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PREFATA

Cdtre mijlocul secolului trecut, dr. J. M. Ho-
nigberger uimea lumea savantd istorisind
povestea yoginului Haridas. La Lahore, in
prezenta maharajahului Ranyjit Sing din Pun-
jab st a curtii sale, Haridas a intrat in stare
cataleptica si a fost ingropat intr-o gradind.
Mormintul a fost pazit cu stragnicie timp de
patruzeci de zile. Atunci cind yoginul a fost
deshumat, el era incongtient, rece si rigid. I
s-au aplicat prosoape calde pe cap, a fost
frectionat, i s-a insuflat aer printr-un fel de
respiratie artificiala si, in cele din urma, Ha-
ridas a revenit la viata.

Nu mai dispunem de mijloacele de a ve-
rifica autenticitatea acestei povestiri. O ase-
menea isprava nu este totusi imposibila. Unii
yogini sint capabili sd-gi reduca respiratia
intr-o asemenea masura incit sd fie ingropafi
de vii pentru un timp dat. Povestea lui Hari-
das este insd semunificativa si dintr-un alt mo-
tiv: mdiestria sa in Yoga nu implica deloc o
spiritualitate superioarda. Haridas era cunos-
cut mai curind ca un om cu o moralitate du-
bioasd. El a_fugit pina la urmad cu o _femeie gi
s-a refugiat in munfi. Acolo a murit si a fost
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ingropat asa cum se cuvine, dupa obiceiurile
tarit (J. M. Honigberger, Thirty Five Years in
the East, Londra, 1852, pp. 126 si urm.).

Pentru Haridas, Yoga pare sd fi fost,
inainte de orice, o tehnica fachirica. Dar, evi-
dent, adevdrata practica Yoga nu trebuie
confundata cu posedarea puterilor fachirice.
Inca Buddha isi prevenea discipolii Impotri-
va posedarii si afisdarii unor asernenea pu-
teri: ,Tocmai fiindca vad primejdia in practi-
ca puterilor fachirice (iddhi, literal: +minune
magicdr), le detest, am oroare si-mi este rusine
de ele” (Dighanikaya, I, pp. 212 si urmi.). Cu
toate acestea, Buddha instugi practicase Yo-
ga un timp indelungat, iar budismul este de
neinteles in lipsa metodelor yogice de con-
centrare si meditatie. Mai mult incd: nu se
cunoaste nici o miscare spirituald indiana
care sa nu fie dependenta de una din nume-
roasele forme de Yoga. Cdaci Yoga este o di-
mensiune specifica a spiritului indian. La urma
urmei, o parte importanta a istoriei spirituale
a Indiei este constituita tocrnai din istoria
multiplelor forme' si aspecte a ceea ce se nu-
meste practica yogica.

Infelegem aceasta cu usurinfa dacd ne
amintim ca, din epoca Upanisadelor, India
nu a_fost preocupata in mod serios decit de o
singura mare problema: structura conditiei’
umane. Cu o rigoare nicdieri egalata, filozo-
fii, contemplativii, ascefii s-au straduit sa
analizeze diferitele ,conditionari” ale fiinfei
umane. Sa ne grabim sa adaugam ca n-o fa-
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ceau pentru a ajunge la o explicatie exacta si
coerenta a omului (ca, de exemplu, in Europa
secolului al XIX-lea, cind se credea ca omul
poate fi explicat prin conditionarea sa eredi-
tara sau sociald), ci pentru a sti pind unde
se intindeau zonele conditionate ale fiintei
omenesti si a vedea daca mai exista ceva
dincolo de aceste conditionari. Din acest
motiv, cu mult tnaintea psihologiei abisale,
inteleptii st ascefil indieni au fost determinati
sd exploreze zonele obscure ale incongtientu-
lui: ei constatasera ca, de fapt, conditiondrile
fiziologice, sociale, culturale, religioase erau
relativ ugor de delimitat si, in consecinta, de
stapinit; marile obstacole in calea vietii asce-
tice contermplative proveneau din inactivita-
tea incongtientului, din samskara si vasana,
Himpregnatii”, ,reziduuri”, ,latente”, care con-
stituie ceea ce psihologia abisala desemnea-
za drept continuturt st structuri ale incongti-
.entului. De altminteri, nu aceasta anticipare
pragmatica a unor tehnici psihologice moder-
ne este pretioasa, ci utilizarea et in vederea
ydeconditiondrii” omului. Cdaci, cunoasterea
sistemelor de ,conditionare” nu putea fi,
pentru India, un scop in sine: importanta era
nu cunoagterea lor, ci stapinirea lor; se lucra
asupra confinuturilor inconstientului pentru
a le ,arde”.

Vom vedea prin ce metode estima Yoga
sa aqjungd la aceste rezultate surprinzdtoare.
Este insa imposibil sa nu se find seama de
una din cele mai mari descoperiri ale Indiei:



8 MIRCEA ELIADE

cea a congtiintei-martor, a congtiinfei degaja-
te de structurile ei psihofiziologice si de con-
difionarea lor temporala, congstiinta , elibera-
tului”, adica a celui care a reugit sa scape de
temporalitate si, prin urmare, cunoaste ade-
vdrata, indicibila libertate. Cucerirea acestei
libertdti absolute constituie scopul tuturor fi-
lozofiilor si al tuturor tehnicilor mistice indie-
ne, dar mai ales prin Yoga, prin una din mul-
tiplele forme de Yoga, a crezut India ca poate
Sa o asigure.

Este motivul pentru care unii yogini din
antichitatea fimpurie merita sa fie numdarafi
printre ,maestrii spirituali”. Dar cum nu stim
nimic cu priwvire la viafa lor si nu le gtim nici
macar numele, am inclus numele lui Patarija-
li in titlul acestei mici lucrdri. Patarjali nu
este mai putin fabulos decit atitea alte figuri
ale antichitatii hinduse, dar el trece drept au-
tor al primului tratat sisternatic despre Yoga.
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Yoga, jungere, jugum

Nu este usor sa definim Yoga. Etimologic,
termenul Yoga deriva din radacina yuj,
.a lega laolaltd”, ,a tine strins”, ,a inhama”,
~a pune la jug”, care determina si latinescul
jungere, jugum, englezescul yoke etc. Voca-
bula Yoga serveste in general pentru a ca-
racteriza orice tehnicd de asceza si orice me-
todd de meditatie. Evident, aceste asceze si
meditatii au fost valorizate diferit de multi-
plele curente de gindire si miscari mistice
indiene. Exista o Yoga ,clasica”, expusa de
Patanjali in celebrul sau tratat Yoga-Sutra
si de la acest sistem trebuie pornit pentru a
intelege pozitia Yogai in istoria gindirii in-
diene. Dar alaturi de aceasta Yoga ,clasica”,
exista nenumarate forme de Yoga ,popu-
lare”, nesistematice, si exista de asemenea
forme de Yoga nebrahmanice (a budistilor,
de exemplu, sau a jainistilor).

De fapt, insusi termenul de Yoga a per-
mis aceasta mare varietate de semnificatii:
daca intr-adevar, din punct de vedere eti-
mologic, yuj inseamna ,a lega”, este totusi
evident ca ,legatura” la care trebuie sa duca
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respectiva actiune de legare presupune, ca
o conditie prealabila, ruperea legaturilor ca-
re unesc spiritul cu lumea. Altfel spus: eli-
berarea nu poate avea loc daca nu ne-am
~.detasat” mai intii de lume, daca nu am in-
ceput prin a ne sustrage circuitului cosmic,
fara de care nu am ajunge niciodata sa ne
regdsim, nici sa ne stapinim noi insine.
Chiar si in acceptiunea sa ,mistica”, deci in
intelesul sau de unire, Yoga implica detasa-
rea prealabild de materie, emanciparea in
raport cu lumea. Accentul se pune pe efor-
tul omului (,a pune la jug”), pe autodiscipli-
na sa, gratie careia el poate obtine concen-
trarea spiritului, inainte chiar de a fi cerut
— ca In varietédtile mistice de Yoga — ajuto-
rul divinitatii. ,A lega laolaltd”, ,a tine strins”,
~,a pune la jug”, toate au ca scop sa unifice
spiritul, sa aboleasca risipirea si automatis-
mele ce caracterizeaza constiinta profana.
Pentru scolile de Yoga ,devotionala” (misti-
cd), aceasta ,unificare” nu face evident decit
sa preceada adevarata unire, cea a sufletu-
lui omenesc cu Dumnezeu.

Ceea ce caracterizeaza Yoga nu este
numai latura sa practici, ci si structura sa
initiatica. Yoga nu se invata de unul singur;
este nevoie de Indrumarea unui maestru
(guru). Yoginul incepe prin a abandona lu-
mea profana (familie, societate) si, calauzit
de maestrul sau, se straduieste sa depa-
‘seasca succesiv comportamentele si valorile
proprii conditiei umane. El se forteaza sa
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.~mnoara fata de aceasta viata” i aici se vede
cel mai bine structura initiaticA a Yogali.
Asistam la o moarte urmata de renagterea
la un alt mod de a fi: cel reprezentat de eli-
berare, de accesul la un mod de a fi nepro-
fan si greu descriptibil, pe care scolile indie-
ne il exprima cu nume diferite: mc-ksa
nirvana, asamskrta etc.

Yoga-Siutra lui Patarijali

Dintre toate semnificatiile pe care le are
cuvintul Yoga in literatura indiana, cea mai
bine precizata se raporteaza la ,filozofia”
Yoga (yoga-darsana), indeosebi asa cum
este ea expusa in tratatul lui Patanjali, Yo-
ga-Sttra, si in comentariile sale. O darsana
nu este, bineinteles, un sistem filozofic in
sensul occidental al termenului (darsana =
vedere, viziune, intelegere, punct de vedere,
doctrina etc., de la radacina drs = a vedea,
a contempla, a intelege etc.). Dar este un
sistem de afirmatii coerente, coextensiv ex-
perientei umane, pe care igi propune s-o in-
terpreteze in ansamblul ei si avind ca scop
.eliberarea omului de ignoranta”. Potrivit
terminologiei folosite de dr. J. Filliozat: ,Ri-
guros, darsana inseamna viziune, insa se
traduce de obicei prin sistem. Ambele inter-
pretari pot fi justificate. Darsanele sint, in-
tr-adevar, niste viziuni asupra diferitelor as-
pecte ale domeniului filozofic. Ele sint si
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sisteme, In masura in care constituie gru-
pari coordonate de notiuni. Sint in egala
masura si scoli, caci, cel mai adesea, cei ca-
re le urmeaza transmit succesiv, de la ma-
estru la discipol, invatatura traditionala.
Fapt important, autorii care le reprezinta
scriu rareori carti originale, ei comenteaza
de regula texte recunoscute ca fundamenta-
le sau comentarii ale acestor texte” (L’Inde
classique, 11, Paris, 1953, p.1).

Yoga este una dintre cele sase darsa-
ne, unul dintre cele sase ,sisteme de filozo-
fie” indiene ortodoxe (ortodox insemnind in
aceasta imprejurare: tolerate de brahma-
nism, spre deosebire de sistemele eretice,
ca, de exemplu, budismul sau jainismul).
Iar aceasta Yoga ,clasica”, asa cum a fost
formulata de Patanjali si interpretata de co-
mentatorii sai, este si cea mai cunoscuta in
Occident. Se cuvine deci sa ne incepem ex-
punerea cu o enumerare a teoriilor si prac-
ticilor Yoga, asa cum le-a formulat Patanjali
in tratatul sau Yoga-Sttra.

Yoga-Siutra consta din patru capitole,
sau carti (pada): primul, continind cincizeci
si unu de aforisme (sttra), este ,capitolul
despre extazul yogic” (samadhipada); al doi-
lea, cuprinzind cincizeci si cinci de aforisme,
se numeste sadhanapada (,capitol despre
infaptuire”); al treilea, de cincizeci si cinci
de aforisme, se ocupa de ,puterile miracu-
loase” (vibhiiti). In sfirsit, al patrulea si ulti-
mul capitol, kaivalyapada (kaivalya= izola-
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re), nu are decit treizeci si patru de aforisme
si reprezinta, probabil, o adaugire tirzie.
.,Ceea ce ar putea confirma aceasta ipoteza
este aspectul deosebit pe care 1l reprezinta
ultimul capitol, mai scurt decit celelalte cu
aproape jumaétate, reluind probleme deja
tratate in cel de-al doilea, sau punind altele
care ar fi fost mai la locul lor in vreunul din
primele trei capitole” (J. Filliozat, op.cit., 1I,
p.46).

Cit priveste pe autorul Yoga-Stitret, nu
se stie nimic despre el. Nu se stie nici macar
daca a trait in secolul al II-lea 1.H. sau in
secolul al Ill-lea ori chiar in al V-lea e.n.
Unii comentatori indieni, printre care regele
Bhoja (secolul al XI-lea), l-au identificat pe
Patanjali, autorul Yoga-Stitrei cu Patanjali
gramaticianul, care a trait in- secolul al
II-lea sau I 1.H. Acesta din urma este auto-
rul unui ,Mare comentariu” (Mahabhasya)
la celebrul tratat gramatical al lui Panini.
Identificarea celor doi Patanjali a fost ac-
ceptata de Liebich, Garbe si S. N. Dasgupta
si contestatda de Woods, H. Jacobi si A.B.
Keith. Ultimii doi savanti au decelat in capi-
“tolul IV din Yoga-Siitra urme de polemica
antibudistd, de unde ar rezulta ca epoca
Patanjali nu poate fi anterioara secolului al
V-lea. Dar Jvala Prasad a aratat ca sutra IV,
16 — in care s-ar putea vedea o aluzie la
budismul Yogacara-silor — nu apartine tex-
tului lui Patanjali. Aceastda sufra nu face
decit sa reia un fragment din comentariul
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lui Vyasa (secolul al VII-lea), in care el pole-
mizeaza cu Vijnanavadin-ii. De altrhinteri,
regele Bhoja observase ca sttra respectiva
era o interpolare a lui Vyasa, ceea ce l-a de-
terminat sa n-o comenteze. Mai mult, Jvala
Prasad si Dasgupta subliniaza ca nu avem
nici un motiv sa credem ca este vorba de
autori atit de tirzii precum Vasubandhu ori
Asanga, chiar daca cei la care se refera
sttra IV, 16 sint Vijnanavadin-ii. Textul s-ar
putea referi la fel de bine la o scoald mai
veche, asa cum gasim In primele Upa-
nisade.

Oricare ar fi, in definitiv, situatia, con-
troversele in jurul virstei Yoga-Sttrei sint de
mica insemnatate, caci tehnicile de asceza
si meditatie expuse de Patanjali au cu sigu-
ranta o vechime considerabila; acestea nu
sint descoperirile sale, nici ale timpului
sau; ele fusesera incercate cu multe secole
inainte. De altfel, autorii indieni infatiseaza
doar rareori un sistem personal; in marea
majoritate a cazurilor ei se multumesc sa
formuleze, in limbajul epocii lor, doctrine
traditionale. Acest lucru se observa inca si
mai limpede in cazul lui Patanjali, al carui
unic scop il constituie compilarea unui ma-
nual practic de tehnici stravechi. Nu este de
altminteri exclus ca textul original al Yoga-
Sttrei sa fi fost remaniat in mai multe
rinduri, pentru a-1 adapta unor ,situatii fi-
lozofice™ noi.
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Ca si in celelalte darsane, tratatul de
baza a fost meditat si comentat de ciatre nu-
merosi autori. Prima lucrare pe care o cu-
noastem este Yogabhasya de Vyasa (secole-
le VI- VII). La rindul lui, acest comentariu a
fost adnotat de Vacaspati Misra, catre 850,
in lucrarea sa Tattvavaisaradti. Aceste doua
texte se numara printre cele mai importante
contributii la intelegerea Yoga-Sutrei. Rege-
le Bhoja (inceputul secolului al XI-lea) este
autorul comentariului Rajarmartanda, foar-
te util pentru lamuririle pe care le aduce cu
privire la anumite practici yogice. ,Se poate
ca in parte din acest text, pe atunci foarte
recent, sa se fi initiat Al-Biruni in Yoga lui
Patanjali, despre care a $i scris o lucrare in
araba” (J. Filliozat, op.cit.). In sfirsit, Vijiana
Bhiksu (secolul al XVI-lea) a comentat Yo-
gabhdsya lui Vyasa in tratatul sau Yoga-
varttilkca, remarcabil din toate punctele de
vedere. (Despre editiile si traducerile texte-
lor yogice, vezi mai jos p. 206.)

Samkhya si Yoga

Patanjali insusi marturiseste (Y.-S., I, 1) ca
el nu face, in definitiv, decit sa publice si sa
revizuiasca traditiile doctrinale si tehnice
ale Yogai. Mediile inchise de asceti si mistici
indieni cunosteau, intr-adevar, cu mult
inaintea lui, practicile yogice. Dintre retete-
le tehnice pastrate de traditie, Patanjali le-a
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retinut pe acelea pe care o traditie seculara
le verificase indeajuns. In ceea ce priveste
cadrele teoretice si baza metafizica pe care
Patanjali le-a conferit acestor practici, apor-
tul sau personal este minim. El nu face de-
cit sa reia, In liniile sale mari, filozofia Sam-
khya, pe care o subordoneaza unui teism
destul de superficial. Sistemele filozofice
Yoga si Samkhya se aseamana intr-o ase-
menea masura incit majoritatea afirmatiilor
unuia sint valabile si pentru celalalt. Deo-
sebirile esentiale dintre ele sint putine la
numar: 1) In timp ce Samkhya este ateista,
Yoga este teista, deoarece postuleaza exis-
tenta unui Zeu suprem (Isvara); 2) pe cind,
dupa Samkhya, singura cale de salvare este
cea a cunoasterii metafizice, Yoga acorda o
importanta considerabila tehnicilor de me-
ditatie. Intr-un cuvint, efortul propriu-zis al
lui Patanjali s-a indreptat mai ales asupra
coordonarii materialului filozofic — Impru-
mutat de la Samkhya — in jurul retetelor
tehnice ale concentrarii, meditatiei si exta-
zului. Gratie lui Patanjali, Yoga, dintr-o tra-
ditie ,mistica”, asa cum era, a devenit un
~Sistem de filozofie”.

Traditia indiana considera Samkhya
ca pe cea mai veche darsana. Sensul terme-
nului Samichya pare sa fi fost ,discrimina-
re”, scopul principal al acestei filozofii fiind
disocierea spiritului (purusa) de materie
(prakrti). Cel mai vechi text este Samichya-
Karika al lui Isvara Krsna; data nu este inca
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definitiv stabilita, dar ea nu poate fi in nici
un caz posterioara secolului al V-lea d.H.
Printre comentariile lui Samichya-Karika,
cel mai util este Samkhya-tattva-kaumudt
de Vacaspati Misra (secolul al IX-lea). Un alt
text important este Samichya-pravacana-
Stutra (probabil secolul al XVI-lea) cu co-
mentariile lui Anirudha (secolul al XV-lea)
si Vijhana Bhiksu (secolul al XVI-lea). '
Nu trebuie desigur exagerata insemna-
tatea cronologiei textelor Samkhya. In gene-
ral, orice tratat filozofic indian cuprinde
conceptii anterioare datei redactarii sale, si
adesea foarte vechi. Daca intr-un text filo-
zofic intilnim o interpretare noua, aceasta
nu inseamna ca ea nu a fost luata in consi-
derare mai dinainte. Ceea ce pare ,nou” in
Samichya-Stifra poate avea, adesea, o vechi-
me incontestabila. S-a acordat o prea mare
importanta aluziilor si polemicilor care se
pot eventual decela in aceste texte filozofice.
Referirile respective pot foarte bine sa aiba
drept obiect opinii cu mult mai vechi decit
cele la care pareau a face aluzie. Daca reu-
sim uneori sa fixam data aproximativa a re-
dactarii unui text, este cu mult mai dificil
de stabilit cronologia ideilor filozofice insesi.
La fel ca Yoga, Samkhya a avut si ea o pre-
istorie. Foarte probabil ca originea sistemului
trebuie cautata in analiza elementelor con-
stitutive ale experientei umane, in vederea
distingerii acelor care, la moarte, il parasesc
pe om si a celor care sint ,nemuritoare”, in
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sensul ca insotesc sufletul in destinul sau
dincolo de mormint. O asemenea analiza se
giseste deja in Satapatha-Brahmana (X, 1,
3, 4), care divide sufletul omenesc in trei
parti ,nemuritoare” si in trei muritoare. Alt-
fel spus, ,originile” Samkhyei sint legate de
o problema de natura mistica si anume: ceea
ce subzistd din om dupd moarte, ceea ce con-
stituie adevaratul sau Sine, elementul ne-
muritor al fiintei omenesti.

~Nestiinta creatoare”

Pentru Samkhya si Yoga lumea este reald
(si nu iluzorie, cum este, de exemplu, pentru
Vedanta). Cu toate acestea, daca lumea
exista si dureazd, faptul se datoreaza ,igno-
rantei” spiritului: nenumaratele forme ale
Cosmosului, precum si procesele lor de ma-
nifestare si dezvoltare nu exista decit in ma-
sura In care spiritul, Sinele (purusa) se
ignora si, ca urmare a acestei ignorante de
ordin metafizic, suferd si este aservit. In
chiar clipa cind ultimul Sine isi va fi gasit
libertatea, creatia in intregul ei se va resorbi
in substanta primordiala.

Motivul deprecierii Vietii si a Cosmosu-
lui i1l putem gasi In afirmatia fundamentala
(mai mult sau mai putin explicit formulata)
conform careia Cosmosul exista si dureaza -
gratie nestiintei omului; depreciere pe care
nici una din marile constructii ale gindirii



YOGA LUI PATANJALI 19

indiene postvedice nu incearca s-o disimu-
leze. Incepind cu epoca Upanisadelor, India
respinge lumea asa cum este si devalorizea-
za viata asa cum se dezvaluie ea ochilor in-
teleptului: efemera, dureroasa, iluzorie. O
asemenea conceptie nu duce nici la nihi-
lism, nici la pesimism. Se respinge aceastd
lume si se depreciaza aceasta viata, fiindca
se stie ca exista allceva, dincolo de deveni-
re, de temporalitate, de suferintd. In ter-
meni religiosi, aproape ca s-ar putea spune
ca India respinge Cosmosul si viata pro-

- Jana, deoarece este insetata de o lume si un
mod de a fi sacre.

Textele indiene repeta pina la satietate
teza potrivit careia cauza ,sclaviei” sufletu-
lui si, In consecinta, sursa suferintelor fara
de sfirsit rezida in solidaritatea omului cu
Cosmosul, In participarea sa, activa sau pa-
siva, directa sau indirecta, la Natura.Tradu-
cem: solidaritatea cu o lume de-sacralizatda,
participarea la o Natura profana. Neti! neti!
striga inteleptul din Upanisade: ,Nu! nu: tu
nu esti acesta, tu nu esti nici acela!” Cu alte
cuvinte: tu nu apartii Cosmosului decazut,
asa cum il vezi acum, tu nu esti antrenat cu
necesitate in aceasta Creatie; cu necesitate
inseamna in virtutea legii proprii a fiintei
tale. Caci Flinfa nu poate intretine nici un
fel de relatii cu ne-fiinta; or, Natura nu po-
seda o veritabila realitate ontologica: ea
este, intr-adevar, devenire universala. Orice
forma cosmica, oricit de complexa si de ma-
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iestuoasa ar fi ea, sfirseste prin a se deza-
grega. Universul insusi se resoarbe perio-
dic, prin niste ,mari disolutii” (mahapra-
laya), in matricea primordiala (pralcrti). Iar
tot ceea ce devine, se transforma, moare,
dispare — nu tine de sfera fiintei; traducem
inca o data: nu este, deci, sacru. Daca soli-
daritatea cu Cosmosul este consecinta unei
desacralizari progresive a existentei ome-
nesti si, prin urmare, cadere in ignoranta si
durere — calea catre libertate conduce in
mod necesar la o desolidarizare de Cosmos
si de viata profani. (In anumite forme de
Yoga tantrica, aceasta desolidarizare este
urmata de un efort desperat de re-sacralizare
a existentei.)

Si totusi, Cosmosul, Viata au o functie
ambivalenté. Pe de o parte, ele il proiecteaza
pe om in suferinta si, gratie karmei, il inte-
greaza ciclului infinit al transmigratiilor; pe
de alta parte, il ajuta, indirect, sa caute si
sa gaseasca ,mintuirea” sufletului, autono-
mia, libertatea absoluta (moksa, mukti. Cu
cit omul sufera mai mult, asadar cu cit este
mai solidar cu Cosmosul, cu atit creste in el
dorinta eliberarii, cu atit il framinta mai
mult setea de mintuire. Iluziile si formele
cosmice se pun deci — si aceasta gratie sufe-
rintei pe care o alimenteaza fara incetare
neobosita lor devenire — in slujba omului,
al carui scop suprem este eliberarea, min-
tuirea. ,De la Brahman si pina la firul de
iarba, Creatia (srsti) este spre binele sufle-
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tului, pina ce el ajunge la cunoasgterea su-
prema” (S.-S., III, 47). Cunoasterea supre-
ma, adica eliberarea nu doar de ignoranta,
dar si, aceasta chiar in primul rind, de du-
rere, de suferinta.

Durerea universald

~Pentru intelept totul este suferinta”, scrie
Patanjali (Y.-S., II, 15). Dar Patanjali nu este
nici primul si nici ultimul care sa constate
suferinta universala. Cu mult timp inaintea
lui, Buddha declarase: ,Totul este durere,
totul este efemer”. Acesta este un laitmotiv
al intregii speculatii indiene postupanisadi-
ce. Tehnicile soteriologice, precum si doctri-
nele metafizice igi gasesc ratiunea de a f{i in
aceasta suferintd universald; caci ele n-au
valoare decit in mésura In care il elibereaza
pe om de ,durere”. Experienta umana, de
orice natura ar fi ea, da nastere la suferinta.
~Trupul este durere fiindca este lacasul du-
rerii; simturile, obiectele, perceptiile sint
suferinta, fiindca duc la suferintd; placerea
insasi este suferinta, fiindca este urmata de
suferintd” (Anirudha, comentind Y.-S., 1I, 1).
Iar Isvara Krsna, autorul celui mai vechi tra-
tat Samkhya, afirma ca la baza acestei filo-
zofii se afla dorinta omului de a se sustrage
torturii celor trei suferinte: a mizeriei ceresti
(provocate de catre zei), a mizeriei pamin-
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testi (provocate de natura) si a mizeriei inte-
rioare sau organice (S.-K., 1).

Si totusi aceasta durere universala nu
duce la o .filozofie pesimista”. Nici o filozofie
si nici o gnoza indiana nu esueaza in dispe-
rare. Revelatia ,durerii” ca lege a existentei
poate, dimpotriva, sa fie considerata drept o
conditio sine qua non a eliberarii; suferinta
universala are asadar, in mod intrinsec,
o valoare pozitiva, stimulatoare. Ea le re-
aminteste fara incetare inteleptului si asce-
tului ca le ramine un singur mijloc de a
ajunge la' libertate si beatitudine: sa se re-
traga din lume, sa se detaseze de bunuri si
ambitii, sd se izoleze total. De altminteri,
omul nu este singurul care sufera; durerea
este o necesitate cosmica, o modalitate on-
tologica la care este sortita orice ,forma” ca-
re se manifesta ca atare. Ca esti zeu sau mi-
nuscula insecté, simplul fapt de a exista in
timp, de a avea o durata implica durerea.
Spre deosebire de zei i de celelalte fiinte vii,
omul are posibilitatea sa-si depaseasca
efectiv conditia si sa aboleasca astfel sufe-
rinta. Certitudinea ca exista un mijloc de a
pune capat durerii — certitudine comuna
tuturor filozofiilor si misticilor indiene — nu
poate conduce la ,disperare”, nici la ,pesi-
mism”. E adevarat ca suferinfa este univer-
sala; dar daca stim cum sa procedam pentru
a ne elibera, ea nu este definitiva. Intr-ade-
var, desi conditia umana este sortita pe veci
durerii — determinata fiind, ca orice con-
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ditie, de karman —, fiecare individ care im-
partaseste aceasta conditie o poate depasi,
caci oricine poate anula fortele karmice care
o dirijeaza. (Sa reamintim semnificatiile ter-
menului kcarman: lucrare, actiune; destin —
consecinta ineluctabila a faptelor savirsite
intr-o existentd anterioara — produs, efect
ete.)

A se ,elibera” de suferinté, acesta este
scopul tuturor filozofiilor si al tuturor misti-
cilor indiene. Ca aceasta eliberare se obtine
direct prin ,cunoastere”, urmind invatatu-
ra, de exemplu, a Vedantei si a Samkhyei —
‘sau cu ajutorul tehnicilor — asa cum o
cred, impreuna cu Yoga, majoritatea scoli-
lor budiste — fapt este ca nici o stiinta nu
are valoare daca nu urmareste ,mintuirea”
omului.,In afard de aceasta, nimic nu me-
ritd sa fie cunoscut”, se spune in Svetasva-
tara Upanisad (I, 12). Iar Bhoja, comentind
un text din Yoga-Sutra (IV, 22), alirma ca
stiinta care nu are drept obiect eliberarea
este lipsita de orice valoare. Vacaspati Mis-
ra isi incepe astfel comentariul la tratatul
lui I$vara Krsna: ,In aceasta lume, audito-
riul nu-i da ascultare decit acelui predicator
care cxpune fapte a caror cunoastere este
necesara si dorita. Celor ce expun doctrine
pe care nimeni nu le doreste nu li se da
atentie, ca si cum ar fi vorba de nebuni sau
de oameni de rind, buni pentru treburile lor
practice, dar ignoranti intr-ale stiintelor si
artelor” (Tattva-Kaumudt, p.1, ed. G. Jha,
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Bombay, 1896). Acelasi autor, in comenta-
riul sau la Vedantasutra-bhasya, precizea-
za care este cunoasterea necesara: ,Nici o
persoana lucida nu doreste sa cunoasca
ceea ce este lipsit de orice certitudine sau
nu are nici o utilitate... sau nici o insemna-
tate” (Bhamatt, ed. Jivananda-vidyasagara-
Bhattacharyya, pp.1—2, Calcutta).

Functia soteriologicd a cunoasterii

In India, cunoasterea metafizici are in-
totdeauna un scop soteriologic. De aceea,
apreciata si cautata este doar cunoasterea
metafizica (vidya, jnana, prajna deci cu-
noagterea realitétilor ultime; caci numai ea
poate aduce eliberarea. Intr-adevar, prin ,cu-
noastere” omul se ,trezeste”, degajindu-se
de iluziile lumii fenomenelor. ,Prin cunoas-
tere” vrea sa insemne: prin practica retrage-
rii — ceea ce va avea efectul de a-l face sa-si
regaseasca propriul sau centru, de a coinci-
de cu ,adevaratul sau spirit” (purusa, at-
man). Cunoasterea se transforma astfel in
meditatie, iar metafizica devine soteriologie.

Importanta considerabila pe care toate
metafizicile indiene, inclusiv aceasta tehni-
ca a ascezei si aceasta metoda de contem-
platie care este Yoga, o acorda ,cunoasterii”
se explica lesne daca tinem seama de cau-
zele suferintei umane. Mizeria vietii ome-
nesti nu se datoreaza unei pedepse divine,
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nici vreunui pacat originar, ci ignorantei. Si
nu oricarei ignorante, ci doar aceleia asu-
pra adevaratei naturi a spiritului, ignoranta
care ne face sa confundam spiritul cu expe-
rienta psihomentala si sa atribuim ,calitati”
si predicate principiului etern si autonom
care este spiritul; pe scurt, o ignoranta de
ordin metafizic. Este firesc prin urmare ca
ea sa fie suprimata de catre o cunoastere
metafizica. Aceastd cunoastere de ordin
metafizic il conduce pe discipol pina in pra-
gul iluminarii, asadar pina la veritabilul ,si-
ne”. lar cunoasterea de sine — nu in sensul
profan, ci In acela ascetic si spiritual al ex-
presiei — este scopul urmarit de o buna parte
a speculatiilor indiene, desi fiecare dintre
ele indica o alta cale pentru atingerea lui.
Pentru Samkhya si Yoga problema este
clara. Suferinta avind ca sursa ignoranta
.spiritului” — agsadar confuzia dintre ,spi-
rit” si starile psihomentale —, eliberarea nu
se va dobindi decit prin suprimarea acestei
confuzii. Deosebirile care separa, in aceasta
privinta, Samkhya de Yoga sint nesemnifi-
cative. Difera doar metoda; Samkhya cauta
sa obtina eliberarea exclusiv prin gnoza, in
timp ce pentru Yoga sint indispensabile o
ascezd si o tehnicda de meditatie. In ambele
darsane suferinta umana isi are radacinile -
intr-o iluzie; omul crede, intr-adevar, ca
viata sa psihomentala — activitatea simtu-
rilor, sentimentele, gindurile si volitiunile —
este identicda cu Spiritul, cu Sinele. El con-
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funda astfel doua realitati complet autono-
me $i opuse, Intre care nu exista nici o co-
nexiune reald, ci numai relatii iluzorii, caci
experienta psihomentala nu apartine Spiri-
tului, ea apartine Naturii (pralrti); starile de
constiintd sint produsele rafinate ale ace-
leiasi substante care sta la baza lumii fizice
si a lumii vii. Intre stérile psihice si obiecte-
le neinsufletite sau fapturile vii nu exista
decit diferente de grad. Dar Intre starile psi-
hice si Spirit exista o diferenta de ordin on-
tologic; ele apartin celor doua moduri dis-
tincte ale fiintei. , Eliberarea” survine atunci
cind s-a inteles acest adevar si cind spiritul
isi recapata libertatea initiala.

Astfel, dupa Samkhya, cel care vrea sa
obtina eliberarea trebuie si inceapa prin a
cunoaste temeinic esenta si formele Naturii
(prakrti) si legile cage-i determina evolutia.
Yoga, la rindul sau, accepta aceasta analiza
a Substantei, insa nu confera valoare decit
practicii contemplative, singura capabila sa
dovedeasca experimental autonomia si
atotputernicia spiritului. Se cuvine deci,
inainte de a expune metodele si tehnicile
Yoga, sa vedem cum concepe darsana Sam-
khya Substanta si Spiritul, precum si cauza
falsei lor solidaritati; sa vedem, in sfirgit, In
ce consta calea gnostica preconizata de
aceasta ,filozofie". Este de asemenea nece-
sar sa determinam in ce masura doctrinele
Samkhya si Yoga coincid si sa distingem, in
afirmatiile teoretice ale celei de-a doua dar-
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sane, pe acelea care pornesc de la expe-
riente ,mistice”, absente in Samkhya.

.Sinele”

Spiritul (,sufletul”) — in calitatea sa de
principiu transcendent si autonom — este
acceptat de toate filozofiile indiene, cu ex-
ceptia budistilor si a materialistilor. Dar di-
versele darsane incearca sa-i dovedeasca
existenta si sa-i explice esenta pe cai cu to-
tul diferite. Pentru scoala Nyaya, sufletul-
spirit este o entitate fara calitati, absoluta,
inconstienta. Vedanta, dimpotriva, defines-
te pe atman ca fiind saccidananda (sat = fi-
inta; cit = constiinta; ananda = beatitudine)
si considera spiritul ca o realitate unica,
universala si eterna, angajatda dramatic in
iluzia temporalda a Creatiei (maya). Sam-
khya si Yoga ii refuza spiritului (purusa) ori-
ce atribut si orice relatie; potrivit acestor
doud darsane, in legatura cu purusa nu se
poate afirma decit ca este si cunoasgte (este
vorba, bineinteles, de cunoasterea metafizi-
ca rezultind din contemplarea propriului
sau mod de a fi).

La fel ca si atman din Upanisade, pu-
rusa este inexprimabil. ,Atributele” sale
sint negative. ,Spiritul este cel care se vede
(saksin = martor), el este izolat (kaivalyam),
indiferent, simplu spectator inactiv”, scrie
Isvara Krsna (S.-K., 19), iar Gaudapada, in
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comentariul sau, insista asupra pasivitatii
eterne a lui purusa. Autonomia si impasibi-
litatea spiritului sint epitete traditionale. Fi-
ind ireductibil, lipsit de calitati, purusa nu
poseda ,inteligenta” (S.-S., 1, 146). caci nu
are dorinte. Dorintele nu sint eterne, deci
ele nu apartin spiritului. Spiritul este ves-
nic liber (S.-S., 1, 162), ,starile de constiin-
ta”, fluxul vietii psihomentale fiindu-i strai-
ne. Daca purusa ne apare totusi ca ,agent”
(icartr), faptul se datoreaza atit iluziei ome-
nesti, cit si unei apropieri sui generis numita
yogyata care desemneaza un fel de armonie
prestabilita intre aceste doua realitati fun-
damental deosebite care sint sinele (purusa)
si inteligenta (buddhi), ultima nefiind, asa
cum vom vedea mai tirziu, decit un ,produs
mai rafinat” al substantei primordiale,

Aceeasi pozitie la Patanjali: in Yoga-
Sutra, 11, 5, el reaminteste ca ignoranta
consta in a considera ceea ce este efemer,
impur, dureros si nonspirit ca fiind etern,
pur, beatitudine si spirit. Vyasa (ad Y.-S.,
II, 18) precizeaza o data mai mult ca per-
ceptia, memoria, rationamentul etc. apartin
de fapt inteligentei (buddhi) si doar prin
efectul unei iluzii aceste facultiati mentale 1i
sint atribuite lui purusa.

Or, o atare conceptie despre purusa ri-
dica dintr-o data dificultati. Daca, intr-ade-
var, spiritul este vesnic, pur, impasibil, au-
tonom si ireductibil, cum poate el accepta
sa se lase insotit de experienta psihomen-
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tala? Si cum este cu putintda o asemenea re-
latie? Vom examina cu mai mult folos so-
lutia propusa de Samkhya si Yoga acestei
probleme dupa ce vom cunoaste mai bine
raporturile care se statornicesc intre Sine si
Natura. Vom vedea atunci ca efortul celor
doua darsane se concentreaza cu precadere
asupra problemei adevaratei naturi a stra-
niului ,raport” care leaga purusa de prakrti.
Dar nici originea, nici cauza acestei situatii
paradoxale nu au facut in Samkhya-Yoga
obiectul unei dezbateri veritabile. De ce a
acceptat, de fapt, Sinele sa se lase antrenat
pe o orbitda straina, cea a Vietii In primul
rind — si sd dea astfel nastere omului ca
atare, omul concret, istoric, sortit tuturor
dramelor, confruntat cu toate suferintele?
Cind si cu ce ocazie a inceput aceasta trage-
die a existentei omului, daca este adevarat
ca modalitatea ontologica a spiritului este,
asa cum am vazut deja, exact opusul condi-
tiei umane, Sinele fiind etern, liber si pasiv?

Cauza si originea asocierii spiritului cu
experienta sint doua aspecte ale unei pro-
bleme pe care Samkhya si Yoga o considera
insolubild, deoarece depaseste capacitatea
actuald a intelegerii omenesti. Intr-adevar,
omul cunoaste si intelege prin mijlocirea a
ceea ce Samkhya-Yoga numeste ,intelect”,
buddhi. Dar acest ,intelect” nu este el in-
susi decit un produs — extrem de rafinat,
ce-i drept — al substantei primordiale
(prairti). Fiind un produs al Naturii, un ,fe-
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nomen”, buddhi nu poate intretine relatii de
cunoastere decit cu alte fenomene (care fac
parte, ca si el, din seria infinita de creatii ale
substantei primordiale); in nici un caz el nu
va putea cunoaste Sinele, cédci nu este ca-
pabil sa intretina nici un fel de legaturi cu o
realitate transcendentalda. Doar un instru-
ment de cunoasgtere altul decit buddhi si ca-
re sa nu implice deloc materia ar putea
ajunge la intelegerea cauzei, precum si a
originii paradoxalei asocieri a Sinelui cu
Viata (deci cu ,materia”). Or, in actuala con-
ditie umana, o asemenea cunoastere este
cu neputinta. Ea i se dezvaluie numai ace-
luia care a depasit conditia umana,; ,inte-
lectului” nu-i revine nici un rol in aceasta
revelatie, care este mai curind cunoasterea
de sine, a Sinelui Insusi.

Samkhya stie ca motivul ,aservirii”,
adica al conditiei umane, al suferintei, este
ignoranta metafizica, ignoranta care, in vir-
tutea legii karmice, se transmite de la o exis-
tenta la alta; dar momentul istoric In care
si-a facut ea aparitia nu poate fi stabilit, la
fel cum este cu neputinta de fixat data
Creatiei. Legatura dintre Sine si Viata, pre-
cum si ,aservirea” care decurge de aici (pen-
tru Sine) nu au istorie, ele se afla dincolo de
timp, sint vesnice. A dori sa dai un raspuns
acestor probleme nu este doar un lucru za-
darnic, este o naivitate. Sint probleme rau
puse si, dupa un vechi obicei brahmanic,
respectat In mai multe rinduri de Buddha
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insusi, la o problema rau pusa se raspunde
prin tacere. Singura certitudine posibila cu
privire la acest subiect este ca omul se ga-
seste In aceasta conditie inca din cele mai
indepartate timpuri, iar scopul cunoasterii
nu este ciutarea zadarnica a cauzelor pri-
me si a originilor istorice ale acestei condi-
tii, ci eliberarea.

Substanta si structurile

Patanjali se refera in trecere la prakrti (Y.-
S., 2,3) si la modalitéatile ei, gunele (Y.-S., 1,
16; 11, 15,19 ; 1V, 13,32,34), si numai pentru
a preciza raporturile lor cu viata psihomen-
tala si cu tehnicile eliberarii. El presupune
cunoscuta analiza Substantei, urmarita in
mod laborios de catre autorii Samkhya.
Pralkrti este la fel de reala si de eterna
ca si purusa, dar spre deosebire de Spirit,
ea este dinamica si creatoare. Desi perfect
omogena si inerta, aceasta substanta pri-
mordiald poseda, ca sid spunem astfel, trei
~moduri de a fi", care 1i permit sd se mani-
feste In trei chipuri diferite numite gune :
1) sattva (modalitatea luminozitiatii si a
inteligentei); 2) rgjas (modalitatea energiei
motrice si a activitatii mentale); 3) tamas
(modalitatea inertiei statice si a obscuritatii
psihice). Aceste gune nu trebuie totusi con-
siderate ca diferite de prakrti, caci ele nu
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sint date niciodatd separat; in orice feno-
men fizic, biologic sau psihomental toate
trei exista concomitent, desi in proportii in-
egale (tocmai aceasta inegalitate permite
aparitia unui ,fenomen”, de orice natura ar
fi el; daca nu, echilibrul si omogenitatea
primordiale, gratie carora gunele se gasesc
intr-un echilibru perfect, ar persista ves-
nic). Vedem ca gunele au un dublu caracter:
obiectiv, pe de o parte, deoarece constituie
fenomenele lumii exterioare si, pe de alta
parte, subiectiv, deoarece sustin, alimentea-
za si conditioneaza viata psihomentala. (Din
acest motiv, tamas trebuie tradus atit prin
~principiu al inertiei materiei”, sens obiec-
tiv, cit si prin ,obscuritate a constiintei, ob-
stacol creat de pasiuni”, sens psihofiziolo-
gic.)

De indata ce iese din starea sa initiala
de echilibru perfect (alinga, avyakta) si
adopta specificalii conditionate de ,instinc-
tul sau teleologic” (asupra caruia vom reve-
ni), prakrti se prezinta sub forma unei mase
energetice numite mahat (,cea mare”). An-
trenata de impulsul evolutiei (parinama,
~dezvoltare”, procesiune), prakrti trece din
starea de mahat in cea de ahamkara, care
inseamna masa unitara aperceptiva, lipsita
inca de experientd ,personalda”, dar avind
constiinta obscura de a fi un ego (de la ex-
presia ahamkara, aham = ego). Pornind de
la aceastd masa aperceptiva, procesul evo-
lutiv se desparte in doua directii opuse, din-
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tre care una conduce catre lumea fenome-
nelor obiective, cealalta citre cea a fenome-
nelor subiective (sensibile si psihomentale).

Ahamkara are proprietatea de a se
transforma calitativ dupa cum predomina
una sau alta dintre cele trei gune. Atunci
cind In interiorul achamicarei are prioritate
saftva (modalitatea luminozitatii, a puritatii
si a comprehensiunii), i1si fac aparitia cele
cinci simturi cognitive (jrianendriya) si ma-
nas, ,simtul intern”; acesta din urma ser-
veste ca centru de legatura intre activitatea
perceptiva si activitatea biomotrice; baza si
receptacul al tuturor impresiilor, el coordo-
neaza activitatile biologice si psihice, in spe-
cial pe cele ale subconstientului. Cind, dim-
potriva, echilibrul este dominat de rajas
(energia motrice care face posibila orice ex-
perienta fizica sau cognitiva) — se ivesc cele
cinci simturi conative (karmendriya). In
sfirsit, atunci cind domina tamas (inertia
materiei, obscuritatea constiintei, zagazul
pasiunilor), isi fac aparitia cele cinci tanma-
tra, cele cinci elemente ,subtile” (potentia-
le), nucleele genetice ale lumii fizice. Din
aceste tanmatra deriva, printr-un proces de
condensare care tinde sa produca structuri
din ce in ce mai grosiere, atomii (paramanu)
si moleculele (sthutabhutani, literal: ,parti-
cule materiale dense”) care la rindul lor dau
nastere organismelor vegetale si animale.
Astfel incit, corpul omului, precum si ,stari-
le sale de constiinta” si chiar ,inteligenta”
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sa sint, toate, creatii ale uneia si aceleiasi
substante.

Vom observa ca, dupa Samkhya si Yo-
ga, Universul — obiectiv sau subiectiv — nu
este decit dezvoltarea unei etape initiale a
naturii, ahamkara, cea in care, pentru pri-
ma oard, din masa omogena si energetica
s-a ivit constiinta individualitatii, dintr-o
aperceptie iluminata de ego. Printr-un du-
blu proces de dezvoltare si de creatie, aham-
lcara a creat un univers dublu: interior si
exterior, aceste doua ,lumi” avind intre ele
corespondente elective. Fiecare simt cores-
punde unui atom specific, la fel cum fiecare
atom corespunde unei tanmatra. Dar toti
acesti produsi contin cele trei gune, desi In
proportii inegale; fiecare produs este carac-
terizat prin suprematia unei gune sau, in
fazele finale ale creatiei, prin predominarea
unei tanmatra.

Este important sa intelegem notiunea
de ,evolutie” in Samkhya. Parinama semni-
ficA dezvoltarea a ceea ce exista, virtual-
mente, In mahat. Nu este deloc o creatie,
nici o depasire, nici realizarea unor noi spe-
cii de existenta, ci pur si simplu actualiza-
rea potentialitatilor existente in prakgti (sub
aspectul ei viu, de mahat). A compara ,.evo-
lutia”, in sensul indian, cu evolutionismul
occidental ar insemna sa comitem o mare
confuzie. Nici o forma noua, afirma Sam-
khya, nu depaseste posibilitatile de existen-
tA care se aflau deja in Univers. De fapt,
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pentru Samkhya, nimic nu se creeaza, In
sensul occidental al termenului. Creatia
exista din vesnicie si nu va putea fi nicio-
data distrusa, Insa ea va reveni la aspectul
ei initial de echilibru absolut (in marea re-
sorbtie finala, mahapralaya).

Isvara Krsna defineste ahamkara prin
.cunoasterea de sine” (S.-K., 24). Aceasta
entitate, desi ,materiala”, nu se manifesta
in forme senzoriale, fizice; ea este omogena,
masa energetica si pura, fara nici o struc-
turd. Dupa Samkhya, aharmicara ia cunostin-
ta de sine si, prin acest proces, se rasfringe
in seria celor unsprezece principii psihice
(manas sau simtul intern, care coordoneaza
facultatile sufletului; cele cinci simfuri cog-
nitive si cele cinci simturi conative) — si in
seria puterilor fizice (tanmatra).

Este locul sa remarcam aici importan-
ta capitalda pe care Samkhya, ca aproape
toate sistemele indiene, o acorda principiu-
lui individuatiet prin ,congtiinfa de sine”.
Observam ca geneza lumii este un act psi-
hic si ca, din aceastda ,constiinta de sine”
(care, bineinteles, este cu totul diferita de
~trezirea” lui purusa), deriva evolutia lumii
fizice. Fenomenele obiective si psihofiziolo-
gice au o matrice comuna; singura deosebi-
re care le separa este formula gunelor, sat-
tva predominind in fenomenele psihice,
rajas in fenomenele psihofiziologice (pasi-
uni, activitate a simturilor ete.), In timp ce
fenomenele ,materiei” sint constituite din
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produsii tot mai inerti si mai densi ai fa-
mas-ului (tanmatra, anu, bhutani).

Samkhya-Yoga ofera si o interpretare
subiectiva a celor trei gune atunci cind ia in
consideratie ,aspectele” lor psihice. Pentru
Patanjali, in momentele In care predomina
sattva, constiinta este calma, limpede, inte-
ligibila, virtuoasd; dominatad de ragjas, ea
este agitata, nesigura, instabila; acaparata
de tamas, este obscura, confuza, pasionata,
bestiala (vezi Y.-S., II, 15, 19 cu comentarii-
le). Dar, bineinteles, aceasta valorizare su-
biectiva si omeneasca a celor trei modalitati
cosmice nu contrazice caracterul lor obiec-
tiv — ,exterior” si ,interior” nefiind decit ex-
presii verbale.

Cu acest fundament fiziologic, se inte-
lege de ce Samkhya-Yoga considera orice
experienta psihica drept un simplu proces
.material”. Morala se resimte: puritatea,
bunatatea nu constituie o calitate a spiritu-
lui, ci o ,purificare” a ,materiei subtile” re-
prezentate de constiintd. Gunele impregnea-
za Intregul Univers gi stabilesc o simpatie
organica intre om si Cosmos, cele doua en-
titati fiind patrunse de aceeasi durere a
existentei si amindoua servind acelasi Sine
absolut, strain de lume si antrenat de un
destin ininteligibil. De fapt, deosebirea din-
tre Cosmos si om nu este decit una de grad,
nu de esenta.
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Caracterul teleologic al Creatiei

Gratie parinamei, materia a produs o infini-
tate de forme, din ce In ce mai complexe,
din ce in ce mai variate. Samkhya crede ca
o creatie atit de vasta, un edificiu de forme
si organisme intr-atit de complicat necesita
o justificare si o semnificatie din afara lui. O
prakrti primordiala, informa si vesnica poa-
te avea un sens. Dar lumea, asa cum o ve-
dem, nu este o substanta omogena: ea pre-
zinta, din contra, un numar considerabil de
structuri si de forme distincte. Complexita-
tea Cosmosului, infinitatea .formelor” sale
sint ridicate de Samkhya la rangul de argu-
mente metafizice. ,Creatia” este, fara indoia-
l1a, produsul ignorantei noastre metafizice;
existenta Universului si polimorfismul Vietii
se datoreaza falsei opinii cd omul are un sine
propriu, faptului ca el confunda adevaratul
Sine cu starile psihomentale. Dar, asa cum
observam mai inainte, nu putem sti care este
originea si care este cauza acestei false opinii.
Ceea ce stim, ceea ce vedem, este ca pralkrti
are o ,evolutie” dintre cele mai complicate si
cd ea nu este simpla, ci ,compusa”.

Or, bunul-sim{ ne invata ca orice lu-
cru compus exista in vederea altuia. Astfel,
de exemplu, patul este un ansamblu alca-
tuit din mai multe parti, dar aceasta colabo-
rare provizorie Intre parti nu este de sine sta-
tatoare, ea se afla in slujba omului (S.-K.,17,
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cu comentariile, Vacaspati Misra, 120; S.-S.,
I, 140-144, cu comentariile lui Aniruddha
si Vijhana Bhiksu). Samkhya pune astfel in
lumina caracterul teleologic al Creatiei; da-
ca, intr-adevar, Creatia nu ar avea misiu-
nea de a servi spiritul, ea ar fi absurda, lip-
sitd de sens. Totul in Natura este compus;
totul trebuie deci sa aiba un ,administra-
tor” (adhyaksah), cineva care sa se poata
servi de acesti compusi. ,Administratorul”
nu ar putea fi activitatea mentala, nici sta-
rile de constiinta (ele insele produsi extrem
de complecsi ai lui prakrti). Trebuie prin ur-
mare sa existe o entitate care sa treaca din-
colo de categoriile substantei (guna) si sa fie
de sine statiatoare (Vacaspati Misra, 122, la
S.-K., 17). Mai mult inca, trebuie sa existe
un subiect cdruia activitatea mentala sa-i
fie subordonata, catre care sa se orienteze
~-placerea si durerea”. Caci, adauga Misra
(123), placerea nu ar putea fi resimtita si
specificata de placere; si daca ar fi resimtita
de durere, nu ar mai fi o experienta agre-
abilda, ci una dureroasa. Astfel, cele doua
calitati (durere si placere) nu pot exista, nu
pot fi specificate decit In masura in care
sint indreptate spre un unic subiect depa-
sind experienta.

Este prima dovada a existentei spiritu-
lui pe care o descopera Samkhya: ,,Cunoas-
terea existentei spiritului prin combinarea
in folosul altuia”, axioma deseori repetata
in literatura indiana (5.-S., 1, 66; Vacaspati



YOGA LUI PATANJALI 39

Misra la S.-K., 17; Brhadaranyaka Up., 1I,
4,5) si pe care Yoga si-o insuseste (cf. Y.-S.,
IV, 24). Vacaspati adauga: daca cineva
obiecteaza ca evolutia si eterogenitatea sub-
stantei au scopul de a servi altor ,,compusi”
(cum este cazul, de exemplu, cu scaunul,
acest ,compus” fiind creat in vederea altui
~compus”, corpul omenesc), i se poate ras-
punde cd acesti compusi trebuie si ei sa
existe, la rindul lor, pentru ca alti ,com-
pusi” sa se foloseasca de ei: seria interde-
pendentelor ne-ar conduce in mod fatal la
un regressus ad infinitum. ,.Si deoarece putem
evita acest regressus, continua Vacaspati,
postulind existent{a unui Principiu rational,
nu are evident nici un sens sa multiplicam
inutil seria relatiilor dintre compusi” (Tat-
tva-Kaumudt, 121). Conform acestui postu-
lat, spiritul, Sinele este un principiu simplu
si ireductibil, autonom, static, neproductiv,
neimplicat In activitatea mentala sau sen-
zoriala etc.

Cu toate ca Sinele (purusa) este umbrit
de iluziile si confuziile Creatiei cosmice,
prakrti este dinamizata de acest ,instinct te-
leologic” indreptat in intregime catre ,.elibe-
rarea” lui purusa. Sa ne amintim ca, ,de la
Brahman si pina la ultimul fir de iarba,
Creatia este In folosul spiritului, pina cind
el ajunge la cunoasterea suprema” (S.-S.,
111, 47).
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Relatia Spirit - Natura

Daca filozofia Samkhya-Yoga nu explica
nici motivul, nici originea ciudatei asocieri
care s-a stabilit Intre spirit si experienta, ea
incearca totusi sa explice natura asocierii
lor, sa defineasca trasaturile relatiilor lor
mutuale. Nu este vorba de relatii reale in
sensul propriu al cuvintului, asa cum
exista, de exemplu, intre obiectele exterioa-
re si perceptii. Relatiile reale implica, intr-a-
devar, schimbarea si pluralitatea; or, aici
avem niste modalitati esential opuse naturii
spiritului.

wotarile de constiinta” nu sint decit
produsii lui prakrti si nu pot intretine nici
un fel de raporturi cu spiritul, acesta gasin-
du-se, prin chiar esenta sa, deasupra ori-
carei experiente. Dar — si aici se afla, pen-
tru Samkhya si Yoga cheia acestei situatii
paradoxale — partea cea mai subtila, cea
mai transparenta a vietii mentale, adica in-
teligenta (buddhi) in modalitatea ei de pura
Juminozitate” (saltva), poseda o calitate
specificad: aceea de a reflecta spiritul. Intele-
gerea lumii exterioare nu este posibila decit
gratie reflectarii lui purusa in inteligenta.
Sinele nu este insa alterat prin aceasta re-
flectare si nu-si pierde modalitatile sale on-
tologice (impasibilitate, eternitate etc.).

Yoga-Suira, 11, 20, afirma in esenta:
vazatorul (drastr, adica purusa) este
constiinta absoluta (,vederea prin exce-
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lenta”) si, desi se mentine pur, el cunoaste
cunostintele (,priveste ideile care 1i sint in-
fatisate”). Vyasa interpreteaza: spiritul se
reflecta in inteligenta (buddhi), dar nu este
nici asemanator, nici diferit de ea. Nu este
asemanator inteligentei, deoarece aceasta
din urma se modifica prin cunoasterea, me-
reu schimbatoare, a obiectelor — in timp ce
purusa dispune de o cunoastere neintre-
rupta, intr-un fel este cunoastere. Pe de al-
ta parte, purusa nu este cu totul diferit de
buddhi, caci, desi pur, el cunoaste cunoasg-
terea. Patanjali foloseste o alta imagine pen-
tru a preciza raporturile dintre spirit si inte-
ligenta: la fel cum se reflecta o floare intr-un
cristal, inteligenta il reflecta pe purusa (cf.
Y.-S., ], 41). Dar numai un ignorant ii poate
atribui cristalului calitatile florii (forma, di-
mensiuni, culori). Cind obiectul (floarea) se
misca, imaginea sa se misca in cristal, desi
acesta ramine neclintit. Ar {i o iluzie sa cre-
dem ca spiritul este dinamic numai pentru
ca experienta mentala este astfel. In realita-
te, aici nu este vorba decit de o relatie iluzo-
rie (upadhi) datorata unei ,corespondente
simpatice” (yogyata) intre Sine si inteligenta.

Spiritul se gaseste antrenat din vesni-
cie In relatia iluzorie cu viata psihomentala
(adica cu ,materia”). Acecasta se datoreaza
ignorantei (avidya) (Y.-S., 1I, 24), si atita
timp cit avidya se mentine, existenta este
prezenta, in virtutea karmei, si o data cu ea
durerea. Sa insistam putin asupra acestui
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aspect. Iluzia sau ignoranta consta in con-
fuzia care se face intre purusa cel neclintit
si vesnic si fluxul vietii psihomentale (S.-S.,
III, 41). A spune: ,eu sufar”, ,eu vreau”, ,eu
urasc”, ,eu cunosc” si a gindi ca acest ,eu”
se raporteaza la spirit inseamna a trai in
iluzie si a o prelungi; caci toate actele sau
intentiile noastre, prin simplul fapt ca sint
justificate de prakrti, de ,materie”, sint con-
ditionate si indrumate de karma. Aceasta
inseamna ca orice fapta care isi are originea
In iluzie (care se intemeiaza, altfel spus, pe
ignoranfa, pe confuzia dintre spirit si non-
spirit) este sau consumarea unei virtualitati
create de o fapta anterioara sau proiectia
unei alte potentialititi care-si reclama la
rindul ei actualizarea, consumarea in exis-
tenta prezenta sau intr-una viitoare. Atuneci
cind stabilim ecuatia urmatoare: ,,eu vreau”
= spiritul vrea”, o anumita forta este astfel
declansatd, sau o alta a fost insimintata.
Céaci confuzia pe care o exprima ecuatia
este un ,moment” din circuitul etern al
energiilor cosmice.

Aceasta este legea existentei: ea este
transsubiectiva, ca orice lege, insa validita-
tea si universalitatea ei stau la originea su-
ferintei care afecteaza existenta. Nu este decit
o singura cale pentru obtinerea mintuirii; si
- anume cunoasgterea adecvata a spiritului.
Samkhya nu face decit sa prelungeasca tra-
ditia upanisadica: ,Cine il cunoaste pe at-
man traverseaza (oceanul suferintei)” (Cha-
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dogya Up., VII, 1, 3). ,Prin cunoastere, eli-
berarea; prin ignorantid, aservirea” (S.-S.,
I1I, 22, 23). Iar prima etapa a cuceririi aces-
tei ,cunoasteri” consta In a nega ca spiritul
poseda atribute. Ceea ce Inseamna a nega
suferinta in ce ne priveste, a o considera ca
pe un fapt obiectiv, exterior spiritului, adica
lipsit de valoare, de sens (deoarece toate
~valorile” si toate ,sensurile” sint create de
inteligenta prin reflectarea lui purusa). Du-
rerea exista doar In méasura in care experien-
ta se raporteaza la personalitatea umana
considerata ca identica cu purusa, cu Sine-
le. Aceasta relatie fiind insa iluzorie, ea poa-
te fi usor suprimata. Cind purusa este cu-
noscut, valorile sint anulate; durerea nu
mai este atunci nici durere, nici nondurere,
ci doar un simplu fapt; ,fapt” care, desi isi
pastreaza structura senzoriala, isi pierde
valoarea, sensul. :

Trebuie bine inteles acest aspect, fun-
damental pentru doctrinele Samkhya si Yo-
ga, si asupra caruia, dupa parerea noastra,
nu s-a insistat indeajuns. In scopul elibe-
rarii de durere, Samkhya si Yoga neaga du-
rerea ca atare, suprimind astfel orice relatie
intre suferinta si Sine. Din clipa in care in-
telegem ca Sinele este liber, etern si inactiv,
tot ceea ce ni se intimpla: dureri, sentimen-
te, volitiuni, ginduri ete., nu ne mai aparti-
ne. Totul se constituie intr-un ansamblu de
fapte cosmice, conditionate de niste legi, de-
sigur reale, dar de o realitate neavind nimic
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comun cu purusa. Durerea este un fapt cos-
mic, iar omul il suporta sau contribuie la
perpetuarea sa numai in masura in care ac-
cepta sa se lase antrenat de o iluzie.

Cunoasterea este o simpla ,trezire” care
descopera esenta Sinelui, a spiritului. Cu-
noasterea nu ,produce” nimic — ea dezva-
luie imediat realitatea. Aceasta cunoastere
veritabila si absolutda — care nu trebuie
confundata cu activitatea intelectuala, de
esenta psihologica — nu este obtinuta prin
experientd, ci printr-o revelatie. Nimic divin
nu intervine aici, caci Samkhya neaga exis-
tenta lui Dumnezeu; Yoga o accepta, dar
vom vedea ca Patanjali nu 1i acorda o prea
mare importanta. Revelatia se intemciaza
pe cunoasterea realitatii ultime, adica pe
aceasta ,trezire” In care obiectul se identifi-
ca intru totul cu subiectul. (Sinele se con-
templa el insusi; el nu se ,gindeste”, caci
gindirea este si ea o experienta si ca atare
tine de pralkrti.)

Speranta este cel mai mare chin...

Pentru Samkhya nu exista alta cale in afara
de aceasta. Speranta prelungeste si chiar
agraveaza mizeria umana; fericit este doar
acela ‘care a pierdut orice speranta (S.-S.,
IV, 11), .caci speranta este cel mai mare
chin cu putinta, iar disperarea este marea
fericire” (text din Mahabharata, citat de co-
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mentatorul Mahadeva Vedantin la S.-S., IV,
11). Riturile si practicile religioase nu au
nici o valoare (S.-S., 1I1,26), fiind intemeiate
pe dorinte si cruzimi. Orice actiune rituala,
prin chiar faptul ca implica un efort, da
nastere unei forte karmice (S.-S.,1,84-85).
Nici macar morala nu duce la ceva decisiv.
Indiferenta (vairagya = renuntare), ortodo-
xia (sruti) si meditatia nu sint decit instru-
mente indirecte ale mintuirii. Pentru Sam-
khya singurul mijloc perfect si definitiv este
cunoasterea metafizica (S.-S.,111, 23).
Procesul cognitiv este realizat in mod
natural de catre intelect; acesta insa este o
forma extrem de evoluata a ,materiei”. Cum
este atunci posibil ca eliberarea (mulcti) sa
fie realizata prin colaborarea lui prakrti?
Samkhya raspunde cu argumentul teleolo-
gic: materia (prakrti) actioneaza instinctiv in
vederea eliberarii ,spiritului” (purusa). Inte-
lectul (buddhi), fiind manifestarea cea mai
desavirsita a lui prakrti, faciliteaza, gratie
posibilitatilor sale dinamice, procesul elibe-
rarii, servind ca treapta preliminara revela-
tiei. Patanjali are exact aceeasi pozitie (cf.
Y.-S., 11, 18 etc.); prakrti face posibila expe-
rienta si, in acelasi timp, urmareste elibera-
rea Sinelui. Comentind aceasta sulra, Vyasa
vine cu o precizare importanta: de fapt, afir-
ma el, sclavia nu este nimic altceva decit si-
tuatia inteligentei (buddhi) atunci cind sco-
pul final al Sinelui n-a fost inca atins, iar
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eliberarea nu este nimic altceva decit starea
in care acest tel a fost realizat.

Vom vedea, in capitolul urmator, prin
ce tehnici psihofiziologice poate fi atins,
conform Yogai, acest scop. Pentru Sam-
khya, eliberarea se obtine aproape automat
atunci cind inteligenta (buddhi) il conduce
pe om pina In pragul ,trezirii”. Imediat ce
aceasta autorevelatie este realizata, intelec-
tul precum si toate celelalte elemente psiho-
mentale (deci materiale), care pe nedrept i
se atribuie lui purusa, se retrag, se de-
taseaza de spirit pentru a se resoarbe in
prakrti, semanind In aceasta privintda cu o
~dansatoare care pleaca dupa ce a satisfa-
cut dorinta stapinului” (comparatia este
foarte frecventa atit in Mahabharata, cit si
In tratatele Samkhya ; cf. S.-K., 59, S.-S,,
III, 69). ,Nu existd nimic mai sensibil decit
prakrti; de Iindata ce si-a spus: «sint recu-
noscuta», ea nu se mai arata privirilor Spi-
ritului” (S.-K., 61). Este starea ,eliberatului
in viata” (jivanmukta): inteleptul mai traies-
te inca, deoarece ii ramine un reziduu kar-
mic de consumat (la fel cum roata olarului
continua sa se invirteasca din cauza vitezei
dobindite, desi vasul a fost deja terminat;
S.-K., 67, S.-S., 111, 82). Dar atunci cind, in
clipa mortii, el abandoneaza trupul, purusa
este complet ,eliberat” (S.-K.,68).
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Cum este posibila eliberarea?

In fond, Samkhya-Yoga a inteles ci ,spiritul
(purusa) nu poate nici sa se nasca, nici sa
fie distrus, ca el nu este nici aservit, nici ac-
tiv (cautind in mod activ eliberarea) ; ca nu
este nici insetat de libertate, nici eliberat™
(Gaudapada, Mandukhya-Karika, II, 32).
~Modalitatea sa este astfel incit aceste doua
posibilitati sint excluse” (S.-S., I, 160). Si-
nele este pur, etern si liber; el nu ar putea fi
aservit, caci nu ar putea avea relatii cu alt-
ceva decit cu el insusi. Dar omul crede ca
purusa este aservit si isi inchipuie ca poate
fi eliberat. Acestea sint iluzii ale vietii noas-
tre psihomentale. Céaci, de fapt, spiritul
.aservit” este liber din vesnicie. Daca elibe-
rarea lui ne apare ca o drama, este din cau-
za cad adoptdm un punct de vedere uman;
spiritul nu este decit ,spectator” (saksin), la
fel cum ,eliberareca”™ (mukti) nu este decit o
luare la cunostinta a libertatii sale vesnice.
Eu cred ca sufar, eu cred ca sint aservit, eu
doresc eliberarea. In clipa in care inteleg —
fiind ,trezit” — ca acest ,eu” (asmita) este
un produs al materiei (prakrti), inteleg ime-
diat ca intreaga existenta n-a fost decit o
succesiune de momente dureroase si ca
adevaratul spirit ,contempla impasibil” dra-
ma ,personalitatii”.

Astfel, personalitateca umana nu exista
ca element ultim, ea nu este decit o sinteza
a experientelor psihomentale, si se distru-
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ge, altfel spus, Inceteaza sa mai actioneze,
de indata ce revelatia este un fapt implinit.
Asemanatoare prin aceasta tuturor creatii-
lor substantei cosmice, personalitateca umana
(asmita) actiona, si ea, In vederea ,trezirii”;
din acest motiv, cliberarea o data realizata,
ea devine inutila.

Situatia spiritului (purusa), asa cum o
concep Samkhya si Yoga, este oarecum pa-
radoxala. Desi pur, etern si intangibil, spiri-
tul se preteaza totusi la asocierea, fie ea si
iluzorie, cu materia; si chiar pentru a lua
cunostinta de modul sau de a fi si a se ,eli-
bera”, el este inca o data obligat sa se folo-
seasca de un instrument creat de prakrti (in
acest caz inteligenta). Fara indoialda, daca
privim astfel lucrurile, existenta umana ne
apare dramatica si chiar lipsita de sens.
Dacéa spiritul este liber, de ce sint oamenii
condamnati sa sufere In ignoranta sau sa
lupte pentru o libertate pe care o poseda de-
ja? Daca purusa este perfect pur si static,
de ce ingaduie el impuritatea, devenirea,
experienta, durerea si istoria? Numarul
acestor intrebéari ar putea spori. Filozofia
indiana ne aminteste insa ca Sinele nu tre-
buie judecat dintr-un punct de vedere logic
sau istoric, altfel spus cautind cauzele care
au determinat starea de lucruri actuala.
Realitatea trebuie acceptata asa cum este ea.

Nu este mai putin adevarat ca, in
aceasta privinta, pozitia Samkhyei este greu
de sustinut. De aceea, pentru a evita para-
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doxul unui Sine lipsit de orice contact cu
Natura si totusi autor, In pofida sa, al dra-
mei omenesti, budismul a suprimat com-
plet ,sufletul-spirit”, inteles ca unitate spi-
rituald ireductibila, si 1-a inlocuit cu ,starile
de constiinta”. Vedanta, dimpotriva, preo-
cupata sa evite dificultatea privind relatiile
dintre spirit si univers, neaga realitatea
universului considerindu-l drept maya, ilu-
zie. Samkhya si Yoga nu au dorit sa nege
realitatea ontologica, nici a Spiritului si nici
a Substantei. Astfel incit Samkhya a fost
atacata, mai ales din cauza acestei doctri-
ne, atit de Vedanta, cit si de budism.
Vedanta critica, de asemenea, concep-
tia pluralitatii de ,sine” (purusa), asa cum au
formulat-o Samkhya si Yoga. Exista, intr-a-
devar, afirma aceste doua din urma darsa-
ne, tot atitia purusa citi oameni. lar fiecare
purusa este o monada, el este complet izo-
lat; caci Sinele nu poate avea contacte, nici
cu lumea Iinconjuriatoare (derivata din
prakcrti), nici cu celelalte spirite. Cosmosul
este populat de catre acesti purusa vesnici,
liberi, nemiscati; monade intre care nici o
comunicatie nu este posibila. Dupa Ved-
anta, o asemenea conceptie este neinteme-
iata, iar pluralitatea de ,sine” — o iluzie.
Este in orice caz o conceplie tragica si para-
doxala a spiritului, care se gaseste astiel
izolat nu doar de lumea fenomenelor, dar si
de ceilalti ,sine” eliberati. Cu toate acestea,
Samkhya si Yoga au fost obligate sa postu-
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leze multiplicitatea de purusa; caci in cazul
existentei unui singur Spirit, mintuirea ar fi
fost o problema infinit mai simpla, primul
om eliberat antrenind eliberarea intregului
neam omenesc. Unicitatea Spiritului uni-
versal ar fi facut cu neputintd existenta
concomitenta a ,spiritelor eliberate” si a
wSpiritelor aservite”. Mai mult: In acest caz
nici moartea, nici viata, nici diversitatea se-
xelor si a faptelor nu ar fi putut coexista (S.-
K.,18). Paradoxul este evident: aceasta doc-
trina reduce infinita varietate a fenomenelor
la un principiu unic,material (prakrti); ea
face sa derive dintr-o singura matrice Uni-
versul fizic, Viata si Constiinta — postulind
in acelasi timp pluralitatea spiritelor, desi
acestea sint, chiar prin natura lor, esential
identice. Ea uneste astflel ceea ce pare a fi
atit de diferit — fizicul, vitalul si mentalul —
si izoleaza ceea ce, mai ales In India, pare
atit de unic si de universal: Spiritul.

Semnificatia eliberarii

Sa examinam mai indeaproape conceptia
eliberarii {moksa) in doctrinele Samkhya si
Yoga. La fel ca pentru majoritatea scolilor fi-
lozofice indiene — cu exceptia, bineinteles, a
celor influentate de catre devotiunea misti-
ca bhalkti) — eliberareca inseamna, de fapt,
abolirea ideii de rdu si de durere. Ea nu este
decit luarea la cunostinta a unei situatii de-
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ja existente, dar asupra careia ignoranta isi
arunca valurile. Suferinta dispare de la sine
din clipa in care intelegem ca ea este exte-
rioara spiritului, ca nu priveste decit ,perso-
nalitatea” umana (asmita). Sa ne imaginam,
intr-adevar, viata unui ,eliberat”. Acesta va
continua sa actioneze, deoarecce potentialele
existentelor anterioare, precum si cele ale
propriei sale existente de dinaintea ,trezirii”
cer sa fie actualizate si consumate, conform
legii karmice (vezi mai jos, p. 61 si urm.).
Aceasta activitate insa nu mai este a sa, ea
este obiectiva, mecanica, dezinteresata, pe
scurt, nu-si urmareste ,.fructul”. Cind ,.eli-
beratul” actioneaza, el nu are constiinta lui
~€u actionez”, ci a lui ,se acfioneaza”; cu al-
te cuvinte, el nu antreneaza Sinele intr-un
proces psihofizic. Forta ignorantei nu mai
actioneaza, nu mai sint create noi nuclee
karmice. Atunci cind toate ,potentialele”
mentionate sint distruse, eliberarea este
absoluta. S-ar putea chiar spune ca elibera-
tul nu are ,experienta” eliberarii. Dupa ,tre-
zire” el actioneaza cu indiferenta, iar cind si
ultima molecula fizica se detagseaza de el,
realizeaza un mod de a fi necunoscut muri-
torilor, din cauza ca este absolut: un fel de
Nirvana budista.

.Libertatea” pe care o dﬂblndE§tE indi-
anul cu ajutorul cunoasterii metafizice sau
prin Yoga este cu toate acestea reala, con-
cretd. Nu este adevarat ca India a cautat eli-
berarea doar in mod negativ; caci ea vrea sa
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realizeze libertatea de-o maniera pozitiva.
Intr-adevir, ,eliberatul in viatd” poate si-si
extinda sfera de actiune oricit de departe
doregte. Nu are a se teme de nimic, caci
pentru el faptele sale nu mai au consecinte
si, deci, nici limite. Nimic nemaiputind sa-l
aserveasca, ,eliberatul” isi poate permite
orice, in indiferent ce domeniu de activitate;
caci cel care actioneaza nu mai este el In ca-
litatea de ,sine”, ci un simplu instrument
impersonal. '

Cit priveste conceptia soteriologica a
Samkhyei, eca ni se pare indrazneata. Por-
nind de la datul initial al oricérei filozofii in-
diene: durerea, promitind sa-l elibereze de
ea pe om, Samkhya si Yoga sint obligate, la
capatul itinerarului lor, sa nege durerea ca
atare, durerea umand. Considerata din
punctul de vedere al mintuirii, aceasta cale
nu duce nicaieri, deoarece pleaca de la axio-
ma ca spiritul este absolut liber — adica
neintinat de durere — si ajunge la aceeasi
axioma, si anume ca Sinele nu este antre-
nat decit iluzoriu in drama existentei. Sin-
gurul termen care conteaza in aceasta ecu-
atie, durerea, este lasat la o parte; Samkhya
nu suprima suferinta omeneasca, ea o nea-
ga ca realitate, negind ca ar putea intretine
un raport real cu Sinele. Suferinta ramine,
fiind un fapt cosmic, dar isi pierde semnifi-
catia. Suprimam suferinta ignorind-o ca su-
Serinfa. Desigur, aceasta suprimare nu este
empirica (stupefiante, sinucidere), caci, din
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punct de vedere indian, orice solutie empi-
rica este iluzorie, fiind ea inséasi o forta kar-
mica. Dar solutia oferita de Samkhya il
scoate pe om in afara umanitatii, caci ea nu
este realizabila decit prin distrugerea perso-
nalitatii umane. Practicile Yoga propuse de
Patanjali au acelasi scop.

Aceste solutii soteriologice i-ar putea
parea ,pesimiste” omului occidental, pentru
care personalitatea ramine, in pofida a toa-
te, baza oricarei morale si a oricarei mistici.
Pentru India insa, ceea ce conteaza in pri-
mul rind este nu atit salvarea personalitatii,
cit dobindirea libertdtii absolute. Din mo-
ment ce aceasta libertate nu poate fi obti-
nutd in actuala conditiec umana, iar perso-
nalitatea poarta cu sine suferinta si drama,
este limpede ca ,personalitatea” si conditia
umana sint cele care trebuie sacrificate.
Acest sacrificiu este compensat, de altmin-
teri, din plin prin cucerirea — devenita ast-
fel posibila — a libertatii absolute.

S-ar putea replica, bineinteles, ca sa-
crificiul cerut este prea mare pentru ca roa-
dele sale sa mai poata prezenta vreun interes.
Conditia umana, a carei disparitie se pre-
tinde, nu este ea, de fapt, si in pofida a toa-

e, singurul titlu de noblete al omului ? Aces-
tei eventuale observatii a unui occidental,
Samkhya si Yoga 1i raspund anticipat atunci
cind afirma: atita timp cit nu va fi depasit
nivelul vietii psihomentale, omul nu va pu-
tea decit sa speculeze asupra ,starilor”
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transcendentale care vor fi pretul disparitiei
constiintei normale; orice judecata de va-
loare cu privire la aceste ,stari” este auto-
mat invalidata prin simplul fapt ca cel care
o emite este definit de propria sa conditie,
care este de un ordin cu totul diferit de cel
asupra caruia se vrea indreptata respectiva
judecata de valoare.

Structura experientei psihice

Yoga clasica incepe acolo unde sfirseste Sam-
khya. Patanjali igi insuseste aproape In-
treaga filozofie Samkhya, dar, dupa parerea
lui, cunoasterea metafizicA nu poate, ea
singura, sa-l conducd pe om la eliberare.
Cunoasterea nu face intr-adevar decit sa
pregateasca terenul in vederea dobindirii li-
bertatii (mulcti). Eliberarea trebuie cucerita,
ca sa spunem astfel, prin lupta grea, cu
ajutorul indeosebi al unei tehnici ascetice si
al unei metode de contemplatie. Scopul
Yogai, ca si cel al Samkhyei, este de a supri-
ma constiinta normala in favoarea uneia
calitativ diferite, capabila de o intelegere
exhaustiva a adevarului metafizic. Or, su-
primarea constiintei normale nu este, pen-
tru Yoga, atit de usor de realizat. Pe linga
filozofie, darsana, ea implica si o ,practica”
(abhyasa), o asceza (tapas), pe scurt: o teh-
nica fiziologica.




YOGA LUI PATANJALI 29

Patanjali defineste astfel Yoga: ,,Supri-
marea starilor de constiinta” (Y.-S., I, 2).
Tehnica yogica presupune, in consecinta,
cunoasterea experimentala a tuturor ,stari-
lor” care ,agita” o ,constiinta” normala, pro-
fana, neiluminata. Aceste stari de constiin-
ta sint in numar nelimitat. Toate intra insa
in trei categorii, corespunzind urmatoarelor
trei posibilitati de experienta: 1) erorile si
iluziile (vise, halucinatii, erori de perceptie,
confuzii etc.); 2) totalitatea experientelor
psihologice normale (tot ceea ce simte, per-
cepe sau gindeste profanul, cel care nu
practica Yoga); 3) experientele parapsiholo-
gice declansate de tehnica yogica si accesi-
bile, bineinteles, numai initiatilor.

Pentru Patanjali, fiecareia dintre aces-
te ,clase” (sau categorii) de experiente ii co-
respunde o stiinta sau un grup de stiinte pe
care experienta le ia ca model si care o rea-
duc intre niste limite fixate atunci cind ea le
‘epaseste. Teoria cunoasterii, de exemplu,
.a fel ca si logica au sarcina de a evita erori-
le simturilor si confuziile conceptuale. ,Psi-
hologia”, dreptul, morala au ca obiect tota-
litatea ,starilor de constiinta” ale unui om
.normal”, stari pe care cle le evalucaza si le
clasifica in acelasi timp. Cum, pentru Yoga
si Samkhya, orice experienta psihologica
este produsa prin ignorarea adevaratei na-
turi a Sinelui (purusa), rezulta ca faptele
psihice ,normale”, desi reale din punct de
vedere strict psihologic si valide din punct
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de vedere logic (nefiind iluzorii, precum vi-
sul sau halucinatia), sint totusi false din
punctul de vedere al metafizicii. Intr-adevar,
metafizica nu recunoaste ca valide decit o a
treia categorie de ,stari”, in primul rind ace-
lea care preced en-staza (samadhi) si pre-
gatesc eliberarea.

Scopul Yogai lui Patanjali este asadar
abolirea primelor doua categorii de expe-
riente (provenite respectiv din eroarea lo-
gica si eroarea metafizica) si inlocuirea lor
cu o ,experienta” enstatica, suprasenzoriala
si extrarationalad. Gratie lui samadhi, se de-
paseste definitiv conditia umana — care
este dramatica, ivita din suferinta si consu-
mata in suferinfa — si se obtine In sfirsit
aceasta libertate totala, la care sufletul in-
dian aspira cu atita ardoare.

Vyasa (ad Y.-S., I, 1) clasifica dupa cum
urmeaza modalitatile constiintei (sau ,pla-
nurile mentale”, citta bhuami): 1) instabila;
2) confuza, obscura; 3) stabila si instabila;
4) fixata intr-un singur punct; 5) complet
infrinata. Primele doua dintre aceste moda-
litati sint comune tuturor oamenilor, caci,
din punct de vedere indian, viata psihomen-
tala este de obicei confuza. Cea de-a treia
modalitate a constiintei se obtine fixind spi-
ritul, ,ocazional si provizoriu”, cu ajutorul
exercitiului atentici (de exemplu intr-un
efort de memorie, sau cu ocazia unei pro-
bleme de matematica etc.);: dar ea este tre-
catoare si de nici un folos pentru eliberare
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(mulcti), nefiind obtinuta cu ajutorul Yogai.
Numai ultimele doua dintre modalitatile
enumerate mai sus sint ,stari” yogice, adica
provocate prin asceza si meditatie.

Evident, aceasta clasificare a modali-
tatilor si a ,dispozitiilor” constiintei nu este
facuta in vederea simplei cunoasteri. Caci,
spre deosebire de Samkhya, Yoga isi propu-
ne sa distruga, una dupa alta, diferitele
grupe, specii si varietati de ,stari de consti-
inta"” (cittavrtti). Or, aceasta distrugere nu
poate fi realizatd daca nu se incepe prin a
cunoaste experimental, ca sa zicem astfel,
structura, originea gi intensitatea a ceea ce
este sortit distrugerii.

~Cunoasterea experimentala™ vrea sa
spuna aici: metoda, tehnica, practica. Ni-
mic nu poate fi dobindit fara a actiona si a
practica asceza (tapas): este un laitmotiv al
literaturii yogice. Cartile II si III din Yoga-
Sutra sint consacrate mai in detaliu acestei
activitati yogice (purificari, pozitii ale corpu-
lui, tehnici respiratorii etc.). Din acest motiv
practica Yoga este indispensabila. Intr-ade-
var, increderea (sraddha) in eficacitatea
metodei poate fi obtinuta numai dupa veri-
ficarea experimentala a primelor rezultate
ale acestei tehnici (Vyasa, ad Y.-S., 1, 34).
Negarea realitatii cxperientei yogice sau cri-
tica unora dintre aspectele sale sint necave-
nite din partea unui om caruia cunoasterea
nemijlocita a practicii 1i este straina; caci
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starile yogice depasesc conditia care ne cir-
cumscrie atunci cind le criticam.

Patanjali, si dupa el o mulfime de
maestri yogici si tantrici, stie ca cittavrtti,
~virtejurile congtiintei”, nu pot fi controlate
si, in cele din urma, abolite, daca nu sint in
prealabil ,experimentate”. Cu alte cuvinte,
nu ne putem elibera de existenta (samsara)
daca nu cunoagtem viata Iin mod concret.
Astfel se explica paradoxala teleologie a
Creatiei care, dupa Samkhya si Yoga, pe de
o parte, ,inldntuie” sufletul omenesc, iar pe
de alta, il incita sa se elibereze. De fapt, con-
ditia umana, desi dramatica, nu este deloc
disperata fiindca insesi experientele tind sa
elibereze spiritul (generind mai ales dezgus-
tul de samsara si nostalgia renuntarii). Mai
mult: numai prin experien{e se obtine liber-
tatea. Astfel ca zeii (videha, .dezincarnati”)
— care nu poseda experientd, fiind lipsiti de
trup — au o conditie existentiala inferioara
aceleia umane si nu pot ajunge la eliberarea
completa.

Subconstientul

Analizind ,individualitatea psihica”, Patan-
jali descopera cinci clase, sau mai curind
cinci ,matrice” producatoare de stari psiho-
mentale (cittavrtti): ignoranta (avidya), sen-
timentul individualitatii, (asmifa, ,perso-
na”), patima, atasamentul (raga), dezgustul
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(dvesa) si dragostea de viata, ,dorinta de a
trai” (abhinivesa) (Y.-S., 11, 3) si comentariul
lui Vyasa). Nu este vorba de cinci functiuni
psihice separate: organismul psihic consti-
tuie un intreg, comportamentele sale sint
insa multiple. Toate clasele de vrtti sint ,,du-
reroase” (klesa); prin urmare experienta
umana in intregul ei este dureroasa. Doar
Yoga permite suspendarea vrtti-lor si aboli-
rea suferintei.

Asadar, yoginul trebuie sa ,fasoneze”
si sa ,manevreze” aceste urtti care consti-
tuie fluviul psihomental. Cauza lor ontolo-
gica este, bineinteles, ignoranta (Y.-S., I, 8).
Dar, spre deosebire de Samkhya, Yoga afir-
ma ca doar abolirea ignorantei metafizice
nu ajunge pentru a obtine distrugerea to-
tala a starilor de constiinta. Si aceasta de-
oarece, chiar daca ,virtejurile” actuale ar fi
nimicite, ar aparea fara intirziere altele, care
ar iesi din imensele rezerve de latente ingro-
pate in subconstient. Conceptul de vasana
care desemneaza aceste latente este de o
importantd capitalda in psihologia Yoga; in
textul lui Patanjali el are sensul de ,senzatii
specifice subconstiente”. Obstacolele pe ca-
re fortele subliminale le ridica pe calea care
duce la eliberare sint de doua feluri: pe de o
parte, vasanele alimenteaza fara incetare
fluviul psihomental, seria infinita de citta-
urtti; pe de alta parte, si aceasta chiar in vir-
tutea modalitatilor lor specifice (subliminale,
.germinale”), vasanele formeaza un obsta-
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col enorm: caci ele sint insesizabile, greu de
controlat si de stapinit. Datorita faptului ca
statutul lor ontologic este cel al ,potentia-
litatii", dinamismul lor propriu obliga vasa-
nele sa se manifeste, sa se ,actualizeze” sub
forma actelor de constiinta. Astfel incit yogi-
nul — chiar daca are la activ o practica
prelungitd si a parcurs mai multe etape ale
itinerarului sau ascetic — risca sa se vada
derutat de invazia unui puternic fluviu de
Lwvirtejuri” psihomentale precipitate de cétre
vasane.

Svasanele isi au originea In memorie”,
scrie Vyasa (ad Y.-S., IV, 9), subliniindu-le
astfel caracterul subliminal. Viata este o
descarcare continua de vasane care se ma-
nifestd prin vrtti. In termeni psihologici,
existenta umana este o actualizare neintre-
rupta a subconstientului prin mijlocirea ex-
perientelor. Vasanele conditioneaza carac-
terul specific al fiecdrui individ; iar aceasta
conditionare este conforma atit cu eredita-
tea, cit si cu situatia karmica a individului.
Intr-adevir, tot ceea ce defineste specificita-
tea netransmisibila a individului, precum si
structura instinctelor omenesti, este produs
de vasane, de subconstient. El se transmite
fie de o maniera ,impersonala”, din gene-
ratie in generatie (prin intermediul limbaju-
lui, al moravurilor, al culturii: transmisiune
etnica si istorica); fie direct (prin interme-
diul transmigratiei karmice; reamintim in
aceasta privinta ca potentialele karmice se
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transmit prin intermediul unui ,corp ani-
mic”, linga, literal: ,corp subtil”). O buna
parte a experientei umane se datoreaza mos-
tenirii rasiale si intelectuale, formelor de ac-
tiune si gindire create prin jocul vasanelor.
Aceste forme subconstiente determina viata
majoritatii oamenilor. Doar prin Yoga pot fi
ele cunoscute, controlate si ,arse”.

Ceea ce caracterizeaza constiinta uma-
na — precum s$i Cosmosul in totalitatea sa
— este circuitul neintrerupt care se stabi-
leste Intre diferitele niveluri biomentale.
Faptele omului (karma), provocate de starile
psihomentale (cittavrtti), dau intr-adevar
nastere, la rindul lor, altor cittavriti. Dar
starile de constiinta sint ele insele rezultate
ale actualizarii latentelor subliminale, ale
vasanelor. Astfel ca circuitul latenta — con-
stiinta — fapte — latente etc. (vasana -
vrtti — karma — vasana etc.) nu prezinta
solutie de continuitate. Si fiindca sint mani-
festari ale materiei cosmice (prakrti), toate
aceste modalitati ale ,substantei psihice”
sint reale si, ca atare, nu ar putea fi distru-
se in virtutea unui simplu act de cunoaste-
re (asa cum, in exemplul clasic al filozofiei
indiene, este ,distrusa” iluzia de a te gasi in
fata unui sarpe atunci cind, privind mai de
aproape, 1ti dai seama ca ,sarpele” nu era
de fapt decit un bat). Combustia acestor
stari subliminale, despre care vorbeste Yo-
ga, semnifica intr-adevar ca Sinele (purusa)
se desprinde din fluxul vietii psihice. In
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acest caz, energia mentala — care, fiind de-
terminata de legea karmica si proiectata de
ignoranta, ocupa pina atunci orizontul con-
stiintei, intunecindu-1 — iese (si ea!) din orbi-
ta ,individuala” in interiorul careia se misca
(asmita, personalitate) si, lasata in voia ei,
sfirseste prin a se reintegra in prakrti, in
matricea primordiala. Eliberarea omului
- .elibereaza” in acelasi timp un fragment de
materie, permitindu-i sa se intoarca in uni-
tatea primordiala din care a provenit. ,Cir-
cuitul materiei psihice” ia sfirsit gratie teh-
nicii yogice. In acest sens putem spune ci
yoginul contribuie direct si personal la re-
pausul materiei, la abolirea cel putin a unui
fragment al Cosmosului.

Rolul subconstientului (vasand) este
considerabil pentru psihologia si tehnicile
yogice, caci el este acela care conditioneaza
nu doar experienta actuala a omului, ci si
predispozitiile sale native, precum si decizii-
le sale voluntare din viitor. Prin urmare, de-
vine inutila incercarea de a modifica starile
de constiinta (cittauvrtti) atita timp cit laten-
tele psihomentale (vasana) nu au fost, si
ele, controlate si dominate. Daca dorim ca
~distrugerea” starilor de constiinta sa reu-
seasca, este indispensabil ca circuitul sub-
constient-constiinta sa fie taiat. Este ceea
ce Incearca sa obtina Yoga prin folosirea
unui ansamblu de tehnici care au, toate, in
mare, scopul de a anihila fluxul psihomen-
tal, de a favoriza ,oprirea” acestuia.
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Inainte de a examina diversele tehnici,
sd remarcam in trecere profunzimea anali-
zelor psihologice ale lui Patanjali si ale co-
mentatorilor sai. Cu mult inaintea psihana-
lizei, Yoga a aratat importanta rolului jucat
de subconstient. Intr-adevar, ea vede in di-
namismul propriu al inconstientului obsta-
colul cel mai serios pe care trebuie sa-] de-
paseasca yoginul. Aceasta fiindca latentele
vor sa iasa la lumina, sa devina, actualizin-
du-se, stari de constiinta. Rezistenta pe ca-
re subconstientul o opune oricarui act de
renuntare si de asceza, oricarui act care ar
putea avea ca efect eliberarea Sinelui este
ca un semn al fricii resimtite de subconsti-
ent doar la ideea ca masa de latente inca
nemanifestate ar putea sa-si rateze destinul,
ar putea fi aneantizata inainte de a fi avut.
timpul sa se manifeste gi sa se actualizeze.

Vorbeam despre asemanarea existenta
intre Yoga si psihanaliza. Comparatia poate
fi intr-adevar facuta, cu citeva rezerve, de
altminteri toate in favoarea Yogai. Spre deo-

sebire de psihanaliza freudiana, Yoga nu
vede in inconstient doar libido-ul. Ea aduce
intr-adevar la lumina circuitul care leaga
constiinta de subconstient, ceea ce o face sa
vada subconstientul concomitent ca matri-
ce si receptacul al tuturor faptelor, gesturi-
lor si intentiilor egoiste, adica dominate de
.setea de fruct” (phalatrsna), de dorinta de
autosatisfactie, de saturare, de multiplica-
re. Din subconstient vine, in subconstient
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se Intoarce (gratie ,insamintarilor” karmice)
tot ceea ce vrea sad se manifeste, adica sa
aiba o ,forma”, sa-si arate ,puterea”, sa-si
precizeze ,individualitatea”.

Tot spre deosebire de psihanalizi, Yo-
ga crede ca subconstientul poate fi dominat
prin asceza si chiar cucerit cu ajutorul teh-
nicilor de unificare a starilor de constiinta,
despre care vom vorbi mai tirziu. Experienta
psihologica si parapsihologica a Orientului
in general si a Yogai in special fiind incon-
‘testabil mai intinsa si mai organizata decit
experienta pe care au fost edificate teoriile
occidentale asupra structurii psihicului,
este probabil ca Yoga are dreptate si in
aceasta privinta, iar subconstientul — oricit
de paradoxal ar putea sa para aceasta —
poate fi cunoscut, dominat si cucerit.
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Concentrarea asupra unui singur obiect

Punctul de plecare al meditatiei Yoga este
concentrarea asupra unui singur obiect,
elcagrata. Acest obiect poate fi, fara deose-
bire, un obiect fizic (punctul dintre sprince-
ne, virful nasului, un obiect luminos ete.),
un gind (un adevar metafizic) sau Dumne-
zeu (Isvara). Ekagrata are ca rezultat ime-
diat cenzura tuturor automatismelor psiho-
mentale care domina si, la drept vorbind,
fauresc constiinta profana. Activitatea sim-
turilor si inconstientul introduc neincetat
in constiinta obiecte care o domina si o mo-
difica. Asocierile disperseaza constiinta, pa-
siunile o violenteaza. Chiar si in eforturile
sale intelectuale omul este pasiv: cea mai
mare parte a timpului el propriu-zis nu gin-
deste, ci se lasd gindit de céatre obiecte. Sub
aparentele gindirii se ascunde in realitate
un flux nedefinit si dezordonat, alimentat
de senzatii, de asocieri si de memorie. Cea
dintili datorie a yoginului este sa gindeasca,
adica sa nu se lase gindit de catre obiecte.
Din acest motiv practica Yoga incepe cu
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ekagrata, care bareaza fluviul mental si
constituie un ,bloc psihic”, un continuum
ferm si unitar.

Exercitiul ekagrata se straduieste sa -
controleze cele doua generatoare ale fluidi-
tatii mentale: activitatea senzoriala (indriya)
si cea a subconstientului (samskara). Un
yogin trebuie sa poata obtine dupa voie dis-
continuitatea constiintei: altfel spus, el poa-
te sa provoace in orice moment, si oriunde,
concentrarea atentiei sale asupra unui ,sin-
gur punct” si sa devina insensibil la oricare
alt stimul senzorial sau mnemonic. Prin
ekagrata se obtine o vointa adevarata, adica
puterea de a conduce nestinjenit un sector
important al activitatii psihosomatice.

Se intelege de la sine ca ekagrata nu
poate fi realizata altfel decit prin utilizarea a
numeroase exercitii si tehnici, in care fizio-
logia joaca un rol capital. Nu putem obtine
elcagrata daca, de exemplu, corpul se ga-
seste intr-o pozitie obositoare sau pur si
simplu incomoda, nici daca respiratia este
dezorganizata, aritmica. Din aceasta cauza
tehnica yogica implica mai multe categorii
de practici fiziologice si de exercitii spiritua-
le (numite anga, .membre”), pe care trebuie
sa ni le fi insusit daca dorim sa obtinem
ekagrata si, la limita, concentrarea supre-
ma, samadhi. Aceste ,membre” ale Yogai
pot fi considerate totodata ca formind un
grup de tehnici si ca fiind etape ale itinera-
rului ascetic spiritual al carui capat il con-
stituie eliberarea definitivi. Ele sint:
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1) infrinarile (yama); 2) disciplinele (niya-
ma); 3) atitudinile si pozitiile corpului (asa-
na); 4) ritmul respiratiei (pranayama); 5) e-
manciparea activitatii senzoriale de sub
influenta obiectelor exterioare (pratyahara);
6) concentrarea (dharana); 7) meditatia yo-
gica (dhyana); 8) samadhi (Y.-S., 11, 29).

Infrindri si discipline

Primele doud grupe de practici, yama si
. niyama, constituie preliminariile inevitabile
ale oricarei asceze. Ele nu prezinta, in con-
secinta, nici o particularitate specific yogi-
ca. Exista cinci ,Infrinari”- (yama): ahimsa,
»Sa4 nu ucizi”; satya, ,.sa nu minti”; asteya,
+sa nu furi”; brahmacariya, ,abstinenta se-
xuald”; aparigraha, ,sa nu fi avar” (Y.-S. I,
30).

JInfrinarile” nu procura o stare yogica,
ci o stare omeneasca ,purificata”, superioa-
ra aceleia a oamenilor de rind. Aceasta pu-
ritate este indispensabila etapelor ulterioa-
re. In ceea ce priveste abstinenta sexuala,
scopul ei este conservarea energiei nervoa-
se. Yoga acorda o importanta capitala ,for-
telor secrete ale facultatii generatoare” care,
atunci cind sint cheltuite, risipesc cea mai
pretioasa energie, slabesc capacitatea cere-
brala si fac dificila concentrarea. Trebuie
totusi sa adaugam ca a te abtine sexual
(brahmacariya) nu inseamna doar a te priva
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de acte sexuale, ci si ,a arde” tentatia car-
nala. '
In paralel cu aceste infrinari, yoginul
trebuie sa practice niyama, adica o serie de
wdiscipline” corporale si psihice. ,,Curatenia,
seninatatea, asceza (tapas), studiul metafi-
zicii Ypga si efortul de a face din Dumnezeu
(Isvara) motivul tuturor actiunilor constitu-
ie disciplinele”, scrie Patanjali (Y.-S.,11,32).
Curdtenie inseamna purificarea interioara a
organelor. (Aceasta se obtine printr-o serie
de ,purgatii” artificiale, asupra carora insis-
ta mai ales Hathayoga.) Vyasa precizeaza ca -
purificarea implica si indepartarea impuri-
tatilor spiritului. ,Absenta dorintei de a am-
plifica necesititile existentei”, aceasta este
definitia senindtdtii. Tapas (asceza) consta
in a suporta contrariile ca, de exemplu, do-
rinta de a minca si de a bea, caldura si fri-
gul etec. Studiul este cunoasterea stiintelor
referitoare la eliberare (molksa) sau repeta-
rea silabei OM ete.” (Vyasa, ad Y.-S., 11, 32).
Evident, chiar si pe durata acestor
exercitii se ivesc dificultati, produse in ma-
joritatea lor de dinamismul incongtientului.
Tulburarea cauzata de indoiala este cea mai
primejdioasa. Patanjali recomanda, pentru
a o depasi, sddirea gindului contrar (Y.-S., 11,
33). Este interesant de observat inca de pe
acum ca lupta yoginului impotriva oricarui
.obstacol” "are un caracter magic. Fiecare
tentatie pe care o invinge echivaleaza cu o
forta pe care si-o insuseste. Renuntarea la o
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tentatie nu inseamna doar ,purificarea” in
sensul negativ al cuvintului, ci si realizarea
unui cigtig real, pozitiv : yoginul isi extinde
astfel puterea asupra acelor lucruri la care
incepuse prin a renunta. Mai mult: €l ajun-
ge sa stapineascd nu doar obiectele la care
renuntase, ci si o fortd magica infinit mai
pretioasa decit toate aceste obiecte.. De
exemplu, cel care realizeazi infrinarea aste-
ya (sa nu furi) ,vede indreptindu-se catre el
toate giuvaerurile” (Y.-S., II, 37). Vom avea
ocazia sa revenim asupra acestor ,puteri
miraculoase” (siddhi) pe care le dobindeste
yoginul prin disciplina sa.

Postirile yogice

Tehnica yogica propriu-zisa incepe doar o
datd cu practlica dsanei. Asana inseamna
postura yogica bine cunoscuta pe care Yo-
ga-Sutra (II, 46) o defineste ca ,stabila si
placuta”. In tratatele Hathoyoga gasim de-
scrierea a nenumadrate asane. In Yoga-Si-
tra, aceasta descriere este doar schifata, de-
oarece asana se invata de la un guru, si nu
prin mijlocirea unor descrieri.

Important este faptul ca asana ii con-
fera corpului o stabilitate rigida si reduce
totodata la minimum efortul {izic. Se evita
astflel senzatia suparatoare de oboseala, iri-
tarea anumitor parti ale corpului, se regleaza
procesele fiziologice, permitindu-i-se atenti-
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ei sA se ocupe exclusiv de partea fluida a
constiintei.

La Inceput, asana este incomoda si
chiar insuportabilda. Dar dupd un anumit
antrenament, efortul de a mentine corpul in
aceeasi pozitie devine minim. Or, si aceasta
este de o importanta capitala, efortul trebu-
ie sa dispara, pozitia meditativa trebuie sa
devind naturala; doar atunci ea faciliteaza
concentrarea. ,Postura devine desavirsita
atunci cind efortul pentru realizarea ei dis-
pare, astfel incit sa nu mai existe miscari in
corp” (Vyasa, ad Y.-S., 11, 47). lar Vacaspati,
comentind interpretarea lui Vyasa, scrie:
.Cel care practica asana va trebui sa de-
puna un efort ce consta in a suprima efor-
turile corporale naturale. Altfel postura as-
ceticd de care este vorba aici nu va putea fi
realizata.”

Asana este una din tehnicile caracte-
ristice ale ascezei indiene. O regasim in
Upanisade si chiar in literatura vedica, dar
aluziile referitoare la ea sint mai numeroase
in Epopee si in Purane. Evident, asanele joaca
un rol din ce in ce maij important in literatu-
ra hathayogica, tratatul Gheranda - Sambhi-
ta descriind treizeci si doua de tipuri. lata,
de exemplu, cum se obtine una din pozitiile
meditative cele mai simple si mai obisnuite,
padmasana: ,Asezati piciorul drept pe pul-
pa stinga si In acelasi fel piciorul sting pe
pulpa dreapta; incrucisati miinile la spate si
apucati calciiele (mina dreapta pe calciiul
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drept si mina stinga pe calciiul sting). Apa-
sati barbia de piept si fixati-va privirea asu-
pra virfului nasului” (Gheranda-Samhita,
11, 8).

Gasim liste si descrieri de asane in
majoritatea tratatelor tantrice si hathayogi-
ce. Scopul acestor pozitii meditative este
mereu acelasi: ,Incetarea completd a fri-
mintarilor provocate de contrarii” (Y.-S., II,
48). Se obtine astfel o anumita ,neutralita-
te” a simturilor; constiinta nu mai este tul-
burata de ,prezenta corpului”. Se realizeaza
prima etapa catre izolarea constiintei; pun-
tile permitind comunicarea cu activitatea
senzoriala incep sa fie ridicate.

Asana este primul pas concret facut in
vederea abolirii modalitatilor existentei
omenesti. La nivelul corpului, asana este o
ekagrata, o concentrare intr-un singur
punct: corpul este ,concentrat” intr-o sin-
gura pozitie. La fel cum ekagrata pune ca-
pat fluctuatiilor si dispersarii ,starilor de
constiinta”, tot astfel asana pune capat mo-
bilitatii si disponibilitatii corpului, reducind
infinitatea de pozitii posibile la o postura
unica, imobila, hieratica. Vom vedea de in-
data ca tendinta catre ,unificare” si ,totali-
zare” este specifica tuturor tehnicilor yogi-
ce. Dar scopul lor imediat sare in ochi inca
de pe acum, si el este abolirea (sau depa-
sirea) conditiei umane, rezultind din refuzul
de a se conforma celor mai elementare incli-
natii omenesti. Refuzul de a se clinti, de a se
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misca (@sana) va fi continuat printr-o serie
intreaga de ,refuzuri” de tot felul.

Disciplina respiratiei

Pranayama, disciplina suflului, este ,refu-
zul” de a respira ca majoritatea oamenilor,
adica in mod aritmic. Iata cum defineste Pa-
tanjali acest refuz: ,Pranayama este oprirea
(viccheda) miscarilor ‘inspiratorii si expira-
torii si se obtine dupa ce a fost realizata
asana”(Y.-S., 11, 49). Patanjali vorbeste de-
spre ,oprirea”, suspendarea respiratiei. To-
tusi pr@ndyama incepe prin a ritma pe cit
de lent posibil respiratia: acesta este obiec-
tivul ei initial.

Respiratia omului profan este in gene-
ral aritmica; ea se modifica fie in functie de
imprejurari, fie in functie de tensiunea psi-
homentala. Aceasta neregularitate produce
o periculoasa fluiditate psihica si, In conse-
cinta, instabilitatea si dispersarea atentiei.
Poti deveni atent facind efort in acest sens.
Dar efortul, pentru Yoga, este o , exterioriza-
re”. Se incearca asadar cu ajutorul pranaya-
mei sa se suprime efortul respirator: a ritma
respiratia trebuie sa devina un lucru auto-
“mat, pentru ca yoginul sa poata uita de res-
piratie.

Comentind Yoga-Sutra, I, 34, Bhoja ob-
serva ,ca exista intotdeauna o legatura in-
tre respiratie si starile mentale”. Observatia
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este importanta. Ea contine mai mult decit
constatarea faptului ca, de exemplu, respi-
ratia unui om furios este agitata, pe cind
respiratia celui care se concentreaza se rit-
meaza $i se incetineste de la sine. Relatia
care uneste ritmul respiratiei cu starile de
constiinta la care se refera Bhoja si care fa-
ra indoiala ca a fost observata si verificata
experimental de céatre yogini inca din tim-
purile cele mai indepartate le-a servit drept
instrument de ,unificare” a constiintei. ,,Uni-
ficarea™ despre care este vorba aici trebuie
inteleasa in sensul ca, ritmindu-si respira-
fia si Incetinind-o treptat, yoginul poate
~patrunde” — adica verifica experimental si
cu toata luciditatea — anumite stari de con-
stiinfd inaccesibile in starea de veghe, si
mai ales starile de constiintd care caracteri-
zeaza somnul. Ritmul respirator al unui om
care doarme este mai lent decit al unui om
in stare de veghe. Realizind, gratie pranay-
amei, ritmul somnului, yoginul poate patrun-
de, fara ca prin aceasta sa renunte la lucidi-
tate, ,starile de constiinta” proprii somnului.

Psihologia indiana cunoaste patru mo-
dalitati ale constiintei: constiinta diurna,
cea a somnului cu vise, cea a somnului fara
vise si ,constiinta cataleptica”, turiya. Fie-
care din aceste modalitati ale constiintei se
afla in legatura cu un ritm respirator speci-
fic. Cu ajutorul pranayamei, adica prelun-
gind tot mai mult expiratia si inspiratia —
scopul acestei practici fiind acela de a lasa
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sa treaca un interval de timp cit mai lung
posibil intre aceste doua momente ale res-
piratiei — yoginul poate deci patrunde toate
modalitatile constiintei. Pentru muritorul
de rind, intre aceste diverse modalitati exis-
ta o discontinuitate: astfel, trecerea de la
starea de veghe la cea de somn se face in
mod inconstient. Yoginul trebuie sa pastre-
ze continuitatea constiintei, adica sa pa-
trunda, ferm si lucid, in fiecare din aceste
stari. Exista un numar considerabil de texte
pe tema acestei tehnici ascetice indiene;
majoritatea lor nu fac insa decit sa repete
formulele traditionale. Desi pranayama este
un exercitiu yogic specific si de mare impor-
tanta, Patanjali nu 1i consacra decit trei su-
tre. Detalii tehnice se gasesc in comentariile
lui Vyasa, Bhoja si Vacaspati Misra, dar
mai ales in tratatele hathayogice.

Ritmul respiratiei se obtine printr-o ar-
monizare a celor trei ,momente”: inspiratia
(ptiraka), expiratia (recaka) si retinerea ae-
rului (kumbhaka). Prin exercitiu, yoginul
ajunge sa prelungeasca destul de mult fie-
care din aceste momente. Dupa cum decla-
ra Patanjali, scopul pranayamei este o sus-
pendare a respiratiei pe o durata cit mai
mare cu putintd, la care se ajunge inceti-
nindu-i treptat ritmul. Se incepe prin a se
opri suflul saisprezece secunde si jumatate,
apoi treizeci si cinci de secunde, trei minu-
te, cinci minute s.a.m.d.
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Ingropatii de vii

In martie 1829, Asiatic Monthly Journal re-
lata ispravile unui yogin care, printre alte
performante, putea ramine sub apa timp de
mai multe ore. El refuza sa explice cum fa-
cea acestea, ,multumindu-se si spuni ca
pentru el era o obisnuinta”.

Pare neindoielnic ca starile cataleptice
pot fi provocate intentionat de citre yogini
experimentati. Dr. Thérése Brosse a de-
monstrat ca reducerea respiratiei si a con-
tractiei, cardiace pina la un nivel care nu se
intilneste de obicei decit in pragul unei
morti inevitabile este un fenomen fiziologic
autentic, pe carec yoginii il. pot realiza cu
ajutorul vointei, iar nu ca efect al unei auto-
sugestii. Se intelege de la sine ca un aseme-
nea yogin poate {i ingropat fara nici un risc.
.Reducerea respiratiei, scrie dr. J. Filliozat,
este uneori atit de accentuata incit unii yo-
gini se pot lasa ingropati de vii, fara prejudi-
cii, pentru un timp dat, pastrind un cubaj
de aer care ar [i cu totul insuficient pentru
a le asigura supravietuirea. Aceastda mica
rezerva de aer este destinata, conform lor,
sa le permita, in cazul in care, pe durata ex-
perimentului, un accident i-ar face sa iasa
din starea lor yogica, punindu-i in pericol,
sa efectueze citeva inhalatii pentru a reintra
in aceasta stare” (Magie et Médecine, Paris,
1943, pp. 115-1186).
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Sa adaugam numaidecit ca scopul
acestor practici nu este obtinerea de puteri
fachirice. Trebuie sa distingem intre exhibi-
tionismul anumitor fachiri si hathayogini si
scopul urmarit de catre yoginii autentici.
Acestia se straduiesc sa-gsi stapineasca tru-
pul pentru a patrunde secretul vietii psiho-
somatice. Ei doresc sa cunoasca experi-
mental nivelurile profunde ale psihicului si
sa le inteleaga dinamismul, spre a gasi mij-
loacele de a se elibera de sub dominatia lor.
Sa nu uitam ci telul final al yoginului este
libertatea absoluti, autonomia perfecta, ceea
ce implica un lung si complex travaliu de
deconditionare.

Controlul sufiului: China, Islamul

Ritmarca si retinerea suflului joaca un rol
important si in tehnicile taoiste (cf. H. Mas-
pero, Les procédés de ,nourir le principe vi-
tal” dans la religion taoiste ancienne, in
Journal asiatique, 1937, pp. 117-252, 353~
' 430). Practica este cunoscutd sub numele
de ,respiratie embrionara” ({’ai-si) si princi-
palul ei scop este obtinerea Vietii Lungi
(tch’ang chen), pe care taoistii o inteleg ,.ca
pe o nemurire materiala a trupului insusi”.
~Respiratia embrionara™ nu este deci, pre-
cum pranayama, un exercitiu preliminar
meditatiei, nici un exercitiu auxiliar. El isi
este, dimpotriva, siesi suficient. ,Respiratia
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embrionara” nu serveste, asemeni pranaya-
mel, la a pregati concentrarea spirituala, ci
realizeaza un proces de ,fiziologie mistica”
in urma caruia viata corpului este prelun-
gitd indefinit. Taoismul aminteste prin a-
ceasta de Hathayﬂga Cu care Se aseamana
intr-o anumita masura. Ceea ce preocupi
in primul rind China este prelungirea inde-
finitd a vietii corpului material, pe cind In-
dia este obsedata de ideea cuceririi libertatii
spirituale, a transfigurarii, a ,deificarii”
corpului. |

Taoistii practicau retinerea suflului. Ei
incepeau prin a-l retine timp de 3, 5, 7, 9,
12 respiratii si pretindeau ca se poate ajun-
ge la a-1 retine pe durata a 120 de respiratii
si chiar mai mult. Pentru dobindirea nemu-
ririi, este necesar ca suflul sa fie retinut pe
durata a 1000 de respiratii. Dar tehnica pri-
vitoare la ,suflul intern”, adica la ,respiratia
embrionara”, era si mai dificila. Era vorba
de ,a topi suflul” si a-1 face sa circule prin
interiorul corpului. ,Scopul suprem este
stabilirea unui fel de circulatie interioara a
principiilor vitale astfel incit individul sa
poata ramine perfect etans si sa suporte fa-
ra prejudicii proba imersiunii. Devii imper-
meabil, autonom, invulnerabil, de indata ce
posezi arta de a te hrani si de a respira in
circuit inchis, In maniera unui embrion”
(Marcel Granet, La pensée chinoise, 1934,
pp. 514-515). |
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Este probabil ca cel putin sub forma sa
neotaoista, disciplina suflurilor a fost influ-
~ entatd de Yoga tantrica : unele practici res-
piratorii si sexuale totodata au patruns in
China incepind cu secolul al VII-lea d.H. (cf.
Eliade, Le Yoga, p.395). Pe de alta parte,
existau in China anumite tehnici arhaice,
de structura samanica, ce isi propuneau
imitarea miscarilor si a respiratiei animale-
lor. In orice caz, Lao Zi (Dao de Jing, 6) si
Zhuang Zi (cap.15) cunosteau deja ,respi-
ratia metodica”, iar o inscriptie din epoca
Chu atesta practica unei tehnici respiratorii
in secolul al VI-lea 1.H. (cf. H. Wilhelm, Eine
Chou-Inschrift uiber Atemtechnik, in Monu-
menta Serica, XVIII, 1948, pp.385-388).
Controlul suflului este practicat si de
citre misticii musulmani. Oricare ar fi origi-
nea acestei tehnici Induntrul traditiei isla-
mice, nu incape indoiala ca anumiti mistici
musulmani din India au imprumutat si
practicat exercitiile yogice. Tehnica dhikr
prezinta uneori analogii formale frapante cu
disciplina indiana a respiratiei. T.P. Hughes
(A Dictionary of Islam, London, 1885, pp. 703
si urm.) mentioneaza un monah care traia
la frontiera afgana si despre care se spunea
ca practicase dhikr intr-atit incit reusea sa-si
retina suflul timp de aproape trei ore.
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Isthasmul

Unele preliminarii ascetice si metode de ru-
gaciune utilizate de calugarii isihasti pre-
zinta puncte de asemanare cu tehnicile yo-
gice, Indeosebi cu pranayama. lata cum
rezuma R.P. Irénée Hausherr esentialul me-
todei isihaste de rugaciune: ,Ea comporta
un dublu exercitiu, omfaloscopia si repeta-
rea indefinita a rugaciunii catre lisus: «Doam-
ne lisuse Hristoase, fiul lui Dumnezeu,
miluieste-mal». Asczindu-te in intuneric,
coborind capul, fixindu-{i privirile asupra
mijlocului abdomenului, altfel spus asupra
ombilicului, cautind sa descoperi acolo la-
casul inimii, repetind fara ragaz acest exer-
citiu si insotindu-l intotdeauna cu aceeasi
invocatie dupa ritmul respiratiei, incetinit
la minimum, si perseverind zi si noapte in
aceasta rugaciune mentala, vei sfirsi prin a
gasi ceea ce cautai, lacasul inimii, si o data
cu el tot soiul de minunatii si de cunostin-
te” (Irénée Hausherr, S.J., La Méthode d’o-
raison hésychaste, Orientalia Christiana,
vol. IX, 2, Roma, 1927, p.102).

Iata un fragment din Nichifor din Sin-
guratate (a doua jumatate a secolului al
XIlI-lea): ,Tu deci sezind si adunindu-ti
mintea, Impinge-o si sileste-o pe calea nari-
lor, pe care intra aerul in inima, sa coboare
impreuna cu aerul inspirat in inima. Si in-
trind acolo nu-ti vor mai {i fara veselie si fa-
ra bucurie cele de dupa aceea. Si precum
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un barbat oarecare fiind calatorit de la casa
sa, cind se intoarce nu mai stie ce sa faca de
bucurie ca s-a Invrednicit sa se intilneasca
cu copiii si cu nevasta, asa si mintea cind se
intilneste cu sufletul se umple de o bucurie
si veselie de negrait. Drept aceea, frate,
obisnuieste-ti mintea sa nu iasa degraba de
acolo. Caci la inceput e nepasatoare poate,
din pricina inchiderii inauntru si' a strimto-
rarii. Dar dupa ce se obisnuieste, nu-i mai
plac riticirile pe afard. Caci «Imparatia ce-
rurilor este inlauntrul nostru». Pe aceasta
privind-o acolo si cerind-o prin rugaciunc
curata, toate cele din afara le socoteste uri-
te si neplacute” (trad. rom. pr. prof. Dumi-
tru Staniloae, Filocalia, vol.VII, pp.29-31).
In secolul al XVIlI-lea, doctrinele si
tehnicile isihaste le mai erau familiare ca-
lugarilor de la muntele Athos. Iata citeva
fragmente din Encheiridion-ul lui Nicodim
Hagioritul: ,De ce trebuie sa-ti tii respirafia
in rugdciune. Deoarece spiritul tau ori fapta
spiritului tau s-au obisnuit inca din tinere-
te sa se raspindeasca si sa se risipeasca
asupra lucrurilor sensibile ale lumii exteri-
oare, din care cauza, atunci cind rostesti
aceastd rugaciune, sa nu respiri in mod
continuu, asa cum este obiceiul de la na-
tura, ci sa-ti retii un pic respiratia atita cit
glasul launtric sa fi rostit o data rugaciu-
nea, si atunci sa respiri, asa cum au pova-
tuit-o Sfintii Parinti. Fiindca, prin aceasta
refinere momentana a respiratiei, inima se
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afla stingherita si strinsa si, in consecinta,
indura o suferinta, neprimind aerul trebui-
tor naturii sale; iar spiritul, la rindul sau, se
aduna mai usor si se intoarce cétre inima
[...]. Fiindca prin aceasta retinere momen-
tana a respiratiei inima aspra si ingrosata
se¢ subtiaza, si umiditatea inimii, fiind in
mod convenabil comprimatd si incalzita,
devine, In consecinta, tandra, sensibila,
umila si mai dispusa la cainta si la a varsa
lacrimi cu usurinta [..]. Fiindcda prin
aceasta scurta retinere inima resimte stin-
ghereala si suferinta, iar prin stinghereala
si durere vomita cirligul otravit al placerii si
al pacatului pe care l-a inghitit mai inain-
te..” (I. Hausherr, op.cit., p.109).

In sfirsit, trebuie citat tratatul funda-
mental Metoda sfintei rugaciuni si atenfii,
mult timp atribuit lui Simeon Noul Teolog.
,Opusculul ar putea fi foarte bine contem-
poran cu cel al lui Nichifor, daca nu cumva
ii apartine lui Nichifor insusi, asa cum pre-
supune, nu fara temei, I. Hausherr” (Jean
Gouillard, Petite Philocalie de la priére du
coeur, Paris, 1953, p.206). Reproducem dupa
traducerea franceza a lui Jean Gouillard
(op.cit., p.216): ,,Atunci aseazéa-te intr-o chi-
lie linistita, deoparte intr-un col{, si stradu-
ieste-te sa faci ceea ce-t{i spun: inchide usa,
inalta-ti spiritul deasupra oricarui obiect
zadarnic sau trecator. Pe urma, apasindu-ti
barba In piept, indreapta-ti ochiul trupului
in acelasi timp cu intregul tau spirit asupra
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centrului abdomenului, adica asupra ombi-
licului; comprima aspirarea aerului care
trece prin nas, astfel incit sa nu respiri cu
usurinta, si scruteaza cu mintea inauntrul
maruntaielor tale in cautarea locului inimii,
pe care tuturor puterilor sufletului le place
sa-|] frecventeze. La inceput nu vei gasi decit
tenebre si o opacitate indaratnica, dar daca
perseverezi, daca practici acest exercitiu zi
si noapte, vei gasi, ah, minunétie! o fericire
fara de margini.”

Nu trebuie sa ne lasam ingelati de aces-
te analogii exterioare cu pranayama. Disci-
plina respiratiei si pozitia corpului au drept
scop, la isihasti, si pregateasca rugaciunea
mentald;, In Yoga-Sitra, aceste exercitii
urmaresc ,unificarea” constiintei si pregati-
rea ,meditatiei”, iar rolul lui Dumnezeu
(Isvara) este destul de modest. Nu este insa
mai putin adevarat ca, din punct de vedere
fenomenologic, cele doua tehnici mai sus
mentionate sint destul de asemanatoare
pentru ca problema unei influente a fiziolo-
giei mistice indiene asupra isihasmului sa
poata fi pusa.

~Retragerea simturilor”

Asana, pranayama si ekagrata produc o sus-
pendare a conditiei umane, fie si numai
pentru timpul scurt cit dureaza exercitiul.
Nemiscat, ritmindu-gi respiratia, fixindu-gi
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privirea si atentia asupra unui singur
punct, yoginul depageste experimental mo-
dalitatea profana de a exista. El incepe prin
a deveni autonom in raport cu Cosmosul ;
tensiunile din exterior nu-l mai tulburia
(caci o data depaésite ,contrariile”, el este in-
sensibil atit la frig, cit si la caldura; atit la
lumina, cit si la intuneric ete.); activitatea
senzoriala nu-l mai proiecteaza in afara, ca-
tre obiectele simturilor; fluviul psihomental
nu mai este condus de distrageri, automa-
tisme si memorie: el este ,concentrat”, ,uni-
ficat”. Retragerea in afara Cosmosului este
insolitd de o adincire in sine insusi. Yoginul
‘se intoarce cétre sine, se ia in posesie ca sa
ne exprimam astfel, se inconjoara cu ,forti-
ficatii” tot mai solide, Intr-un cuvint devine
invulnerabil.

Asana si ekkagrata imita un arhetip di-
vin: pozitia yogica are o valoare religioasa in
sine. Dumnezeu din Yoga-Sulra, Isvara,
este un spirit pur, care nu doar ca nu a cre-
at lumea, dar nici macar nu intervine, di--
rect sau indirect, In istorie. Yoginul imita
modul de a fi care 1i este propriu acestui
spirit pur. Depasirea conditiei umane, ,eli-
berarea”, autonomia perfecta a lui purusa
— toate acestea isi au modelul exemplar in
Isvara. Renuntarea la conditia umana, adi-
ca practica Yoga, are o valoare religioasa in
sensul ca yoginul imita modul de a fi al lui
ISvara: imobilism, concentrare asupra sine-
lui.
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Faptul de a ritma si, la limita, de a sus-
penda respiratia faciliteaza In mare masura
concentrarea (dharana). Caci, ne spune Pa-
tanjali (Y.-S., II, 52, 53), gratie pranayamei,
valul tenebrelor se destrama, iar intelectul
devine capabil de concentrare (dharana).
Yoginul poate sa-si verifice calitatea concen-
trarii prin pratyahara, termen tradus in ge-
neral prin ,retragerea simturilor”™ sau ,ab-
stragere”, dar pe care noi preferam sa-l
traducem prin ,facultatea de a elibera acti-
vitatea senzoriala de sub influenta obiecte-
lor exterioare”.- Dupa Yoga-Sttra, II, 54, am
putea intelege pratyahara ca facultatea prin
care intelectul (citia) cunoaste senzatiile ca
st cum contactul ar fi fost real.

Comentind aceasta sitra, Bhoja spune
ca simturile, in loc sa se indrepte catre
obiecte, ,ramin in ele insele”. Desi simturile
nu se mai indreapta cétre obiectele exte-
rioare, iar activitatea lor inceteaza, intelec-
tul (citta) nu-si pierde prin aceasta proprie-
tatea de a avea reprezentari senzoriale.
Atunci cind citta doreste sa cunoasca un
obiect exterior, el nu se serveste de o activi-
tate senzoriala. El poate cunoaste acest
obiect datoritd puterilor de care dispune.
Fiind obtinuta direct prin contemplatie,
aceasta ,cunoastere” este, din punct de ve-
dere vyogic, mai reald decit cunoasterea
obisnuita. ,Atunci, scrie Vyasa, intelepciu-
nea (prajna) yoginului cunoaste toate lucru-
rile, asa cum sint ele ” (Yoga Bhasya, 11, 45).
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Aceasta retragere a activitatii senzoria-
le de sub stapinirea obiectelor. exterioare
(pratyahara) esteultima etapa a ascezei psi-
hofiziologice. De acum inainte yoginul nu va
mai fi ,distras” sau ,tulburat”™ de simturi, de
activitatea senzoriala, de memorie etc. Ori-
ce activitate este suspendatéa. Citta — fiind
masa psihica ce ordoneaza si clarifica sen-
zatiile venite din afara — poate servi drept
oglinda obiectelor, fara ca simturile sa se
interpuna intre el si obiectul sau. Profanul
este incapabil sa dobindeasca aceasta liber-
tate, deoarece spiritul sau, in loc sa fie sta-
bil, este, dimpotriva, violentat fara incetare
de activitatea simturilor, de subconstient si
de ,setea de a trai”. Realizind citta vrtti niro-
dhah (adica suprimarea starilor psihomen-
tale), citta ramine in ‘el insusi (svarupam-
atre). Acecasta ,autonomie” a intelectului nu
antreneaza insa suprimarea ,fenomenelor”.
Desi detasat de fenomene, yoginul continua
sa le contemple. In loc sd cunoasca, asa ca
mai inainte, prin mijlocirea formelor (ripa)
si a starilor mentale (cittavrtti), yoginul con-
templa direct esenta (tattva) tuturor obiec-
telor.

Dharand, ,,concentrarea” yogicd

Autonomia fata de stimulii lumii exterioare
- si fatda de dinamismul subconstient, auto-
nomie pe care o realizeaza prin intermediul
pratyaharei, ii permite yoginului sa experi-
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menteze o tripla tehnica, pe care textele o
numesc samyama (literal: a merge impreu-
na, vehicol). Acest termeri desemneaza ulti-
mele etape ale tehnicii yogice, ultimele trei
~-membre ale Yogai” (yoganga), si anume:
concentrarea (dharana), .meditatia” pro-
priu-zisd (dhyana) si ,staza” (samadhi).
Aceste exercitii spirituale nu sint posibile
decit dupa o repetare suficienta a tuturor
celorlalte exercitii fiziologice, atunci cind
yoginul a ajuns sa-si stapineasca perfect
corpul, subconstientul si fluxul psihomen-
tal. Exercitiile sint calificate drept ,subtile”
(antaranga) pentru a arata limpede ca nu
implica nici o noua tehnica fiziologica. Ele
se aseamana intr-o asemenea masura incit
yoginul care abordeaza unul din ele (con-
centrarea, de exemplu) doar cu greu se poa-
te mentine in cadrul lui si i se intimpla
chiar sa alunece, fara voia lui, in ,medita-
tie” sau In ,enstaza”. Din acest motiv ulti-
mele trei exercitii yogice sint desemnate cu
un nume comun: samyama (Vacaspati Mis-
ra, ad Vyasa, III, 1),

~Concentrarea” (dharana, de la radaci-
na dhr, ,a tine strins”) este de fapt o ekagra-
ta, o .fixare Iintr-un singur punct”, dar al
carei continut este strict notional. Altfel
spus, dharanda — si prin aceasta se deose-
. beste ea de ekagrata, al carei unic scop este
oprirea fluxului psihomental si ,fixarea
intr-un singur punct” — realizeaza aceasta
Jfixare” in scopul de a intelege. lata definitia
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pe care i-o da Patanjali : ,Fixarea gindirii
intr-un singur punct” (Y.-S., 1II, 1). Vyasa
precizeaza ca de obicei concentrarea se face
asupra ,centrului (cakra) ombilicului, in lo-
tusul inimii, in lumina capului, asupra vir-
fului nasului, al limbii sau al oricarui loc
sau obiect exterior” (ad Y.-S., IlII, 1). Vacas-
pati Midra adauga ca nu putem obtine dha-
rana fara ajutorul unui obiect asupra ca-
ruia sa ne fixam gindirea.

Dhyﬁﬁn, ,meditatia” yogicad

In tratatul sau Yoga-sara-samgraha (ed. C.
Jha, pp. 43 si urm.), Vijnana Bhiksu citeaza
un pasaj din Isvara-gita, conform caruia
durata dharanei se extinde pe un interval
de timp de douasprezece pranayame. Re-
petind de douasprezece ori aceasta concen-
trare asupra unui singur obiect, se obtine
~meditatia” yogica, dhyana. Patanjali o defi-
neste pe aceasta din urma: ,Un curent de
gindire unificata” (Y.-S., III, 2), iar Vyasa
adaugd urmatoarea glosa: ,Continuum de
efort mental vizind asimilarea obiectului
meditatiei, eliberat de orice alt efort de a
asimila alte obiecte.” Vijnana Bhiksu (Yoga-
sara-samgraha, p.45) explica acest proces
in felul urmator: atunci cind, in situatia in
care a fost practicata dharana, spiritul a
reusit sa se mentina un timp destul de in-
delungat in fata sa sub forma obiectului me-
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ditatiei, fara nici o intrerupere cauzata de
intruziunea unei alte functiuni, atunci se
ajunge la dhyana. $i el da ca exemplu con-
templarea lui Visnu sau a unui alt zeu ima-
ginat ca aflindu-se in lotusul inimii.

Nu mai trebuie sa precizam ca aceasta
~meditatie” yogica difera radical de medita-
tia profana. In primul rind, nici un ,conti-
nuum mental” nu poate dobindi, in cadrul
experientei psihomentale normale, densitatea
si puritatea pe care ne permit sa le atingem
procedeele yogice. In al doilea rind, medita-
tia profana se opreste-fie la forma exterioara
a obiectelor asupra carora se mediteaza, fie
la valoarea lor, pe cind dhyana permite ,,pa-
trunderea” obiectelor, ,asimilarea” lor ma-
gica.

Actul de ,patrundere” in esenta obiec-
telor este deosebit de dificil de explicat; el
nu trebuie conceput nici in formele imagi-
natiei poetice, nici in acelea ale unei intuitii
de tip bergsonian. Ceea ce deosebeste clar
.meditatia” yogica de aceste doua elanuri
irationale este coerenta sa, starea de lucidi-
tate care 1i este proprie si care o orienteaza
tot timpul. Intr-adevar, ,continuumul men-
tal” nu scapa niciodata vointei yoginului. In
nici un moment acest continuum nu se im-
bogateste pe cai laturalnice, prin asociatii
necontrolate, analogii, simboluri etc. Medi-
tatia nu inceteaza nici o clina sa fie un in-
strument de patrundere in esenta lucruri-
lor, adica, in cele din urma, un instrument
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de luare in posesiune, de ,asimilare” a rea-
lului.

Rolul lui Dumnezeu

Spre deosebire de Samkhya, Yoga afirma
existenta unui Dumnezeu, Isvara (literal:
Domn). Acest Dumnezeu nu este, binein-
teles, creator (Cosmosul, viata si omul fiind
.create”, asa cum am vazut deja, de catre
pralrti, caci toate provin din substanta pri-
mordiala). ISvara poate insa grabi, la anu-
mifi oameni, procesul eliberarii; el ajuta sa
se ajunga mai repede la samadhi. Domnul
mentionat de Patanjali este mai curind un
Dumnezeu al yoginilor. El nu-i poate veni in
ajutor decit unui yogin, adica unui om care
s-a decis deja pentru Yoga. Rolul lui Isvara
este, de altminteri, destul de modest. El
poate, de exemplu, sa-1 faca sa obtina sam-
adhi pe yoginul care l-a ales pe el drept
obiect al concentrarii sale. Dupa Patanjali
(Y.-S., II, 45) acest ajutor divin nu este efec-
tul vreunei ,dorinte” ori al unui ,sentiment”
— céci Domnul nu poate avea nici dorinte,
nici emotii —, ci al unei , simpatii metafizi-
ce” intre Isvara si purusa, simpatie care ex-
plicA armonizarea structurilor lor. Isvara
este un purusa liber dintotdeauna, neatins
vreodata de ,durerile” gi ,impuritatile” exis-
tentei (Y.-S., 1, 24). Vyasa, comentind acest
text, precizeaza ca deosebirea dintre ,spiri-
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tul eliberat” si Isvara este urmatoarea: pri-
mul s-a aflat cindva in relatie (chiar daca
iluzorie} cu experienta psihomentala, in
timp ce Isvara a fost intotdeauna liber.
Dumnezeu nu se lasa atras nici prin ritua-
luri, nici prin devotiune, nici prin credinta
in ,harul” sau; ,esenta” sa colaboreaza in-
stinctiv, ca sa spunem astfel, cu Sinele care
vrea sa se elibereze prin Yoga.

Este mai curind o simpatie de ordin
metafizic, legind una de cealalta doua en-
titati inrudite. S-ar zice ca simpatia aratata
fatd de citiva yogini — adica fata de acei pu-
tini oameni care-si cauta eliberarea prin mij-
locirea tehnicilor yogice — a epuizat capaci-
tatea pe care o avea Isvara de a se interesa
de soarta oamenilor. Din acest motiv, nici
Patanjali, nici Vyasa nu reusesc sa explice
in mod convingator interventia lui Dumne-
zeu In Natura. Iti dai seama ca Isvara a pa-
truns in dialectica Samkhya-Yoga venind
oarecum din afard. Intr-adevar, Samkhya
afirma (iar Yoga isi insuseste afirmatia) ca
substanta (prakrti) colaboreaza, prin ,in-
stinctul sau teleologic”, la eliberarca omu-
lui. Astfel ca rolul jucat de Dumnezeu in
dobindirea acestei libertati este lipsit de
-insemnatate; substanta cosmica isi asuma
chiar ea sarcina eliberarii numerosilor ,,Si-
ne” (purusa) prinsi in mreaja iluzorie a exis-
tentei.

Patanjali, desi a introdus In dialectica
doctrinei soteriologice Samkhya acest ele-
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ment nou si (la urma urmei) absolut inutil
care este Isvara, nu-i acorda totusi impor-
tanta pe care i-o vor da comentatorii tirzii.
Ceea ce conteaza inainte de orice in Yoga-
Stutra este tehnica; altfel spus: vointa gi ca-
pacitatea de stapinire de sine si de concen-
trare ale yoginului. De ce a simtit totusi
Patanjali nevoia sa-l1 introduca pe Isvara?
Fiindca Isvara corespundea unei realitati de
ordin experimental: el poate intr-adevar sa
provoace samadhi, cu conditia ca yoginul
sa practice Isvarapranidhana, adica devoti-
unea catre Isvara (Y.-S., 1I, 45). Propunindu-si
sa culeaga si sa clasifice toate tehnicile yo-
gice validate de ,traditia clasicad”, Patanjali
nu putea sa neglijeze o serie intreaga de ex-
periente pe care numai concentrarea in Is-
vara le facuse posibile. Cu alte cuvinte: ala-
turi de traditia unei Yoga pur magice, adica
facind apel numai la vointa si la fortele per-
sonale ale ascezei, exista si o alta traditie,
Jmistica”, in care etapele finale ale practicii
Yoga erau cel putin inlesnite printr-o devo-
tiune — ehiar foarte rarefiata, foarte ,inte-
lectuala” — fatia’de un Dumnezeu. De altfel,
cel putin asa cum se prezinta el la Patanjali
si la Vyasa, ISvara este lipsit de maretia
Dumnezeului creator si atotputernic si de
patosul propriu unui Dumnezeu dinamic si
grav din diversele mistici. ISvara nu este in
definitiv decit arhetipul yoginului: un ma-
croyogin; foarte probabil, un patron al anu-
mitor secte vogice. Intr-adevir, Pataiijali
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precizeaza ca Isvara a fost guru al intelepti-
lor din vremuri imemoriale; caci, adauga el,
Isvara nu este legat de Timp (Y.-S., I, 26).

Sa retinem totusi de pe acum un deta-
liu a cirui semnificatie nu se va preciza de-
cit mai departe: intr-o dialectica a eliberarii
in care nu era necesar sa figureze, Patanjali
introduce un ,Dumnezeu” caruia nu-i acor-
da, ce-i drept, decit un rol relativ modest.
Caci samadhi — dupa cum vomn vedea —
poate fi obtinut si fara aceasta ,concentrare
in Isvara”. Yoga practicatd de Buddha si
.contemporanii sai se dispensa de ,concen-
trarea in Dumnezeu”. Ne putem intr-adevar
imagina foarte usor o Yoga care sa accepte
intru totul dialectica Samkhya si nu avem
nici un motiv sa credem ca o asemenea Yo-
ga, magica si atee, n-a existat. Patanjali a
fost totusi nevoit sa-l introduca pe Isvara in
Yoga; caci Isvara era, pentru a ne exprima
astfel, un dat experimental: anumiti yogini
faceau intr-adevar apel la Isvara, cu toate
ca s-ar fi putut elibera si prin practicarea
exclusiv a tehnicii Yoga.

Avem de-a face aici cu polaritatea ma-
gie-mistica, atit de caracteristica spiritua-
litatii indiene medievale. Remarcabil este
rolul, din ce in ce mai activ, jucat de Isvara
la comentatorii tirzii. Vacaspati Misra si Vij-
nana Bhiksu, de exemplu,ii acorda lui Isva-
ra o mare importanta. Este adevarat ca:
acesti doi comentatori 1i interpretcaza pe
Patanjali si Vyasa in lumina spiritualitatii
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. contemporane lor. Or, ei traiesc intr-o peri-
oada in care intreaga Indie este imbibata de
curente mistice si devotionale. Dar tocmai
aceasta victorie cvasiuniversala a ,misticii”
apare ca deosebit de semnificativa in cazul
Yogai ,clasice”, care s-a indepartat prin
aceasta de caracteristica sa originara, anu-
me de ,magie”. Astfel, sub influentele con-
jugate ale anumniitor idei vedantine si ale
bhakti-ului (devotiune mistica), Vijiana
~Bhiksu staruie indelung asupra ,harului
special al lui'Dumnezeu” (Yoga-sara-sam-
graha, pp. 9, 18-19, 45-46). Un alt comen-
tator, Nilakantha, afirmd cd& Dumnezeu,
desi inactiv, 1i ajutd pe yogini asemenea
unui magnet (cf. Dasgupta, Yoga as Philoso-
phy and Religion, p.89). Acelasi autor ii atri-
buie lui ISvara o ,vointid” capabilda sa pre-
destineze vietile oamenilor; céci el ii sileste
pe aceia pe care vrea sa-i inalte sa savir-
seasca fapte bune, iar pe aceia pe care vrea
sa-i nimiceasca, sa faca fapte rele” (ibid.,
p-88). Cit de departe sintem de rolul modest
atribuit de Patanjali lui Isvara!

Enstaza si hipnozd

Ne reamintim ca ultimele trei ,membre ale
Yogai” reprezinta niste ,experiente” si ,stari”
atit de strins legate una de cealaltd, incit au
fost desemnate cu acelasi nume: samyama.
Prin urmare, a realiza samyama pe un anu-
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me ,plan” inseamna a realiza concomitent
~concentrarea” (dharana), ,meditatia” (dhy-
ana) si ,staza” (samadhi): acest ,plan” sau
nivel poate fi, de exemplu, cel al materiei
inerte (pamintul etc.), sau cel al materiei in-
candescente (.focul” etec.). Trecerea de la
~concentrare™ la ,meditatie” nu necesita in-
trebuintarea vreunei noi tehnici. La fel, nu
este nevoie de nici un exercitiu yogic supli-
mentar pentru a realiza samadhi, o data ce
yoginul a reusit sa se ,concentreze” si sa
.mediteze”. Samadhi, enstaza yogica, este
rezultatul final si incoronarea tuturor efor-
turilor si exercitiilor spirituale ale ascetului.
(Semnificatiile termenului samadhi sint:
unire, totalitate; absorbire in; concentrare
totalad a spiritului; conjunctie. Se traduce in
general prin ,concentrare”; dar in acest caz
exista riscul de a se confunda cu dharana;,
de aceea am preferat sa-1 traducem prin en-
staza, staza, conjuncitie.)

- Nenumarate sint dificultatile de depa-
sit daca vrem sa intelegem cu exactitate in
ce consta aceasta ,stazd” yogica. Chiar la-
sind la o parte semnificatiile laterale pe care
le capata conceptul de sarnadhi in literatu-
ra budista, precum si in varietatile ,baroce”
de Yoga, si neluind in considerare decit sen-
sul si valoarea care i-au fost atribuite de Pa-
tanjali gi comentatorii sai, dificultitile sub-
zista. Céci, pe de o parte, samadhi exprima
o ,experientd” indescriptibila din toate-punc-
tele de vedere; pe de alta parte, aceasta ,.ex-
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perienta enstatica” nu este univalenta: mo-
dalitatile sale sint foarte numeroase. Sa in-
cercam, procedind pe etape, sa vedem la ce
se refera samadhi. Cuvintul este intrebuin-
tat mai intii Intr-o acceptiune gnoseologica;
samadhi este acea stare contemplativa in
care gindirea percepe nemijlocit forma
obiectului, fara ajutorul categoriilor si al
imaginatiei (kalpanad); stare in care obiectul
se dezvaluie ,in sine” (svartipa), in ceea ce
are el esential, si ca si cum ,ar fi golit de
sine insusi” (Y.-S., III, 3). Vacaspati Misra,
comentind acest text, citeaza un pasaj din
Visnu Purana (VI, 90) unde se afirma ca yo-
ginul care a incetat sa faca uz de ,imagina-
tie” nu mai considera actul si obiectul medi-
tatiei ca distincte unul de celalalt. Exista o
coincidenta reala intre cunoasterea obiectu-
lui si obiectul cunoasterii; acest obiect nu se
mai Iinfatiseaza constiintei in relatiile care il
delimiteaza si il definesc ca fenomen, ci ,ca
si cum ar fi golit de sine insusi”. Iluzia si
imaginatia (kalpana) sint astfel definitiv su-
primate de samadhi. Sau, dupa cum se ex-
priméa Vijnana Bhiksu (Yoga-sara-samgra-
ha, p.44), se ajunge la samadhi ,atunci cind
dhyana se elibereaza de notiunile separate
de ,meditatie”, ,obiect de meditatie” si ,su-
biect meditativ” si se mentine doar in forma
obiectului meditat”, adica atunci cind nu
mai existd nimic in afara de aceastda noua
dimensiune ontologica reprezentata de
transformarea ,obiectului” (Lumea) in ,cu-
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noastere-posesiune”. Vijnana Bhiksu adau-
ga ca exista o deosebire clara intre dhyana
si samadhi: meditatia poate fi intrerupta
.dacd oamenii vin In contact cu obiecte
atragatoare”, pe cind samadhi este o stare
invulnerabila, complet refractara la' stimuli.

Nu trebuie totusi sa consideram aceas-
ta stare yogica drept o simpla transa hipno-
tica. Psihologia indiana cunoaste hipnoza si
o atribuie unei stari de.concentrare ocazio-
nale si provizorii (viksipta). Unele episoade
din Mahabharata dezvaluie conceptia popu-
lara indiana cu privire la hipnoza. Transa
hipnotica nu este, conform acestei concep-
tii, decit un baraj automat al ,.fluviului con-
stiintei”, si nu o ekagrata yogica. Pe de alta
parte, Bhatta Kallata, in tratatul sau Span-
da Karika, descrie deosebirile care exista
intre transa hipnotica si somnambulica si
samadhi. Starea viksipta nu este decit o pa-
ralizie, de origine emotiva sau volitiva, a flu-
xului mental;, acest baraj nu trebuie con-
fundat cu samadhi care se obtine exclusiv
prin ekagrata, adica dupa ce pluralitatea
starilor mentale a fost suprimata (Y.-S., III,
11).

Samadhi ,,cu suport”
Mai curind insa decit ,cunoastere”, sama-

dhi este o ,stare”, o modalitate enstatica
specifica pentru Yoga. Vom vedea de indata
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ca aceasta ,stare” face posibila autodezva-
luirea Sinelui (purusa), gratie unui act care
nu este constitutiv vreunei ,experiente”.
Dar nu orice samadhi dezvaluie Sinele, nu
orice ,staza” realizeaza eliberarea finala. Pa-
tanjali si comentatorii sai disting mai multe
specii sau etape ale concentrarii supreme.
Atunci cind samadhi se obtine cu ajutorul
unui obiect sau al unei idei (adica fixind
gindirea intr-un punct al spatiului sau asu-
pra unei idei), enstaza poarti numele de
samprajriata samadhi (enstaza ,cu suport”
sau ,diferentiata”). Atunci cind, dimpotriva,
samadhi se obtine In afara oricarei ,relatii”
(fie de ordin exterior, fie de ordin mental),
adica atunci cind se obtine o ,conjunctie” in
care nu intervine nici o ,alteritate”, ci este
pur si simplu o intelegere plenara a fiintei,
se realizeaza asamprajriata samdadhi (ensta-
za .nediferentiatd”™). Vijnana Bhiksu (Yoga-
sara-samgraha, p.4) precizeaza ca sampraj-
nata samadiu este un mijloc de eliberare in
masura in care face posibila intelegerea
adevarului si In care curma orice fel de su- .
ferinta. Dar asamprajriiata samadhi distru-
ge . impresiile (samskara) tuturor functiilor
mentale antecedente” si reuseste chiar sa
opreasca fortele karmice deja declansate
prin activitatea trecutd a yoginului. In tim-
pul ‘enstazei diferentiate”, continua Vij-
nana Bhiksu, toate functiile mentale sint
~oprite” (,inhibate”) cu exceptia aceleia care
.mediteaza asupra obiectului”, pe cind in
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asamprajndata samadhi orice ,constiinta”
dispare: ansamblul functiilor mentale este
blocat. ,Pe durata acestei staze, nu exista
nici un alt vestigiu al spiritului (citta) in
afara de impresiile (samskara) lasate in ur-
ma (prin functionarea sa trecutd). Daca
aceste impresii nu erau acolo, nu ar fi exis-
tat nici o posibilitate de revenire la consti-
inta.”

Ne gasim deci in prezenta a doua clase
de ,stari”, net deosebite: prima serie este
dobindita prin mijlocirea tehnicii yogice a
concentrarii (dharana) si a meditatiei (dhya-
na); cea de-a doua clasa cuprinde de fapt o
singura ,stare”, si anume enstaza neprovo-
cata, ,raptul”. Fara indoiala, chiar si asam-
prajiiata samadhi se datoreaza tot eforturi-
lor prelungite ale yoginului. Nu este un dar,
nici o stare de gratie. Nu se poate ajunge la
aceasta enstaza mai inainte ca varietatile de
samadhi continute in prima clasa sa fi fost
verificate indeajuns. El este incoronarea ne-
numaratelor ,concentrari” si ,meditatii” ca-
- re l-au precedat. Vine insa fara a fi chemat,
fara a fi provocat, fara a fi fost pregatit in
mod special: de aceea poate fi numit un
~rapt”. |

Evident, ,enstaza diferentiatd”, sam-
prajnata samadhi, cuprinde mai multe eta-
pe: aceasta se datoreaza faptului ca ea este
perfectibila si nu realizeaza o ,stare” abso-
luta si ireductibila. Se disting in general pa-
tru etape sau varietati: ,argumentativa” (sa-
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vitarka), ,non-argumentativa” (nirvitarka),
Sreflexiva” (savicara), ,.supra-reflexiva” (nir-
vicara) (cf.Y.-S., I, 42-44). Patanjali mai cu-
noaste si o alta terminologie: vitarka, vicara,
ananda, asmita (Y.-S., 1, 17). Dar, asa cum
remarca Vijnana Bhiksu, care reproduce
aceasta a doua lista, ,cei patru termeni sint
pur tehnici, ei se aplica in mod conventio-
nal unor forme diferite de realizare”. Aceste
patru forme sau etape ale ,enstazei dife-
rentiate”, sampragjriata samadhi, continua
Vijhana Bhiksu, reprezinti o ascensiune:
gratia lui Isvara permite, In anumite cazuri,
sa se atinga direct starile superioare, si
atunci este inutil sa se mai revina in urma
pentru a realiza starile preliminare. Dar,
atunci cind gratia divina nu intervine, cele
patru stadii trebuie realizate treptat, pas-
trind acelasi obiect de meditatie.

In prima etapa, savitarka (,argumenta-
tiva" — Y.=S,, I, 42) — deoarece presupune o
analiza preliminara), gindirea se identifica
cu obiectul meditat in ,totalitatea sa esen-
tiala", cdci un obiect se compune dintr-un
lucru, dintr-o notiune si dintr-un cuvint, iar
aceste trei ,aspecte” ale realititii sale se ga-
sesc, pe durata meditatiei, In perfecta coin-
cidenta cu gindirea (citta). Savitarka samda-
dhi se obtine prin concentrarea asupra
obiectelor considerate sub aspectul lor sub-
stantial (sthula, ,grosier”): este o ,perceptie
directa” a obiectelor, care se intinde insa
atit asupra trecutului, cit si asupra viitoru-
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lui lor. De exemplu, ne spune Vijinana
Bhiksu, daca practicim savitarka samadhi
in raport cu Visnu, 1l consideram pe acest
zeu sub forma sa substantiala si situat in
regiunea celesta carec-i este proprie, dar il
percepem atit cum era in trecut, cit si cum
va fi intr-un viitor mai mult sau mai putin
indepartat. Ceea ce inseamna ca aceasta
varietate de samdadhi, desi produsa prin
.coalescenta” (samdapatti) cu aspectul ,gro-
sier” al unei realitdti (in exemplul nostru,
perceptia directd a corporalitatii lui Visnu),
nu este totusi redusa la caracterul momen-
tan al obiectului, ci il ,urmeaza” siil ,asimi-
leaza” si in durata sa temporala.

Etapa urmatoare, nirvitarka (,non-ar-
gumentativa”) este prezentata in acesti ter-
meni de catre Vyasa (ad Y.-S., 1, 43): ,Citta
devine nirvitarka dupa ce memoria incetea-
za sa mai functioneze, adica dupa ce iau
sfirgit asociatiile verbale sau logice; in mo-
mentul in care obiectul este golit de nume si
de sens; in care gindirea se reflecta de-o
maniera imediatd adoptind forma obiectu-
lui si stralucind exclusiv cu acest obiect in
el insusi (svariipa). .In aceastid meditatie,
gindirea este eliberata de prezenta «eului»,
caci actul cognitiv (veu cunosc acest obiect»
sau «acest obiect este al meuw) nu se mai
produce; gindirea este (devine) acest obiect
(Vacaspati Misra, I, 43). Obiectul nu mai este
cunoscut prin asociatii — adica integrat in
seria reprezentarilor anterioare, localizat
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prin relatii extrinseci (nume, dimensiuine, in-
trebuintare, categorie) si ca sa spunem ast-
fel saracit datoritd procesului obisnuit de
abstractizare al gindirii profane —, el este
perceput direct, in nuditatea sa existentia-
la, ca un dat concret si ireductibil.

+~Stdri-cunoastere”

Sa observam ca, In aceste etape, sampraj-
nata samadhi se arata a fi o ,stare” obtinuta
gratie unei anumite ,cunoasteri’. Contemni-
platia face posibild enstaza; enstaza, la rin-
dul ei, permite o patrundere mai profunda
in realitate, provocind (sau facilitind) o noua
contemplatie, o noua ,stare” yogica. Trebuie
avuta mereu in vedere aceasta trecere de la
~cunoastere” la ,stare”; caci, dupa parerea
noastra, este trasatura caracteristica a sa-
madhi-ului (ca, de altfel, a oricarei ,medita-
tii” indiene). In samddhi se produce ruptura
de nivel pe care urmareste s-o realizeze In-
dia si care este trecerea paradoxala de la a
fila a cunoaste. Aceasta ,experienta” supra-
rationala, In care realul este dominat si asi-
milat de cunoastere, conduce in final la
fuziunea tuturor modalitatilor de a fi. Vom
vedea putin mai departe ca aici se afla sen-
sul profund si functia principala a sama-
dhi-ului. Pentru moment dorim sa insistam
asupra faptului ca savitarka, precum si nir-
vitarka samadhi sint ,stari-cunoastere” ob-
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tinute prin concentrarea si meditatia asu-
pra unitatii formale a ,,obiectelor”.

Aceste etape trebuie insa depasite da-
ca vrem sa patrundem in esenta insasi a lu-
crurilor. Astfel ca yoginul incepe meditatia
savicara (.reflexiva”); gindirea nu se mai
opreste asupra aspectului exterior al obiec-
telor materiale (obiecte care sint alcatuite
din agregate de atomi, din particule fizice
etc.); ea cunoaste, dimpotriva, in mod direct
aceste nuclee energetice infinitezimale pe
care tratatele Samkhya si Yoga le denumesc
tanmatra. Se mediteaza asupra aspectului
~Subtil” (suksma) al materiei; se patrunde,
ne spune Vijnana Bhiksu, pina la ahamika-
ra si la prakrti, dar aceasta meditatie este
inca insotitd de constiinta Timpului si a
Spatiului (nu de ,experienta” unui anume
spatiu, a unei anume durate, ci de consti-
inta categoriilor Timp-Spatiu].

Atunci cind gindirea se ,identifica” cu
tanmdtra fara a experimenta ,sentimentele”
pe care le produc, prin natura lor energetica,
aceste tanmatra, adica atunci cind yoginul
le ,asimileaza in mod ideal”, fara ca sa re-
zulte un sentiment de suferinta, de placere,
de violenta sau de inertie etc., si fird a avea
constiinta Timpului si a Spatiului, se obtine
starea de nirvicara. Gindirea se confunda
atunci cu aceste nuclee infinitezimale de
energie care constituie veritabilul funda-
ment al universului fizic. Este o adevarata
cufundare in esenta insasi a lumii fizice, si
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nu doar in fenomenele specificate si indivi-
duate (Vyasa si Vacaspati Misra discuta
aceste etape in comentariile lor la Y.-S., I,
44, 45).

Toate cele patru etape ale samprajriata
samadhi-ului se numesc bijjasamadhi (sa-
madhi cu ,saminta”) sau salambana sama-
dhi (cu ,suport”) ; caci, ne spune Vijiana
Bhiksu, ele sint in legatura cu un ,sub-
strat” (suport) si dau nastere unor tendinte
care sint asemenea unor ,seminte” pentru
functiile viitoare ale constiintei (vezi si Bhoja,
ad Y.-S,, 1, 17). Dimpotriva, asamprajnata
samadhi este nirbija, ,.fara samin{a”, fara
suport (Vyasa, ad Y,-S., I, 2). Realizind cele
patru etape din samprajriata, se obtine .fa-
cultatea cunoasterii absolute” (rtambhara-
prajna) (Y.-S., I, 48): este deja o deschidere
ciatre samadhi-ul ,fard samintd”, cdci cu-
noasterea absolutda descopera plenitudinea
ontologica, in care a fi si a cunoagte nu mai
sint despartite una de cealalta. Fixata in
samadhi, constiinta (citta) poate avea acum
revelatia imediata a Sinelui (purusa). Dure-
rea existentei este abolitd prin simplul fapt
ca aceastd contemplatie (care este, de fapt,
o ,participare”) se realizeaza (Vijnana Bhik-
su, Yoga-sara-samgraha, p.5).

.Puterile miraculoase”

O data ajuns in acest stadiu al disciplinei
sale meditative, yoginul dobindeste ,puteri-
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le miraculoase” (siddhi) carora le este consa-
crata cartea a Ill-a din Yoga-Sutra, incepind
cu sutra 16. ,.Concentrindu-se”, ,meditind”
si realizind samadhi fatd de un anumit
obiect sau fata de o clasa intreaga de obiec-
te, altfel spus: practicind samyama, yoginul
dobindeste anumite ,puteri” oculte asupra
obiectului ori a obicctelor experimentate.

Astfel, de exemplu, exercitind samya-
ma asupra reziduurilor subconstiente (sam-
skara), el isi cunoaste existentele anterioare
(I1I, 18). Prin samyama exercitatd asupra
.notiunilor” (pratyaya), yoginul cunoaste
~starile mentale” ale altor oameni (III, 19).
~Cunoasterea starilor mentale nu implica
insd cunoasterea obiectelor care le-au pro-
dus, acestea din urma nefiind in legatura
directa cu gindirea yoginului. El cunoasgte
emotia mentala a iubirii, dar nu cunoaste
obiectul iubirii” (Vyasa, ibid.).

Samyama desemneaza, ne aducem
aminte, ultimele trei ,membre ale Yogai”:
dharana, dhyana si samadhi. Yoginul ince-
pe prin a se concentra asupra unui ,obiect”,
a unei ,idei”; fie, de exemplu, asupra rezi-
duurilor subconstiente (samskara). Atunci
cind a reusit sa obtina ekagrata in ceea ce
priveste aceste reziduuri, el incepe sa le
~.mediteze”, adica sa le asimileze magic, sa
si le insuseasca. Dhyana, meditatia, face
posibil samprajnata samadhi, in speta bija
samadhi, samadhi cu suport (in cazul de fa-
ta, suporturile sint, evident, chiar reziduu-
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rile subconstiente). Prin enstaza yogica rea-
lizata pornind de la aceste reziduuri, se ob-
tine nu doar intelegerea si asimilarea lor
magica (ceea ce dharana si dhyana permi-
sesera deja sa se obtlina), ci si transmutarea
~cunoasterii~ msesi In ,posesiune”. Sam-
adhi are ca rezultat identificarea neintre-
rupta a celui care mediteaza cu ceea ce el
mediteaza. Urmeaza de la sine ca intelegind
reziduurile subconstiente pina la a deveni el
insusgi aceste reziduuri, yoginul le cunoaste
nu doar in calitate de reziduuri, ci rein-
tegrindu-le In ansamblul din care au fost
desprinse; pe scurt, el poate retrai la modul
ideal (adicad fara sa le aiba ,experienta”)
existentele sale anterioare.

Ca sa reamintim si celalalt exemplu
(Y.=S., 11, 19): gratie samyamei cu privire la
»~notiuni”, yoginul realizeaza intreaga serie
nesfirsita de stari psihomentale ale altor oa-
meni; caci, din clipa In care ,stapineste
dinduntru” o notiune, yoginul vede ca pe un
ecran toate starile de constiinta pe care res-
pectiva notiune este susceptibila sa le tre-
zeasca in sufletul altor oameni. El vede o in-
finitate de situatii carora aceasta notiune le
poate da nastere, caci nu numai ca el si-a
asimilat continutul ,notiunii”, dar a si pa-
truns in dinamismul ei interior, gi-a insusit
destinele umane pe care ea le-a avut etc.
Unele din aceste puteri sint si mai miracu-
loase. Patanjali mentioneaza, in lista sa de
siddhi, toate aceste ,puteri” legendare care
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obsedeaza, cu o egala intensitate, mitologia,
folclorul si metafizica Indiei. Spre deosebire
de textele folclorice, Patanjali ne da in pri-
vinta lor citeva lamuriri foarte sumare. Ast-
fel, dorind sa explice de ce samyama asu-
pra formei corpului il poate face invizibil pe
cel care o practica, Patanjali spune ca sa-
myama face corpul imperceptibil celorlalti
oameni si, ,nemaiexistind un contact direct
al ochilor cu lumina, corpul dispare” (Y.-S.,
111, 20). Aceasta este explicalia pe care o da
Patanijali disparitiilor si aparitiilor yoginilor,
miracol mentionat de nenumarate texte re-
ligioase, alchimice si folclorice indicne.
Patanjali mentioneaza si celelalte ,pu-
teri” care se obtin prin samyama, precum
puterea de a cunoagte momentul mortii (Y.~
S., III, 21), puterile fizice extraordinare (IlI,
23) sau cunoasterea lucrurilor ,subtile” (11,
24) etc. Practicind samyama asupra plexu-
lui ombilicului (nabhicakra), se obtine cu-
noasterea sistemului corpului (III, 28); asu-
pra cavitatii gitului (,kkanthakupe), disparitia
foamei si a setei (III, 29); asupra inimii, cu-
noasterea spiritului (IlI, 33). ,Orice ar dori
yoginul sa cunoasca, el trebuie sa impli-
neasca samyamna in raport cu acest obiect”
(Vacaspati Misra, ad Y.-S., 1Il, 30), ,Cu-
noasterea dobinditd cu ajutorul tehnicilor
samyama este de fapt o posesiune, o asimi-
lare a realitatilor asupra carora mediteaza
yoginul. Tot ceea ce este ,meditat” este —
prin virtutea magica a meditatiei — asimi-
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lat, posedat. Nu este greu de inteles ca pro-
fanii au confundat dintotdeauna aceste
.puteri” (siddhi) cu vocatia Yogii. In India
yoginul a fost considerat mereu ca un mah-
asiddha, un detinator de puteri oculte, un
.magician”. Ca aceasta opinie profana nu
este cu totul gresita ne-o demonstreaza in-
treaga istorie spirituala a Indiei, in care ma-
gicianul a jucat intotdeauna un rol impor-
tant. India n-a putut uita nicicind ca omul
este capabil sa devina, in anumite circum-
stante, ,om-zeu”. Fa n-a putut sa accepte
niciodata actuala conditie umana, alcatuita
din suferinta, neputinia si precaritate. Ea a
crezut intotdeauna in existenta oamenilor-
zei, a magicienilor, caci tot timpul a avut in
fatd exemplul yoginilor. Ca tofli acesti oa-
meni-zei si magicieni au dorit depasirea
conditiei umane este o evidenta. Foarte
putini dintre ei au reusit insa sa treaca de
conditia de siddha, conditia ,magicianului”
sau a ,zeului”. Altfel spus: foarte putini la
numar erau cei care izbuteau sa invinga a
doua tentatie, cea de a se instala intr-o
~conditie divina”.

»Vino si bucurd-te aici, in Cer..."”

Se stie ca, in conceptia Indiei, renuntarea
are o valoare pozitiva. Cel care renunta nu
se simte prin aceasta imputinat, ci, din con-
tra, imbogaitit: cici forta pe care o obtine re-
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nunt{ind la o placere oarecare intrece cu
mult placerea la care renuntase. Gratie re--
nuntarii, ascezei (tapas), oamenii, demonii
sau zeii pot ajunge intr-atit de puternici, in-
cit sa devina o amenintare pentru economia
intregului univers. In mituri, legende si po-
vestiri sint numeroase episoadele in care
personajul principal este un ascet (om sau
demon) care, gratie puterii magice obtinute
cu ajutorul ,renuntarii” sale, tulbura pina
si linistea unui Brahma ori Visnu. Pentru a
cvita o asemenea sporire a fortei sacre, zeii
il ,ispitesc” pe ascet. Patanjali insusi face
aluzie la ispitele celeste, adica venind din
partea unor fiinte divine (Y.-S., IlI, 51), iar
Vyasa ofera urmatoarele explicatii: cind yo-
ginul ajunge la ultima enstaza diferentiata,
zeii' se apropie de el si 1i spun, pentru a-l
“ispiti: ,Vino si bucura-te aici, in Cer. Aceste
delicii sint de dorit, aceasta fecioara este
adorabild, acest elixir alunga batrinetea si
moartea” etc. Ei continua sa-l ispiteasca cu
femei celeste, cu viziuni si audilii suprana-
turale, cu promisiunea de a-i preschimba
trupul in ,corp de diamant”, intr-un cuvint,
il indeamna sa participe la conditia divina
(Vyasa, ad Y.-S., 1], 51). Dar conditia divina
este inca departe de libertatea absoluta. Yo-
ginul este dator sa respinga gceste ,miraje
magice”, ,falsele obiecte senzoriale avind
natura visului”, ,pe care numai ignorantii le
pot dori” si sa persevereze pe calea obtinerii
eliberarii finale.
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Caci, de indata ce ascetul accepta sa
facd uz de fortele magice dobindite prin mij-
locirea infrindrilor sale, posibilitatea pe care
o avea de a cistiga noi forte dispare. Cel ce
renunta la viata profana sfirseste prin a se
vedea bogat in forte magice; dar cel care ce-
deaza ispitei de a face uz de aceste forte ma-
gice ramine in cele din urma un simplu
.magician” caruia ii lipseste puterea de a se
depasi pe sine. Doar o noua renuntare si o
lupta victorioasa Impotriva tentatiel magiei
aduc cu ele o noua imbogéatire spirituala a
ascetului. Potrivit lui Patafijali si conform
intregii traditii a Yogai clasice — ca sa nu
spunem nimic despre metafizica vedantina,
care disprefuieste orice ,putere” — yoginul
se foloseste de nenumaratele siddhi in vede-
rea recistigarii libertatii supreme, asampraj-
riata samadhi, nicidecum pentru a obtine
stdpinirea — la urma urmelor fragmentara
si provizorie — a elementelor. Caci adevara-
ta ,stapinire” o reprezinta samadhi, si nu
.puterile oculte”.Intr-adevir, ne spune Pa-
tanjali (III, 37), aceste puteri sint ,desavir-
siri” (este sensul literal al termenului siddhi)
in starea de veghe, dar ele constituie obsta-
cole in starea de samadhi — lucru firesc da-
ca tinem seama ci, pentru gindirea india-
na, orice posesiune implicd aservirea fata
de ceea ce se poseda. |

Cu toate acestea, nostalgia ,conditiei
divine” cucerite prin forta, pe cale magica,
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nu a incetat si-i obsedeze pe yogini si pe
asceti. Cu atit mai mult cu cit exista, dupa
Vyasa (ad Y.-S., 11I, 26), o mare asemanare
intre anumiti zei locuind regiunile celeste
(in Brahmaloka) si yoginii aflati in stadiul
de siddhi, adica posesori ai ,desavirsirilor”
obtinute prin samprajiidata samadhi. Intr-a-
devar, afirma Vyasa, cele patru categorii de
zei din Brahmaloka au, prin chiar natura
lor, o ,situatie spirituala” care corespunde
respectiv celor patru tipuri de samadhi dife-
rentiat. Datorita faptului ca acesti zei s-au
oprit la stadiul de samadhi ,cu suport” (,cu
saminta”), ei nu sint eliberati: se bucura
doar de o conditie exceptionala, aceea pe
care o dobindesc si yoginii atunci cind devin
stapinii ,desavirgirilor”.

Aceasta glosa a lui Vyasa este impor-
tantd: ea ne arata ca yoginii sint omologati
zeilor, cu alte cuvinte, calea Yoga — prin
~magia” si ,religia” pe care le comporta —
conduce la o perfectiune mitologica, cea a
personajelor din panteonul indian. Dar,
asemenea vedantinului care urmareste ex-
clusiv cunoasterca Fiintei absolute (Brah-
man), adevaratul yogin nu se lasa ispitit de
situatia divina care, oricit de stralucita ar fi,
nu este mai putin ,conditionata” — si se stra-
duieste sa ajunga la cunoasterea si la pose-
siunea Sinelui, adica la eliberarea finala re-
prezentata de asamprajnata samadhi.
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Samadhi ,fdard suport” si eliberarea finala

Intre diferitele grade de samprajriata sama-
dhi exista o continua oscilatie, datorata nu
instabilitatii gindirii, ci legaturii intime, or-
ganice care exista intre tipurile de samadhi
cu suport. Yoginul trece de la unul la ce-
lalalt, constiinta sa disciplinata si purificata
exersindu-se rind pe rind in diversele varie-
tati de contemplatie. Dupa Vyasa (ad Y.-S.,
I, 2) In acest stadiu yoginul inca mai este
constient de deosecbirea dintre propria sa
congtiintd complet purificata si Sine; ceea
ce inseamna ca este constient de deosebirea
dintre citta, redus exclusiv la modul sau lu-
minos de a fi (sattva), si purusa. O data cu
disparitia acestei deosebiri, subiectul atinge
asamprajnata samadhi;, atunci orice vrtti
este abolit, ,ars”; nu ramin decit impresiile
inconstiente (samskara) (Y.-S., 1, 18, cu co-
mentariul lui Vyasa), iar la un moment dat
chiar si aceste imperceptibile samskara sint
consumate (Y.-S., I, 51): atunci este adeva-
rata enstazd .fard samintd” (nirbija sama-
dhi).

Patanjali precizeaza (Y.-S., I, 19) ca exis-
ta doua feluri de samadhi nediferentiat sau,
mai exact, doua cai, doua posibilitati de a-l
atinge: calea tehnica (upaya) si calea natu-
rala (bhava). Prima este cea a yoginilor care
cuceresc samadhi cu ajutorul Yogai; a doua
este cea a zeilor (videha, ,dezincarnati”) si a
unei categorii de fiinte supraomenesti nu-
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mite ,cei absorbiti In prakyti”(prakrtilaya).
Regasim si aici, Inca o data, omologarea yo-
ginilor cu niste zei si fiinte supraomenesti,
pe care am descoperit-o cu prilejul diferite-
lor etape ale samprajriata samadhi-ului. Co-
mentind aceasta sttra a lui Patanjali, Vyasa
si Vacaspati Misra subliniaza superioritatea
enstazei obtinute de catre yogini cu ajutorul
tehnicii (upaya), caci samadhi-ul ,natural”
de care se bucura zeii este provizoriu, chiar
daca ar fi sd dureze mii de cicluri cosmice.
Sa remarcam In trecere insistenta cu care
se proclama superioritatea Yogai omenesti
fatd de conditiile, In aparenta privilegiate,
ale zeilor.

Vijnana Bhiksu vede lucrurile putin di-
ferit (Yoga-sara-samgraha, pp. 18 si urm.).
Pentru el upayapratyaya, metoda ,artificia-
Ja" (in sensul ca nu este ,naturala”, ca este
o constructie), consta in a practica samya-
ma asupra lui Isvara sau, in lipsa vocatiei
mistice, asupra proprinlui Sine: este meto-
da pe care o utilizeazi de regula yoginii. In
ceea ce priveste a doua cale, metoda ,natu-
rala”, anumiti yogini pot obtine enstaza ne-
diferentiata (si deci eliberarea finala) prin
simpla lor dorinta; cu alte cuvinte nu mai
este o cucerire infaptuita gratie mijloacelor
tehnice, ci o operatiune spontana: poarta
numele de bhava, ,naturala”, ne spune Vij-
nana Bhiksu, tocmai fiindca rezultd din
nasterea (bhava) acelor fiinte care o dobin-
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desc, a se Intelege nasterea la o ord propice,
gratie rezultatelor practicii Yoga pe parcur-
sul unei existente anterioare. Aceasta a do-
ua cale, bhavapratyaya, 1i caracterizeaza pe
videha (fiinte fara trup), pe prakrtilaya (fi-
inte absorbite In prakrti) si alte divinitati.
Ca exemplu de videha, Vijnana Bhiksu ii da
pe Hiranyagarbha si alti zei care nu au ne-
voie de un corp fizic, caci sint capabili sa-si
exercite toate functiile fiziologice intr-un
corp ,subtil”. Prakrtilaya sint fiinte supra-
omenesti care, cufundate in meditatie asupra
lui prakrti, sau asupra lui prakrti insufletit
de catre Dumnezeu, percep (mental) oul
cosmic si strabat toate invelisurile (avarana,
wcutii”), adica toate nivelurile de manifes-
tare cosmica pina la Grund-ul primordial,
prakrii in modalitatea sa nemanifestata, si
obtin astfel situatia Divinitatii.

Vyasa (ad Y.-S., III, 55) rezuma cu aces-
te cuvinte trecerea de la samprajricta la
asamprajiata samadhi: prin iluminarea
(prajricd, .intelepciune” obtinutd spontan
atunci cind yoginul se gaseste in ultimul
stadiu din sampragjriata samadhi, se reaki-
zeaza ,izolarea absoluta™ (kaivalya), adica
eliberarea lui purusa de sub dominatia lui
prakrti. La rindul sau, Vacaspati Misra (ad
Y.-S., I, 21) ne spune ca ,fructul” sampraj-
nata samadhi-ului este asampragjnata sa-
madhi, iar ,fructul” acestuia este kaivalya,
eliberarea. Ar fi gresit sa se considere acest
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mod de a fi al Spiritului ca o simpla ,transa”
In care constiinta ar fi golita de orice conti-
nut. Enstaza nediferentiata nu este ,vidul
absolut™. ,Starea” si .cunoasterea”™ pe care
le exprima in egala masura acest termen se
referd la absenta totald de obiecte In con-
stiinta, si nu la o constiinta golita la modul
absolut. Caci constiinta este, dimpotriva,
saturatd In acest moment de o. intuitie di-
rectd si totala a fiintei. Dupa cum spune
Madhava, ,, nu trebuie sa ne imaginam niro-
dha (oprirea definitiva a oricarei experiente
psihomentale) ca pe o nonexistenta, ci mai
curind ca pe suportul unei conditii speciale
a Spiritului”. Este enstaza vacuitétii totale,
fard continut senzorial si fara structura in-
telectuala, stare neconditionata care nu
mai este ,experienta” (caci nu mai exista
nici o legatura intre constiinta si lume), ci
~revelatie”. O data ce si-a indeplinit misiu-
nea, intelectul (buddhi) se retrage, detasin-
du-se de purusa, si se reintegreaza In
prakrti. Constiinta ,omeneasca” este supri-
maté; ceea ce inseamna ca ea nu mai functio-
rteazd, elementele ei componente se resorb
in substanta primordiala. Yoginul obtine
eliberarea: asemenca unui ,mort in viata”.
Este un jivanmukta, un ,eliberat in viata”.
El nu mai traieste in Timp si sub dominatia
Timpului, c¢i intr-un prezent etern, in acel
nunc stans prin care definea Boetius eterni-
tatea.



TEHNICILE YOGA 115

JIata care ar fi situatia yoginului in
asamprajnata samadhi, atita timp cit este
privit din afard, judecindu-l din . punctul de
vedere al dialecticii eliberarii si al raporturi-
lor Sinelui cu substanta, asa cum a fost ela-
boratd aceastd dialecticA de Samkhya. In
realitate, daca se tine seama de ,experienta”
diferitelor tipuri de samadhi, situatia yogi-
nului este mai paradoxala si infinit mai
grandioasa. Sa privim deci mai indeaproape
ce vrea sa insemne ,reflectia” lui purusa. In
acest act de concentrare suprema, ,cunoas-
terea” echivaleaza cu o ,insusire”. Caci dez-
valuirea nemijlocita a lui purusa este in
acelasi timp descoperirea experimentala a
unei modalitati ontologice inaccesibile pro-
fanului. Acest moment nu poate fi conceput
altfel decit ca un paradox; caci o data ajunsi
aici, nu am mai putea preciza in nici un fel
in ce masura se mai poate vorbi de contem-
plarea Sinelui sau de o transformare ontolo-
gica a omului. Simpla ,reflectie” a lui purusa
este mai mult decit un act de cunoastere
mistica, deoarece 1i permite lui purusa sa
aibd ,stdpinirea asupra sinelui”. Yoginul se
ia In posesiune pe sine insusi prin mijloci-
rea unei ,staze nediferentiate”, al carei unic
continut este fiinta. Am trada paradoxul in-
dian daca am reduce aceasta ,luare in po-
‘sesiune” la o simpla ,cunoastere de sine”,
indiferent cit de profunda si de absoluta ar
fi aceasta din urma. ,Luarea in posesiune a
sinelui” modifica intr-adevar radical regi-



116 MIRCEA ELIADE

———

mul ontologic al omului. ,Descoperirea de
sine”, autoreflectia lui purusa antreneaza o
~Juptura de nivel” la scara cosmica: urma-
rea aparitiei sale este ca modalitatile realu-
lui sint abolite, fiinta (purusa) coincide cu
nefiinta (.omul” propriu-zis), cunoasterea
se vede preschimbata in ,stapinire” magica,
gratie absorbirii integrale a cunoscutului de
catre cunoscator. Si cum, de data aceasta,
obiectul cunoasterii este Fiinta pura, des-
puiatd de orice forma si atribut, samadhi
conduce la asimilarea fiintei pure. Autodez-
valuirea lui purusa echivaleaza cu o luare in
posesiune a Fiintei in toata plenitudinea ei.
In asamprajnata samadhi, yoginul este re-
almente Fiinta intreaga.

Evident, situatia lui este paradoxala:
caci el e in viata, si totusi eliberat; are un
corp, si totusi se cunoaste si prin acest fapt
este purusa, traieste in timp gi participa tot-
odatda la nemurire; coincide, in sfirgit, cu
Fiinta intreagd, desi nu este decit un frag-
ment al ei etc. Insid spiritualitatea indiana
tinde, inca de la inceputurile ei, sa realizeze
aceasta situatie paradoxala. Caci ce altceva
sint ,oamenii-zei” despre care am vorbit mai
inainte, daca nu ,locul geometric” in care
coincid divinul si umanul, Fiinta si Nefiinta,
Eternitatea si Moartea, Intregul si Partea?
Si, mai mult inca decit alte civilizatii, India
a trait intotdeauna sub semnul ,,oamenilor-

L1

Zel .
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Reintegrare si libertate

Sa recapitulam etapele acestui lung si dificil
itinerar propus de catre Patanjali. Scopul
sau este, inca de la inceput, bine precizat:
eliberarea omului de conditia sa umana,
cucerirea libertatii absolute, realizarea ne-
conditionatului. Metoda_comporta. tehnici
multiple (fiziologice, mentale, mistice), dar
ele au toate o trasdturd comuna: caracterul
lor antiprofan, sa zicem mai curind anti-
uman. Profanul trdieste In societate, se cisa-
toreste, intemeiaza o familie; Yoga prescrie
singuratatea si castitatea absoluta. Profanul
este ,posedat” de propria sa viatéd; yoginul
refuza sa se ,lase triit”; miscarii neincetate,
el ii opune pozitia sa staticd, imobilismul
 asanei; respiratiei agitate, aritmice, multi-
forme, el ii opune prandayama si spera sa
ajunga la refinerea totala a suflului; fluxu-
lui haotic al vietii psihomentale, el 1i ras-
punde prin ,fixarea gindirii intr-un singur
punct”, primul pas catre retragerea definiti-
va din lumea fenomenala pe care o va obti-
ne pratyahara. Toate tehnicile yogice indeam-
na la acelasi gest: a face exact contrariul la
ceea ce natura umana te sileste sa faci. De
la izolare si castitate la samyama nu exista
solutie de continuitate. Orientarea ramine
mereu aceeasi: a reactiona impotriva ten-
dintei ,normale”, ,profane”, in ultima in-
stanta ,umane”.
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Aceasta opozitie totala fatd de viata nu
este noua, nici In India si nici In alta parte;
recunoastem in ea cu usurinta polaritatea
arhaica si universala dintre sacru si profan.
Sacrul a fost dintotdeauna ceva ,cu totul
altfel” decit profanul. Si judecat dupa acest
criteriu, Yoga lui Patanjali, la fel ca toate ce-
lelalte forme de Yoga, pastrecaza o valoare
religioasid. Omul catre refuza propria sa con-
ditie si reactionecaza cu buna stiintad impo-
triva ei, straduindu-se s-o aboleasca, este
un insetat de neconditionat, de libertate, de
~putere”; intr-un cuvint, de una din nenu-
maratele modalitati ale sacrului. Aceasta
orasturnare a tuturor valorilor umane”, pe
care o urmareste yoginul, este validatd de
altminteri de o indelungata traditie indiana;
caci, din perspectiva vedica, lumea zeilor
este exact contrariul lumii noastre (mina
dreapta a zeului corespunde miinii stingi a
omului, un obiect sfarimat aici jos ramine
intact dincolo etc.). Prin refuzul pe care il
opune vietii profane, yoginul imita un model
transcendent: Isvara. Si, chiar daca rolul
jucat de Dumnezeu in lupta pentru elibera-.
re se dovedeste a fi destul de neinsemnat,
aceasta imitare a unei modalitati transcen-
dente isi pastreaza valoarea sa religioasa.

Sa observam ca yoginul se desolidari-
zeaza de viata pe etape. El incepe prin a su-
prima obisnuintele vitale cele mai putin
esentiale: comoditétile, distractiile, pierde-
rea zadarnica de timp, risipirea fortelor sale
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mentale etc. El incearca pe urma sa unifice
cele mai importante functii ale vietii: respi-
ratia, constiinta. A-si disciplina suflul, a-l
ritma, a-l reduce la o singura modalitate —
cea a somnului profund — echivaleazid cu
unificarea tuturor diversitatilor respiratorii.
Ekagrata urmareste acelasi scop pe planul
vietii psihomentale: fixarea fluxului consti-
intei, realizarea unui continuum psihic fara
nici o fisurd, ,unificarea” gindirii. Chiar si
cea mai elementara dintre tehnicile yogice,
asana, propune o finalitate similara: caci
daca ar fi sa ajungem vreodata sa luam cu-
nostinta de ,totalitatea” corpului nostru, re-
simtit ca ,unitate”, nu am putea-o face decit
experimentind una dintre aceste postiri
hieratice. Simplificarea extrema a vietii, cal-
mul, seninatatea, pozitia corporala statica,
rittmarea respiratiei, concentrarea Intr-un
singur punct ectc., toate aceste exercitii ur-
maresc acelasi scop, care este de a aboli
multiplicitatea si fragmentarea, de a reinte-
gra, a unifica, a totaliza.

Aceasta arata in ce masura yoginul, re-
tragindu-se din viata omeneasca profana,
regaseste o alta, mai profunda, mai adeva-
rata — prin aceea ca este ,ritmata” — si
anume insisi viata Cosmosului. Intr-ade-
var, putem vorbi de primmele etape yogice ca
de un efort catre ,cosmicizarea” omului. A
transforma haosul vietii psihosomatice pro-
fane intr-un Cosmos este o ambitie pe care
o ghicim In toate tehnicile psihofiziologice,
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de la asana pina la ekagratda. Nu se poate
obtine eliberarea finald fara a cunoaste o
etapa prealabila de ,cosmicizare”; nu se
poate trece direct de la haos la libertate. Fa-
za intermediara este Cosmosul, adica reali-
zarea ritmului pe toate planurile vietii psi-
hosomatice. Or, acest ritm ne este indicat in
structura Universului insusi, prin rolul
Junificator” pe care il joaca astrele si mai
ales Luna.

Desigur, aceasta ,cosmicizare” consti-
tuie doar o faza intermediara, pe care Pa-
tanijali de-abia o schiteaza, dar care este de
o importanta exceptionala pentru celelalte
scoli mistice indiene. Obtinuta dupa ,unifi-
care”, ,cosmicizarea” continua acelasi pro-
ces: a-] reface pe om la alte proportii, colo-
sale, a-i garanta experiente macrantropice.
Acest macrantrop nu poate insa avea, nici
el, decit o existenta provizorie. Caci scopul
final va fi atins doar atunci cind yoginul va
izbuti sa se ,retraga” inspre propriul sau
centru si sd se desolidarizeze complet de
Cosmos, devenind impermeabil la experien-
te, neconditionat gi autonom. Aceasta ,re-
tragere” finala echivaleaza cu o ruptura de
nivel, cu un act de reala transcendenta.
Samadhi este prin insasi natura sa o ,stare”
paradoxala, caci el goleste si in acelasi timp
umple pina la satietate fiinta si gindirea. Nu
incape indoiala ca paradoxul se gaseste im-
plicat chiar in functia ritualului indian (ca,
de altfel, in oricare alt ritual); céaci, prin
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forta ritualului, un obiect oarecare incorpo-
reaza divinitatea, un ,fragment” (in cazul
sacrificiului vedic, caramida altarului) coin-
cide cu ,Intregul” (zeul Prajapati), Nefiinta
cu Fiinta. Considerat din acest punct de ve-
dere (al fenomenologiei paradoxului), sama-
dhi se situeaza pe o linie binecunoscuta in
istoria religiilor si a misticilor: cea a coinci-
dentei contrariilor. Este adevarat ca de data
aceasta coincidenta nu este doar simbolica,
ci concreta, experimentala. Prin samadhi
yoginul transcende contrariile si reuneste,
intr-o experienta unica, vidul si preaplinul,
viata si moartea, fiinta si nefiinta. Mai mult:
samadhi, asemenea tuturor starilor para-
doxale, echivaleaza cu o reintegrare a diferi-
telor modalitdti ale realului intr-o singura
modalitate: plenitudinea nediferentiata de
dinaintea Creatiei, unitatea primordiala.
Yoginul care atinge asamprajnata samadhi
implineste totodata un vis care obsedeaza
spiritul omenesc inca de la inceputurile is-
toriei sale: coincidenta cu Intregul, restabi-
lirea Unitatii, refacerea nondualitatii initia-
le, abolirea Timpului si a Creatiei (adica a
multiplicitatii si eterogenitdtii cosmice);
abolirea in special a bipartitiei realului in
obiect-subiect.

Ne-am insela in mod grosolan conside-
rind aceasta reintegrare suprema ca pe un
simplu regres in indistinctul primordial. Nu
vom repeta niciodata indeajuns ca Yoga, la
fel cu atitea alte mistici, vizeaza planul pa-
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radoxului si nu o banala si facila extinctie a
constiintei. India cunostea din vremuri ime-
moriale multiplele ,transe” si ,extaze” obtinu-
te prin intoxicatii, narcotice si toate celelalte
mijloace elementare de golire a constiintei.
Nu avem dreptul sa integram samdadhi in
rindul acestor nenumarate specii de evaziu-
ne spirituala. Eliberarea nu este asimilabila
~somnului profund” al existentei prenatale,
chiar daca, in aparenta, restabilirea Totali-
tatii obtinute prin enstaza nediferentiata se
aseamana cu beatitudinea preconstiintei
foetale a fiiniei omenesti. Trebuie intotdea-
una sa se t{ina seama de urmatorul fapt, care
este capital: yoginul lucreaza asupra tutu-
ror nivelurilor constientului si ale subcon-
stientului in scopul de a-si croi drum catre
transconstient (cunoasterca-posesiune a
Sinelui, a lui purusa). El patrunde in ,som-
nul profund” si in ,starea a patra” (turiya,
starea catalepticd) cu o extrema luciditate,
fara a se pierde in autohipnoza. Importanta
acordata de catre toti autorii starilor yogice
de supraconstiinta ne arata ca reintegrarea
finala se savirseste in aceasta directie, iar
nu intr-o ,transa” mai mult sau mai putin
profunda. Altfel spus, restabilirea prin sama-
dhi a nondualitatii initiale aduce urmatorul
element nou In raport cu situatia primor-
diala (cea care exista Inaintea bipartitiei
realului in obiect-subiect): cunoasterea uni-
tatii si a beatitudinii. Exista o ,intoarcere la
origini”, dar cu deosebirea ca ,eliberatul in
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viata” restabileste situatia originara imboga-
titd cu dimensiunile libertdtii si ale transcon-
stiinfei. Cu alte cuvinte, el nu recupereaza,
in mod automat, o situatie ,data”, ci rein-
tegreaza plenitudinea originara dupa ce a
instaurat acest mod de a fi inedit si parado-
xal: congtiinfa libertdfii, care nu exista nica-
ieri altundeva in Cosmos, nici la nivelurile
vietii, nici la cele ale ,divinitatii mitologice”
(zeii, deva), care nu exista decit la Fiinta su-
prema. _

Aici ne putem da seama cel mai. bine
de caracterul initiatic al Yogai; caci si in ini-
tiere se ,moare” pentru a ,renaste”, dar no-
ua nastere nu o repeta pe cea ,naturald”;
neofitul nu mai regaseste lumea profana fa-
ta de care a murit in timpul initierii, ci o lu-
me sacra, corespunzitoare unui nou mod
de a fi, inaccesibil la nivelul ,natural” (pro-
fan) al existentei. |

Am fi tentati sa vedem in acest ideal —
cucerirea congtienta a libertatii — justifica-
rea oferitd de gindirea indiana faptului, la
prima vedere absurd si de o cruzime inutila,
ca lumea existd, cd omul exista si ca exis-
tenta sa in lume este un sir neintrerupt de
iluzii, suferinte gi deznadejdi. Caci, eliberin-
du-se, omul intemeiaza dimensiunea spiri-
tuala a libertatii si o ,introduce” in Cosmos
si In Viata, adica in niste moduri de exis-
tenta oarbe si sumbru conditionate.



ASCETI, EXTATICI SI
CONTEMPLATIVI IN VECHEA INDIE

Asceza $t Yoga

Dupa cum am spus deja, Yoga-darsana ex-
pusa de Patanjali si comentatorii sai nu
epuizeaza ansamblul ideologiei si tehnicilor
yogice. Yoga este prezentad pretutindeni in
spiritualitatea indiana, atit in traditia orala,
cit si in literaturile sanscrite gi vernaculare.
Ceea ce Inseamna ca Yoga constituie o di-
mensiune specifica a spiritualitatii indiene.
Intr-o asemenea masura incit, atunci cind
crestinismul s-a adaptat realitatilor indie-
ne, el si-a insusit anumite metode yogice de
meditatie si rugdaciune. Mai mulf: numerosi
savanti indieni folosesc — uneori aproape
fara sa-gi dea seama — tehnicile yogice de
concentrare.

Yoga a ajuns sa se impuna ca o teh-
nica panindiana bazindu-se pe doua tradi-
tii: 1) cea a ascetilor si ,extaticilor” atestati
incepind cu Rig-Veda si 2) simbolismul
Brahmanelor, mai-ales speculatiile care jus-
tificau ,interiorizarea sacrificiului”. Acest
proces milenar de integrare, care a dus la
una dintre cele mai mari sinteze spirituale
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ale Indiei, ilustreaza intr-un mod stralucit
ceea ce a fost numit fenomenul hinduizarii.

Nu gasim In Vede decit rudimente ale
Yogii clasice. In schimb, aceste vechi texte
citeaza discipline ascetice si ideologii ,.exta-
tice” care, fara a avea intotdeauna raporturi
directe cu Yoga propriu-zisa, au sfirsit prin
a fi integrate in traditia yogica.

Termenul tapas (literal: ,caldura, ar-
doare”) desemneaza efortul ascetic in gene-
ral (termenul este atestat deja in Rig-Veda).
Tapas nu le era rezervata exclusiv ascetilor
si extaticilor. Sacrificiul somei necesita din
partea sacrificatorului gi a sotiei sale rituri
de consacrare comportind veghea ascetica,
meditatia in tacere, postul 'si de asemeneca
Jncalzirea”, tapas —, iar aceste rituri pu-
teau sa dureze de la o zi pina la un an. Or,
tapas care se obtine prin post, prin veghe in
preajma focului etc. se obtine si prin retine-
rea respiratiei. Oprirea suflului incepe sa
joace, mai ales din epoca Brahmanelor, un
rol ritual: atunci cind se cinta Gayatrastro-
ta, scrie in Jaiminia Brahmana (111, 3, 1), nu
trebuie sd se respire. Potrivit altor surse,
cidldura magica se produce prin retinerea
suflului.

Pentru consacrarea in vederea sacrifi-
ciului somei, trebuie sa practici tapas si sa
devii astfel ,arzator”, ,caldura magica™ fiind
semnul prin excelenta al depéasirii conditiei
umane, al iesirii din ,profan”. Caldura se
produce insa si prin disciplinarea sau opri-
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rea suflului, ceea ce va permite asimilarea,
pe de o parte, a tehnicilor yogice cu metode-
le ortodoxe, brahmanice, iar pe de alta par-
te, a yoginului cu tapasvin-ul, cu cel care
practica asceza. , |

Sacrificiul a fost asimilat inca de tim-
puriu cu tapas. Despre zei se credea ca do-
bindiserd nemurirea nu doar prin sacrificiu,
ci si prin asceza. Caci tapas este el Insusi
un ,sacrificiu”. Daca in sacrificiul vedic li se
ofera zeilor soma, unt topit si focul sacru, in
practica ascetica li se ofera un ,sacrificiu
interior”, In care functiile fiziologice se sub-
stituie libatiilor si obiectelor rituale. Respi-
ratia este adesea identificata cu o ,libatie
neintrerupta”. Vaikhanasasmarta sutra (11,
18) vorbeste despre pranagnihotra, adica
despre ,sacrificiul zilnic In respiratie”. Pra-
nayama este omologata cu agnihotra, jertfa
focului pe care fiecare cap de familie trebuie
s-0 practice cotidian. Textele brahmanice
numesc retinerea suflului ,agnihotra inte-
rior”. Céci, ,atita timp cit vorbeste, omul nu
poate respira si atunci isi ofera respiratia
cuvintului; atita timp cit respira, el nu poa-
te vorbi si atunci isi ofera cuvintul respira-
tiei. Acestea sint cele doua jertfe continue si
nemuritoare; in veghe ca si in somn, omul
le ofera fara intrerupere. Toate celelalte jert-
fe aur un scop si participa la natura faptului
(lcarma). Cei vechi, cunoscind acest adeva-
rat sacrificiu, nu ofereau agnihotra” (Kausi-
taki-Brahmana Up., 11, 5).
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In ciuda aspectului sau frust, textul
nu este lipsit de maretie: o intreaga fiziolo-
gie mistica este continuta in el; caci organe-
le si functiile fiziologice sint asimilate cu
niste operatiuni rituale si spirituale in ace-
lasi timp. Daca ne aducem aminte ca ritul
indian implicA intotdeauna o dimensiune
cosmica, vedem ca avem de a face cu un sis-
tem multiplu de omologari si asimilari reali-
zate la'niveluri diferite: cosmic, fiziologic, ri-
tual, spiritual. Acest sistem de omologéri se
gaseste deja in Vede, dar el va triumfa defi-
nitiv in tantrism. Or, un fapt merita sa fie
semnalat: tantrismul s-a organizat ca un
»Sistem” coerent, cu o ideologie si un ritual
proprii, gratie mai ales tehnicilor yogice. Ne
dam seama atunci de rolul exercitat de Yo-
ga in istoria spiritualitatii indiene: Yoga ,in-
teriorizeaza” ritualul, ea insufla o valoare
noua tuturor formelor invechite, se readap-
teaza neincetat nevoilor mereu reinnoite ale
spiritului uman.

Upanisadele si Yoga

Upanisadele-reactioneaza si ele, in felul lor,
impotriva ritualismului. Rsi-i upanisadici,
asemenea yoginilor, abandoneaza viata ci-
vila si ,ortodoxia” vedica, pentru a porni in
cautarea absolutului. Este adevarat ca
Upanisadele se mentin pe linia metafizicii si
a contemplatiei, pe cind Yoga se serveste de
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asceza gi de tehnica meditativa. Osmoza
“dintre mediile upanisadice si cele yogice nu
este Insa niciodata intrerupta pentru atit.
Upanisadele accepta chiar unele metode yo-
gice, cu titlu de exercitii preliminare de pu-
rificare si contemplatie.

Termenul yoga, in acceptiunea sa teh-
nicd, il intilnim pentru prima data in Taitti-
riya Ups, 11, 4 (yoga atma) si in Katha Up., 11,
12 (adhyatma yoga), VI, 11 (textul ecel mai
apropiat de sensul clasic), dar prezenta
practicii Yoga o decelam si in Upanigadele
mai vechi. Astfel, un pasaj din Chandogya
Up., VIII, 15 (,concentrindu-si in sine toate
simturile”) ne permite sa conchidem asupra
practicii pratyahara; de asemenea, intilnim
adesea pranayama in Brhadaranyaka Up.
(de ex. I, 5, 23).

Cunoasgterea, in Upanisade, aduce cu
sine izbavirea de moarte: ,Condu-ma de la
moarte la nemurire!” (Brh. Up., I, 3, 28); .Cei
care stiu aceasta devin nemuritori” (Katha
Up., VI, 9; cf. VI, 18, vimytyu, ,scapat de
moarte”). Practica Yoga, asa cum o utilizea-
za Upanisadele, urmareste acelasi scop. Si
este semnificativ faptul ca, in Katha Up.,
tocmai Yama, regele mortilor, este cel care
dezvaluie concomitent cunoasterea supre-
ma si Yoga. Chiar afabulatia acestei Upa-
nisade (inspirata de altfel de un episod din
Taittiriya Brahmana) este originala si miste-
ricasa. Tinarul brahman Naciketas ajunge
in Infern si, obtinind de la Yama promisiu-
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nea indeplinirii a trei dorinte, ii cere aces-
tuia sa-l lamureasca despre soarta omului
dupa moarte. Coborirea.si cele trei zile pe-
trecute in Infern sint teme initiatice binecu-
noscute: ne gindim desigur la initierile sa-
manice si la Misterele antichitatii. Yama 1i
comunica lui Naciketas secretul ,focului ca-
re duce la Ceruri” (I, 14 si urm.); foc ce poa-
te fi inteles fie ca un foc ritual, fie ca un ,foc
mistic” produs prin ,tapas”. Acest foc este
puntea catre ,supremul Brahman” (III, 2).
Imaginea puntii, deja frecventa in Brahma-
ne, se regaseste in cele mai vechi Upanisade
(cf. Chand. Up., VIII, 4, 1-2); ea este atestata
de altminteri In numeroase traditii si sem-
nificd in general trecerea initiatica de la un
mod de a fi la altul (cf. lucrarea noastra Le
Chamanisme, pp. 355 si urm., 419 si urm.).
Dar importanta este mai ales invatatura cu
privire la ,marea calatorie”. Dupa ce a in-
cercat zadarnic sa-1 abatd pe Naciketas de
la aceastd problema, propunindu-i nenu-
marate bunuri terestre, Yama ii dezvaluie
marele mister, atman, care ,nu poate fi do-
bindit nici prin inteligenta, nici prin Vede,
nici prin multa invatatura. Acela il dobin-
deste, pe care il alege” (II, 23; trad. rom.
Theofil Simenschy). Ultimul rind tradeaza o
nuanta mistica, accentuata si mai mult in
capitolul urmator, prin referirea la Visnu
(111, 9).

Omul care se infrineaza pe sine la per-
fectie este asemuit unui vizitiu indeminatic,
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care stie sd-si stapineasca simturile: un
asemenea om obtine cliberarea. ,Afla ca at-
man este cel care sta pe car, corpul este carul,
intelectul e vizitiul, mintea — friul. Simturi-
le sint caii, obiectul lor e drumul [...]. Cine
e Intelept si cu mintea totdeauna concen-
trata, aceluia simturile 1i sint supuse, ca
niste cai buni ai unui vizitiu [...]. Cine e
intelept, cu mintea concentrata, totdeauna
curat, acela atinge acea tinta, de unde nu
se mai renaste” (III, 3-4, 6, 8; trad. rom.
Theofil Simenschy).

Desi Yoga nu este numita, imaginea -
este specific yogica: atelajul, haturile, vizi-
tiul si caii buni ne duc cu gindul la etimo-
nul yyj, ,a tine strins, a pune la jug” (ace-
easi imagine in Maitrayani Up., 11, 6). Un alt
vers vine de altminteri sa precizeze: ,Accas-
ta infrinare puternica a simturilor se numes-
te Yoga (concentrare). Atunci omul devine
atent...” (VI, 11; cf. VI, 18: ,Dupa ce dobindi
aceasta stiinta de la Zeul Mortii, cu intreaga
metoda Yoga, si, dupa ce cunoscu pe Brah-
man, Naciketas deveni liberat de dorinti si
nemuritor”). -

Nemurire si eliberare

,Omul al carui vizitiu e intelept si a carui
minte e in friu ajunge la capatul drumului,
la lacasul suprem al lui Visnu”, afirma
Katha Up. (III, 9). Nu este inca Visnu din
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poezia epica, nici cel al Puranelor, dar rolul
sau In aceasta prima Upanisada, in care
Yoga este folositd pentru a obtine atit cu-
noasterea lui atman, cit si nemurirea, ne in-
dica deja directia marilor sinteze ulterioare.
Cele trei cdai dominante ale eliberarii — cu-
noasterea upanisadica, tehnica yogica,
bhalcti — vor {i incetul cu incetul omologate
si integrate. Procesul este si mai avansat in-
tr-o Upanisada din aceeasi perioada, Svetas-
vatara, care, in locul lui Visnu, i1l venereaza
pe Siva. Nicaieri nu este mai des exprimata
identitatea dintre cunoasterea mistici si
nemurire. |
Predominarea ,motivului nemuririi” ne
indeamna sd credem ca Svetasvatara Up. a
fost alcatuitd intr-un mediu ,mistic” sau
mai curind ca a fost realcatuita intr-un ase-
menea mediu, caci textul a suferit nume-
roase adaugiri de-a lungul secolelor. Terme-
nul de ,eliberare” apare aici mai putin
frecvent (IV, 16). Unele pasaje vorbesc insa
despre bucuria produsi de ,fericirea vesni-
cd” obtinutd de cunoscitorii lui Siva (VI,
12), expresie care, intre atitea altele (IV, 11,
12 etc.), tradeaza un continut concret de ve-
ritabila experienta mistica. Brahman este
identificat cu Siva, care mai poartd si nu-
mele de Hara (I, 10}, Rudra (III, 2), Bhagavat
(I1I, 11). Nu este cazul sa ne ocupam de
structura compozita, de nuanta ,sectara”
(sivaita), a acestei Upanisade. Trebuie insa
subliniat caracterul ei mistic experimental
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(cf. si IV, 20) pentru a putea explica mai bi-
ne importanta pe care o acorda practicilor
yogice (II, 8-13).

Prin urmare, tehnica yogica integrata
in traditia upanigadica prezinta destule
analogii cu cea din Yoga-Sutra. lata pasaje-
le esentiale: , Tinindu-gi corpul neclintit, cu
cele trei parti ridicate (n.b. pieptul, ceafa,
capul), facind sa patrunda in inima simfuri-
le si gindirea, un intelept traverseaza cu
barca lui Brahman toate fluviile inspaimin-
tatoare (II, 8). Dupa ce v-ali comprimat su-
flurile In corp, reglindu-va miscarile, trebuie
sa respirati pe nas cu un suflu redus; ase-
menea unui vehicol la care sint inhamati
cai naravasi, inteleptul trebuie sa-si stru-
neasca cu luare aminte gindirea (9). Yoga se
practica pe un loc neted si curat, lipsit de
pietricele, foc si nisip, agreabil simtului in-
tern prin sunete, apa etc., care sa nu dis-
- placa ochiului, ferit de vint printr-o adinci-
turd (a solului) (10). Ceata, fumnul, soarele,
focul, vintul, insectele fosforescente, fulge-
rele, cristalul, luna sint aspectele prelimi-
nare care dau nastere, in Yoga, manifestarii
lui Brahman (II). Cind cvintupla calitate a
Yogai a fost infaptuita, ea ivindu-se din pa-
mint, apa, foc, vint si spatiu, nu mai exista
boala, nici batrinete sau moarte pentru cel
care a dobindit un corp alcatuit din focul
Yogai (12). Usurinta, sanatate, lipsa dorin-
telor, luciul pielii, perfectiunea vocii, miro-
sul agreabil, diminuarea excretiilor, se spu-
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ne ca acestea sint primele efecte ale Yogai” -
(13; dupa trad. {r. Silburn).

Am recunoscut in trecere cele mai im-
portante anga din Yoga-Stutra: asana, pra-
tyahara, pranayama. Fenomenele acustice
si luminoase, care marcheaza etapele medi-
tatiei yogice si asupra carora Upanisadele
ulterioare vor insista din plin, confirma ca-
racterul tehnic, experimental al traditiei se-
crete transmise de Svetasvatara. O alta
Upanisadad din acelasi grup, Mandukya,
aduce precizari cu privire la cele patru stari
de constiinta si la raporturile lor cu silaba
mistica OM. Pe de altd parte, mai multe pa-
saje din Maitri Up. pun in valoare meditatia
asupra acestei silabe mistice. OM este iden-
tica cu Visnu (VI, 23), cu toti zeii, cu toate
suflurile, cu toate sacrificiile (VI, 5). Medi-
tind asupra acestei silabe mistice, 1l zarim
pe Brahman si obtinem nemurirea (VI, 24);
meditatia duce la eliberare (VI, 22). ,Deoa-
rece yoginul uneste astfel prana, silaba OM
si Universul acesta cu toate nenumaratele
sale forme [...], procesul poarta numele de
Yoga. Unitatea respiratiei, a constiintei si a
simturilor — urmata de anihilarea tuturor
conceptelor — iata ce este Yoga” (VI, 25).
Cel care lucreaza corect timp de sase luni
realizeaza unirea desavirsita (VI, 28). Acest
~secret” nu trebuie insa comunicat decit ur-
masilor si discipolilor si numai cu conditia
ca ei sa fie apti de a-1 primi (VI, 29).
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Upanisadele yogice

Printre cele noua (sau, potrivit altor culegeri
de texte, zece ori unsprezece) Upanisade yo-
gice, cele mai cunoscute sint Yogatattva,
Dhyanabindu si Nadabindu.

Cea care pare sa cunoasca cel mai mi-
nutios practicile yogice este Yogatativa: ea
mentioneaza cele opt anga si distinge cele
patru feluri de Yoga (Mantrayoga, Layayoga,
Hathayoga si Rajayoga). Prestigiile magice
ale yoginilor sint destul de mult exaltate. Se
amintesc cele patru asane principale (sid-
dha, padma, simha si bhadra si se enumera
obstacolele intilnite de céatre Incepatori
(acestea sint lenea, limbutia etc.). Urmeaza
0 expunere a pranayamei si detalii destul de
importante de fiziologie mistica (purificarea
canalelor se traduce prin anumite semne ex-
terioare: usurinta corpului, luciul pielii, cres-
terea puterii digestive etc.; suspendarea
completa a respiratici se manifesta si prin
simptome fiziologice: la inceputul practicii
respiratia devine abundenta ete.). Capacita-
tea de a se inélta In aer, cea de a controla si
domina orice fiinta sint rezultatele imediate
ale practicii Yoga. Yoginul devine frumos si
puternic precum un zeu, iar femeile 1l do-
resc, dar el trebuie si persevereze in casti-
tate; ,ca urmare a retinerii spermei, un mi-
ros agreabil invaluie trupul yoginului”. O
lunga lista de siddhi, de puteri oculte, tra-
deaza mediul magic in care a fost elaborata
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aceasta Upanisada; caci se vorbeste in ea
de ,clarviziune, clarauditie, de posibilitatea
de a se deplasa intr-o clipa la mari distante,
de facultatea de a vorbi frumos, de a lua ori-
ce forma, de a se face nevazut si de posibili-
tatea de a preface fierul sau alte metale in
aur, ungindu-le cu excremente”. Aceasta din
urma siddhi indica limpede raporturile reale
dintre o anumita forma de Yoga si alchimie.

Yogatattva Up. se bazeaza pe o fiziologie
misticA mai bogata decit cea din Yoga-St-
fra. Cele ,cinci parti” ale trupului cores-
pund celor cinci elemente cosmice (pamin-
tul, apa, focul, vintul si eterul), iar fiecarui
element ii corespunde o literd mistica spe-
ciala si o dharana speciala, guvernata de un
zeu, realizind meditatia care 1i este proprie,
yoginul devine stapin al elementului cores-
punzator.

Samadhi este descris ca realizind situ-
atia paradoxala in care se gasesc jivatma
(sufletul individual) si paramatma (Spiritul
universal) cu incepere din momentul in care
nu se mai deosebesc unul de celalalt. Yogi-
nul poate face atunci tot ce-i place; daca
vrea, poate fi absorbit in parabrahman; da-
ca, dimpotriva, doreste sé-si pastreze tru-
pul, poate ramine pe pamint si poseda toate
siddhi-urile. Poate de asemenea sa devina
zeu, sa traiasca inconjurat de onoruri, In
ceruri, sa ia toate formele dorite. Yoginul
ajuns zeu poate trai atita timp cit doreste.
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Avem deci de a face, in Yogatattva Up.,
cu o tehnica yogica revalorizata in lumina
dialecticii vedantine; jivatma si paramatma
vin sa-i inlocuiasca pe purusa si Isvara, ,,Si-
nele” si ,.Dumnezeu”. Dar, si mai semnifica-
tiv decit aceasta nuanta vedantina, este ac-
centul experimental caracteristic acestei
Upanisade in totalitate. Textul pastreaza
caracterul unui manual tehnic, cu indicatii
foarte precise pentru uzul ascetilor. Scopul
urmérit de toatd aceastd disciplind reiese
din fiecare cuvint: obtinerea conditiei ,omu-
lui-zeu”, a longevitatii nelimitate si a liber-
tatii absolute. Este laitmotivul tuturor
varietatilor populare de Yoga, carora tan-
trismul le va da cea mai mare amploare.

Nadabindu Up. ofera o descriere destul
de elaborata a fenomeneclor auditive care in-
sofesc anumite exercitii yogice. La inceput,
sunetele percepute sint violente (asemenea
celor ale oceanului, tunetului, cascadelor),
dupa care capata o structura muzicala, iar
in cele din urma auditia devine foarte fina.
Yoginul trebuie sa se straduiasca sa obtina
sunete cit mai subtile cu putinta. In final,
va proba experimental unirea cu parabrah-
man, care este lipsit de sunet (asabda).
Aceasta stare meditativd se aseamana pro-
babil cu o stare cataleptica, deoarece textul
afirma ca ,yoginul ramine precumn un mort,
este un eliberat (mukta)”. Corpul sau, iIn
aceasta stare unmani (realizata in momen-
tul in care yoginul a depasit chiar si auditia
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mistica), este ,ca o bucata de lemn: el nu
simte nici caldura, nici frig, nici bucurie,
nici durere”. Nu mai aude nici un sunet.

Dintre toate Upanisadele tirzii, cea mai
bogaté In indicatii tehnice si revelatii ,,misti-
ce” este fara indoiala Dhyanabindu. Carac-
terul ei magic si antidevotional sare in ochi
de la primele rinduri, unde se spune ca pa-
catele unui om, oricit de grave ar fi ele, sint
anulate prin Dhyanayoga. Este tocmai punc-
tul de vedere al tantrismului extremist:
emanciparea totala a practicantului fata de
orice lege morala sau sociala. Dhyanabin-
du, la fel ca si Nadabindu, incepe cu o de-
scriere iconografica a silabei OM, care tre-
buie ,contemplatd” ca fiind identica cu
Brahman. Fiecare din literele acestei silabe
(a+u+m) are o culoare ,mistica” si este omo-
logata cu un zeu. De altfel, asimilarea cu
zeii (lipsiti aici de orice valoare religioasa, fi-
ind pure simboluri iconografice) nu priveste
doar silaba OM. Pranayama este gi ea iden-
tificata cu cei trei zei principali ai panteonu-
lui vedic: ,Brahman se spune ca este inspi-
ratia, Visnu retinerea (suflului), Rudra
expiratia”. Totusi, se recomanda realizarea
pranayamei prin concentrarea asupra sila-
bei OM.

Fiziologia ,subtila” este deosebit de
elaborata. Se precizeaza ca ,lotusul inimii”
are opt petale si treizeci si doua de filamen-
te. Pranayama capata o valoare speciala; in-
spiratia trebuie sa se faca prin cele trei ,ve-
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ne mistice”, susumna, ida si pingala, si ab-
sorbita ,intre sprincene”, loc care este In
acelasi timp .rddacina nasului i lacasul
nemuririi”. Sint mentionate patru asane,
sapte cakra (,centrii”) si zece nume de nadt
(.venele” fiziologiei mistice indiene). Este
amintitd si ,trezirea” paramesvari-ci, adica
a kundalini-ei, proces specific tantric. Des-
coperim de asemenea un element de magie
eroticd, o tehnica avind unele analogii cu
gesturile ,orgiastice” ale vamacari-lor (tan-
tra ,miinii stingi”) si ale sectei Sahajiya. Nu
este vorba, bineinteles, decit de indicatii, nu
de instructiuni precise si améanuntite. Se
dau astfel asigurari, de exemplu, ca cel care
realizeaza khecartmudra ,nu-si pierde nicio-
datd saminta, chiar daca este imbritisat de
catre o femeie”. (Este asadar vorba de o
oprire a emisiei seminale, In maniera tan-
tricd.) Mai departe: ,Bindu (care in limbajul
secret Inseamna semen virile) nu paraseste
corpul atita timp cit se practica khecarimu-
dra. Atunci cind bindu ajunge In regiunea
genitala, el face cale intoarsa, silit fiind de
puterea yﬂnimudrei Acest bindu este de doua
feluri: alb si rosu. Albul este numit sukla
[sanunt.a} iar numele celui rosu este maha-
ragjas. Rajas, de culoarea coralului, se gaseste
in organele genitale (n.b.: rajas, in textele
yogico-tantrice, inseamna secretia organe-
lor genitale feminine). Saminta sta in laca-
sul Lunii, la jumatatea drumului dintre Gj-
nacakra (regiunea frontala) si lotusul cu o
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mie de petale (sahasrara). Unirea lor are loc
foarte rar. Bindu este Siva, iar rajas este
Sakti; saminta este Luna, rgjas este Soare-
le; prin unirea lor se obtine un corp per-
fect.” In lexicul eroticii mistice indiene, toti
acesti termeni au sensuri foarte precise.
Este vorba mai ales de unificarea celor doua
principii polare (Siva si Sakti), de transcen-
derea tuturor contrariilor, obtinuta prin in-
termediul unei foarte secrete practici erotice.
Constatam deci ca acest curent de magie
erotica, ce va inflori mai tirziu in Tantre, nu
era strain, la inceputurile sale, de practicile
yogice; ca, din capul locului, aceste practici
comportau mai multe valori si puteau fi ac-
ceptate si utilizate pe ,,cai” multiple.
Caracterul tehnic, experimental al
Upanisadelor din grupul yogic merita sa fie
semnalat. Nu mai intilnim primatul cu-
noasterii pure, al dialecticii Absolutului ca
unic instrument al eliberarii. Identitatea
atman-brahman nu se mai realizeaza prin
pura si simpla contemplatie; dimpotriva, ea
se infaptuieste experimental, cu ajutorul
unei tehnici ascetice si al unei fiziologii mis-
tice; altfel spus, cu ajutorul unui proces de
transformare a corpului omenesc intr-un
corp cosmic, unde venele, arterele si orga-
nele reale joaca un rol secundar in raport
cu ,centrii” si cu ,venele” in care pot fi expe-
rimentate sau ,trezite” forte cosmice ori di-
vine. Tendinta catre-concret si experimental
— chiar daca acest ,concret” inseamna lo-
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calizarea aproape anatomica a anumitor
forte cosmice — este specifica tuturor cu-
rentelor mistice ale evului mediu indian.
Devotiunea, cultul personal si fiziologia
subtila iau aici locul ritualismului invechit
si al speculatiei metafizice. Calea catre eli-
berare tinde sa devina un itinerar ascetic, o
tehnica mai lesne de invatat decit metafizi-
ca vedantina sau mahayanica.

Yoga in Mahabharata

Epopee eroica la inceput — si terminata
sub aceasta forma probabil intre secolele
VII si VI i.H. —, Mahabharata a suferit ne-
numarate interpolari. Se presupune ca, mai
ales in decursul primelor doua secole ale
erei crestine, In poem a fost introdus un nu-
mar enorm de texte mistico-teologice, filozo-
fice si juridice, sub forma fie a unor ansam-
bluri complete (de exemplu cartile XII si
XIII), fie a unor episoade separate. Aceste
elemente diverse formeaza astfel o veritabila
enciclopedie, avind o pronuntata tendinta
visnuista. Una din primele completari care
i-au fost aduse (faptul petrecindu-se, dupa
toate probabilitatile, inaintea erei crestine)
este Bhagavad-Gita (in cartea a VI-a); cea
mai importanta dintre adaugiri se gaseste
in cartea a VIl-a, Moksadharma; si tocmai
in aceste carti intilnim -cele mai frecvente
aluzii la Yoga si Samkhya. Nu trebuie totusi
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sa uitam ca adaugirile, desi introduse rela-
tiv tirziu, cuprind traditii cu mult anterioa-
re datei interpolarii lor.

Rugat de Yudhisthira sa explice deose-
birea dintre cele doua cai, Bhisma raspun-
de (Mahabharata, XII, v. 11043 si urm.):
.Samkhya si Yoga isi lauda fiecare metoda
sa ca pe cel mai bun mijloc [ ...]. Cei care se
lasd calauziti de Yoga se bazeaza pe o per-
ceptie nemijlocita (de esenta mistica); cei
care urmeaza Samkhya se bazeaza pe Inva-
taturi traditionale. Consider adevarate amin-
doua aceste invatédturi [..]. Conformindu-te
exact instructiunilor, ambele duc catre {elul
suprem. Ele au in comun puritatea, infrina-
rea (dorintelor) si mila pentru toate fapturile;
respectarea stricta a juramintelor le este co-
mund amindurora; opiniile (darsana) insa
nu mai sint identice in Samkhya si in Yo-
ga.”

Caracterul nesistematic al acestor do-
ua cai soteriologice este evident. Desi intil-
nim — mai ales in Gita si Moksadharma -
termeni tehnici precum prakrti, tattva, ma-
hat etc., niedieri Samkhya nu este prezen-
tata ca metoda de a distinge spiritul de ex-
perienta psihomentala, punct de pornire al
sistemului lui Isvara Krsna. Samkhya nu
inseamna aici decit ,adevarata cunoastere”
(tattva jriana) sau ,cunoasterea Sufletului™
(atmabodha); in aceasta privinta, prezinta
analogii mai curind cu pozitiile upanisadi-
ce. Nu ca ar fi vorba de un ,amestec de idei
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Samkhya gi Vedanta”, aga cum credea Hop-
kins, ci pur si simplu de un stadiu anterior
sistemelor Samkhya si Vedanta. Nu este ne-
cesar nici sa cautam In anumite pasaje ale
Mahabharatei aluzii precise la o scoala teis-
td Samkhya, paraleld cu darsana ateista a
lui Isvara Krsna.

Moksadharma (v. 11463) afirma ca
precursorii yoginilor se afla in Vede (adica
in Upanisade) si in Samkhya. Cu alte cuvin-
te, ,adevarul” descoperit de Upanisade si de
Samkhya este acceptat si asimilat de Yoga,
cidci acest termen — oricare ar fi semnifi-
catia ce i se atribuie — este aplicat cu pre-
cadere unei tehnici spirituale. Bhagavad-
Gita merge si mai departe si ne asigura ca
.,aumai spiritele marginite opun Samkhya
si Yoga, nu si inteleptii. Cine stédpineste cu
adevarat unul din aceste sisteme are asigu-
rate fructele amindurora” (V, 4); ,Samkhya
si Yoga sint doar una” (V, 5). Pozitie care co-
respunde perfect spiritului Bhagavad-Gitei,
Caci, asa cum vom vedea Indata, in aceasta
piesd centrald a Mahabharatei, Krsna se
straduieste sa integreze toate edile soterio-
logice intr-o unica si noua sinteza spirituala.

Spre deosebire de Samkhya, Yoga de-
semneazd in Mahdabhdrata orice activitate
care conduce sufletul la Brahman, confe-
rindu-i in acelasi timp nenumarate ,puteri”.
Cel mai adesea aceasta activitate echivalea-
za cu constringerea simturilor, cu ascetis-
mul si penitentele de tot felul. Yoga inseam-
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na uneori ,metoda” (de exemplu Gtta, 111, 3),
alteori ,activitate” (Moksadharma, v. 11682),
sau ,fortd” (v. 11675 si urm.), sau ,medita-
tie” (v. 11691 etc.), sau ,renuntare” (sannya-
sa, ca In Gita, VI, 2) etc. Aceasta diversitate
de sensuri corespunde unei reale diversitati
morfologice. Daca termenul Yoga semnifica
multe lucruri, este din cauza ca Yoga repre-
zinta mai multe lucruri. Epopeea este, in-
tr-adevar, locul de intilnire a nenumarate
traditii ascetice si populare, inzestrata fie-
care cu o ,Yoga" —, adica cu o tehnica , mis-
tica” — proprie. |

In linii mari, putem deosebi trei cate-
gorii de fapte susceptibile de a ne interesa:
1) episoade despre ascetism (tapas), care
dezviluie practici si teorii solidare cu asceza
vedicd si fara referinta la Yoga propriu-zisa;
2) episoade si cuvintari In care Yoga si ta-
pas sint sinonime si considerate ambele ca
niste tehnici magice; 3) discursuri didactice
si episoade In care Yoga este prezentata cu
o terminologie proprie si elaboratd din
punct de vedere filozofic. Interesante ni se
par mai ales documentele din aceasta ulti-
ma categorie — continute mare parte In
Moksadharma —, caci ele pun in evidenta
anumite forme de Yoga insuficient atestate
in alta parte.

Regasim, de pilda, stravechi practici
.magice”, de care se servesc yoginii pentru
a-i indupleca pe zei sau chiar a-i teroriza.
Fenomenologia acestui ascetism magic este
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arhaica: tacerea, tortura excesiva, ,mortifi-
carea trupului” sint metode intrebuintate
nu numai de catre yogini, dar si de catre
regi (Mahabharata, 1, 115, 24; 119, 7 si 34).
Pentru a-l1 indupleca pe Indra, Pandu sta o
zi Intreaga intr-un picior si sfirseste prin a
obtine astfel samadhi (I, 123, 26). Dar aceas-
ta transa nu dezvaluie nici un continut yo-
gic; este vorba mai curind de o hipnoza pro-
vocatd prin mijloace fizice, iar raporturile
dintre om gi zeu se mentin la nivelul magic.
In alte locuri se confunda Yoga cu asceza
pura, tapas (de ex. XII, 153, 36). Yati (ascet)
si yogin devin termeni echivalenti si sfirsesc
prin a desemna, fara deosebire, orice {iinta
~dornica sa-si concentreze spiritul” si al ca-
rei obiect de studiu nu-l constituie Scriptu-
‘rile (Sastra), ci silaba mistici OM.

Oricare ar fi Insa metoda aleasa, aceste
practici sint incoronate de dobindirea unei
forte pe care textele noastre o numesc ,forta
Yogai” (yogabalam). Cauza ei imediata este
Sfixarea spiritului” (dharana), care se obtine
atit prin ,calm si indiferenta”, cit si prin in-
cetinirea treptata a ritmului respiratiei (XII,
192, 13-14). In pasajele introduse ulterior,
Mahabharata abunda in rezumate si sche-
me mnemotehnice ale practicilor yogice.
Majoritatea lor reflecta cliseele traditionale:
~-Un yogin care, devotat marelui legamint,
isi fixeaza cu pricepere sufletul sau subtil in
urmatoarele locuri: ombilic, grumaz, cap,
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inima, stomac, solduri, ochi, urechi si nas,
arzind grabnic toate faptele bune si rele,
de-ar fi fost ele cit un munte (in marimej si
straduindu-se sa atinga Yoga suprema, este
eliberat (de capcanele existentei) daca
aceasta 1i este voia” (XII, 301, 39 si urm.).

Un alt text (V, 52 si urm.) exalta difi-
cultatile acestor practici si atrage atentia
‘asupra pericolului care-l1 ameninta pe cel ce
da gres. ,Aspra este marea cale si putini
sint cei care o strabat pina la capat, dar ma-
re vinovat se numeste acela care, dupa ce
s-a angajat pe drumul Yogai, renunta sa
mai continue si face cale intoarsa.” Este pe-
ricolul bine cunoscut al tuturor faptelor
magice, care dezlantuie forte capabile de a-1
ucide pe magician, daca acesta nu se dove-
deste indeajuns de puternic pentru a le su-
pune vointei sale si a le canaliza dupa do-
rinta sa. O for{a impersonala si sacra a fost
descatusatd prin asceza yoginului, aseme-

nea energiilor eliberate de oricare alt act ce-
 remonial, magic ori religios.

Caracterul magic al practicilor Yoga
este pus in valoare si cu alte ocazii: se ara-
ta, de pilda, ca de cele mai desavirgite bea-
titudini carnale nu se bucura brahmanul,
ci yoginul; inca de pe pamint, pe durata an-
trenamentului sau ascetic, yoginul este servit
de femei fosforescente, iar in cer se bucura

inzecit de toate voluptatile la care a renun-
tat pe pamint (XIII, 107).
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Mesajul Bhagavad-Gitei

Bhagavad-Gita, una din primele interpolari
masive In cartea a VI-a din Mahabharata,
acorda Yogai o importantda de prim ordin.
Evident, Yoga expusa si recomandata de
Krsna in aceasta capodopera a spiritualita-
tii indiene nu este nici Yoga clasica a lui Pa-
tanjali, nici ansamblul tehnicilor ,magice”
pe care le-am Intilnit pind aici, ci o Yoga
apropiata de experienta religioasa visnuis-
td: o metoda in vederea dobindirii de unio
mystica. Daca tinem seama de faptul ca
Bhagavad-Gita reprezintd nu doar culmea
spiritualitatii indiene ecumenice, ci si o
foarte vasta Iinceicare de sinteza, unde toate
.caile” mintuirii sint validate si integrate de-
votiunii visnuiste, importanta pe care
Krsna o acorda Yogai echivaleaza cu un ve-
ritabil triumf al traditiei yogice. Puternica
nuanta teista cu care o coloreaza Krsna ne
ajutda mult la intelegerea functiei avute de
Yoga in ansamblul spiritualitdtii indiene.
Doua concluzii decurg, intr-adevar, din
aceasta constatare: 1) Yoga poate fi intelea-
sa ca o disciplina avind scopul de a uni su-
fletele omenesti cu cel divin; 2) astfel — adica
in calitate de ,experienta mistica” — a fost
inteleasa si aplicata Yoga in marile curente
devotionale populare, ,sectare”, care-si
gasesc ecou in interpolarile din Mahabhara-
la.
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Nu este aici locul sia intreprindem o
analizd detaliata a Bhagavad-Gitei. In mare,
Krsna 1i dezvaluie lui Arjuna ,Yoga nepieri-
toare”, iar revelatiile sale se refera la
1) structura Universului; 2) modalitatile Fi-
intei; 3) caile de urmat in vederea obtinerii
eliberarii finale. Krsna are insa grija sa adau-
ge ca aceasta ,Yoga antica”, care este ,mis-
terul supremn”, nu constituie o inovatie: el a
incredintat-o lui Vivasvat, care i-a dezvalu-
it-o apoi lui Manu, iar Manu a transmis-o
lui Iksvaku (IV, 1). ,Prin aceasta traditie au
cunoscut-o marii rsi; dar, cu timpul, aceas-
ta Yoga s-a pierdut de pe pamint” (IV, 2). Ori
de cite ori ordinea (dharma) se clatina,
Krsna se¢ manifesta pe sine (IV, 7), adica
dezvaluie, intr-un mod adecvat ,momentu-
lui” istoric respectiv, intelepciunea atempo-
rala. Dupa tradifia indiana, atit de ferm re-
afirmata de catre Krsna, diferitele ,momente
istorice” — care sint totodatd momente ale
devenirii cosmice — nu creeaza doctrina, ci
doar scot la lumina formuldri adecvate ale
mesajului atemporal. Ceea ce inseamna ca,
in cazul Bhagavad-Gitei, .noutdtile” aduse
de ea se explica prin momentul istoric care
necesita tocmai o noua si mai vasta sinteza
spirituala. In privinta aspectului care ne in-
- tereseaza aici — sensul atribuit de poem
tehnicilor yogice — sa amintim doar ca pro-
blema capitala a Bhagavad-Gitei este de a
sti daca actiunea poate conduce, si ea, la
obtinerea mintuirii, sau daca meditatia mis-
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ticd ramine unicul mijloc. Altfel spus, este
conflictul dintre ,actiune” (karman) si ,.con-
templatie” (Sama). Krsna incearca sa depa-
seasca aceasta dilema (care, incepind cu
epoca imediat posterioara Vedelor, nu a in-
cetat sa obsedeze spiritualitatea indiana)
aratind ca cele doua metode, Inaintea lui
opuse, sint la fel de valide, fiecare individ
putind s-o aleagad pe aceea pe care actuala
lui situatie karmica 1i permite s-o practice:
deci, fie ,actiunea”, fie cunoasterea si con-
templatia mistica. Aici face Krsna apel la
.Yoga"; la o Yoga care nu era inca darsana
lui Patanjali, dar nici Yoga ,magica” la care
se refera alte texte din Mahabharata.

Krsna, model exemplar

S-ar putea spune ca esenta doctrinei reve-
late de Krsna,se gaseste In aceasta formula
lapidara: intelege-Ma si imita-Ma! Caci tot
ceea ce dezvaluie el cu privire la propria sa
Fiinta si la ,comportamentul” sau in Cos-
mos si In Istorie trebuie sa-i slujeasca lui
Arjuna ca model exemplar: acesta isi desco-
pera sensul vietii sale istorice si obtine toto-
dati eliberarea intelegind ceea ce este si face
Krsna. De altminteri, Krsna insusi insista
asupra valorii exemplare si soteriologice a
modelului divin: ,Cum se poarta cel din
frunte, asa se poarta si ceilalti cameni; ca-
noanele pe care si le face el sint urmate gi
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de lume” (III, 21). Si adauga, referindu-se la
sine: ,Pentru mine nu mai exista nimic de
infaptuit in cele trei lumi [...] si totusi ma
aflu In actiune” (III, 22). Krsna se grabeste
sa dezvaluie semnificatia profunda a acestei
activitati: ,Daca eu nu m-as afla tot timpul,
neobosit, in actiune, toti oamenii mi-ar ur-
ma calea. Aceste lumi ar pieri daca eu nu
mi-as indeplini fapta; ag fi cel care face ha-
os, as duce la pieire fiintele” (III, 23-24,
trad. rom. Sergiu Al-George).

Arjuna trebuie prin urmare sa imite
comportamentul lui Krsna: adica, in primul
rind, sa continue sa actioneze, pentru a nu
contribui, prin pasivitatea sa, la ,confuzia
universala”. Dar pentru a putea actiona ,in
felul lui Krsna”, el trebuie sa inteleaga atit
esenta divinitatii, cit si modurile ei de mani-
festare. Din acest motiv se aratd Krsna: cu-
noscindu-1 pe Dumnezeu, omul cunoaste in
acelasi timp si modelul de urmat. Or, Krsna
- incepe prin a dezvalui ca Fiinta si Nefiinta
rezida intr-insul si ca intreaga Creatie — de
la zei pina la minerale — descinde dintr-in-
sul (VII, 4-6; IX, 4-5 etc.). El creeaza fara
Incetare lumea cu ajutorul prakrti-ei sale
(IX, 8), dar aceasta activitate neintrerupta
nu-l inlantuie (IX, 9): el nu este decit specta-
torul propriei sale creatii (IX, 10). Or, tocmai
aceasta valorizare, in aparenta paradoxala,
a activitatii (lkkarmei) constituie lectia capi-
tala a Yogai dezvaluite de Krsna: imitindu-1-
pe Dumnezeu, care creeaza si sustine lu-
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mea, fara a lua parte la ea, omul va invita
sa faca la fel. ,Nu prin abtinerea de la fapte
ajunge omul la nefaptuire (naiskarmya) si
nici prin renuntare la lume nu se capata de-
savirgirea spirituala (siddhi)”, caci ,fiecare
este condamnat la actiune” (III, 4-5). Zadar-
nic isi infrineaza omul activitatea simturilor,
~cel al carui suflet este tulburat de evocarea
obiectelor sensibile” — adicad majoritatea
oamenilor — nu reuseste sa se desprinda
de lume. Chiar daca se abtine sa actioneze
in sensul strict al termenului, o intreaga ac-
tivitate inconstienta, provocata de gune (117,
5), continua sa-l tina inlanfuit de lume si
sa-l integreze circuitului karmic.
Condamnat la actiune — céci ,fapta
este mai buna decit nefaptuirea” (III, 8) —
omul trebuie sa savirgeasca faptele prescri-
se, cu alte cuvinte ,datoriile”, faptele care-i
revin In virtutea situatiei sale particulare.
.Legea proprie (svadharma), chiar cu lip-
suri, este mai buna decit Legea altuia (para-
dharma), chiar cu grija respectata” (III, 35).
Aceste activitati specifice sint conditionate
de catre gune (XVII, 8 si urm.; XVIII, 23 si
urm.). Krsna repeta cu mai multe ocazii ca
gunele purced dintr-insul, dar nu-l inlantu-
ie: ,Nu eu sint in ele, ci ele sint in mine”
(VII, 12). ,Cele patru caste au fost create de
mine, impartite dupa Tendintele guna si da-
toriile lor; desi eu sint faptuitorul acestora,
sa stii totusi ca sint neclintitul nefaptuitor”
(IV, 13). Lectia care se degaja de aici este



ASCETI, EXTATICI $I CONTEMPLATIVI 151

urmatoarea: concomitent cu acceptarea ,,Si-
tuatiei istorice” create de gune (si ea trebuie
acceptata, caci gunele isi au si ele originea
in Krsna) si actionind conform necesitatilor
acestei ,situatii” — omul trebuie sa refuze
a-si valoriza faptele si, In consecinta, a acorda
o valoare absoluta propriei sale conditii. Cu
alte cuvinte, trebuie, pe de o parte, sa negi
realitatea ontologica a tuturor ,situatiilor”
omenesti (cdci numai Krsna este saturat de
Fiinta) si, pe de alta parte, trebuie sa eviti a
te bucura de ,fructele faptelor tale”.

nFapte” st ,sacrificii”

In acest sens putem spune cd Bhagavad-
Gita se straduieste sa ,salveze” toate faptele
omenesti, sa ,justifice” toate actiunile pro-
fane: caci, prin chiar faptul ca nu se bucura
de ,fructele” lor, omul isi transforma faptele
in sacrificit”, adica In dinamisme transper-
sonale care contribuie la mentinerea ordi-
nei cosmice. Or, reaminteste Krsna, nu in-
lantuie decit acele fapte care au ca obiect
sacrificiul: , Indeplineste fapta eliberat de le-
gaturi fata de ea” (IIl, 9). Prajapali a ¢reat
sacrificiul pentru a da Cosmosului posibili-
tatea de a se manifesta, iar oamenilor posi-
bilitatea de a trai si a se inmulti (III, 10 si
urm.). Krsna arata insa ca si omul poate
contribui la perpetuarea operei divine: nu
numai prin sacrificii propriu-zise (care con-
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stituie cultul vedic), ci si prin toate faptele
sale, oricare le-ar fi natura. ,Pentru cel des-
prins de legaturi, eliberat, cu mintea fixata
in Cunoastere, care faptuieste pentru a sa-
crifica, fapta se sterge in intregime” (IV, 23).
A se intelege ca activitatea nu mai ,inlan-
tuie”, nu mai creeaza noi nuclee karmice. In
acest sens isi ,sacrifica” diferitii asceti si yo-
gini activitatile lor fiziologice st psihice: ei se
detaseazd de activitatile respective, le con-
fera o valoare transpersonald; si, procedind
astfel, ,toti acesti cunoscatori ai sacrificiu-
lui au pacatele sterse prin sacrificiu™ (IV,
25-30).

Transmutatia activitatilor profane in
ritualuri devine posibild prin Yoga. Krsna ii
dezvaluie lui Arjuna ca ,omul de actiune” se
poate mintui, altfel spus se poate sustrage
consecintelor participarii sale la viata lumii,
continuind in acelagi timp sd actioneze. Prin
~om de actiune” se intelege omul care nu se
poate retrage din viata civila pentru a-si
afla mintuirea cu ajutorul cunoasterii sau
- al devotiunii mistice. Singurul lucru pe care
trebuie sa-l respecte este urmatorul: sa se
detaseze de faptele sale si de rezultatele lor,
altfel spus: ,A renunta la fructele faptelor
sale” (phalatrsnavairagya), a actiona imper-
sonal, fara pasiune, fara dorinta, ca si cum
ar actiona prin procura, in locul altuia.
Daca se conformeaza cu strictete acestei re-
guli, faptele sale nu vor mai insaminta noi
potentialita{i karmice, nici nu-l1 vor mai
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aservi circuitului karmic. ,Parasind fructul
faptelor, mereu multumit, liber chiar daca a
trecut la fapta, acela nu savirseste nimic...”
(IV, 20).

Marea originalitate a Bhagavad-Gitei
este de a fi insistat asupra acestei ,Yoga a
actiunii”, care se realizeaza ,renuntind la
fructele faptelor tale” (phalatrsnavairagya).
Este si motivul succesului sau fara prece-
dent in India. Caci de acum 1i este permis
oricarui om sa spere ca se va mintui, gratie
acestei phalatrsnavairagya, chiar daca, din
motive foarte diferite, el va fi obligat s& duca
in continuare o viata sociala, sa aiba o fami-
lie, griji, sa ocupe functii, sa comita chiar
fapte ,imorale” (precum Arjuna, care trebu-
ie sd-si ucida vrajmasii Iin luptd). A actiona
cu calm, in mod automat, fara a fi minat de
~dorinta fructului”, inseamnd a obtine o
stapinire de sine si o seninatate pe care Yo-
ga este fara indoiala singura capabila sa le
confere. Dupa cum spune Krsna: ,Actio-
nind fara restrictii, el ramine totusi fidel Yo-
gai”. Aceasta interpretare a tehnicii Yoga, in
care ni se aratd un instrument permitind
detasarea de lume, concomitent cu a conti-
nua sa traiesti si sa actionezi in ea, este ca-
racteristica pentru uriasul efort de sinteza
al autorului Bhagavad-Gitei, care voia sa
concilieze toate vocatiile (ascetica, mistica,
activa), asa cum conciliase deja monismul
vedantin cu pluralismul Samkhya; este tot-
odata o marturie despre extrema suplete a
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Yogai, care dovedeste astfel inca o data ca
se poate adapta tuturor experientelor reli-
gioase si satisface toate necesitatile.

Tehnica yogicd in Bhagavad-Gita

Pe linga aceasta ,Yoga” accesibila tuturora
si care consta in a renunta la ,fructele fap-
telor”, Bhagavad-Git@ expune sumar si o
tehnica yogica propriu-zisa, rezervata muni-
lor (VI, 11 si urm.). Desi din punct de vedere
morfologic (pozitii ale corpului, fixarea
virfului nasului etc.) aceasta tehnica este
analoaga aceleia expuse de Patanjali, medi-
tatia despre care vorbeste Krsna difera de
cea din Yoga-Siitra. In primul rind, pranay-
ama nu este mentionata in acest context.
(Gtta, IV, 29 si V, 27 se refera la pranayama,
aici Insd este mai mult decit un exercitiu
yogic, este o meditatie de substitutie, un ,ri-
tual interiorizat”, asa cum intilnim in epoca
Brahmanelor si a Upanisadelor.) In al doilea
rind, In Gita meditatia yogica nu-si atinge
scopul suprem decit daca yoginul se con-
centreaza in Krsna.

.Cel care s-a potolit pe sine, lipsit de
frica, care tine legamintul castitatii, stapi-
nindu-si mintea, cu gindul la Mine, unit,
asezat, avindu-Ma drept ultim scop. Yogi-
nul care se uneste astfel mereu, cu mintea
stapinita, ajunge la pace, la stingerea (nir-
vana) suprema, care este in Mine” (VI, 14-
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15). Devotiunea mistica (bhakti) al carei obi-
ect este Krsna 1i confera acestuia un rol in-
finit superior aceluia jucat de Isvara in Yo-
ga-Sutra. In Gita, Krsna este unicul tel; el
justifica practica si meditatia yogice, in el se
~concentreaza” yoginul; prin Gratia sa (si in
Gita conceptul de Gratie incepe deja sa
prinda contur, anuntind dezvoltarea luxu-
rianta pe care o va lua in literatura visnu-
istd) yoginul obtine nirvana, care nu este nici
nirvana budismului tirziu, nici samadhi din
Yoga-Sitilra, ci o stare de uniune mistica
desavirsita intre suflet si Dumnezeul sau.

Un adevarat yogin atinge cu usurinta
beatitudineca infinitda produsa de contactul
cu Brahman (VI, 28). Invocarea lui Brah-
man intr-un text unde se face apologia lui
Krsna nu trebuie si ne mire. In Bhagavad-
Gita, Krsna este Spiritul pur: ,marele Brah-
man” nu este decit ,matricea” sa (yoni) (XIV,
3). .Eu, Tatil, sint acela care da saminta”
(XIV, 4). Krsna este ,temelia lui Brahman”,
dupa cum este si a nemuririi, a neclintirii, a
Legii eterne si a fericirii depline (XIV, 27).
Dar, desi in acest context Brahman se afla
plasat in conditia .feminina” a prakrti-ei,
natura sa este de ordin spiritual. Muni o
atinge prin Yoga (V, 6). ,Beatitudinea infi-
nita” care rezulta din unirea cu Brahman 1i
ingaduie yoginului sa vada ,Sinele (atman)
in toate fiintele si toate fiintele in atman”
(VI, 29). Si, in strofa urmatoare, legatura
mistica dintre yogin si Dumnezeu isi gases-
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te fundamentul toecmai in identificarea at-
man-ului fiintelor cu Krsna: ,Cel care pre-
tutindeni Ma vede pe Mine, si toate le vede
in Mine, acela nu-i pierdut pentru Mine si
nici Eu nu-s pierdut pentru el. Cel care na-
zuieste spre unitate Ma adora in toate fiin-
tele; oriunde s-ar afla acest yogin, in Mine
se afla” (VI, 30-31). In Isa Upanisad (cap.
V1) intilnim acelasi motiv ca si in strofa mai
inainte citata (Gita, VI, 30), ceea ce dovedes-
te ca au existat in Upanisade curente teiste
care s-au transmis Gitei, unde au cunoscut
o inflorire magnifica. Krsna, zeu personal si
sursda a veritabilelor experiente mistice
(bhakti), este identificat aici cu Brahman
din metafizica, pur speculativa, a celor mai
vechi Upanisade.

Totusi, cele mai mari elogii 1i sint dedi-
cate nu yoginului complet detasat de dure-
rile si iluziile acestei lumi, ci aceluia care
considerd durerea si bucuria altuia ca pe
ale sale proprii (VI, 32). Este un laitmotiv al
misticii indiene, si al celei budiste in spe-
cial. Simpatia autorului Bhagavad-Gitei se
indreapta in intregime catre cel care prac-
tica o asemenea Yoga. Daca da gres in viata
aceasta, el va renaste intr-o familie de yo-
gini priceputi si va izbuti sa desavirseasca
intr-alta viata ceea ce n-a putut duce la bun
sfirsit in cea de fata (VI, 41). Krsna 1i dez-
valuie lui Arjuna ca simplul fapt de a fi in-
cercat calea Yogai il inalta pe om deasupra
celui care s-a limitat la indeplinea riturilor
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prescrise de Vede (VI, 44). In sfirsit, Krsna
‘nu uita sd mentioneze ca, printre caile care
duc la mintuire, cea mai bunéa si mai reco-
mandabila este calea Yogai: ,Yoginul este
deasupra ascetilor (fapasvin) si este socotit
chiar deasupra celor care au cunoasterea
(nana); yoginul este deasupra celor care in-
deplinesc riturile” (VI1, 46).

Este triumful complet al practicilor yo-
gice. Nu doar ca sint acceptate de Bhaga-
vad-Gita, aceastd culme a spiritualitatii in-
diene: li se confera pe deasupra un statut
de prim rang. Este adevarat ca aceasta Yoga
este purificatd de ramasitele sale magice
(asceza riguroasa etc.) si ca cea mai impor-
tanta din vechile sale tehnici, pranayama,
nu mai joaca acum decit un rol insignifiant.
Este de asemenea adevarat ca meditatia si
concentrarea devin, aici, instrumente de
unio mystica cu un Dumnezeu care se reve-
leaza ca Persoana. Dar cu toate acestea, ac-
ceplarea practicilor yogice de céatre curentul
mistic si devotional visnuist dovedeste
popularitatea considerabilda a acestor prac-
tici, precum si oecumenismul lor indian.
Discursul lui Krsna echivaleaza cu valida-
rea in fata intregului hinduism a unei Yoga
" devotionale, a tehnicii Yoga considerata ca
un mijloc pur indian de obtinere a unirii
mistice cu Dumnezeul personal. O parte
imensa din literatura yogica moderna pu-
blicata In India si aiurea isi giaseste justifi-
carea teoretica in Bhagavad-Gita.
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Yoga si Nirvana

Pe durata perioadei sale de studii si asceza,
Sakyamuni cunoscuse atit doctrinele Sam-
khya, cit si practicile Yoga. Arada Kalama
preda la Vaisali un fel de Samkhya precla-
sicd, iar Udraka Ramaputra expunea fun-
damentele si scopurile Yogai. Dacda Buddha
respinge invatatura acestor doi maestri,
este din cauza ca a depasit-o . Dar agsa cum
scria Emil Sénart inca la 1900, Buddha nu
repudiaza In bloc traditiile ascetice gi con-
templative indiene, el le completeaza: ,Bud-
dha s-a inaltat pe terenul Yogai ; gindirea i

s-a format in lumea Yogai, oricite noutati ar .
fi putut absorbi” (E. Senart Bouddhisme et
Yoga, p. 348).

La prima vedere, Buddha respinge atit
ortodoxia brahmanica si traditia speculati-
va a Upanigsadelor, cit si nenumaratele ,ere-
zii” mistico-ascetice dezvoltate in afara so-
cietatii indiene. Si totusi, problema centrala
a budismului — suferinta si eliberarea de
suferinta — este problema traditionala a fi-
lozofiei indiene. Vom intelege mai bine a- .
ceastd pozitie In aparenta paradoxala, daca
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ne gindim ca Buddha isi propune sa depa-
seasca toate formulele filozofice si retetele
mistice aflate in uz pe vremea lui, pentru a-1
elibera pe om de sub dominatia lor si a-i
deschide ,calea” cédtre Absolut. Daca isi In-
suseste analiza necrutiatoare la care Sam-
khya si Yoga preclasice supun notiunea de
~persoana” si de viata psihomentala, o face
fiimdeca ,Sinele” nu are nimic comun cu
accasta entitate iluzorie, ,sufletul” ome-
nesc. Buddha va merge insa si mai departe
decit Samkhya-Yoga si Upanisadele, caci
refuzd sa postuleze existenta unui purusa
sau a unui atman. De fapt, el nega posibili-
tatea de a vorbi despre vreun principiu ab-
solut, dupa cum nega si posibilitatea de a
vorbi despre vreun principiu absolut, dupa
cum nega si posibilitatea de a avea o expe-
rienta, chiar gi aproximativa a adevaratului
Sine atita timp cit omul nu era ,trezit".
Buddha respingea si concluziile speculatiei
upanisadice: postulatul unui brahman, spi-
rit pur, absolut, nemuritor, vesnic, identic
cu atman — dar o facea deoarece aceasta
dogma risca sa satisfaca inteligenta si, In
consecinta, il impiedica pe om sa se tre-
zeasca.

Privind lucrurile mai indeaproape, ne
dam seama ca Buddha respingea toate filo-
zofiile si ascezele contemporane pentru ca
le considera niste idola mentis ce ridicau un
fel de ecran intre om si realitatea absoluta,
singurul si veritabilul neconditionat. Ca
Buddha nu a urmarit sa nege o realitate ul-



160 MIRCEA ELIADE

tima, neconditionata, aflata dincolo de flu-
xul fenomenelor cosmice si psihomentale, ci
s-a oferit doar sa vorbeasca prea mult de-
spre acest subiect, stau marturie numeroa-
se texte canonice. Nirvana este absolutul
prin excelenta, asamskrta, adica ceea ce nu
este nascut, nici compus, ceea ce este ire-
ductibil, transcendent, dincolo de orice ex-
perientd omeneasca. ,Am sustine zadarnic
ca Nirvana nu existd pe motiv ca nu poate fi
obiect de cunoastere. — Fara indoiala ca
Nirvana nu poate fi cunoscuta direct, asa
cum sint cunoscute culoarea, senzatia etc.;
ea nu este cunoscuta nici indirect, prin ac-
tivitatea ei, asa cum sint cunoscute organe-
le de simt. Cu toate acestea, natura si acti-
vitatea ei[ ...] sint obiect de cunoastere| ...] .
Yoginul intra in reculegere [..], ia cunosg-
tinta de Nirvana, de natura si activitatea ei.
Cind iese din contemplatie, el exclama: ,Oh!
Nirvana, distrugere, calm minunat, poarta
de salvare! Orbii, fiindca nu vad albastrul si
galbenul, n-au dreptul sa spuna ca vazato-
rii nu percep culorile si ca acestea nu exista”
(Samghabhadra, citat de L. de La Vallée-
Poussin, Nirvana, Paris, 1925, pp. 73-74.
Cf. Visuddhimagga, p. 507: ,Nu se poate
afirma ca un lucru nu exista doar pentru ca
cei natingi nu-l vad”). Nirvana nu poate fi
vazuta decit cu ,ochiul sfintilor”, adica cu
un ,organ” transcendent, care nu participa
la lumea trecatoare. Problema pentru bu-
dism, la fel ca pentru orice alta initiere, era
sa arate calea si sa faureasca mijloacele de
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obtinere a acestui ,organ”: transcendent
care poate dezvalui neconditionatul.

Reamintim ca mesajul lui Buddha se
adresa omului care sufera, omului prins in
mrejele transmigratiei. Pentru Buddha, ca
si pentru toate formele de Yoga, mintuirea
nu se obtine decit in urma unui efort perso-
nal, a unei asimilari concrete a adevarului.
Nu era nici o teorte, nici o evaziune intr-un
efort ascetic oarecare. Trebuia infeles si tot-
odata experimentat ,adevarul”. Or, cele do-
ua cai prezentau riscuri: ,intelegerea” risca
sa ramina o simpla speculatie, iar ,experi-
mentarea” sa duca la extaz.

Pentru Buddha, nu te poti ,mintui” de-
cit atingind Nirvana, adica depasind nivelul
experientei omenesti profane si reintegrind
nivelul neconditionatului. Dar Buddha ezi-
ta sa vorbeasca despre acest neconditionat,
pentru a nu-l trada. Daca 1i atacase pe
brahmani si pe paribbajaka, era tocmai fi-
indca vorbeau prea mult despre inexprima-
bil si pretindeau ca pot defini Sinele (at-
man). Pentru Buddha, ,a sustine ca atman
exista in mod real, permanent este o opinie
gresita; a sustine ca el nu exista este o opi-
nie gresita” (Vasubandhu). Daca citim insa
ce spune el despre cel eliberat, despre ,nir-
vanat”, vom vedea ca acesta se asearmnéana in
toate privintele cu ,eliberatul in viata”, cu
Jjivanmukta nebudist. El este, ,din chiar
aceasta viata, retras, nirvanat, simtind feri-
cirea inlauntrul sau, siisi petrece timpul cu
sufletul identificat cu Brahman™ (Anguttara
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Nikaya, 11, 206). L. de La Vallée-Poussin,
care reproduce acest text, reaminteste de
Bhagavad-Gita V, 24: ,Numai cel care afla
fericirea, bucuria, lumina launtrica, yoginul
identificat cu Brahman, ajunge la stingerea
in Brahman (brahmanirvanam)”. Vedem
astfel sensul in care Buddha prelungeste
traditia ascetico-mistica indiana: el crede
intr-o ,eliberare in viata”, dar refuza s-o de-
fineasca. ,Daca Buddha refuza sa se explice
asupra Eliberatului, nu este din cauza ca
sfintul, chiar si in viata, nu exista in realita-
te, ci fiindea nu se poate spune nimic exact
despre cel Eliberat” (L. de La Vallée-Pous-
sin, op. cit., p. 112). Tot ce se poate spune
despre jivanmukta (sau interminologia bu-
dista, despre nirvanat) este ca nu apartine
acestei lumi. ,Tathagata nu mai poate {i de-
semnat ca fiind materie, senzatii, idei, vo-
litiuni, cunoastere: el se afla deasupra aces-
tor specificatii; este profund, nemasurabil,
insondabil, asemenea marelui ocean. Nu se
poate spune: este, nu este, este si nu este,
nici este, nici nu este” (Samyufta Nikaya,
IV, 374). Este chiar limbajul misticii si al
teologiei negative, faimosul neti! neti! din
- Upanisade.

Ascezd budista
Pentru a obtine starea de neconditionat, cu

alte cuvinte: pentru a muri definitiv fata de
aceasta viata profana,.dureroasa, iluzorie si
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a renaste la o viatd mistica facind posibil
accesul la Nirvana, Buddha foloseste tehni-
cile yogice. Preliminariile ascezei si ale me-
ditatiei budiste sint analoage acelora pe care
le recomanda Yoga-Siitra si alte texte clasi-
ce. Ascetul trebuie si-si aleaga un loc retras
— intr-o padure, la ridacina unui arbore,
intr-o pestera, intr-un cimitir sau chiar pe o
gramada de paie in mijlocul cimpului — sa
se agseze In pozitia asana si sa-gi Inceapa
meditatja Indepﬁrﬁnd ispita lumii, el ra-
mine cu o inima eliberatd de dorinta si isi
purifica spiritul de pofta. lndepartlncl pizma
rautacioasa, el ramine cu o inima eliberata
de vrajmasie, binevoitoare si plinﬁ de milos-
tenie pentru toate fapturile si igi purifica
spiritul de rea-vointa. Indepartind lenea si
lincezeala, ramine eliberat de ele; constient
de lumina, lucid gi stapin pe el isi purifica
spiritul de lene si lincezeala [..]. Indepar-
tind indoiala, el ramine asemenea cuiva ca-
re a depédsit nedumerirea; nemaiaflindu-se
in nesiguranta asupra a ceea ce este bun, el
isi purifica spiritul de indoialda” (Dighani-
kaya, 111, 49).

- Desi cuprinde elemente ,morale”, aceas-
tad meditatie nu are un sens etnic. Scopul ei
este purificarea constiintei ascetului, pre-
gatirea lui in vederea unor experiente spiri-
tuale mai inalte. Meditatia yogica, asa cum
o interpreteaza Buddha in unele texte din
Dighanikaya, are tocmai scopul de a ,refa-
ce” constiinta ascetului; altfel spus de a-i
erea -0 noua .experienta imediatd” a vietii
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sale psihice si chiar a aceleia biologice. Tre-
buie ca, prin toate gesturile sale concrete —
mers, pozitia corpului, respiratie etc. — as-
cetul sa redescopere intr-un mod concret
.adevarurile” revelate de catre Maestru, adi-
ca sa-si transforme toate miscarile si gestu-
rile In pretexte de meditatie. Dighanikaya
(II, 291 si urm.) precizeaza ca bhilcku, dupa
ce si-a ales un loc singuratic pentru medi-
tatie, trebuie sa-si constientizeze toate acte-
le fiziologice pe care pina atunci le savirsea
automat si inconstient. ,Inspirind indelung,
el intelege temeinic aceasta inspiratie lun-
ga; expirind scurt, el intelege s.a.m.d. El se
exerseaza in a fi constient de toate expiratii-
le [..], de toate inspiratiile sale; si se exer-
seazd In a-si Incetini expiratiile [...] si in-
spiratiile...”

Acest proces nu mai este un simplu
exercitiu pranayama, ci o meditatie asupra
,=adevarurilor” budiste, o experimentare per-
manenta a irealitatii materiei. Caci acesta
este scopul meditatiei; de a asimila complet
w-adevarurile” fundamentale, de a le trans-
forma intr-o ,experienta neintrerupta”, de a
le difuza, pentru a ne exprima astfel, in in-
treaga fiinta a calugarului. lata, de fapt, ce
afirma mai departe acelasi text din Dighani-
kaya (I, 292): ,Un ascet, In mersul sau
inainte sau inapoi, intelege perfect ce face;
privind sau privind fix (un obiect), el intele-
ge perfect ce face; ridicindu-si bratul sau la-
sindu-l sa cada la loc, el intelege perfect ce
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face; purtindu-si pelerina, vesmintele sau
strachina pentru mincare, el intelege per-
fect ce face; mincind, bind, mestecind, gus-
tind [..], evacuind [..], mergind, rami-
nind asezat, dormind, veghind, vorbind sau
tacind, el intelege perfect ce face.”

Scopul catre care se indreapta aceasta
luciditate este lesne de inteles. Fara ragaz si
orice ar face, bhikku trebuie sa-si inteleaga
in egala masura trupul si sufletul, pentru
a-si da scama necontenit de [riabilitatea lu-
mii fenomenale si de irealitatea ,sufletului”.
Comentariul Sumangala Vilasint trage ur-
matoarele concluzii din meditatia asupra
gesturilor corporale: ,Ei spun ca exista in ci
o entitate vie care merge, o entitate vie care
se odihneste; dar exista acolo intr-adevar o
entitate vie care merge sau care se odihnes-
te? Nu exista asa ceva.”

Dar atentia permanenta acordata pro-
priei vieli fiziologice, tehnica aneantizarii
iluziilor create de o falsa conceptie asupra
Lsufletului” nu sint decit preliminariile. Ve-
ritabila meditatie budista incepe o data cu
experimentarea celor patru stari numite
jhana (cf. scr. dhyana). Tehnica meditatiei
budiste a fost formulata, daca nu pentru
prima oara (ceea ce pare destul de proba-
bil), cel putin in modul cel mai limpede, in
Dighanikaya (I, 182 si urm.). Reproducem
citeva fragmente din acest important text:
JAtunci cind bhikku isi da seama ca cele
cinci piedici (senzualitatea, rautatea, lenea,
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agitatia, indoiala) au fost nimicite intr-insul,
el este multumit; multumit, este bucuros;
bucuros, el se simte in largul sau; avind
aceasta senzatie de bunastare, este fericit;
fericit fiind, inima ii este impacata. Eliberat
de dorinte si de toate relele conditii, el pa-
trunde si ramine in prima jhana, o stare
nascuta din detasare (vivekagja: ,nascut din
singuratate”), in care subzistd reflectia si
intelegerea, resimtindu-se bucurie si ferici-
re. Atunci se curma intr-insul ideea dorin-
telor avute mai Inainte si apare ideea sub-
tila si reala a bucuriei si a pacii nascute din
detasare; si €l ramine intru aceasta idee.”

Pe urma, ,prin suprimarea reflectiei si
a intelegerii, bhikku patrunde In cea de-a
doua jhana, care, nascuta din concentrare,
se caracterizeaza prin linistirea launtrica,
unificarea spiritului, bucurie si fericire.
Atunci dispare dintr-insul subtila si reala
idee a bucuriei si fericirii nascute din deta-
sare si apare ideea subtila si reala a bucu-
riei si fericirii nascute din concentrare; si el
ramine intru aceasta idee.”

Dupa care bhikku, ,prin renuntarea la
bucurie, ramine indiferent. Atent si pe de-
plin constient, ¢l resimte in persoana sa
acea fericire de care vorbesc inteleptii atunci
cind spun: «Cel care este indiferent si gin-
ditor se bucura de fericire». Este cea de-a
treia jhana. In acest moment dispare din-

L ST T S jei.si picii-
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avutd mai Inainte si care era nascuta din
concentrare si apare o subtild si reala idee
de fericire si indiferenta.”

~Dupa aceea, bhikku, renuntind la orice
simtamint de comoditate sau strimtorare,
punind capat bucuriei si durerii pe care le
resimtea pina atunci, patrunde si ramine in
cea de-a patra jhana, o stare de puritate ab-
soluta, de indiferenta si de gindire fara co-
moditate si fara strimtorare. (Fiziologic, cea
de-a patra jhana este caracterizata prin
oprirea respiratiei.) Dispare atunci dintr-in-
sul subtila si reala idee de fericire si indife-
renta pe care o avusese pina atunci gi apare
~ o subtila si reala idee de absenta a como-
ditatii si a strimtorarii, si el ramine intru
aceasta idee” (Dighanikaya, 1, 182 si urm.
dupa trad. fr. Oltramare).

Nu vom da si alte texte referitoare la
cele patru jhana. Etapele sint destul de clar
precizate: 1) purificarea inteligentei si a
sensibilitatii de ,ispite”, adica izolarea lor de
agenti exteriori, pe scurt, obtinerea unei pri-
me autonomii a constiintei; 2) suprimarea
functiilor dialectice ale inteligentei, realiza-
rea concentrarii, stapinirea perfecta a unei
constiinte rarefiate; 3) suspendarea orici-
ror ,relatii” atit cu lumea sensibila, cit si cu
memoria, obtinerea luciditatii placide fara
alt continut decit ,constiinta de a exista”;
4) reintegrarea ,,contrariilor”, obtinerea bea-
-titudinii. ,congtiintei pure”.
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Itinerarul nu se opreste insa aici. Tre-
buie adaugate patru exercitii spirituale nu-
mite samapatti, ,,dobindiri”, care il pregatesc
pe ascet in vederea ,enstazei” finale. In pofi-
da descrierii riguroase care ni se face, aces-
te ,stari” sint greu de inteles. Ele corespund
unor experiente prea indepartate nu doar
de cele ale constiintiei normale, ci si de ex-
perientele extrarationale (mistice ori poeti-
ce) inteligibile occidentalilor. Ar fi cu toate
acestea inexact sa le explicam prin niste in-
hibitii hipnotice. Pe durata meditatiei, luci-
ditatea calugarului se verifica fara incetare;
de altminteri, somnul si transa hipnotica
sint niste obstacole pe care tratatele indiene
de meditatie le cunosc foarte bine si impo-
triva carora practicantul este mereu pus in
garda. Iatd cum sint descrise cele patru sa-
mapatti; ,Jar acum, trecind dincolo de ideile
de forma, punind capat ideilor de contact,
debarasindu-si spiritul de ideile distincte,
gindind: «spatiul este infinit», bhikku ajunge
si ramine In regiunea infinitatii spatiului.
Trecind apoi dincolo de regiunea infinitatii
spatiului si gindind: «constiinta este infini-
tar, el ajunge si ramine in regiunea infinita-
tii constiintei (n.b. constiinta se arata a fi
infinita de indata ce nu mai este limitata de
experientele senzoriale si mentale). Pe ur-
ma, trecind dincolo de regiunea infinitatii
constiintei si gindind: «u este nimic», el
ajunge si ramine in regiunea nonexistentei
tuturor lucrurilor. In sfirsit, trecind dincolo
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de regiunea nonexistentei, bhildcu ajunge si
ramine intr-o stare de spirit care nu este ni-
ci idee, nici absenta ideii” (Dwghanikaya, 1,
183 si urm., dupa trad. fr. Oltramare).

Ar fi inutil sa comentam fiecare din
aceste etape folosind texte din bogata litera-
tura budista ulterioara, in afara de cazul in
care am dori sa refacem psihologia si meta-
fizica Scolii. Dar cum ceea ce ne intereseaza
aici este In principal morfologia meditatiei,
sa trecem la cea de-a noua gi ultima sam-
apatti. ,Intr-adevar, de indata ce bhikku a
avut din sine insusi aceste idei (aflindu-se
in dhyana, el nu poate avea idei din afara),
el trece de la un nivel la nivelul urmator, si
tot asa pina cind ajunge la ideea suprema.
Iar.o data ajuns acolo, isi spune: «A gindi e
rau; a nu gindi e mai bine. Daca gindesc,
modelez. S-ar putea ca aceste idei sa dis-
para si sa ia nagtere altele care sa fie groso-
lane. De aceea nu voi mai modela.» Si el nu
mai gindeste, nu mai modeleaza. Si cum
nici nu gindeste, nici nu modeleaza, ideile
pe care le avea dispar, fara ca altele, mai gro-
solane, sa ia nastere. El a infaptuit stinge-
rea” (Dighanikaya, I, p. 184, dupa trad. fr. Ol-
tramare). Un alt text tirziu rezuma intr-un
mod si mai direct importanta capitala a aces-
tei a noua si ultime samapatti: ,Venerabili
calugari, obtineti samapatti care consta in
stingerea oricarei perceptii congtiente. Ace-
lui bhilcku care a stiut sa faca aceasta achi-
zitie nu-i mai ramine nimic de facut” (Ciksa-



170 MIRCEA ELIADE

samuccaya, de Santideva, ed. Bendall,
1902, p. 48). |

Yoginii si metafizicienii

Am distins, In dhyana si samapatti, mai
multe puncte comune cu diferitele etape din
samprajiiata si asamprajiiata samadhi ale
Yogai clasice. De altfel, budistii Insisi recu-
nosteau ca yoginii si ascetii nebudisti pu-
teau avea acces la cele patru dhyana si la
eele patru ,dobindiri”, chiar si la ultima sa-
mapatti a ,inconstientei” (asanyriisamapat-
ti). Ei recuzau doar autenticitatea celei de-a
noua samapatti atunci cind era obtinuta de
catre nebudisti: credeau ca ,samapatlii a
distrugerii constiintei si senzatiei” era o
descoperire a lui Buddha si constituia lua-
rea de contact cu Nirvana. Or, daca le inter-
ziceau nebudistilor accesul la Nirvana, fiind
totusi de acord cu validitatea jhanelor lor,
era farda indoiala din cauza ca acestia din
urma nu recunosteau adevarul revelat de
Buddha. Cu alte cuvinte, neconditionatul
nu putea fi atins prin meditatie mistica.: tre-
buia inteleasa calea care duce la necondi-
tionat, altfel riscindu-se instalarea intr-un
~Cer” oarecare cu convingerea ca s-a ajuns
la Nirvana.

Aceasta ne duce la problema ,gnozei”
si a ,experientei mistice”, problema che-
mata sa joace un rol fundamental-in istoria
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budismului ( si care ramine esentiala in in-
treaga istorie a spiritualititii indiene). Cele
doua tendinte — a ,experimentatorilor”
(jhain-ii), daca ne este permis sa ne expri-
mam astfel, si a ,speculativilor” (dhamma-
yoginii) — sint doua constante ale budismu-
lui. Textele canonice au incercat inca de
timpuriu sa le puna de acord. O sutra din
Anguttara (III, 355) afirma: ,Calugarii care
se dedica extazului (jhain-ii) 1i blameaza pe
cei care se consacra doctrinei (dhammayo-
ginii) si viceversa. Ei trebuie dimpotriva sa
se stimeze unii pe altii. Rari sint intr-adevar
oamenii care-si petrec timpul atingind cu
corpul lor (adica : «realizind, experimen-
tind») elementul nemuritor (amata dhatu,
adica Nirvana). Rari sint si aceia care vad
realitatea profunda (arthapada) patrunzind-o
prin prajna, inteligenta.” Textul subliniaza
extrema dificultate a celor doua ,cai” : a gno-
zei si a experientei meditative. Sint intr-a-
devar rari cei ce poseda o experienta despre
Nirvana; si nu mai putin rari sint cei ce
~wvad" realitatea asa cum este ea si care —
prin mijlocirea acestei viziuni intelectuale —
cuceresc eliberarea. Cu timpul, toate meto-
dele de a se apropia de Buddha pe calea
~experientei” vor deveni echivalente: cel ca-
re studiaza si intelege Canonul asimileaza
~corpul doctrinal” al lui Buddha; pelerinul
care se apropie de o stiipa continind relicve-
le Iluminatului are acces la corpul mistic

-arhitectonic -al -acelniagi. Buddha.- Dax. in:
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prima etapa a budismului, problema care
se punea era aceeasi cu cea pusa in Sam-
khya-Yoga: intre ,inteligenta” si ,experien-
ta”, cui 1i revine intiietatea?

Sint destule dovezi care sa ateste ca
Buddha lega intotdeauna strins cunoaste-
rea de o experienta meditativa de tip yogic.
Pentru el cunoasterea nu valora mare lucru
atita timp cit nu era ,realizatda” in experienta
personala. Cit despre ,experienta meditati-
va”, ea era validata de ,adevarurile” desco-
perite de Buddha. Sa luam, cu titlu de
exemplu, afirmatia: ,Corpul este perisabil”.
Numai contemplind un cadavru poate f{i asi-
milat adevarul acestei afirmatii. Contem-
plarea cadavrului ar {i insa lipsita de orice
valoare mintuitoare daca nu s-ar sprijini pe
un adevar (acest corp este perisabil, orice
corp este perisabil; nu existd mintuire decit
in legea lui Buddha etc.). Toate adevarurile
revelate de Buddha trebuie puse la incerca-
re in maniera yogica, adica meditate si ex-
perimentate.

Din acest motiv, Ananda, discipolul fa-
vorit al Maestrului, desi neintrecut in eru-
ditie (dupa Theragatha, v. 1024, invatase
optzeci si doua de mii de dhamma ale lui
Buddha si doua mii ale celorlalti discipoli),
a fost totusi exclus din Conciliu; caci nu era
arhat, agsadar nu avea o ,experienta yogica
perfectda”. ,Sthavira Ananda, care a ascul-
tat, retinut, recitat si meditat tot felul de st-
tre, poseda o intelepciune (prgjria) vasta, pe
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cind concentrarea gindurilor (citta samgra-
ha) ii este mediocra. Or, pentru a putea obti-
ne starea (care consta in) distrugerea impu-
ritatilor ( starea de arhat), cele doua calitati
trebuie reunite” (Mahaprajnaparamitasa-
stra de Nagarjuna, dupa trad. {fr. Lamotte, Le
Traité de la Grande Vertu de Sagesse, vol. 1,
Louvain, 1944, p.223). Un text celebru-din
Samyutta (II, 115) i1i pune fata In fata pe
Musila si Narada, fiecare reprezentind un
anumit grad de perfectiune budista. Cei doi
posedad aceeasi stiintd, dar Narada nu se
considera arhat, dat fiind ca n-a realizat ex-
perimentul ,contactul cu Nirvana”. Iata in .
ce termeni se explica el legat de acest su-
biect: ,Ca si cum un calator chinuit de sete
ar gasi o fintina in degert, ar privi in fintina;
si , cu toate ca si-ar da seama ca este «Apan,
nu gi-ar da silinta s-o atinga cu trupul. La
fel si eu, am vazut limpede: «Distrugerea
existentei, Nirvana», dar nu sint un arhat
lipsit de vicii”.

Buddha i ,puterile miraculoase”

Drumul citre Nirvana — asemenea drumu-
- lui catre samadhi in Yoga clasica — duce la
posedarea unor ,puteri miraculoase” (siddhi,
pali: iddhi). Or, aceasta 1i punea lui Buddha
(ca si lui Patanjali, mai tirziu) o noud pro-
blema: caci, pe de c parte, ,puterile” se do-
‘bindesc in mod inevitabil pe durata initierii
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si constituie, din chiar acest motiv, niste in-
dicatii pretioase cu privire la progresul spi-
ritual al calugarului; dar, pe de alta parte,
ele prezinta un indoit pericol, deoarece il is-
pitesc pe calugar cu o vana ,stapinire magi-
ca a lumii” si in plus risca sa creeze confu-
zie in rindul profanilor. Posedarea iddhi-lor
nu echivaleaza cu eliberarea, dar ,puterile
miraculoase” dovedesc in orice caz ca mo-
nahul este pe cale de a se ,deconditiona”, ca
a suspendat legile naturii in al caror angre-
naj era strivit, condamnat sa suporte vesnic
determinismul karmic. Prin urmare, pose-
darea iddhi-lor nu este nociva in sine: calu-
garul trebuie Insa sa se fereasca sa cedeze
ispitei lor si, mai ales, trebuie sa evite etala-
rea unor asemenea puteri in fata neinitia-
tilor. Vom vedea de indata motivele invocate
de Buddha pentru a interzice utilizarea si
etalarea siddhi-lor.

Reamintim ca ,puterile miraculoase”
fac parte din cinci clase de Inalte Stiinte (ab-
hijia, si anume-: 1) siddhi; 2) ochiul divin;
3) auzul divin; 4) cunoasterea gindurilor al-
tuia si 5) amintirea existentelor anterioare).
Nici una din cele cinci abhijria (in pali :
abhinna) nu difera de ,puterile” aflate la
dispozitia yoginului nebudist. Pina si preli-
minariile meditatiei care face posibila obti-
nerea lor sint asemanatoare acelora din Yoga
nebudista: este vorba de puritatea mentala,
de calm etc. ,,Cu inima senina, pura, trans-
lucida, lipsita de rautate, suplu,.gata sa-ac-
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tioneze, ferm si imperturbabil, el (bhikku) 1si
foloseste si-si apleaca spiritul asupra mo-
dalitatilor Puterii miraculoase (iddhi). El se
bucura de Puterea miraculoasa sub diferi-
tele ei forme: fiind unul, devine mai multi,
fiind mai multi, redevine unul; devine vizibil
sau invizibil; traverseaza, fara a intimpina
rezistentd, un perete, un meterez, o colina,
ca si cum acestea ar {i din aer; patrunde de
sus in jos prin pamintul tare la fel ca prin
apa; merge pe apa; fara sa se scufunde, ca
pe uscat; caliatoreste in cer, cu picioarele In-
crucisate si strinse sub el, asemenea pasa-
rilor cu aripile lor. Luna chiar, si Soarele,
oricit de mari si de puternice ar fi, €l le atin-
ge si le simte cu mina; ajunge, raminind in
corpul sau, pina la Cerul lui Brahma [ ...].
Cu aceasta ureche clara, celesta, depasind
urechea umana, el aude in acelasi timp su-
netele omenesti si pe cele ceresti, fie ele de-
partate sau apropiate [..]. Patrunzind cu
propria sa inima inimile celorlalte fiinte, el
le cunoaste [..]. Cu inima astfel senina
etc., el isi indruma si-si apleaca inteligenta
asupra cunoasterii memoriei existentelor
precedente” (Dighanikaya, I, 78 si urm.).
Aceste liste de siddhi sint in majorita-
tea lor stereotipe si le intilnim in toate lite-
raturile ascetice si mistice indiene. Yoginii
contemporani cu Buddha posedau si ei ase-
menea ,puteri mistice”, iar Buddha nu le
punea la indoiala autenticitatea, asa cum
nu se-indeia nici:de autenticitatea extazelor
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lor yogice. Dar el nu incuraja, la discipolii
sai, cautarea de siddhi: singura problema
adevarata era eliberarea, iar posedarea ,pu-
terilor” risca sa-l abata pe calugar de la te-
lul sau initial, Nirvana. Ca o reactie impotri-
va exceselor mistice si magice, Buddha nu
uita sa reaminteasca faptul ca datele si tot-
odata solutia problemei se gaseau in omul
ca atare. ,Intr-adevir, prieteni, va spun voud
ca In acest corp chiar, muritor cum este el
si inalt doar de un stinjen, dar constient si
inzestrat cu inteligenta, se gaseste lumea,
cresterea si declinul ei si calea care permite
sa fie depasita” (Anguttara, 11, 48; Samyut-
ta, I, 62).

Mai mult, posedarea cutarei sau cuta-
rei ,puteri miraculoase” nu servea In nici
un fel la propagarea mesajului budist: alti
yogini si extatici puteau savirsi aceleasi mi-
racole; mai mult: se puteau dobindi ,puteri”
prin magie, fara nici o transformare inte-
rioara. Neincrezatorii isi puteau inchipui ca
era vorba doar de o vraja oarecare. ,Daca
un credincios (un budist) ar anunta pose-
darea unor puteri mistice (iddhi), ca fiind
unul, devine multiform, ca devenit multi-
form redevine unul etc. [...], cel neincreza-
tor i-ar spune: «Ei bine, domnule, exista o
anumitda vrajd numita vraja gandharva.
Prin puterea sa se fac'toate acesteal |[...].
Ei bine! Kevaddha! Tocmai fiindca vad peri-
colul din practica miracolelor mistice, am
oroare, le detest si-mi este rusine de ele”
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(Dighanikaya, 1, 121 si urm.). Din acest mo-
tiv interzicea Buddha etalarea siddhi-lor :
.Nu trebuie, o, bhikku, sa le aratati laicilor
miracolele iddhi-lor, miracole care depasesc
puterea omului de rind. Cine va actiona

astfel se va face vinovat de o fapta rea” (Vi-
naya, I, 112; Vinaya texts, 111, 81).

Tantrism si Yoga

Printre multiplele sensuri ale termenului
tantra (radacina tan: ,a intinde, a continua,
a multiplica”), unul ne intereseaza cu pre-
cadere: cel de ,succesiune, desfasurare,
proces continuu”, Tantra ar insemna ,ceea
ce extinde cunoasterea”. Nu stim din ce mo-
tiv si In urma caror imprejurari a ajuns
acest termen sa desemneze o grandioasa
miscare filozofica ce se anunta inca din se-
colul al IV-lea al erei noastre gi ia forma
unei ,mode” panindiene incepind cu secolul
al Vl-lea. Caci era intr-adevar vorba de o
~-moda”; tantrismul se bucura brusc de o
imensa popularitate, atit printre filozofi si
teologi, cit si printre ,practicanti” (asceti,
yogini etc.), iar prestigiul sau afecteaza de
asemenea straturile ,populare”. Intr-un timp
relativ scurt, filozofia, mistica, ritualul, mo-
rala, iconografia, literatura insasi, sint in-
fluentate de tantrism. Este o miscare pan-
indiand, fiind asimilatd de toate marile
religii ale Indiei si de toate scolile ,sectare”.
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Existd un important tantrism budist si un
altul hinduist, dar jainismul accepta si el
anumite metode tantrice (niciodata pe cele
ale ,miinii stingi”); se remarca puternice in-
fluente tantrice in sivaismul kasmirian, in
marea miscare Pancaratra (catre 550), In
Bhagavata-Purana (catre 600) si in alte cu-
rente devotionale visnuiste.

Dupa traditiile budiste, tantrismul ar fi
fost introdus de citre Asanga (catre 400),
“eminentul maestru yogacara, si Nagarjuna
(secolul al II-lea d.H.), ilustrul reprezentant
al scolii Madhyamika si unul dintre cele
mai cunoscute si mai misterioase personaje
ale budismului medieval; dar problema ori-
ginilor istorice ale tantrismului budist este
inca departe de a fi elucidata. Putem sa pre-
supunem ca Vajrayana (,vehicolul Diaman-
tului”), nume sub care este in general cunos-
cut tantrismul budist, si-a facut aparitia la
inceputul secolului al IV-lea si a ajuns la in-
florirea deplina in secolul al VIII-lea. Guhya-
samaja-tantra, considerata de unii ca opera
lui Asanga, este probabil cel mai vechi text
vajrayanic si fara indoiala unul din cele mai
importante. " ‘
- In principiu, Tantrele budiste fac parte
din patru categorii: kriya-tantra, carya-tan-
tra, yoga-tantra si anuttara-tantra, primele
doua ocupindu-se de ritualuri si celelalte
doui de procesele yogice cu ajutorul cirora
se realizeaza adevarul suprem. De. fapt,
aproape toate-textele tantrice contin atit in-
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dicatii spirituale, cit si instructiuni de ordin
yogic si fragmente filozofice. Dupa traditia
tibetana, cele patru categorii de Tantre s-ar
afla in relatie cu principalele tipuri gi tem-
peramente umane: textele din kriya-tantra
convin brahmanilor si tuturor celor incli-
nati catre ritualism, carya-tanfra se reco-
manda indeosebi oamenilor de afaceri si
asa mai departe.

Este de remarcat ca tantrismul se dez-
volta in cele doua regiuni de frontiera ale In-
diei: in nord-vest, la granita cu Afganista-
nul, si in partea de rasarit a Bengalului,
mai ales in Assam. Pe de altd parte, con-
form traditiei tibetane, Nagarjuna era origi-
nar din tinutul Andhra, situat in sudul In-
diei, adica in chiar inima Indiei dravidiene.
De unde se poate trage concluzia ca tantris-
mul se dezvolta, mai cu seama la inceput,
in provinciile mediocru hinduizate, acolo
unde contraofensiva spirituala a straturilor
aborigene pulsa din plin. Intr-adevir, cu ve-
hicolul tantrismului au patruns in hindu-
ism un mare numar de elemente straine si
exotice; remarcam si mituri ale unor divi-
nitiati periferice (assameze, birmane, hima-
layene, tibetane, pentru a nu spune nimic
despre divinititile dravidiene), recunoastem
rituri si credinte exotice. In aceasta privin-
ta, tantrismmul prelungeste si intensifica
procesul de hinduizare inceput din timpuri-
le postvedice; dar de data aceasta nu este
worba-numai de-asimilarea elementelor In-.
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diei aborigene, ci si de cea a elementelor ex-
terioare Indiei propriu-zise: ,tara tantrica”
prin excelenta este Kamarupa, Assamul.
Trebuie sa se tina seama si de eventualele
influente gnostice care, prin Iran, arfi pa-
truns in India pe la granita de nord-vest.
Constatam intr-adevar mai multe simetrii
tulburatoare intre tantrism si marele curent
misteriosofic occidental In care s-au varsat, la
inceputul erei crestine, gnoza, hermetis-
mul, alchimia greco-egipteana si traditiile
misterelor.

Pentru prima data in istoria spirituala
a Indiei ariene, Marea Zeita dobindeste un
rang predominant. Inca din secolul al II-lea
al erei noastre in budism patrund doua di-
vinitati feminine: Prajiaparamita, ,creatie”
a metafizicienilor si ascetilor, care incarneaza
Intelepciunea suprema, si Tara, epifania
Marii Zeite a Indiei aborigene. In hinduism,
Sakti, .forta cosmica”, este promovati la
rangul unei Mame divine, care sustine atit
Universul si toate fiintele sale, cit si multi-
plele manifestari ale zeilor. Recunoastem
aici, pe de o parte, ,religia Mamei” care a
domnit odinioara asupra unei vaste arii
egeo-afrasiatice si care a fost dintotdeauna
principala forma de devotiune la numeroa-
sele populatii autohtone ale Indiei. In acest
sens, irezistibilul avint tantric implica de
asemenea o noua victorie a. radacinilor
populare preariene.




BUDISM, TANTRISM, HATHAYOGA 181

Mai recunoagtem insa aici si un fel de
redescoperire religioasa a misterului femeii,
cici orice femeie devine incarnarea Sakti-ei.
Emotie mistica in fata misterului generarii
si al fecunditatii; dar si recunoastere a tot
ceea ce este departat, ,transcendent”, invul-
nerabil in femeie: aceasta ajunge sa simbo-
lizeze ireductibilitatea sacrului si a divinu-
lui, esenta imperceptibila a realitatii ultime.
Femeia Incarneaza in acelasi timp misterul
Creatiei si misterul Fiintei, misterul a tot
ceea ce este si devine, moare gi renaste in-
tr-un mod incomprehensibil. Se prelunges-
te, atit pe plan metafizic, cit si pe plan mito-
logic, schema filozofiei Samkhya: Spiritul,
.masculul” sau purusa constituie ,marele
neputincios”, Nemiscatul, contemplativul;
prakriti este cea care lucreaza, da nastere si
hraneste. Atunci cind un mare pericol ame-
ninta temeliile Cosmosului, zeii fac apel la
Sakti pentru a o conjura.

Nu trebuie niciodata pierduta din ve-
dere aceasta intiietate a Sakti-ei — in ulti-
ma instanta, a Femeii si a Mamei divine —
in tantrism si in toate miscarile care deriva
din ecl. Pe aceasta cale a patruns in hindu-
ism marele curent subteran al spiritualitatii
autohtone si populare. Din punct de vedere
filozofic, redescoperirea Zeitei este solidara
cu conditia carnala a Spiritului In kali-yuga.
Intr-adeviar, doctrina tantrica este prezenta-
ta de autori ca 0 noua revelare a Adevarului
atemporal, destinata omului acestei ,virste
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sumbre”, In care spiritul este intens voalat
de catre trup. Invatatii tantrismului hindus
considera Vedele si traditia brahmanicéa ne-
potrivite cu ,vremurile moderne”; omul nu
mai dispune de spontaneitatea si vigoarea
spirituala de care se bucura la inceputul ci-
clului, este incapabil sa acceada direct la
Adevar (Maha-nirvana-tantra, 1, 20-29, 37-
50); el trebuie sa ,faca cale intoarsa” si pen-
tru aceasta sa porneasca de la experientele
fundamentale si ale conditiei sale decazute,
adica de la insesi sursele vietii. latda de ce
Sritul viu” joaca un rol decisiv in sadhana
tantricd; iata de ce ,inima” si ,sexualitatea”
servesc drept vehicole permitind accesul la
transcendenta.

Si pentru budisti, Vajrayana constituie
o noua revelatie a doctrinei lui Buddha,
adaptata posibilitatilor, mult reduse, ale
omului modern. In Kalacakra-tantra ni se
povesteste cum regele Sucandra, apropiin-
du-se de Buddha, 1i cere acestuia o Yoga ca-
pabila sa-i salveze pe oamenii din kali-yuga.
Buddha 1i dezvaluie atunci ca intregul Cos-
mos se gaseste chiar in corpul omului, 1i ex-
plica importanta sexualitatii si 1l invata sa
controleze ritmurile temporale prin discipli-
na suflului, pentru a se sustrage de sub
stapinirea Timpului. Trupul, Cosmosul viu,
Timpul constituie trei elemente fundamen-
tale ale sadhanei tantrice.

De aici decurge o prima caracteristica
a. tantrismuluic atitudinea. sa..antiascetica:.
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si, In general, antispeculativa. ,Magarii si
celelalte animale umbla si ele neimbracate.
Sint ele oare,din aceastd cauzid, yogini?”
(Kulamava-tantra, V, 48). Deoarece corpul
reprezinta Cosmosul si pe toti zeii, deoarece
eliberarea nu poate fi obtinuta decit pornin-
du-se de la corp, este important ca acesta
sd fie sanitos si puternic. In unele scoli
tantrice dispretul fata de asceza si de spe-
culatie este insotit de respingerea radicala a
oricarei practici meditative: eliberarea este
spontanecitatea pura. Saraha scrie: ,, Yoginii
naivi, ca atitia alti asceti, nu vor fi niciodata
capabili sa-si gidseasca natura proprie. Nu
cste nevoie de mantre, de imagini sau de
dharant, toate sint pricini de eonfuzie. Za-
darnic se cauta eliberarea prin meditatie...
Toti sint hipnotizati de sistemul jhanelor
(meditatie), dar nimeni nu este interesat in
a-si realiza propriul Sine”. Un alt autor sa-
hajiya, Lui-pa, scrie la rindul sau: ,La ce bun
meditatia? In pofida meditatiei, se moare in
suferinta. Abandoneaza toate practicile
complicate si speranta de a obtine siddhi si
accepta Vidul (sinya) ca pe adevarata ta
natura.”

Vazut din afara, tantrismul ar parea
deci sa constituie o ,cale facila” care duce
catre libertate intr-un mod agreabil si
aproape fara obstacole. Caci tantricii ,miinii
stingi” (vAmacari) spera sa ajunga la identi-
ficarea cu Siva si Sakati folosind, cu titlu
ritual, vinul, carnea gi dragostea trupeasga.
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Kulamava-tantra (VIII, 107 si urm.) preci-
zeaza chiar ca unirea suprema cu Dumne-
zeu nu se obtine decit prin Impreunare se-
xuala. lar. celebra Guhyasamaja-tantra
afirma cu hotarire: ,Nimeni nu poate obtine
perfectiunea prin intermediul unor operati-
uni dificile si plictisitoare; perfectiunea poa-
te fi insa dobindita prin satisfacerea tuturor
. dorintelor” ( ed. Bhattacharyya, Baroda,
1931, p.27).

Dar .facilitatea” caii tantrice este mai
curind aparenta. De fapt, calea tantrica
presupune o sadhana lunga si dificila, care
aminteste uneori de dificultitile opus-ului
alchimic. ,Vidul” (Stinya) nu este pur si sim-
plu o ,nefiinta”; el se aseamana mai degra-
ba cu brahman din Vedanta, este de esenta
adamantina si din acest motiv poarta nu-
mele de vajra (diamant). ,,Stinyata, care este
ferma, substantiala, indivizibila si impene-
trabila, refractara la foc si nemuritoare, se
numeste vgjra” (Advaya-vagjra-samgraha,
ed. Gaekwad Oriental Series, p.37). Or,
idealul unui tantrika budist este sa se trans-
forme in ,fiinta de diamant”, ideal care, pe
de o parte, se intilneste cu cel al alchimistului
indian, iar, pe de alta parte, aminteste fai-
moasa ecuatie atman = brahman dir: Upa-
nisade. Pentru metafizica tantrica, atit hin-
duista, cit si budista, realitatea absoluta,
Urgrund-ul, inchide In ea i~sasi toate dua-
litatile si polaritatile reunite, reintegrate, in-
tr-o stare de absoluta Unitate (advava).



BUBISM, TANTRISM, HATHAYOGA 185

Creatia, ca si devenirea care decurge din ea,
reprezinta sfarimarea Unitatii primordiale
si separarea celor doud principii (Siva-Salkti
etc.); se experimenteaza, prin urmare, o
stare de dualitate (obiect-subiect etc.) — si
de aici suferinta, iluzia ,sclavia”. Scopul
sadhanei tantrice este reunirea in sufletul
si corpul discipolului a celor doua principii
polare. ,Revelat” pentru uzul kali-yugai,
tantrismul este, inainte de orice, o practica,
o actiune, o realizare (sadhana). Dar desi
revelatia se adreseaza tuturora, calea tan-
trica presupune o initiere pe care nu o poate
conferi decit un guru; de unte importanta
Maestrului, singurul care poate transmite,
-in mod confidential”, doctrina secreta, ezo-
terica. Si In privinta acestui aspect tantris-
mul prezinta analogii frapante cu Misterele
antichitatii si cu diferitele forme ale gnozei.

sRealizarea"” tantricda:
imagini divine si sunete mistice

Sadhana tantrica implica un anumit numar
de ritualuri si exercitii meditative care sint
susceptibile de a fi efectuate doar cu ajuto-
rul practicilor yogice. Nu putem ,vizualiza”
o imagine divina, adica sa o construim men-
tal si sa o proiectam pe un fel de ecran inte-
rior, daca nu stapinim dharana si dhyana.
Vizualizarea unei imagini divine este ur-
matd de un exercitiu mai dificil: identifica-
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rea cu divinitatea pe care o reprezintd. Un
adagiu tantric reaminteste ca ,nu poti vene-
ra un zeu daca nu esti tu insuti zeu”. A te
identifica cu divinitatea, a deveni tu insuti
zeu echivaleaza cu trezirea fortelor divine
care dormiteaza in om.

Dependente, intr-o anumitd masura,
~ de iconografie — caci la origine era vorba de
a imita pozitiile si gesturile lui Buddha —
sint midrele, termen care prezintd o multi-
tudine de semnificatii (pecete, gest, asezare
a degetelor etc.) dintre care una erotica (cf.
M.Eliade, Le Yoga, pp. 250 si urm.).

Tantrismul a ridicat ,silabele mistice”
— mantra si dharani — la demnitatea unui
vehicol al mintuirii (mantra-yana). Este im-
portant sa distingem mai multe aspecte in
aceasta voga universala a formulei sacre,
voga care a dus, pe de o parte, la cele mai
elevate speculatii asupra ,sunetelor misti-
ce” si, pe de alta parte, la roata de rugaciuni
lamaista. Valoarea practica si importanta
filozofica a mantrelor tine de doua categorii
de fapte : mali intii, functia yogica a fenome-
nelor, intrebuintate ca ,suporturi” pentru
concentrare; pe urma , aportul tantric pro-
priu-zis: elaborarea unui sistem gnostic si a
unei liturghii interiorizate.

Dharant, ,cea care sustine sau cuprin
de”, servea inca din timpurile vedice ca ,su-
port” si ,aparare” a concentrarii (dharana).
Dharant, ca si mantra, se invata din gura ma-
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estrului. Nu este deci vorba de fenomene
apartinind limbajului profan sau care pot fi
invatate din carti: ele trebuie ,,primite”. Dar
o data obtinute din gura maestrului mantre-
le au puteri nelimitate. Aceasta se datorea-
za faptului ca ele sint (sau cel putin pot de-
veni, prin mijlocirea unei recitari corecte)
.obiectele” pe care le reprezinta. Fiecare
zeu, de exemplu, si fiecare grad de sfintenie
poseda o bijja-mantra, un ,sunet mistic”, care
este ,saminta”, ,suportul”, deci chiar fiinfa
lor. Repetind, conform regulilor, aceasta bi-
Jja-mantra practicantul isi insuseste esenta
ei ontologica, isi asimileaza de o maniera
concreta si imediata zeul, starea de sfinte-
nie etc. Exista o ,corespondenta” oculta, pe
de o parte, intre literele si silabele ,mistice”
si organele subtile ale corpului omenesc, iar
pe de alta parte, intre organe si fortele divine
adormite sau manifeste in Cosmos. Lucrind
asupra unui simbol, ,trezim” toate fortele
care-i corespund, la toate nivelurile fiintei.
Intre mantray@na si iconografie, de exem-
plu, exista o corespondenta perfecta; caci fi-
ecarui zeu si fiecarui grad de sfintenie le co-
respund o imagine, o culoare si o litera
anume. (Despre asemanarile dintre tehnici-
le yogico-tantrice si dhikr-ul musulman,
vezi L.Gardet, La mention du nom diin
(dhikr) dans la mystique.indienne, si M.Elia-
de, Le Yoga, pp. 220 si urin.)
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Hathayoga si descoperirea corpului

Corpul omenesc dobindeste, in tantrism, o
importantad nicicind atinsa in istoria spiri-
tualda a Indiei. Corpul nu mai este ,sursa
durerilor”, ci instrumentul cel mai sigur si
mai desavirsit pe care il are omul la dispo-
zitie pentru a ,cuceri moartea”. In aceasti
apreciere emfatica a corpului omenesc si a
posibilitatilor sale putem distinge doua
orientéri diferite, dar convergente: 1) impor-
tanta acordata experientei totale a vietii ca
facind parte integranta din sadhana, aceas-
ta fiind pozitia generala a tuturor scolilor
tantrice; 2) dorinta de a stapini corpul pen-
tru a-l transforma intr-un ,corp divin”, po-
zitie adoptata in primul rind de Hathayoga.

Aparitia Hathayogai este legata de nu-
mele unui ascet, Gorakhnath, fondator al
unui ordin, Kanphata-yogi. Se pare ca a
trait in secolul al XI-lea, poate chiar mai de-
vreme. Totl ce stim despre Gorakhnath este
desfigurat de o mitologie sectara si un bogat
folclor magic; indicatii destul de sigure ne
ingaduie insa sa presupunem ca s-a aflat in
raporturi strinse cu Vajrayana. In rest, tra-
tatele hathayogice se refera la practici se-
xuale preconizate de tantrismul budist. Go-
rakhnath trece drept autorul unui tratat,
astazi pierdut, Hathayoga, si al unui text
care s-a pastrat Goraksasataka. Cei din ordi-
nul Kanphata dadeau disciplinei lor numele
de Hathayoga,dar acest termen n-a intirziat
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sa desemneze ansamblul retetelor si al dis-
ciplinelor traditionale cu ajutorul carora se
ajunge la stipinirea perfectid a corpului. In
orice caz, tratatele hathayogiste depind in-
tr-un fel sau altul de literatura Gorakhna-
thayoginilor, sau pretinsa ca atare. Posedam
un numar destul de mare de texte, dar, in
afara de Goraksasataka, numai trei prezin-
ta interes: 1) Hathayoga pradipika (de Svat-
marama Svamin, probabil in secolul al XV-.
lea; foloseste si reproduce numeroase stan-
te din Goraksasataka); 2) Gheranda sam-
hita (de un anume Gheranda, vaisnava din
Bengal; reproduce foarte mult din Hathayo-
ga pradipika); 3) Siva samhita (mai lung de-
cit precedentele — contine 517 stante — si
mai claborat din punct de vedere filozofic;
Yoga tantricd este intens coloratd de Ve-
danta). Dintre cele trei texte cel mai vechi pa-
re a fi Hathayoga pradipikca bazat, dupa tra-
ditie, pe Hathayoga, tratat astazi pierdut.
Influentele budiste sint usor de recu-
noscut. Vedanta este amestecata cu Yoga,
dar justificarea filozofica ocupa foarte putin
loc In aceste scrieri sumare, consacrate
practic in intregime retetelor tehnice. Stari-
le de constiinta corespunzatoare diferitelor
exercitii nu sint mentionate decit rareori si
de o maniera rudimentara. Autorii sint
preocupati indeosebi de fizica si fiziologia
meditatiei. Ei insistd asupra valorii lor ma-
gice si igienice. Refrenele: ,distruge batrine-
tea si moartea”, ,cucereste moartea” ilus-
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treaza adevaratul sens si orientarea ﬁnala a
tuturor acestor tehnici.

Hathayoga acorda o mare importanta
~purificarilor” preliminare in cadrul carora
deosebeste sase tipuri: dhauti, basti, neli,
nauli, rataka, kapala bhati. Cele mai utili-
zate sint primele doua. Dhauti, literal: ,cu-
raliri”,se Impart in mai multe clase si sub-
clase: ,curatiri interne”, curatarea dintilor,
‘a rectului ete. Cea mai eficienta este dhauti
karma: se inghite o bucata de stofa care
este lasata un timp in stomac (v. si Theos
Bernard; Hatha Yoga, pp. 15 si urm.). Basti
comporta curatarea intestinului gros gi a
rectului, care se efectueaza prin pompaj
anal. Neti consta in curatarea foselor nazale
cu ajutorul unor fire introduse in nari. Prin
migcari enérgice si complexe ale stomacului
si intestinelor se practica nauli, exercitiu
denumit in Gheranda samhita (I, 52) lauliki
yoga (cf. experientele lui Bernard, pp. 21 si
urm.). Trataka este un exercitiu constind in
a fixa privirea unui mic obié¢ct pina la ivirea
lacrimilor. Kapala bhati comporta trei va-
riante de ,purificare” a foselor nazale: se
aspira apa pe nari, care este apoi eliminata
pe gura etc.

Textele insista asupra faptului ca aces-
te ,purificari” au o foarte mare valoare pen-
tru sanatatea yoginului, ca ele previn bolile
de stomac, de ficat etc. Nu se omite preciza-
rea regimului alimentar, a comportamentu-
lui .secial (trebuie .evitate .calatoriile, .baile
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matinale, prezenta oamenilor rai si a femei-
lor). Dupa cum era de asteptat, ,practica”
(abhydasa) joaca un rol decisiy: nimic nu
poate fi obtinut fara ,practica”, ceea ce con-
stituie de altfel un laitmotiv tantric. Pe de
alta parte, daca se ,realizeaza” Hathayoga,
nu exista pacat si crima care sa nu poata fi
sterse (uciderea unui brahman sau a unui
foetus, violarea patului maestrului tau spi-
ritual ete. sint tot atitea crime abolite prin
yorumudra, cf. Gher. Samh., 111, 43-44). Elo-
giul eficacitatii magice a unui act desavirsit
realizat este la fel de vechi ca si India.
Pranayarna distruge pacatele si confera
cele 84 de siddhi, daracest exercitiu serves-
te mai ales la purificarea nadi-lor. Fiecare
noua etapa in disciplina suflurilor este in-
sotitd' de fenomene fiziologice. In general,
durata somnului, excretiile si urina se dimi-
nueaza. In timpul primei etape a pranaya-
met corpul yoginului Incepe sa transpire
(H. Y. Pr., 12-13; Siva Sarmh., 111, 40); in tim-
pul celei-de-a doua etape yoginul incepe sa
tremure; pe durata celei de-a treia ,el sare
ca o broasca”, iar intr-a patra se inaltd in
aer (Siva Samh., 111, 41; cf. Gher. Samh., V,
45-57). Dupa experientele personale ale lui
Theos Bernard (op. cit., p. 32), toate aceste
indicatii, cu exceptia celei din urma, cores-
pund unor stari resimtite efectiv pe parcursul
practicarii pranayamei hathayogice. Nu sint
de altfel decit simptome avind. o importanta
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redusd, pe care textele le inregistreaza doar
fiindca pot servi la verificarea obiectiva a
succesului unei practici.

Mult mai importante sint, in schimb,
~puterile” reale obtinute de catre yogini, mai
ales uimitoarea lor capacitate de control al
sistemului neurovegetativ si influenta pe
care o pot exercita asupra ritmurilor car-
diac si respirator. Nu vom intra aici in dis-
cutia acestei importante probleme. Ajunge
sa amintim céd, dupa doctorii Ch. Laubry si
Thérése Brosse, hathayoginii extind asupra
fibrelor netede controlul normal al fibrelor
striate. Ceea ce ar explica atit pomparile si
eliminérile de lichid prin uretra sau rect, cit
si oprirea emisiei seminale (si chiar ,intoar-
cerea semintei”), exercitiu de prima insem-
natate in tantrismul ,miinii stingi” (cf. Le
Yoga, pp. 236 si urm.).

Organele subtile si fiziologia mistica

Corpul — corp fizic si ,subtil” In acelasi
timn — se considera ca este alcatuit dintr-un
anumit numar de nadi (literal: canale, vene
sau artere, dar si ,nervi”) si de cakra (literal:
cercuri, discuri, dar tradus in general prin
~centri”). Am putea spune, simplificind pu-
tin, cad energia vitala, sub forma ,suflurilor”,
circula prin nadi, iar energia cosmica si di-
vina se gaseste, latenta, in cakra.
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Exista un numar considerabil de nadi,
dar, printre ele, 72 detin o importanta spe-
ciala. Cele care joaca rolul capital in tehni-
cile yogice sint ida, pingala si susumna,; ele
se termina respectiv In nara stinga, nara
dreaptda si brahmarandhra (sutura fronta-
lis). Descrierea nadi-lor este cel mai adesea
sumara: cliseele si formulele stereotipe abun-
da, iar ,limbajul secret” in care sint redac-
tate numeroase texte tantrice face intelege-
rea si mai dificila. (Despre ,limbajul secret”,
cf. Le Yoga, pp. 251 si urm., 394.) Dupa Ha-
thayoga, la neinitiati, nadi au devenit ,im-
pure” si sint ,obturate”; ele trebuie ,purifi-
cate” prin practica Yoga (asana, pranayama
etc.). Idd si pingala poarta cele doua ,su-
fluri” — prana si apana —, dar si toata ener-
gia subtila a corpului. Cit despre susumna,
acesi canal median joaca un rol esential in
ceea ce se numeste ,trezirea” kundalini-ei si
traversarea celor sase ,centri” (cakra). Intr-a-
devar, kundalint — energia cosmica prezen-
ta in orice fiintd omeneascad — este descrisa
sub forma unui sarpe incolacit la baza co-
loanei vertebrale, in muladhara-cakra (ple-
xul sacrococcidian). Ca rezultat al anumitor
exercitii yogice, kundalint se ,trezeste” si ur-
ca prin susumna pina in crestetul capului.
In inaintarea ei, kundalini traverseaza pe
rind svadhisthana-cakra (situat in plexul
sacral), manipura-cakra (plexul epigastric),
anahata-cakra (regiunea inimii), visuddha-
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cakra (plexul laringian si faringian), ajna-
cakra (situat Intre sprincene, plexul cavernos)
si iese In sahasrara-cakra, numit si brah-
marandhra, In crestetul capului. Aici se in-
cheie unirea finala dintre Siva si Sakti, sco-
pul sadhanei tantrice.

Trezirea kundalini-ei provoaca o caldu—
ra extrem de intensa, iar inaintarea ei prin
cakra se manifesta prin faptul ca partea in-
ferioard a corpului devine inertd si inghe-
tatd, precum un cadavru, in timp ce partea
strabatuta de kundalint este arzatoare. Ac-
tul insusi al trezirii este declansat printr-o
tehnica al carei element esential consta in
oprirca respiratiei (kumbhaka) gratie unei
pozitii speciale a corpului (@sana, mudra).
Pentru accelerarea inaltarii kundalini-ei,
unele scoli tantrice au combinat pozitiile
corporale cu practici sexuale. Ideea subia-
centd era ca trebuie obtinutd concomitent
.imobilitatea” suflului, a gindirii si a semin-
tei (cf. textele citate in Le Yoga, pp. 250 si
urm., 253 si urm.). Nu trebuie insa sa ui-
tam ca ne gasim intr-un univers de analogii,
omologii si dublu-sensuri. Orice fenomen
erotic poate exprima un exercitiu hathayo-
gic sau o etapa de meditatie, la fel cum unui
simbol sau unei ,stari de sfintenie” oarecare
li se poate atribui un sens erotic.

Unirea sexuala rituala (maithuna) ur-
mareste inainte de orice o integrare a Prin-
cipiilor polare: ,Adevdrata unire sexuala
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este cea dintre Parasakti (kundalini) si At-
man; celelalte nu reprezinta decit raporturi
trupesti cu femeile” (Kuladrmava-tantra, V,
111, 112). Maithuna nu trebuie sa se inche-
ie niciodata cu o emisie seminala (cf. Le Yo-
ga, pp. 256 si urm.). Altfel yoginul cade sub
legea Timpului si a Mortii, ca orice desfrinat
de rind. In aceste practici, ,voluptatea™ exer-
cita rolul unui ,vehicol”, céci ea procura ten-
siunea maxima care aboleste congtiinta
normala si inaugureaza starea nirvanica,
experienta paradoxalid a nondualitatii. Im-
preunarea Principiilor opuse (Siva si Sakti
etc.) reprezinta depasirea lumii fenomenale,
abolirea oricéarei experiente a dualitatii.
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Yoga constituie o dimensiune specifica a spi-
ritului indian intr-o asemenea masura, incit
pretutindeni unde au patruns religia si cul-
tura indiana intilnim si o forma mai mult
sau mai putin pura de Yoga. In India, Yoga
a fost integrata si valorizata de toate misca-
‘rile religioase, atit hinduiste, cit si ,eretice”.
Diversele forme de Yoga sincretiste ale In-
dieci moderne constituie inca o dovada ca
experienta religioasa indiana presupune in
mod necesar metodele yogice de ,meditatie”
si de ,concentrare”. Caci Yoga a sfirsit prin
a absorbi si a integra tot felul de tehnici spi-
rituale si mistice, de la cele mai elementare
- pina la cele mai complexe. Numele generic
de yogini li desemneaza atit pe sfinti $i mis-
tici, cit si pe magicieni, orgiastici si pe fachi-
rii si vrajitorii de rind. Fiecare dintre aceste
tipuri de comportament magico-religios co-
respunde de altfel unei forme determinate
de Yoga.

Pentru a deveni ceea ce este de multe
secole, adica un corpus panindian de teh-
" nici spirituale, probabil ca Yoga a raspuns
din plin nevoilor celor mai profunde ale su-
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fletului indian. Am vazut modul cum a ras-
puns: Yoga a marcat, inca de la inceput, re-
actia impotriva speculatiilor metafizice si a
exceselor unui ritualism invechit; ea repre-
zenta acceasi tendinta cdtre concret, catre
experienta personala, care se intilneste in
devotiunea populara exprimata in pdja si in
bhalkti. Intilnim intotdeauna o forma de Yo-
ga atunci cind este vorba de a experimenta
sacrul sau de a se ajunge la o desavirsita
stapinire de sine, care constituie ea insasi
.primul pas céatre stapinirea magica a lumii.
Este un fapt destul de semnificativ ca expe-
rientele mistice cele mai nobile, precum si
dorintele magice cele mai indraznete se rea-
lizeaza prin tehnica yogicd sau, mai exact,
ca Yoga se poate adapta fara deosebire une-
ia sau altcia dintre cai. Mai multe ipoteze ar
putea sustine acest lucru. Prima ar invoca
cele doua traditii spirituale care, dupa multi-
ple tensiuni si la capatul unui lung travaliu
de sinteza, au sfirsit prin a constitui hin-
duismul: traditia religioasa a indo-europe-
nilor ariogloti si traditia aborigenilor (destul
de complexa si comportind elemente dravi-
diene, munda, protomunda si harappiene).
Indo-europenii aduceau o societate cu o
structura patriarhald, o economie pastorala
si cultul zeilor cerului si ai atmosferei, in-
tr-un cuvint, .religia Tatalui”. Aborigenii
prearieni cunosteau deja agricultura si ur-
banismul (civilizatia Indusuluij) si partici-
pau, in general, la ,religia Mamei”. Hinduis-
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mul, asa cum se infatiseaza el la finele Evu-
lui Mediu, reprezinta sinteza acestor doua
traditii, dar cu o marcata predominanta a
factorilor aborigeni: aportul indo-europeni-
lor a sfirsit prin a fi in intregime asiatizat.
Hinduismul semnifica victoria religiei locale.

Desi conceptia magica asupra lumii
este mai accentuata la indo-europeni, ezi-
tdm in a'le imputa lor tendinta magica ates-
tatda in complexul Yoga si a face astfel din
tendinta mistica meritul exclusiv al aborige-
nilor. Ni se pare mai intemeiat sa atribuim
aportului indo-european importanta consi-
derabild a ritualismului si a speculatiilor
carora le-a dat el nastere, pentru a rezerva
aborigenilor tendinta céatre concret in expe-
rienta religioasa, necesitatea unei devotiuni
mistice in fata divinitéatilor personale sau lo-
cale (istadevata, gramadevata). In masura
in care reprezinta o reactie contra ritualis-
mului si a speculatiilor scolastice, Yoga
participa la traditia aborigena si se opune
mostenirii religioase indo-europene. Dar
Yoga nu se lasa asezata in rindul nenuma-
ratelor varietati ale misticii primitive pe care
le desemnam de obicei cu numele de sama-
nism; Yoga nu este o tehnica a extazului:
dimpotriva, ea se straduieste sa realizeze
concentrarea absoluta pentru a se ajunge la
enstaza. '

Am atras atentia asupra simbolismu-
lui yogic al mortii si al renasterii: moarte fa-
ta de conditia umana profana, renastere la
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o modalitate transcendenta. Yoginul se
straduieste sa ,rastoarne” complet compor-
tamentul normal: el igi impune o0 nemiscare
pietrificata a corpului (Gsana), ritmarea si
oprirea suflului (pranayama), fixarea fluxu-
lui psihomental (ekagrata), imobilismul gin-
dirii, ,oprirea” semintei. La toate nivelurile
experientei omenesti, el face contrariul a
ceea ce viata 1i cere sa faca. Or, simbolismul
wcontrariului” indica in acelasi timp condi-
tia post mortem si conditia divina: se stie ca
dreapta pe pamint corespunde stingii din-
colo, un vas spart aici echivaleaza cu unul
intact in lumea de dincolo de mormint si a
zcilor ete. JRasturnarea” comportamentului
normal il situeaza pe yogin in afara vietii. El
nu se opreste insa la jumatatea drumului:
mortii i urmeaza o renastere initiatica. Yo-
ginul isi faureste un ,corp nou”, tot asa
cum se considera ca neofitul societatilor ar-
haice obtine un corp nou in urma initierii.
La prima vedere, refuzul vietii impus de
Yoga ar putea sd pard terifiant, deoarece
comporta mai multe simbolisme funerare:
expericnie care sint tot atitea anticipari ale
mortii. Procesul anevoios si complicat de
detasare si eliminare finala a tuturor con-
tinuturilor care apartin nivelurilor psiho-
fiziologice ale experientei omenesti nu aduce
oare aminte de procesul mortii? Pentru In-
dia, moartea se traduce intr-adevar printr-o
separare brutala a Spiritului de toate expe-
rientele psihofiziologice. Si, privind lucruri-
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le mai indeaproape, misterul eliberarii, in-
toarcerea elementelor (tattva) in prakrti au
de asemenea semnificatia unei anticipari a
mortii. Anumite exercitii yogico-tantrice nu
sint decit o ,vizualizare anticipata” a des-
compunerii si revenirii elementelor in circu-
itul naturii, un fenomen pe care il declan-
seaza, in mod normal, moartea. Numeroase
experiente de dupa moarte descrise in Bar-
do Thédol, ,Cartea tibetana a Mortii”, cores-
pund in chip straniu ex.ermpllnr de medita-
tie yngion-tantnce

Stim acum ca acecasta moarte anticipa-
ta este o moarte initiatica, fiind urmata deci
cu necesitate de o renastere. Tocmai in ve-
derea acestei renasteri la un alt mod de a fi
sacrificd yoginul tot ceea ce pare important
la nivelul experientei profane. Sacrificiu al
wietii®, dar si al ,personalitatii” sale. Din
perspectiva unei existente profane acest sa-
crificiu devine de neinteles. Se cunoaste in-
sa raspunsul filozofiei indiene: perspectiva
existentei profane este falsd. Si aceasta
dintr-un dublu motiv: viata desacralizata
este suferinta si iluzie si, pe de alta parte,
nici una din problemele ultime n-ar putea fi
solutionata din perspectiva unei asemenea
vieti. Sa ne amintim raspunsul dat de Sam-
khya-Yoga problemelor referitoare la cauza
si inceputul pseudosclaviei Spiritului in cir-
cuitul materiei si al vietii: sint probleme in-
solubile in actuala condilie umana; altfel
spus, ele constituie ,mistere” pentru orice
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inteligenta care nu este eliberata (pentru
orice inteligenta cazuta, am spune noi). Da-
ca dorim sa intelegem aceste ,mistere”, tre-
buie sa ne indltam la un alt mod de a fi si,
pentru a ajunge acolo, se impune sa ,mu-
rim” fata de aceasta viata si sa ,sacrificam”
personalitatea ivita din temporalitate si cre-
ata de istorie (personalitatea fiind, inainte
de orice, memoria propriei noastre istorii).
Idealul Yogai, starea de jivanmukta, este de
a trai intr-un ,prezent etern”, in afara tim-
pului. ,Eliberatul in via{a” nu se mai bucura
de o constiinta personala, adica alimentata
cle propria sa istorie, ci de o constiinta-mar-
tor, care inseamna luciditate si spontanei-
tate pure. Nu vom incerca sa descriem
aceasta stare paradoxala: caci, obtinuta ca
urmare a ,mortii” fata de conditia umana si
a renasterii la un mod de a fi transcendent,
ca este ireductibila la categoriile noastre. Sa
subliniem totusi un fapt, de interes mai cu-
rind istoric: Yoga reia si prelungeste simbo-
lismul imemorial al initierii; cu alte cuvinte,
ea sc integreaza unei traditii universale a is-
toriei religioase a omenirii: cea care consta
in a anticipa moartea in vederea asigurarii
renasterii la o viata sanctificata, adica facu-
ta reald prin incorporarea sacrului. India s-a
avintat insa extrem de departe pe acest
plan traditional. Renasgterea initiatica se
traduce pentru Yoga prin obtinerea nemuri-
rii sau a libertatii absolute. Explicatia co-
existentei in Yoga a ,magiei” si a ,misticii”
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trebuie cautata in chiar structura acestei
stiri paradoxale, situatd dincolo de existen-
ta profani: totul este in functie de sensul
care i se-atribuie libertatii.



CRONOLOGIE

495 A doua invazie a hunilor.

629-645 Sederea pelerinului chinez Hiuan-tsang in
India.

secolele VII-VIII Vyasa scrie un comentariu la Yoga-
Sutra lui Patanjali, Yoga-bhasya.

secolele VII-IX Redactarea probabila a celor dintii
Llexle tantrice.

600-700 Bhagavala Purana.
711-718 Muhammad ibn Qasim cuceregte Sindul.

citre 760 Padma Sambhava introduce tantrismul
ezoleric in Tibet.

788-820 Dalele tradifionale ale lui Sankara.

secolul IX Vacaspali Misra scrie Tallvavaisaradi (co-
mentariu la Yoga-Suilra) si Samkhya-lattva-
kaumudi.

citre 1000 Regele Bhoja scrie comentariul Raja-mar-
tanda.

999-1026 Mahmud din Ghaznim devasieaza India.

citre 1025 Albiruni (973-1048) traduce in araba o
mare parte din Yoga-Stitra (kitab patanjala).

secolul XII Gorakhnath, intemeietor al ordinului
Kanphata-yoginilor, autor al unui tratat (pier-
dut) Hathayoga si al tratatului Goraksasataka.

1137 Moartea lui Ramanuja.
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1192 Viclorie zdrobitoare a musulmanilor. Budis-
mul dispare ca religie organizata.

1197 Mindstirea Nalanda esle distrusa de cétre mu-
sulmani.

secolul XIV Samkhya-Sutra. _

secolul XV Aniruddha scrie. comentariul Samichya-
Sutravrtii. .

secolul XVI Vijiana Bhiksu scrie Samichya-pravaca-
na-bhasya (comentariu la Samkhya-Sitra),

- Yoga-varitika (comentariu la Yoga-bhasya de

Vyasa) si Yoga-sara-samgraha, mic tralat des-
pre doctrina lui Patanjali.

seuglul XVl Ramananda Sarasvali scrie Manibrabha
(comentariu la Yoga-Siitra).

secolul XV1 Satcakra nirupana de Plirnandasvamin
(descrierea cea mai precisa a .centrilor” — ca-
kra — si a inifierii tantrice).

1834-1886 Sri Ramakrsna
1862-1902 Swamli Vivekananda
1872-19580 Sri Aurcobindo
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cu saminga): 103.
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Bindu (semen virile):
138.

Brahmacariya (absti-
nenta sexuala): 67,
154.

Brahman (Fiinta abso-

- luta): 110, 129, 130,
131, 132, 137, 155,
159.

Brahmana: 124, 125,
128.

Brhadaranyaka Upa-
nisad: 39, 128.

BUDDHA: 158, 161,
163, 170, 172, 175.

Buddhi (inteligenta):
28, 29, 40, 45, 114.

Cakra (disc, centru):
192, 193, 194.

Chandogya Upanisad:
128.

Citta (intelect): 84, 98,
111.

Citlavrtti (stari de con-
stiinja): 57, 58, 59,
62, 85.

Darsana (vedere, viziu-
ne, inlelegere, punct
de vedere, doctrina
etc.): 11, 12, 15, 16,
26, 27, 29, 54, 141,
148.

Deva (zeii): 123.

Dharana (concentra-
re): 67, 84, 86, 87,
94, 98, 104, 135,
144, 186.

Dharani (formula mis-
tica servind ca su-
port concentrarii):
183, 186.

Dharma (ordine): 147.

Dhauti (una din purifi-
carile preliminare):
190.

Dhyana (meditatie):
67, 86, 88, 94, 95,
98, 104, 165, 169,
185.

Dhyanabindu Uparu-
sad: 134, 137.

Dighanikaya: 163,
164, 165, 169, 175,
176.

Ekagrala (concentrare
asupra unui singur
obiect): 65, 66, 71,
83, 86, 96, 104, 119,
199.

Guna (modalitati ale
lui prakrti): 31, 32,
34, 35, 150, 151.

Guru (maestru): 92,
185.
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Hara: 131.

Hathayoga: 134, 188,
189. -

 I$a Upanisad: 156.

[Svara (Dumnezeu):
16, 21, 65, 68, 82,
83, 89, 91, 136.

Iddhi (in pali) [Inira‘cn-
le magice): 6, 174.

Indriya (activitale sen-
zoriala): 66.

Jhana (in pali) (medi-
tatie): 166, 167, 170,
183.

Jivanmukta (eliberat
"~ viu, in viaja): 46, .
| 114, 162, 201.
Jivatma (sulletl indivi-
dual): 135.
Jinana (gtiinfa): 24,
157.

Kaivalya (izolare abso-
luta): 113.

“Kapala bhati (una din
purilicarile prelimi-
nare): 190.

Karma sau Karman

(lucrare, acfiune, des-

tin): 20, 23, 41, 61,
126, 148, 149.

Katha Upanisad: 128,
130.
KRSNA: 146, 147, 148,

150, 151, 152, 153,
155, 156.

‘Kundalini (energia cos-

mica din fiecare om):
138, 193, 194.

Mcachabharala: 44, 46,
96, 140, 144, 146,
148."

Mahasiddha (dejinator
de puteri magice):
107.

Maitri Upanisad: 133.

Manas (sim} intern):
33, 35.

Manditlkya Upanisad:
133

- Mantra (formula sa-

cra): 183, 186.

Maya (iluzia Creatiei):
49,

Moksa (autonomie, li-
bertate absoluta): 20,
50, 68.

Molksadharma: 140,
143.

Mudra (gest ritual al

miinilor): 186, 194.

Mukti (eliberare, liber-
tate absoluta): 20,
45, 47, 54, 57.
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NACIKETAS: 129.

Nadabindu Upanisad:
134, 136, 137.

Nadi (canale, nervi):
191, 192.

NAGARJUNA: 178, 179.

Nauli (una din puri-
licarile preliminare):
190.

Neti (una din purifica-

rile prelimingre): 190.

Nirodha (oprire delini-
tiva a oricarei experi-
enje psihomentale):
114. ‘

Nirvana: 158, 161,
170, 173.

Nirvicara (etapa auto-
reflexiva a samadhi-
ului): 99, 102.

Nirvitarka samadhi
(enstaza prin perce-
perea directa a obiec-
tului): 100, 101,

Niyama (discipline):
67, 68.

OM (silaba sacra):
133, 137, 144.

Padmasana (pozifia lo-
tusului): 70.

MIRCEA ELIADE

-Paﬁl;lﬁma (evolutie):

34, 37.

Phalatrsnavairagya (re-
nuniare la fructele
faptelor): 152, 153.

Phalatrsna (sete de
fruct): 63.

Prajna (intelepciunea):
84, 171, 172.

PRAJNAPARAMITA: 180.

Prakrti (natura, mate-
rie, matrice primor-
diala): 20, 26, 29,
32, 34, 37, 39, 40,
42, 44, 45, 46, 47,
50, 62, 89, 90, 102,
113, 114, 141, 149,
155, 181.

Prakrtilaya: 113.

- Pranayama (disciplina

respiratiei): 67, 72,
73, 74,79, 84, 117,
126, 128, 133, 134,
137, 154, 157, 164,
191, 192, 199.

Pratyahara (retragerea
simiurilor, abstrage-
re): 67, 84, 85, 117,
128, 133.

Pratyaya: 104.

Purusa (Spirit, Sine):
18, 24, 28, 29, 35,
39, 40, 42, 45, 46,
48, 50, b5, 61, 83,
90, 97,111, 114,
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115, 122, 136, 159,
181.

Raga (pasiune, atasa-
ment): 58.

Rajas (modalitate a
energiei motrice si a

inteligeniei): 31, 33,

139. |
Rajayoga: 134.
Rig-Veda: 124.
RUDRA: 131, 137.

Saccidananda: 27.

Sadhana (realizﬁre] :
182, 184, 188, 194.

Sakti (Principiu femi-
nin al pulerii divine
sau cosmice): 139,
180, 185.

Samadhi (enslaza,
uniune, totalitate):
56, 66, 67, 86, 89,
91, 92, 94, 96, 97,
104, 109, 111,113,
114,115, 120, 121,
122, 135, 144, 155,
173. '

Samapalti (exercitii

spiriluale): 168, 169,

170.

Samkhya: 16, 17, 18,
23, 25,29, 30, 34,
35, 37, 40, 42, 44,

45, 48, 49, 50, 52,
53, 58, 90, 92, 141,
153, 159.

Samprajnata samadhi
(enstaza diferentiata):
97; 98, 101, 103,
104, 110, 111, 112,
113.

Samsara (existenta):
58. |

Samskara (aclivitatea
inconstientului): 7,
97, 98, 104, 111.

Samyama: 93, 104,

- 105, 106, 112, 117.

Samyutta Nikaya: 162,
173, 176.

Sannyasa (renuniare):
143.

Saltva (modalilatea lu-
minozitalii si a inteli-
genlei): 31, 33, 35,
40, 111.

Satya (sa nu minti):
67. )

Savicara (etapa reflexi- -
va a samadhi-ului):
99, 102.

Savitarka samadhi (en-
staza prin concentra-

rea asupra unui
obiect): 99, 100, 101.

Siddha: 107, 134.
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SIDDHI (iddhi in pali)

" (puteri miraculoase):
69, 105, 107, 110,
134, 135, 174, 176,
183, 191.

Siva: 131, 139, 185.
Soma: 126.

Sruti (doctrina, ortodo-
xie): 45.

Stupa: 171.

Svetasvatara Upani-
sad: 23, 131, 133."

Taitlinya Upanisad:
128.

Tamas (modalitatea
inertiei statice gi a

obscuritatii psihice):

31, 32, 36.
Tantra: 139, 177, 178.

Tanlrism:138, 177,
178, 182.

Tapas (asceza): 54, 57,
68, 108, 126, 129,
143, 157.

TARA: 180.
Trataka (una din puri-

[icarile preliminare):
190.

Turiya (stare catalep-
tica): 73, 122.

Upanisade: 19, 127, |
128, 134, 135, 139,
158, 162.

VAJRAYANA (vehicolul
Diamantului): 178.

Vasana {re:f.iciuuri, sen-
zalii subconsgliente):
7, 59, 60, 62.

Vedanta: 23, 27, 49.
Vedele: 157, 182.
VISNU: 131, 133, 137.
Visnu Purana: 95.

Vrtti (stari ale organis-
mului psihic): 59, 60

Yama (infrinari): 67.
Yoga-Sutra: 9, 11, 12,
13, 15, 28, 28, 40,
41, 57, 59, 60, 67,
68, 70, 72, 82, 84,
87, 89, 91, 106, 108,
110,111, 113, 132,
135, 154, 155, 163.

Yogatattua Upanisad :
134, 135, 136.
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s YOga se integrea-
za unei traditii uni-
versale a istoriei
religioase a ome-
nirii: cea care con-
std in a anticipa
moartea in vede-
rea asigurarii re-
nagterii la o viata
sanctificata.
Pentru a deveni
ceea ce este de
multe secole, ad’-

cd un corpus pan-

" indian de tehnici

spirituale, probabil
cid Yoga a rispuns
din plin nevoilor
celor mai profunde
ale sufietului in-
dian. Yoga a mar-
cat, inca de Ia
inceput, reactia
impotriva specu-
latiilor metafizice
si a exceselor
unui ritualism In-
vechit.“
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