebbe simboleggiare 
l’elaborazione e la trasformazione delle modalità relazionali intra e interpersonali, 
ovvero con la parte polare di sé – l’Animus o l’Anima ‒ e con gli altri che incarnano 
il “tu”. Sostiene tale interpretazione la raffigurazione del liṅga presente nei triango-
li-yoni di tre cakra: mūlādhāra, anāhata e ājñā. Lo svayaṃbhūliṅga in mūlādhāra 
alluderebbe a una relazione incosciente o “addormentata” (vedi Kuṇḍalinī dor-
miente), ove le polarità si confondono e dove non vi è né disidentificazione, né 
individuazione, ma solo una percezione parziale di essere un “io”. In anāhata, il 
cui yantra è una stella a sei punte costituita dall’incontro di due triangoli equila-
teri, uno con il vertice verso il basso e uno con il vertice verso l’alto, il bāṇaliṅga 
rappresenterebbe l’incontro e l’accoglienza: interiormente con le parti apparente-
mente aliene della propria psiche, e nei rapporti interpersonali con la realtà del “tu” 
dell’altro, presupposto perché nasca la coscienza del “noi” e sbocci una relazione 
armonica ed equilibrata. Nell’itaraliṅga di ājñā avverrebbe un ulteriore passaggio: 
non più “io”, non più “tu”, non più “noi”, bensì l’oltre, la reintegrazione nella 
coscienza universale. 

14. Una certa affinità di significato con l’inconscio collettivo junghiano può essere rilevata nel 
concetto di ālaya-vijñāna, la ‘coscienza deposito’, postulato dalla scuola Yogācāra o Vijñānavāda del 
buddhismo Mahāyāna. 
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In quanto all’ultimo cakra, sahasrāra, luogo del vuoto e del silenzio e meta di 
trascendenza, si è scelto di non includerlo nel corso, convinti, come recita la tradi-
zione indiana, che a esso si addica il tacere.

Mūlādhāra: scaletta di lavoro

Il cakra della base, ādhāra, e della radice, mūla, è uno dei più complessi dal punto 
di vista iconografico. All’interno dei quattro petali scarlatti, lo yantra quadrato di 
colore giallo dorato, simbolo dell’elemento terra, rimanda all’equilibrio e alla stabi-
lità, potendo tale figura geometrica appoggiare indifferentemente su ciascuno dei 
suoi lati.15 Il percorso di ascesa inizia dalle fondamenta del proprio essere, dal rico-
noscimento della dimensione materica e del legame profondo con la terra, in un 
atteggiamento di riconoscenza e venerazione – umiltà – per l’humus che ci nutre. 
Tale lettura offre la possibilità di includere nella lezione rimandi agli Yogasūtra e in 
particolare al primo yama, ahiṃsā, e induce riflessioni sui vari campi di applicazio-
ne dell’innocenza, vuoi nell’ambito della purificazione mentale, vuoi nelle modalità 
relazionali, vuoi – visto che il rimando parte da mūlādhāra e dalla terra – nelle 
responsabilità ecologiche che il percorso yoga risignificato nel presente non può 
eludere.

Il radicamento è il primo passo per fare crescere l’albero dello yoga. 
Un’altra figura geometrica s’incontra nel mūlādhāra: il triangolo Kāmarūpa 

noto anche come Traipura, sede della Dea Tripurā, in cui spira il rosso kandarpa-
vāyu, il soffio di Kandarpa, l’Eros “signore degli esseri”. Partendo da questa descri-
zione, il discorso s’incentra, come visto sopra, sul desiderio quale motore dei moti 
della psiche e delle conseguenti azioni, desiderio che progressivamente si trasfor-
merà e si sublimerà nell’ascesa attraverso i cakra. I lati del triangolo sono correlati a 
Icchā, Jñāna, Kriyā, cioè a Volontà, Conoscenza e Azione. Una proposta di lettura 
di tale simbolismo verte sulla considerazione che il risultato ottimale in qualsiasi 
campo viene raggiunto quando il volere fare qualche cosa, il saperlo fare e il metter-
lo in atto posseggono la stessa forza ed entrano in gioco tutti e tre. 

Nel triangolo, che è la yoni, è collocato lo svayaṃbhūliṅga, forma fallica del dio 
Śiva, attorno al quale giace attorcigliata tre volte e mezzo Kuṇḍalinī dormiente che 
occlude così il brahmadvāra, l’ingresso della suṣumṇā collocato nel liṅga. Prose-
guendo nelle proposte d’interpretazione psicologica del simbolo e sottolineando il 
fatto che Kuṇḍalinī sia assopita, l’unione di liṅga e yoni potrebbe alludere, come 
precedentemente espresso, alla commistione inconsapevole di maschile e femmi-
nile, ha e ṭha, Animus e Anima. Se il percorso attraverso i cakra viene letto come 

15. Le otto lance che circondano il quadrato alludono probabilmente alle direzioni dello spazio. 
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cammino d’individuazione, ecco la necessità per il futuro individuo di sciogliersi 
dall’abbraccio materno per riconoscersi come entità separata. 

Usando come supporto la raffigurazione simbolica, ci si sofferma con gli allievi 
sul processo di disidentificazione dai moti perturbanti della psiche, volto a recupe-
rare il distacco sufficiente per agire in maniera consapevole. Anche in questo caso vi 
è la possibilità di ricollegarsi agli Yogasūtra,16 partendo dal famoso secondo versetto 
del Samādhipāda, il I libro, vera e propria dichiarazione d’intenti: yogaś cittavr̥ tti-
nirodhaḥ, ‘lo yoga è il metodo che realizza l’inibizione dei turbini del mentale’17 
attraverso una pratica atta a controllare il mondo interiore, cui suggestivamente 
rimandano le immagini dei cakra. 

Continuando la lettura e soffermandosi sul bījamantra, laṃ è la “frequenza” su 
cui ha vibrato la Śakti per manifestare l’elemento terra e al tempo stesso è l’essenza 
sonora di Pr̥thvī o Dharā, la Dea terra e anche del dio Indra, seduto sul suo vāhana: 
l’elefante Airāvata con sette proboscidi.18 Il bījamantra del mūlādhāra è l’unico di 
tutti i cakra a evocare due divinità. Forse i due Dèi di sesso opposto alludono al 
fatto che alle radici del nostro essere vi sono entrambe le polarità e che il cammino 
di consapevolezza conduce a prenderne coscienza? L’iconografia del cakra offre così 
la possibilità di riflettere sul rapporto con l’altra parte di genere opposto presente 
interiormente in ciascuno. 

Il candrabindu di laṃ è abitato da Brahmā, la prima delle tre forme del-
la Trimūrti, il triplice aspetto del Divino. Brahmā, signore dell’origine a quattro 
volti,19 qui appare fanciullo, quasi a sancire l’inizio del percorso di individuazione 
che nel neonato è la consapevolezza del proprio io corporeo. Riferendosi alla con-
dizione di fanciullezza evocata dall’immagine di Brahmā, si rileva quanto i vissuti 
dei primi momenti di vita siano condizionanti e s’introduce il discorso sulla strut-
tura della psiche secondo la visione degli Yogasūtra. Ci si sofferma in particolare 
sui saṃskāra, i complessi inconsci stratificatisi nell’area più profonda della mente, 
aprendo alla possibilità di confronto con la teoria degli schemi nella moderna psi-
cologia occidentale.20

La Śakti qui si manifesta come Ḍākinī, irata, con le zanne e grondante san-
gue, che impugna la spada, la lancia, la tazza costituita da una calotta cranica e il 

16. Testo fondamentale dello Yogadarśana, la scuola “classica” dello yoga.
17. Traduzione dell’autrice dell’articolo.
18. Le sette proboscidi possono alludere ai sette cakra oppure ai sette dhātu, i tessuti costituenti 

il corpo umano secondo la visione della medicina Āyurveda: il chilo, il plasma, il tessuto muscolare, 
adiposo, osseo/cartilagineo, il midollo osseo, il fluido riproduttivo.

19. I quattro volti di Brahmā alludono alle tante quaterne indiane: le ere cosmiche, i Veda, le ca-
ste, gli stadi della vita e i fini da perseguire, gli stati di coscienza, le stazioni del sole, le fasi della luna… 
e quindi l’immagine si presta a collegamenti con varie aree della cultura indiana.

20. Il concetto è stato introdotto nel 1934 dallo psicologo inglese Frederick Bartlett.
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kha ṭvāṅga, il tridente che inalbera tre teste in diverso stadio di decomposizione. 
L’immagine terribile, poiché fiera ed ebbra, può evocare il dominio dell’inconscio 
collettivo e dei bisogni primari: soddisfare la fame e la sete, stare al caldo, essere pro-
tetto. Qui il kāma è pulsione e istinto di sopravvivenza e, volendo permettersi un 
collegamento con le emozioni, a dominare sono la rabbia e la paura, che colgono il 
neonato quando viene al mondo e che rimangono nel fondo della psiche dell’adul-
to. Il sentire e il reagire che dominano in mūlādhāra sono collegati alla destrudo, lo 
stimolo a distruggere gli altri e se stessi.21 

Dal punto di vista della pratica, abbinare mūlādhāra a emozioni quali la paura 
e la rabbia induce l’insegnante a scegliere posture che, da un lato, favoriscano la 
consapevolezza del proprio stato e, dall’altro, aiutino al radicamento. A queste si 
aggiungono tecniche respiratorie ed esercizi di concentrazione atti a realizzare il 
contenimento emotivo. 

Pur consapevoli del processo riduttivo e delle possibili deformazioni e interpre-
tazioni arbitrarie, si sostiene l’utilità del rimando all’ambito simbolico dei cakra, 
convinti che costituisca un affascinante e valido supporto nella didattica dello yoga.

21. Il concetto viene da Freud, che lo identifica come impulso di morte, simbolicamente rap-
presentato da Thanatos, mentre la libido, la pulsione riproduttiva legata a Eros, domina nel cakra 
sovrastante, svādhiṣṭhāna.
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