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Niscut in 1907 la Bucuresti (Romania), Mircea
Eliade a trdit, intre 1928-1932, in India, a pregatit
o tezd de doctorat despre Yoga, a predat filosofia la
Universitatea din Bucuresti, intre 1933-1940. Atasat
cultural la Londra, apoi la Lisabona, va fi, din 1945,
profesor la Ecole des Hautes Etudes, la Paris, i va
incepe, in accastd perioadd, sd scric direct in limba
francezd. Apoi, a predat la Sorbona, in diferite uni-
versitdti europene si, din 1957 pand in anul mortii,
1968, va fi titularul catedrei de Istoria religiilor de
la Universitatea din Chicago. In acest domeniu, lu-
cririle sale se impun ca tot atatea modele: Noaptea
de Sanziene (desi asa apare n text, ar fi mai bine sd
se citeze printre romane — nota trad.), Sacru si pro-
fan, Nostalgia originilor. Dar Mircea Eliade este $i
romancicer si nuvelist: Noaptea bengaleza, Batranul
si ofiterul, Nunta in cer. De ascmenca, a publicat
fragmente din jurnalul intim i Memorii (Les pro-
messes de I'équinoxe, Les moissons du solstice).
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CUVANT INAINTE

Filosofie, gnoze, , tehnici mistice™, gindirea orientald incitd cu-
riozitatea Occidentului de indeajuns de multd vreme, pentru ca si
mai putem spera si vedem, intr-o bund zi, asternutd in scris isto-
ria acestei reusite. Cartea ar merita acest efort. In asteptarea accstui
eveniment, nu este catusi de putin un act de temeritate sd prezicem
¢, in ansamblul ei, Yoga va detine un loc privilegiat. Importanta
intrinseci a subicctului ar fi suficientd pentru a-i garanta acest loc,
fie si in absenta aurei de mister carc a insotit intotdeauna difuza-
rca ci in afara granitelor Indiei. ,,Mister* real, de altfel. Poate cd
nici o alti tehnici orientald nu presupunc o initiere atat de durd
si de indelungatd. Chiar si din randurile elitei care sc retrage in
ashram-urile Himalayei, numai un numdr restrins reuseste sd pa-
trundi sccretele Yoga. Acest ezoterism funciar i natural s-a vizut,
in plus, complicat si printr-o prea putin scrupuloasd supralicitare.

Pentru trebuintele Occidentului, Yoga a fost incircatd de mistere
de un soi suspect, care nu i-au dat un plus de senzational decat alte-
rindu-i semnificatia si valoarca. fn accasti privintd, abundenta de
exemple mai degrabd ne punc in incurciturd, pand-ntr-atat am
vizut inmultindu-se, in cele doud lumi, tratatele de ,,Yoga pe
intclesul tuturor™. Aproape de ficcare datd, autorii promit sd , reve-
leze* celui interesat ,,secretele™ milenare ale intelepciunii hinduse.
N-am dori sd punem la indoiald buna lor credintd, dar, din
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N ~ TEHNICI YOGA

n.cf.cricirc, toate revelatiile anuntate in materie de tehnici Yoea
ridicd tot atatea noi probleme, cel mai adcsea, insolubile :

) Astfel, in cele din urma, ne vedem in impasul de a r<£vcni la
Intrebarea ipi;ialzi: CC s¢ poate spunc, cu adevirat util, despre Yogz;
fz.iri a comite un abuz la adresa vreunei curiozititi dcscumpﬁnilc:
si fard a deceptiona acele spirite avide de o inf()rm-ulic pertinentd?
Sa lz“ls;?m deoparte studiile care sc adreseazi exclusiv indizmis(ului‘
Nyl.nal doud tipuri de cartc mi se par a fi Justificate de o rcwl"x.
utilitate: N

I. Un tratat practic al tchnicilor Yoga.

2..0 expuncre de ansamblu, care si includi, pe de o parte
floclrmclc $1 practicile Yoga, iar pe de alta, istoria acestora. ca s‘i‘
@on’a influentelor excrcitate in domeniul atat de vast al % :’-
litdtii indiene. TP

. Dupi pdrerea noastri, tratatul practic intdmpini dificultiti con-

s@crabﬂc si, in multe privinte, prezintd numeroase primejdii : ntru
cititor. Intr-adevir, elementele esentiale ale practicilor yoginr:sunl
departe de a putea fi intotdeauna transmise prin texte scrise, ca si
de altfel, pe c_alc orald. Transmiterea lor nu poate fi conccpu£5 ﬁira
0 dcvmf)nstragnc — sd zicem — dc gimnastici ori de fiziologie, di-
rgct.u $1 concretd. In aceste practici intrd nenumirate gesturi — ul'itu-
dfm corporale, de exemplu — carc n-ar putca fi invitate decit dupi
mgc modele; intrd, deopotrivi, nenumdrate ,,cxpcricr;tc fiziologice™
(pnnl.rc altcle, cresterea voluntard a temperaturii c'orpului) carc
necesitd supraveghere si indrumare din partea unui maestru. Sortit
asaﬁiur, dintru inceput la a riménc incomplet, un ztscmcnc;x trutu;
ar I~|, in plus, si periculos. Chiar si avertizati cum se cuvine, s-ar
mai gdsi totusi cititori care s sc incﬁpi[ﬁncl‘c sd exccute fi'trii.c:()n-
trol uncle sau altcle dintre exercitii, cu riscul de a suferi erave acci-
dente. Practica nesupravegheati a ritmicii respiratorii (p:ﬁnﬁy"lm'l)
s-a soldat in mod frecvent cu afectiuni pulmonare tipice Mai‘ cs"‘lc
oare cazul sd mentiondm tulburirile nervoase la care \L cxpu\nc
;xr}lal()rul imprudent care practici anumite tehnici tantrice si ne
2andim indeosebi la cele ale ..eroticii mistice™? h
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in detaliile ci, practica Yoga ii poate rimane inchisd unui occi-
dental. Dar, din acest motiv, nu inseamnd cd fenomenul inceteaza
si prezinte un interes extrem. Trebuie numai ca el sd fic tratat la
justa sa valoare, adicd, totodatd, ca doctrind soteriologicd, tchnicd
mistica si ca autentici istoric a spiritualitdtii Indiei. Intr-adevir,
istoria fenomenului Yoga coincide aproape cu cea a spiritualitdtii
indiene. Departe de a constitui apanajul vreunei scoli filosofice
sau al vreunei secte magico-religioase, tehnicile Yoga au fost
adoptate si folosite de citre toate gnozele si soteriologiile. Am avut
ocazia de a insista asupra caracterului pan-indian pe care il prezinti
Yoga in lucrarea mea Yoga. Essai sur les origines de la mystique
indienne (Paris—Bucuresti, 1936)!, a cirei documentatic si ale cérei
concluzii sunt, desigur, dezvoltate in prezentul studiu. Pe de altd
parte, anumite particularitidti pun in evidentd un aspect adescori
neglijat al misticii indiene, respectiv, vointa de cucerire a realului.
Profesorul Masson-Oursel a subliniat, cu mult timp in urmd, ideca
¢ India nu cunoaste numai o eliberare ncgativd, idee care a con-
stituit vreme indelungatd o adeviratd dogmi, ci si o libertate de
ordin pozitiv. Vom vedea cum o asemenea Yoga punc in practicd
accasti libertate pentru a se instdpani in mod absolut asupra vietii
si pentru a accede la o victorie absolutd asupra realului.
in accasti privintd, problemele pe care le ridicd Yoga prezintd
citeva analogii cu anumite probleme ale filosofiei occidentale
modeme. Nenumirate scrupule ne-au determinat sd ne abtinem de
la a risca in expunerea noastri fic si cea mai micd apropiere intre
aceste diferite traditii filosofice. Discretia in cauzi nu implicd o
respingere, din partea noastrd, a fundamentului sau a posibilitatii
existentei unor astfel de apropieri. Ne gandim, de exemplu, la ceca
ce s-ar puteca numi preliminariile existentialiste ale atitor gnoze
si tehnici indienc. Trebuie totusi sd mentiondm ¢, pentru India,
.existentialismul® — si aldturi de ¢l numeroase alte solutii filoso-
ficc occidentale — nu ar putea constitui decdt preliminarii ale unor
doctrine ori ale unei tehnici. Un indian nu va accepta niciodatd sa
reduci omul la conditia umand. Pentru el, o asemenea conditic.
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oricat de plind de disperare am presupune-o noi, nu este in nici
un caz, definitivd. Ea poate fi depisitd, oricand, si de ciitre oricine,
chiar dacd accasti depisire n-ar consta decit in pura ncantizarc
a conditici Tnsesi.

Yoga nu-l intercseazi numai pe indianist ori numai pe istoricul
gandinii orientale. Ea asteapti deopotrivi un rdspuns din partea etno-
logului, a medicului, a psihologului si a filosofului. Scriind acest
studiu, am avut in vedere, inainte de orice altceva, aceste ultime
categorii de cititori. De aceea, n-am cvitat citusi de putin parantezele
sau glosele care si le atragd atentia si si-i incurajezce si abordeze
frontal necunoscutele pe care le presupune Yoga, in conformitate
cu propria lor metodi i cu exigentele impuse de obiectul studiat.
Prin faptul i ne adresdm unui cititor non-indianist, nu ne-am con-
siderat niciodatd in drept si escamotim dificultdtile sau si sim-
plificim expunerea prin vreo idee preconceputd, evitind zonele
prea aride ori neretinand decit textul ,,nobil* si edificator.

Cititorul va aproxima cu usurinti aplicatiile practice pe care teh-
nicile Yoga le pot sugera ori promite psihologiei si medicinei. Nu
ne-am oprit mai indelung asupra lor, din cauzi ci nu ne recunoas-
tem competenta necesard unci dezbateni profitabile in aceste domenii.

Punctele de vedere exprimate aici referitoare la teoriile si la
tehnicile Yoga sunt rezultatul celor trei ani de studii urmate la Uni-
versitatea din Calcutta, sub indrumarea profesorului Surendranath
Dasgupta, si unei sederi de sase luni in ashram-ul din Rishikesh,
din muntii Himalaya.

Un curs tinut la Universitatea din Bucuresti in 1934-1935 nc-a
permis sd punem bazele unui studiu comparat al tehnicilor contemn-
plative asiatice.

In anul imediat urmitor, am reluat problema, de data accasta
in cadrul istorici generale a religiilor. La invitatia domnilor
P. Masson-Oursel si L. Renou, am expus o parte din concluziile
acestei cdrti in doud comuniciri sustinute la Institutul de civili-
zatic indiand de la Sorbona. Discutiile generate de aceste comu-
nicdri au fost, pentru noi, dintre cele mai pretioase. Domnisoara
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Adrienne Coffard a revizut o primi redactare in limba frangexa’:
a accstei cdrti, iar prictenul nostru Mihail Sora a lradgs din llmba
roméan importantele note care ii conferd prezentului text fizio-
ia sa propric. N
no?tlldﬁncl.) sa[z'antul, pricten si coleg, domnul Gcorgc‘s 9umc11].
a avut bunivointa de a revedea, cu o deosebitd atentie, mt.rcaAga
lucrarc. Suntem bucurosi sd le cxprimdm, cu accastd ocazie, in-

treaga noastrd recunostintd.
Paris, octombric 1946
Aceastd noui editic ne-a dat prilejul s¥ corectim si si ampli-
ficdm textul.

Paris, octombric 1974

NOTE

1 O noud editie, revizuti si considerabil addugitd, a fost publicat cu titlul
Le Yoga Immortalité et Liberté (1956, ultima editie 1972).
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TRANSCRIERI

Caracterele italice folosite intr-un cuvént scris cu caractere
romane §i invers transcriu foneme specifice: r = r + un i foarte
scurt; n = n din germ. Anker; m = fr. n (m) nazalizat; a=n muiat
(gn) din francezi; ¢, th = engl. t; d, dh = engl. d; h (visarga) o
oprire bruscd a emisiei vocalei precedente.

NOTA TRADUCATOAREI

Pentru unificarea transcrierilor am adoptat solutiile propuse de Sergiu
Al. George in lucririle sale.



Capitolul 1
DOCTRINELE

. YOGA SI SAMKHYA

. Yoga* este un termen echivoc. Foarte frecvent in literatura
si in traditia orald indiand, scmnificatia lui a variat de la un secol
la altul, dc la o traditic la alta. Nu putem vorbi cu folos despre
Yoga inainte de a preciza despre care ,Yoga™ cste vorba. In-
tr-devir, dupd cum vom vedea in cele ce urmeazd, existd 1.0 Yoga
clasicd®, sistematicd, dar existd, deopotrivd, si Yoga populard,
wbarocid™, existd si Yoga asceticd, dar si o alta, croticd, pandant
al celei dintai. Dacdl in anumite traditii orale sau in anumite secte
Yoga este in primul rand un sistem de practici ,,magice™ (accentul
cizind pe vointa si pe autodisciplina praticantului), in alte traditii,
dimpotrivd, Yoga este indcosebi un mijloc prin care se obtine acca
unio mystica, uniune a sufletului omencsc si a sufletului divin.
Vom incerca sd demonstrdm in acest eseu ¢d diversitatea extrema
a semnificatiilor si a valorilor este revelatoare tocmai prin’functia
pe care Yoga o detine in istoria spiritualitdtii indiene. Dar, inainte
de a cerceta corespondentele existente intre toate aceste semni-
ficatii atdt de variate, ba chiar contradictorii, s¢ cuvine si le ana-
lizdm pe ficcare in parte.

Yoga, a cirui ridicind este yuj (,,a lega [laolaltd]”, ,,a tine strians
[legat]*,,.a inhdma", ,.a punc in jug™) este un termen care, in ge-
neral, ¢ folosit pentru a desemna o tehnica de asceza, o metoda
de contemplare. Orice altd definitie n-ar face decat sd trimitd la
una sau la alta din categoriile particulare de Yoga. Intr-adevir,
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TEHNICT YOGA
dacd am spune: o tehnicd de ascezd si o metodi de contemplare
avand drept scop eliberarea Sinelui al ¢irui prizonier este omul

am defini astfel Yoga .clasici”, prin excelentd,  filosofia™ Yoga,

expusi de Patanjali, in celebrul sdu tratat Yoga-Satra. lar daci am
preciza scopul urmirit de accastd ascezi si de aceastd metodi de
contemplare, spunind, de pildd, ¢i ¢l constid in obtinerea uniunii
mistice a sufletului™ omenesc si a . sufletului® divin, am da o defi-
nitie care nu s-ar potrivi decat acelei Yoga din Bhagavad-Gitd, sau
din alte traditii mistice. Dc fapt, acclasi termen YOga a permis
marca diversitate de semnificatii: intr-adevir, daci ctimologic yuj
inscamnd ,a lega™, este evident totusi ¢i |, Jegitura™ la care trebuic
sd ajungd respectiva actiune de a lega presupunc, ca o conditic
prealabild, ruperea legiturilor care unesc spiritul cu lumea. Cu alte
cuvinte: unio mystica nu poate avea loc daci, in prealabil, nu
ne-am ,,rupt™ de lume, dacd n-am inceput prin a ne sustrage circui-
tului cosmic, pentru ¢ altfel nu am ajunge nicicand si ne regasim,
si nici sd ne ,autostdpanim™; chiar si in acceptia mistici™ a terme-
nului, repectiv aceea care semnificd uninnea, Yoga implicid , deta-
sarca™ prealabild de materic, emanciparea in raport cu ,lumea.
In acest caz, accentul cade pe cfortul omului (. pune in jug™), pe
autodisciplind, datoritd ciircia el poate obtine ,,concentrarea™ spiri-
tului, inainte chiar de a cere — asa cum se intimpla in variantele
mistice de Yoga — ajutorul divinititii. A lega [laolaltd], ,a tine
strans [legat]*, ,a punc n jug", toate acestea au drept scop unifica-
rea spiritului, abolirca risipirii si a automatismelor carce caracte-
rizeazd constiinta profand. In cazul scolilor de Yoga ,devotionali*
(misticli), aceastd ,unificare” precede adevirata uniune, respectiv
cea a sufletului omenese cu Dumnezeu.

Dintre toate semnificatiile pe care Ic are cuvantul yoga in litera-
tura indiand, cea mai bine precizatd se raporteazi la filosofia™
Yoga (Yoga-dar¢ana), indeoscbi asa cum este ca expusd in tratatul
lui Pataijali, Yoga-Satra, ca si in comentarii. Evident, un dargand
nu cste un sistem filosofic, in sens occidental. El este totusi un
sistem de afirmatii coerente, coextensiv experientei umane, pe care
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isi propunc sd o interpreteze in ansamblul ci.. \1 care arc drept scop
.cliberarca omului de ignoranta™ (oricat de difenite ar l.l' pe ul(')cun.
accepliile al ciiror vehicul este susceptibil a Iy cuvanlﬂul .,xgnn(.)‘-.
ranti”). Yoga este unul dintre cele sase ,sisteme ale .fllOS()llCl
indicnc ortodoxe (ortodoxe inscamnd, in aceastd situatic, tolerate
de brahmanism, spre deosebire de L sistemele™ eretice, cum ar fi,
de exemplu, buddhismul sau jainismul). lar acca.\?‘la Yoga ,,fla-
sici™, asa cum a fost ca formulatd de Patanjali si mlcrpr‘clulu de
come m‘;luri este si cea mai cunoscutd in Occident. Probabil pentru
¢ii face parte dintre cele sase dar¢ana ortodoxe si pentru ¢d, astfel,
este foate bogatd in documente scrise ete. Insd, dupd cum vom
vedea in prezentul escu, privilegiul de care s-a bucurat Y.ngu -Satra
a lui Pataiijali cste, cel putin partial, exagerat. Aldturi de Yoga
.clasici™ au existat si continud si existe ncnumdrate alte forme
de Yoga, nu mai putin interesante decit cea dintai, atat din punct
de vedere teoretic, cat si tchnic. ) .
Ne vom incepe studiul printr-o trecere in revistd a te()m]f).r $i
a practicilor Yoga, asa cum au fost clc~ (()rmuI.aIC ch Pataiijali.
Avem mai multe motive de a proceda astfel: in primul ratld. p«,mru
ci cxpunerca lui Pataijali este un sistem Eic hl(.)sohe.
(Yoga-dar¢ana); in al doilea rind, pentru ¢d un numdr qmsulcrabnl
de indicatii practice referitoare la tchnica asccl{cii §i ld mctoda
contemplativi sunt concentrate in acest sistem, lndICij[ll pe care
alte variante de Yoga (cele asistemice) le , deformeazd™, sau mai
degrabi le coloreazi in conformitate cu propriile lor p}lnch de ve-
dere: in fine, pentru ¢d Yoga-Sitra este rezultatul ununiupas cfgrl.
nu numai de a aduna si de a clasifica o seric de practici ascetlcct
si de retete contemplative, pe care India le cunostea din timpuri
i.mcmur'ialc. ci si de a lc pune in valoare, dintr-un punct chvcdcrc
teoretic, si pentru a le fundamenta, justificindu-le si integrandu-le
intr-o filosofic. )
Pataijali nu este insd creatorul filosofici™ Yoga, dupd c1{m nu
este — si nici nu putea fi — inventatorul tehnicilor Yoga. El u}susvl
mérturi.;cﬁc (Yoga-Satra, 1, 2) ci, in rcalitate, nu face decat sa
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corccteze (atha yoganushasanam) traditiile doctrinare si tehnice
ale Yoga. Intr-adevir, mediile inchise de asceti si de mistici indieni
cunosteau practicile yogine cu mult inaintca lui. Referitor la ca-
drele tcoretice si la temeiul metafizic pe care Pataiijali 11 di acestor
practici, aportul sdu cste minim. In linii mari, el reia. de fapt, dia-
lectica Samkhya, pe care o duce la un teism destul de superficial,
de altfel, si in care cxalti valoarca practicd a meditatici. Sistemele
filosofice Yoga si Simkhya seamiini intr-atit. incat cca mai mare
parte a afirmatiilor ficute de unul sunt valabile si pentru celilalt.
Diferentele esentiale dintre ele sunt putin numeroase: 1. fn timp
ce Samkhya cste un sistem ateist, Yoga este unul teist, dat fiind
¢d postulcazi existenta unui Dumnezeu suprem (I¢vara), 2. Daci,
dupd Samkhya, singura cale de salvare, de méntuire este aceea a
cunoasterii metafizice, Yoga acord3 o mai mare importanti tch-
nicii concentririi.

Pataiijali s-a limitat, asadar, si redacteze un manual sumar, sau,
mai degrabd, un ,aide-mémoire*, insemniri pentru uzul ascetilor
care incepcau sd practice meditatia Yoga; manual care, de altfel,
este aproape de neinteles in absenta explicatiilor comentatorilor.
Dintre toate retetele tehnice pistrate de traditia asccticd, Pataiijali
le-a ales pe acelea care fuseseri indeajuns verificate de o expe-
rientd similard. Formulandu-le si sistematizéndu-le, el lc-a integrat
intr-un dargana, intr-o  filosofic*; el explicd valoarea pragmatic
a acestora si incearcd sa justifice rolul lor in obtinerea eliberirii.
Efortul propriu-zis al lui Pataiijali s-a oricntat in special citre coor-
donarea materialului filosofic — luat din Samkhya — in jurul
retetelor tchnice ale concentririi, ale meditatiei si ale extazului.
Datoritd lui Pataijali, Yoga a devenit, dintr-o traditie ,,misticd™,
asa cum cra, un dar¢ana, adicd un _sistem de filosofie.

Traditia indiand consideri Samkhya drept cel mai vechi
dargana. Numele samkhya a fost interpretat in diferite feluri; cel
mai probabil pare sensul de ,discriminare*, scopul principal al
accstei filosofii fiind disocierca dintre Spirit (purusha) si materic
(prakrti). Cel mai vechi tratat este Samkhva-Karika a lui I¢vara
20
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Krishna; data accstuia nu este incd in mod cert fixatd, darjn ~nic1
un caz ea nu poate [i ulterioard secolului al V-lea dupd lisus
Hristos (vezi nota A de la sfarsitul volumului). Dintre comenta-
rillc la Samkhya-Karika, cel mai util este Sdr_nkhyu-tutt.w:-Kumnmﬁ
de Vachaspati Migra (secolul al IX-lca). Printre principalele texte
de filosofic din Samkhya, trebuic sd citim si Sdmkhya-prfwa-
cana-sitra (care dateazd, probabil, din sccolul al XIV-lca), mso-.
tit de comentariile lui Anirudha (sccolul al XV-Ica) si ale lui
Vijitabhikshu (sccolul al XVI-lca). |

Desigur, importanta cronologiel lcxtclnr~ S;‘nmkhyu nu trebuie
exageratd. In general, orice tratat I'll()solk:vmdlan c.uprlndc con-
ceptii anterioare datei redactdrii lui, conceptii adescori f()il.r.lc vechi.
Daci intr-un text filosofic intalnim o interpretare ,,noud™, nu tre-
buic si credem cid ca nu a fost conceputd inainte. Ceea ce parc
Lnou' in Samkhya-Sitra poate avea, adesca, o vcchimc incon-
testabild. S-a acordat o prea mare importantd aluziilor si Q()]cmvn-
cilor care pot fi eventual identificate in aceste lcxl.c ﬁlosghsc. Nu
este deloc exclus ca aceste referinte sd aibd ca ()l‘ilCCl opinii n}ull
mai vechi decat acelea la care par si facd aluzie. In India — i cu
atat mai greu in altd partc —, dacd sc poate fixa data rca.lucttir.n
diferitelor texte, este cu mult mai dificil de fixat cronologia idei-
lor filosofice. o

O indelungatd controversd, carc nu a luat incd ‘skfz.xrslt. il are
drept obiect pe Pataijali, autorul unor Yoga-Satra. Cativa comen-
tatori indieni (regele Bhoja, Cakrapanidatta, comentatorul lui
Caraka, in secolul al XI-lea, si alti doi din secolul al XVlIl-Ica) l-au
identificat pe Patanjali drept autorul lucrdrii Mahabhashya, marele
comentariu al gramaticii lui Panini. Identificarca a fost acccplal?i
de Liebich, Garbe si Dasgupta, dar contestatd de Woods, Jacobi
si A.B. Kecith. Dasgupta crede ¢d primele trei capitole din Yoga-Satra
;\u fost compuse de gramaticianul Pataiijali, in secolul al ll-l‘cu
nainte de Tisus Hristos, cel de-al patrulea capitol fiind ()fidﬁllgnfc
tarzic. Insi accastd ipotezd nu a fost acceptatd si, dat ﬁ.md cd in
acest ultim capitol Jacobi si Keith au descoperit urme evidente de
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polemicd antibuddhistd (Yoga-Satra, IV, 16 sc referd la scoala
Vijnanavida), lucrarea lui Patanjali nu ar putca [i anterioard scco-
lului al V-lca. Jvala Prasad incearcii sd demonstrerze cd Yoga-Sarra.
IV 16 nu apartine textului lui Pataiijali, ca neficand decit si reia
O parte din comentariul lui Vyisa (sccolele VII=VIIL), in carc
acesta polemiza cu adeptii scolii Vijianavada. Cu mult inainte.
Raja Bhoja obscrvase deja ¢ii accastdl satra cra o interpolare a lui
Vyisa, ceca ce l-a determinat s3 nu o mai comenteze. De altfel.
Dasgupta si Jvala Prasad aratd ca, desi autorii la care se referd
Yoga-Sitra 1V 16 sunt adeptii scolii Vijianavada, nu avem nici
un motiv sa credem cd este vorba despre Vasubandhu sau despre
Asanga, dupd cum afirmi Keith si Hauer. Textul s-ar putea referi
deopotrivi la o scoald idealisti mult mai veche., despre care ne
informeaza primele Upanishadc.

Oricare ar fi adevirul in accastd privintd — iar in ceca ce ne
priveste impdrtasim parerca lui Dasgupta si a lui Jvala Prasad -,
aceste controverse in jurul datdrii Yogea-Satrei sunt de o rclevantd
destul de slaba, ciici este sigur ¢i tehnicile prezentate de Pataiijali
au o vechime considerabild. Nu putem contesta nici vechimea
speculatiilor asupra lui Brahman sau asupra ~constiintei univer-
sale™, care au dat nastere doctrinelor Samkhya. Tehnicile de ascezi
si de meditatic rezumate de Pataiijali nu sunt descoperirile lui, si
nici ale cpocii sale; ele fuseserd experimentate cu multe secole Tna-
intca lui. De altfel, autorii indieni prezinti rarcori un sistem per-
sonal; de cele mai multe ori, ¢i se multumesc si reformulcze
doctrincle traditionale in termeni ai prezentului. Este ceea ce putem
verifica mult mai cvident in cazul lui Patanjali, al cirui SCOp unic
este de a compila un manual practic al unor tehnici foarte vechi.

Vyisa (sccolele VII-VII) ne-a oferit dcja un comentariu al
acestora, Yoga-bhashya, ar Viachaspatimigra (sccolul al 1X-lca)
0 glosd, Tartvavaigaradi, care se numiri printre ccle mai impor-
tantc contributii de naturd a asigura intelegerea Yoga-Sirred.
Regele Bhoja este (la inceputul secolului al Xl-lea) autorul co-
mentariului Rajumartanda, iar Ramananda Sarasvati (in sccolul
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al XVI-Ica, al comentariului Maniprabha. In fine, Vijﬁarjahhlkt%hu
a adnotat Yoga-bhashva de Vyisa, in tratatul sdu Yogavarttika,
< 3 P, ) A
remarcabil din toatc punctele de vedere-.

2 OMUL IN COSMOS

Pentru gdndirea indiand, ignoranta este ..crcuk?urc“. _Folosm-
du-nc de terminologia cclor doud principul‘c 500].1 Vcduplu, am
putca spunc ¢ lumea cste o creatic subicctivd a mco[)stlcmul_un
uman, a . nestiintei™* (ajiiana, cf. Gaudapadiya, 11,12 \’(’({uﬂtd\'l(//?tﬂ:-
tamuktavali, 9, 10), sau proiectia cosmologicd a lui I}ruhm‘zm‘
.marca iluzic" (maya), circia numai ignoranta nogstrd n_cm}tcrﬁ
rcalitate ontologicii si validitate logicd (cf. Sankamchurya,
Carirakabhashya, 1.2,22). - ‘

Chiar daci formulele nu sunt intotdcauna atit de exacte ca cele
pe care le-au mentionat, putem totusi afirma cd ignoranta sau
iluzia sunt considerate de gandirca indiand drept sursd pcrm'..mcmﬁ
a formelor cosmice si a devenirii universale. Lumea, in sp.ccn.al. asa
cum sc infitiscazd ea in expericnta umand, este o mul.u[ﬂlc'natc
in neincctatd devenire; ca este creatoare de forme mhfn} de
numeroasc. Accastd lume, intregul Cosmos adicd, nu p(.)lllc h.’ms.ﬁ,
pentru metafizica Vedanta, decit o iluzie™, dacd nu Cl{]l(‘lr prmccl.lz“x
unci .,magii** divine; cdci singura realitate sgs‘g‘cpllbllﬁ dc a hi
ganditi este fiinta (sar); unul, egal cu sinc insusi, imobil, autonom,
fard ,.cxpericntd”, fard devenire. ) '

Dupi ce au criticat-o, Samkhya si \’()ng. ca filosofii rcghsfc.
resping dialectica idealismului, oricare ar fi acesta: vcdunu.n sau
buddhist. Pentru aceste scoli. lumea este rcald. Dar — si prin
accasta regdsim o unitate de veder pe care am putca-o numi
pan-indiand — , desi reald, lumea ridméne in continuarc o crcagic
a .ignorantei” omenesti, cu alte cuvinte: daca lumcu.vcu ncn}um‘n-
ratele sale forme, isi afld un temei si dacd ca durcu{:t. accasta se
datorcazi ignorantci” spiritului. Pentru Samkhya si pentru Yoga.
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nenumdratele ,forme™ ale Cosmosului, ca si procesul de mani-
[estare si de dezvoltare nu existd decét in misura in care spiritul,
Sinele (purusha) se ignord pe sine, si, prin chiar accasti ,.igno-
ranta”, ordinca metafizicd suferid™ si este Laserviti3. Atunci, in
acel moment in care toate | spiritele™ (purusha) isi vor fi regisit
libertatea, perfecta lor autonomic, formele cosmice, creatia, in an-
samblul ¢i, se¢ vor resorbi in substanta primordiald (prakrti).

Inclindm si vedem in accastd alirmatic fundamentala (mai mult
sau mai putin explicit formulatd), conform circia ignoranta cste
creatoare, motivul deprecicrii Vietii si a Cosmosului, deprecicre
pe care nici una dintre marile constructii ale gandirii indicne nu
a incercat sd o disimuleze. Nici un ganditor indian important si
nici un sistem filosofic nu au recunoscut vreo valoare oarecare
victii, si nici nu au manifestat prea mult interes pentru Cosmos in
toatd mdrctia lui — mai mult chiar, niciodati ei nu au vizut in
ideea de ,creatic™ atributul exclusiv al divinitdtii. In India, orice
zeu si onice demon sunt |, creatori® — datoriti »magiei* lor si da-
toritd ,ignorantei* celor care Ic suporta creatia. , A crea™ nu este
un privilegiu exclusiv al divinititii (acolo unde, intr-adevir, am
putea vorbi de divinitate). Si un yogin poate fi ,creator”, tocmai
datoritd ,,magici** lui; creator, in toate sensurilc termenului, inclusiv
in sens cosmologic.

Textcle indienc repetd pani la satictate aceasti tezd, conform
cdreia cauza ,robiei sufletului si, in consecintd, sursa nesfarsitelor
suferinte care transformi conditia umani intr-o permanentd drami
rezidd in solidarizarea omului cu Cosmosul, in participarca lui,
activd sau pasivd, directd sau indirecti, la Creatic, la Naturd. Neti!
Neti! — cxclamd inteleptul din Upanishade: | Tu nu esti usa! Nu
esti nici asa!™ Cu alte cuvinte: tu nu apartii Cosmosului, nu esti
in mod necesar implicat in Creatie; in mod nccesar, adicd in
virtutea legii proprii a fiintei tale. Pentru gandirca indiand, prezenta
omului in Cosmos este fie o nefericiti intamplare. fie o iluzic.
Accastd pozitic negativi, aproape ,polemici™, a spiritualitatii in-
diene fatd de Cosmos este cel mai bine formulati in sistemelc in
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care accentul cade asupra ontologiel. Intr-adevir, da?ﬁ afirmam
realitatea absolutd a Spiritului — in orice fel, de altfel, in care l-»um
concepe: fic un singur spirit, ¢a in r.n(‘)msr~nu! vcdanl.m. fic 121
prastiindu-se intr-o multitudine de spirite, ].lpSllC dtf orice posi 1.-
lila{c de a comunica intre cle, ca in pluralismul Samkh?u-Y(?ga
— suntem obligati sd devalorizdm Creatia si sd dcrtlln[atp ongs
legiturd a , sufletului cu Cosmosul. F:/(:tu nu poa}(c intretine n.lﬁl
o relatie cu nefiinta: or, Natura nu detine o realitate omologlaj
vcﬁlat;ilﬁ; ca esle, intr-adevir, devenire universald. cha.rccc du.pa
cum vom vedea in cele ce urmeaza — iar in accastd pnvml,:fi, c:hlar
si sistemele Samkhya si Yoga, desi realiste, sunt de acecasi parcmt
cu filosofiile idealiste — formele cosmice nu au.rca]nal‘c a’bsolugﬁ..‘
in cele din urmi, cle s¢ resorb, in urma unei ,,mari disolutii
(mahapralaya) in materia primordiald (prakrii). . ‘
Trebuic si precizim, incd de la inceput, cd dcpr?cncrca Cosmo-
sului si a Vietii, detagarca de ,forme™, si ch.ia‘r dnspryc;ul fatd QC
elc reprezintd o atitudine specificd filosofiei s1,1n l?una parl(.:, t‘ms-
ticii indiene din perioada imediat urmatoarc Up.amshudclor., canu
este catusi de putin atitudinea celor mai vechi texte VCd“lCC.. Ba
chiar, si z'iccst aspect ni s¢ pare mai interesant, nu este ca}usn de
putin a'litudincu .Indiei*, in general. Autorii imﬁunl(n vgdlcc cre-
dcz;u. in primul rénd, in viata lor si in cca a copiilor lor, ei crcdca‘u
in fortd, in prosperitate si in I'ccundil?tc. Iplr-adcvﬁr, Endra,hiarhg-
tipul eroului, al elementului masculin prin cxcclcnga‘. :jl fLLUI.‘I.-
datorului la numeroase niveluri (cici el este ch ce, dcsplcgnd n.om.
fertiliza pAmantul, si asigura fecunditatea anlmixlclgr sia lcnlclvl()r)
era cel mai popular dintre zeii vedici: numai 111 Rig }/cdfi i sunF
inchinate 250 de imnuri, in timp ce doar zece 1i sunt inchinate lyn
Varuna si 35 lui Mithra, Varuna si Adityas luolal!é.. Economia
acestci silmurc cirti nu ne ingdduic sa cercetim multiplele cauze
(presupunind, desigur, cd ele ar putea fi cxln()sctul-c) care s-au al.]il
la originca acestci miscdri de idei care, de la viziunea mll(.)loglui
a Vedelor a ajuns la filosofia ,,pesimistd” p()sl-upuvlllshudlcz“i. De
altfel, este gresit — si vom justifica indatd aceastd afirmatie —
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sd aplicdim ansamblului acestei lilosofii calificativul de pesi-
mistd”. Nu trebuie si negdm totusi ¢ filosofia. ca si o buni parte
din mistica indiand — de altfel — manifesta, aproape intotdeauna,
0 atitudine depreciativa, daci nu chiar hotdrdt negativi fati de
Creatic™, fatd de formele™ Vietii™. De aici provine slabul interes
pe care 1l manifestd filosofia indiand fatd de .legile™ cosmice.
Cosmosul, in totalitatca lui, fiind un produs al .ignorantei*. ccca
ce conteazd in primul rind este cunoasterca exactd a modalitdtilor
acestei agnorante™. Chiar si rarcle si modestele incercirn de desci-
frarc a legilor evolutici cosmice isi afld justificarca — dupid cum
vom vedea in cele ce urmeazi — in acceasi dialecticd a . ignorantei™.
De altfel, nu numai Vedele valorizeazi Cosmosul si Viata;
dupd cum notam mai sus, exemplul unei atitudini pozitive in cecu
ce priveste creatia ne este oferit si de alte sectoarc ale spirituali-
tiui indiene, in special de ceca cc am putea numi |, spiritualitatca
populari™ indiand. In acest sens, este suficient s amintim, de
exemplu, numdrul mare de simboluri ale fertilititii, decosebit de
abundente in arta si in iconogralia indiand. De fapt, originilc aces-
tei spiritualititi . populare™ arhaice sunt extra-arienc: cle pot I
aflate si in cosmologiile acvatice sud-asiatice, ca si in cultele preis-
torice ale diferitelor Mari Zeite ale fecundititii. Dar., ceea ce ne
mterescazd in mod deoscebit pentru moment este ¢d in India pre-
ariand, ca si in India arhaicd, medievali sau modemi a existat si
continud sd existe — alituri de o . filosofic™ si de o misticd nein
teresate de ,forme™, de Creatic, sau care, mai degrabi. sc stri
duicsc in mod activ sd sc detaseze de acestca — o spinitualitate
~populard™, pentru care valoarca victii constd in capacitatea de
crea Jforme™: spiritualitatea in carc divinitatea este adorald tocmai
pentru cd este | creatoare™ (si L distrugdtoare™) de nenumiirate Uni
versuri. Desigur, accastd conceptie , populard™, carc isi afli cxpre-
sia in simboluri, mituri si iconografie, a fost interpretata™ uncor
printr-una din nenumdratele glose si mistici care abundi in istoria
Indici: apologia vietii si a plenitudinii de a fi, omagiul extatic adus
creatier nestarsite, admiratia freneticd a multiplicititii formelor au

26

~ DOCTRINELE

lost siele interpretate™ ca fiind un moment din devenirea univer-
sald, un miraj al .iluzici** cosmice. O mare parte din istoria specu-
latici filosofice indicne este alcdtuitd din asemenca .interpretirni™
st .re-valorizdn® ale traditiilor vedice sau extra-vedice. Vom regdsi
acest proces de asimilare™ si de | re-interpretare™, dacii vom studia
1storia tehnicilor yogine. Dar, pe fundalul tuturor acestor inter-
pretiri si re-valoriziri, rimane totusi laptul, de o importanti capi-
tald pentru prezentul eseu, ¢d, in paralel cu filosofia si cu o buni
parte din mistica indiand, posterioare perioadei Upanishadelor —
in care atitudinea negativi fatd de Cosmos si de Viati reprezintd
caracteristica cca mai evidentd — India a cunoscut, inci din cele
mai vechi impuri, si o atitudine contrard, care consta in a valoriza
~formele™, Viata, Cosmosul, si in a adera total la ele. Accste dis-
tinctii, ca si completdrile sau rectificirile la care vom ajunge —
sperdm — in discutarea tehnicilor Yoga isi vor revela adevirata
importantd in ultimele capitole ale acestei carti.

Pentru moment, vom semnala numai ¢, in unele dintre siste-
mcle filosofici indiene, Cosmosul, Creatia — a ciiror sursi este
.ignoranta™ omencasci — au totusi o functic ambivalentd. Pe de
0 parte, cle il fac pe om sd parcurga, datoriti nesfarsitelor jocuri
de 1luzii, nenumirate cicluri de existentd; pe de alta parte, in mod
indirect, ele il ajuti si-si caute s sd-si afle ,mantuirca™ sufletului.
autonomia, libertatea absolutd (moksha, mukti). Intr-adevir, cu cit
omul suferd mai mult, asadar, cu ¢t este mai solidar cu Cosmosul,
cu atat creste in el mai puternic dorinta de eliberare si cu atat mai
mult il frimanta sctea de .. méntuire™. Pe aceasti cale — s1 accasta
nu in pofida. ci in virtutea proprici lor magii si datoritd suferintei
necontenit alimentate de neobosita lor devenire — _iluzile™ st for-
mele™ s¢ pun in slujba omului, al cirui tel suprem este: cliberarea,
mantuirca: ,.De la Brahman si pand la firul de iarba, Creatia (srshti)
este spre binele sufletului, pana cand el va ajunge la cunoasterca
suprema” (Samkhva-pravacava-satra, 111, 47). Cunoasterea
supremd inseamni nu numai cliberarca de ignoranti”, ci si. ba
chiar in primul rand, cliberarea de ,.durcre™ de wsuferintds,

29



TEHNICI YOGA

3. ECUATIA DURERE-EXISTENTA

-

wPentru intelept, totul ceste suferintd” (duhkameva sarva
vivekinah), scric Pataijali (Yoga-Sitra, 11, 15). Pataijali nu este
insd nici primul si nici ultimul care constatd accasta suferintd uni-
versald. Cu mult inainte de el, Buddha spusese: ., Totul este durcre,
totul este trecdtor (sarvam duhkham, sarvam anityam). Accsta
este un laitmotiv al intregii speculatii indiene post-upanishadice .
Tehnicile soteriologice, ca si doctrinele metafizice isi gisesc ra-
tiunea de a [i in aceastd suferintd universald, deoarece ele nu au
valoare decdt in misura in care il elibereazd pe om de . durerc™.
De orice naturd ar fi ca, experienta umani di nastere la suferintd.
wTrupul este durere, pentru ¢ ¢l este licasul durerii; simturile,
obicctele, perceptiile sunt suferintd, pentru ¢ cle conduc la sufe-
rintd; pldcerea Insdsi este suferintd, pentru ¢ este urmati de sufe-
rntd" (Amruddha, comentand Samkhya-Satra, 11, 1). lar I¢vara
Krishna, autorul celui mai vechi tratat Samkhya afirmi ci la baza
acestei filosofii se afld dorinta omului de a se elibera de tortura
cclor trei suferinte: a nefericirii, a mizeriei ceresti (provocate de
cdtre ze1), a mizeriei pAmantesti (provocate de naturd) si a mizerici
interioare sau organice (Samkhya-Karika, 1).

Aceasti durere universald nu conduce totusi la o filosofic pesi-
mistd™. Nici o filosofie i nici 0 gnozi indiand nu sfarsesc in dis-
perare. Dimpotrivd, revelatia , durerii™ ca lege a existentei poate
sd fic consideratd drept conditio sine qua non a eliberirii; aceasti
universald suferintd are, intrinsce, o valoare pozitivi, stimulatoarc .
Ea le reaminteste neincetat inteleptului si ascetului ¢ singura mo-
dalitate carc le riménc pentru a ajunge la libertate si la beatitu-
dine este accea a retragerii din lume, a renuntdrii la bunuri si la
ambitii, a izoldri totale. De altfel, omul nu este singurul care
suferd, durerea este o necesitate cosmici, o modalitate ontolc eici,
modalitate cdreia ii este sortitd orice , formi™ care se manifesti ca
atarc. Fie cd esti un zeu, sau o insectd minusculd, simplul fapt de
a exista in timp, d¢ a avea o duratd, implicd durcrea. Spre
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deoscebire de zei si de alte fiinte vii, omul arc posibilitatea si-si
depiseascd cfectiv conditia si sd abolcascd, astfel, suferinta. Certi-
tudinca cd existd un mijloc de a pune capit durerii — certitudine
comuni tuturor, pe care o impdrtasesc in egald mésurd filosofiile
si misticile indiene — nu poate conduce la ,disperarc™ si nici la
.pesimism™. E adevirat ¢d suferinta estc universald, dar dacd stim
cum sd proceddm pentru a ne clibera, ca se dovedeste a nu fi defi-
nitivi. Intr-adevir, desi conditia umani este pe veci sortitd durerii
— determinati fiind, ca orice conditic, de citre karman* —, fic-
care individ care impirtiseste accastd conditie o poate depisi, pu-
tand anula fortele karmice care o guverneaza.

Scopul tuturor filosofiilor si al tuturor misticilor indienc este
tocmai ,cliberarca* de suferintd. Fie ci aceastd cliberare sc obtine
in mod direct, prin cunoastere, asa cum afirmd, de exemplu,
Vedanta si Samkhya, fic ¢d se obtine prin intermediul tehnicilor
contemplative, cum crede, aldturi de Yoga, cca mai mare parte a
scolilor buddhiste, adevirul este ¢d nici o stiintd nu are valoare
daci nu urmirestc ,,mantuirca” omului. ..In afari de accasta, nimic
altceva nu meritd sd fie cunoscut”, spune Cvetagvatara Upanishad
(I, 12). Iar Bhoja, comentand un text din Yoga-Satra (1V, 22),
afirmd ci stiinta care nu are drept obicct eliberarea este lipsitd de
orice valoare. In India, cunoasterea metafizici are intotdeauna un
scop soteriologic. De aceea, este apreciatd si cdutatd numai cunoas-
terca metafizicd (vidya, jaana, prajia), adicd acca cunoastere a
realitidtilor ultime; intrucat numai prin ea se poate obtine cliberarea.
Intr-adevir, omul se . trezeste' numai prin ,,cunoastere™, eliberéin-
du-se de iluziile lumii fenomenelor. Prin ,.cunoastere™, inseamna:
prin practica retragerii — ceca ce-1 va face sd-si regdscascd pro-
priul centru, sd coincidd cu adevdratul sdu spinit (purusha, atman).
Astfel, cunoasterea se transformd in meditatic misticd si metafi-
zica devine soteriologic. Chiar si Jogica™ indiand a avut, la
inceputurile ¢i, o functie soteriologicd. Manu foloseste termenul
anvikshiri (,.stiintd a controversei*, a dezbaterilor) ca pe un echi-
valent pentru armavidya (,,stiintd a sufletului™, a lui arman), pentru
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mctalizicd (Manusmrti, V11, 43). Argumentatia corecti adied
una conformi normelor — elibereaza sufletul: acesta este punc-
tul de pornire in scoala Nyaya. De altfel, primele controverse lo-
gice, din care, ulterior, s-a ndscut dar¢ana Nyiya, au avut drepl
obicct tocmai textele sacre, diferitele interpretiri de care era sus-
ceptibild o anumitd trimitere a Vedelor: toate aceste controverse

aveau drept scop s facd posibild sdvirsirca exactd a unui ritual

in conformitate cu traditia. Or, aceastd traditic sacrd, a ¢irei ox-
presic o constituic Vedele, este revelata. Tn aceste conditii, sd cauti
sensul cuvintelor inscamnd s3 rdméi in contact permanent cu
Logosul, cu realitatca spirituald absolutd, supraumand si supraisto-
ricd. Dupd cum rostirea exactd a textelor vedice are drept efect o
clicientd maximai a ritualului, tot asa, intelegerea exacta a unci
sentente vedice are drept efect purificarea inteligentei si contribuic
astfel Ta eliberarca spiritului. Orice ,ignorantd™ partiald abolitd il
apropic pc om cu un pas de libertate si de beatitudine.

Importanta considerabild pe care o acordi Lcunoastern™ toale
mctafizicile indicne si chiar tehnica de ascezd si metoda de con-
templare carc este Yoga se explicd foarte lesne dacd tinem scama
dc cauzcle suferintei umane. Suferinta din viata omului nu sc dato-
rcazd unei pedepse divine, si nici vreunui picat originar, Ci rgno
ranfei. Dar nu oricdrei ignorante, ¢i numai ignorantei privind
adevdrata naturd a spiritului, acelei ignorante care ne face s con
funddm ,spiritul” cu fenomenele psiho-mentale, accea care ne lace
sd atribuim , calitdti si predicate principiului etern si autonom care
este spiritul; pe scurt, unei ignorante de ordin metafizic. Este firesc,
prin urmare, ca o cunoastere metafizicd s suprime aceasti Ligno
rantd”. Acestd cunoastere de ordin metafizic il conduce pe discipol
pand in pragul ilumindrii, adicd pand la adeviratul ,.sine™ . Si toc
mai aceastd ,,cunoastere de sine™ — nu in sensul profan. ¢i in
sensul ascetic si spiritual al expresiei — este scopul urmint de o
mare parte din speculatiile indicne, chiar daci fiecare dintre acestca
indicd o cale difcritd pentru atingerea lui.
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Pentru Samkhya si pentru Yoga, problema este clard. Dat fiind
cit suferinta are drept sursd ignoranta ,spiritului® — adicd acea
confuzic dintre spirit si stdrile psiho-mentale — | eliberarca nu se
poate dobandi decit dacd aceasta ,,confuzie™ este suprimatd. Dife-
rentele existente in accastd privintd intre Samkhya si Yoga sunt
nesemnificative. Numai metoda este diferitd: Simkhya cautd s
obtini cliberarea exclusiv prin gnoza, in imp de Yoga afirma ci
sunt indispensabile, pentru accasta, o ascezd si o tehnica de medi-
tatic. Pentru ambele dar¢ana, suferinta umand isi arc rddicinile
intr-o iluzic; intr-adevir, omul crede ¢d viata sa psiho-mentald —
activitatca simturilor, sentimentele, gandurile i procescle volitive
— cste identicd cu spiritul, cu Sincle. Astfel, el confunda doud
realitdti perfect autonome si opuse, intre care nu existd nici o conc-
xiunc rcald, ¢i numai relatii iluzorii, ciciexperienta psiho-mentala
nu-apartine , spiritului®’, ea apartine . naturii* (prakrti); stirile de
constiintd sunt produsii ralinati ai acelciasi substante care crecazd
lumea psihicd si biologica. Intre sirile psihice si obiectele r}cin-
sufletite sau fdpturile vii nu existd decat diferente de grad. Intre
stdrile psihice si Spirit existd insd o diferentd de ordin ontologic:
cle apartin la doud moduri distincte ale fiintei. Obtinem eliberarca
atunci cind am inteles acest adevir si cand | spiritul® isi recapiitid
libertatea initiald. Astfel, Samkhya crede cd cel care vrea si obtind
elibcrarca trebuie sd inceapd prin a cunoaste tremeinic csenta si
formele Naturii (prakrti), precum si legile ce i determind evolutia.
Pe de altd parte, Yoga acceptd si ca accasti analiza a Naturii, dar
nu confera valoare decat practicii contemplative, singura in stare
sd dovedeascd in mod experimental autonomia si atotputernicia
spiritului. Prin urmare, inainte de a expune metodele si tehnicile
Yoga, s¢ cuvine sd vdem care este conceptia despre Naturd si
Spirit, conceptia despre cauza falsei lor solidaritdti in dar¢ana
Samkhya; in finc, trebuie sd vedem in ce constd de fapt calea
gnosticd pe care o preconizeazd accastd | filosofic™. Este necesar,
de asemenea, sd verificdm In ce mdsurd coincid doctrinele sis-
temelor Samkhya si Yoga, si care sunt afirmatiile teoretice ale
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acestui ultim dargana, care isi au punctul de pornire in cxpe-
ricntele ,,mistice™, absente din Samkhya.

4. SINELE

Spiritul (sufletul) — ca principiu transcendent si autonom
— este acceptat de cdtre toate filosofiile indicne, cu exceptia
buddhistilor si a matcrialistilor (lokayata). Ceea ce diferd insd sunt
cdile prin care aceste variate darg¢ana incearcd sd ii dovedeasci
existenta si sd ii explice esenta. Pentru scoala Nyaya, sufletul-spirit
este o centitate fard calitdti, absolutd, inconsticntd. Dimpotrivi,
Vedanta defineste atman-ul ca fiind saccidananda (sat = fiintd;
cit = constiintd: ananda = beatitudine) si considerd spiritul drept
o realitate unicd, universald si eternd, angajatd dramatic in iluzia
temporald a Creatiei (maya). Samkhya si Yoga refuza spiritului
(purusha) orice atribut si orice relatic; conform celor doui | filo-
sofii”, despre purusha putem afirma numai ¢d este si cunoaste
(este vorba, desigur, despre acca cunoastere metafizicd ce rezulti
din contemplarea propriului mod de a fi).

Ca si atman, din Upanishade, purusha este inexprimabil (expre-
sia neti, neti: . Nu asa! Nu asa!" din Brhadaranyaka Upanishad.,
11,9, 26, sc regdseste in Samkhya-Siatra, 111, 75). , Atributele™ sale
sunt ncgative. , Spiritul este cel ce vede (sakshin = ,martor™), ¢l
este izolat (kaivalyam), indiferent, simplu spectator inactiv®, scric
Igvara Krishna (Samkhya-Karika, 19), iar Gaudapada, in comen-
tariul sdu, insistd asupra pasivitdtii eternc a lui purusha. Fiind
ireductibil, lipsit de calitdti (nirgunatvat), purusha nu poscdi inte-
ligentd (ciddharma; Samkhya-Satra, 1, 146), ¢ici ¢l nu arc dorintc.
Dorintele nu sunt eterne, prin urmare ele nu apartin spiritului.
Spiritul este vesnic liber (Samkhya-Sutra, 1, 162), iar  stirile de
constiinta™, fluxul vietii psiho-mentale 1i sunt striine. Daci acum
purusha ne apare totusi ca ,agent™ (kartri), accasta s¢ datorcazi
atat iluzici omenesti, cit $i unei apropicri sui-generis care s¢
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numeste yogyata, si carc desemeneazd un fel de armonie presta-
bilitd intre cele doud realitdti, in mod esential distincte, care sunt
Sinele (purusha) si inteligenta (buddhi;, accasta din urmd nefiind
decat un produs mai rafinat” al materiei sau al substantei primor-
diale, asa cum vom vedea in cele cc urmeaza).

Acecasi pozitic o gasim la Pataijali: in Yoga-Satra, 11,5, ¢l ne
aminteste cd ignoranta constd in a considera ceca ce cste efemer,
impur, durcros si non-spirit ca fiind ctern, pur, beatituding si spirit.
Yydsa (Yoga-Satra, 11, 18) precizeazd o datd in plus ¢d perceplia
memoria, rationamentul (gandirca) etc. apartin, de fapt, inteligentei
(buddhi) si ca aceste facultdti ii sunt atribuite lui purusha numai
prin efectul unei iluzii.

Or, 0 asemenca conceptic despre purusha ne pune, incl de la
inceput, in fata catorva dificultati. Dacd, intr-adevdr, Spiritul este
vesnic pur, impasibil, autonom si ireductibil, atunci cum poate el
accepta s fic insotit de ,,experienta psiho-mentali*? Si cum este
posibild o asemenca relatic? Vom examina cu mai mult folos solu-
tia pc care Samkhya si Yoga o propun acestei probleme, cand vom
cunoaste mai bine raporturile dintre Sine si Naturd. Vom vedea
atunci cd cfortul celor doud dar¢ana este orientat indcosebi asupra
problemei adevdratei naturi a straniului ,raport™ care-1 leagd pe
purusha de prakrti. Insa nici originea si nici cauza acestei situatii
paradoxale nu au fdcut obiectul unci adevirate dezbateri in
Samkhya-Yoga. De fapt de ce a acceptat Sincle si fic antrenat pe
0 orbitd strdind, in spetd cca a Vietii, si sd dea astfel nastcre omului
ca atarc, omului concret, istoric, sortit tuturor dramelor, sfasiat de
toate suferintele? Cdnd si cu ce ocazie a inceput existenta omului
(accastd tragedic), dacd cste adevirat ca modalitatea ontologici
a spiritului este, asa cum am vizut deja, exact la antipodul conditici
umance, Sinele fiind ctern, liber si pasiv?

Cauza $1 originea acestei asocieri dintre Spirit si experientd
sunt doud aspecte ale unei probleme pe care Samkhya si Yoga o
considerd insolubild, dat fiind cii ca depdseste capacitatea actuald
a intelegerii omenesti. Intr-adevir, omul Lcunoaste™ siintelege™
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prin mijlocirea a ceea cec Samkhya-Yoga numeste . intelect”
(buddhiy. Insd acest ,inteleet™ nu este nici ¢l altceva decit un
produs — extrem de rafinat, este adevarat — al materict, al sub-
stantei primordiale (prakrti). Fiind un produs al Naturii, un |, feno-
men*, buddhi nu poate Intretine relatii de cunoastere decat cu alte
Lwfenomene™ (care, ca si el, fac parte din seria infinitd de creati
ale substantcr primordiale); in nici un caz ¢l n-ar putca cunoaste
Sinele: pentru ¢d nu ar putea intretine nici un fel de relatit cu o
rcalitate transcendentald. Numai un alt instrument de cunoastere
decat buddhi, si care nu implicd deloc materia, ar putea accede la
intelegerea cauzei, precum si a originii acestei paradoxale asocieri
dintre Sine 1 Viatd (deci, cu ,,materia’). Or, o ascmenca cunoas-
tere este imposibild Tn actuala conditie umand. Ea nu se ,,dezvi-
luie* decat aceluia care, rupandu-si lanturile, a depdsit conditia
,wumand®; ,intelectul”* nu participd in nici un fel la accasta reve-
latie, carc cste mai degrabd cunoastere de sine, a Sinclui Tnsusi.
Samkhya stie care este cauza ,,robirii, a servitudinii** — adica
a conditici umanc, a suferintci —, ignoranta metafizicd, cca carc,
prin intermediul legii karmice, se transmite de la o generatie la alta;
insd momentul istoric in care aceastd ignorantd si-a facut aparitia
nu poate fi stabilit, dupd cum este imposibil sd se fixcze data
creatici. Legdtura dintre Sine si viatd, precum si ,robirca, ascr-
virea*, care decurg din aceasta (pentru Sine) nu au istorie, cle sunt
dincolo de timp, sunt vesnice. Sd vrei sd afli o solutic acestor
probleme cste nu numai zadarnic, ci cste $i o copildric. Sunt pro-
bleme prost puse, si, dupd un vech obicei brahman (Cankara,
Vedanta-Satra, 111, 2, 17), respectat de Buddha nsusi, in repetate
randuri, unei probleme prost puse nu i se raspunde decdt prin
tdcere. Singura certitudine pe carc 0 putem avea in accastd privinti
este cd omul se afld in conditia numitd incd din timpurile ccle ma
indepdrtate si cd scopul cunoasterii nu este desarta cdutarce a cauzcl
prime si a originilor istorice ale acestei conditii, ¢i eliberarca
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5. SUBSTANTA

Patanjali nu sc referd decat in trecere la prakrti (Yoga-Satra,
IV, 2, 3) si la modalitdtile ci, guna (Yoga-Sitra,1,16; 11,15, 19;
IV, 13, 32, 34), si numai pentru a preciza raporturile acestora cu
viata psiho-mentald si cu tchnicile eliberdrii. El presupune cunos-
cutd analiza substantci, urmdritd indeaproape de autorii Simkhya.

Prakrti este tot atit de reald si de eternd precum purusha. Desi
perfect omogend si inertd, accastd substantd primordiala are, ca
sd spuncm asa, trei ,aspecte”, trei ,,moduri de a fi**, care it permit
sd s¢ manifeste in trei modalitdu diferite, care se numesc guna:
1. sattva (modalitate a luminozititii si a inteligentei); 2. rajas (mo-
dalitate a cnergici motrice i a activititii mentale); 3. tamas (moda-
litate a interventici statice si a opacitdtii psihice). Totusi, aceste
guna nu trebuie sd fie considerate ca fiind diferite de prakrti, cici
cle nu sunt niciodatd independente una de cealaltd; in orice feno-
men fizic, biologic sau psiho-mental, cle existi toate trei, laolalti;
desi in proportii incgale (tocmai aceastd inegalitate permite aparitia
unui ,,fcnomen*, de orice naturi ar fi el; altfel, echilibrul si omo-
genitatea primordiald datoritd cdrora guna ar fi intr-un echilibru
perfect ar persista vesnic. Observidm cd guna au un caracter du-
blu: pe de o parte obicctiv, pentru cd cle constituie fenomene ale
lumii exterioare, pe de alta subicctiv, pentru cd cle intemeiazd, ali-
mentcazd si conditioneazd viata psiho-mentala.

De indati cc iese din starca initiald de cchilibru perfect (alinga,
aryakta) si primeste specificatii conditionate de ,,instinctul sdu
teleologic™ (asupra cdruia vom reveni), prakrti se inftiseascd sub
forma unei mase energeticc numite mahat (,,cel mare™). Antrenatd
de impulsul evolutiei (parinama, ,,dezvoltare®), prakrti trece de
la stadiul d¢ mahat la cel de ahamkara, care inscamnd: masa
unitard aperceptivd, lipsitd Tncd de experienta ,,personald™, dar
aviand constiinta obscurd de a fi un cgo (de aici provine expresia
ahamkara;, aham = cgo). De la aceastd masd aperceptivi, procesul
»cvolutiei® se desparte in doud directii opuse, dintre carc una
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conducc citre lumea fenomenelor obicctive, cealaltd ciitre lumca
fcnomenelor subiective (sensibile si pstho-mentale). Ahamkara are
proprietatea de a se transforma calitativ in functic de predominanta
uneia sau alteia dintre cele trei guna. Atunci cand in interiorul
ahamkara predomind sattva (modalitatea luminozititii, 4 purititii
si a fintelegerii), isi fac aparitia cele cinci simturi cognitive
(jaanendrya) si manas, simtul intern; acesta din urmad scrveste
drept centru de legdturd intre activitatea perceptiva si cca bio-mo-
tricc (Aniruddha, comentarii la Samkhya-Satra, 11, 40); bazd si
receptacul al tuturor impresiilor (ibid., 11, 42), el coordoncazd acti-
vitdtile biologice si psihice, in special activititile subconsticntului.
Atunci cind, dimpotrivd, echilibrul cstc dominat de rajas (encr-
gia motrice care face posibild orice experientd fizicd sau cognitivi)
apar ccle cinci simturi conative (karmendrya). in sfarsit, atunci
cand domind tamas (inertia materiei, intunericul constiintei, 24a-
gazul pasiunilor) isi fac aparitia cele cinci simtuni tanmatra, cele
cinci elemente ,subtile™ (potentiale), nucleele genetice ale lumii
fizice. Dar accsle tanmdtra iau nastere printr-un proces de conden-
sare care tinde sd produci structuri din ce in ce mai vulgare, atomii
(paramanu) si molcculele (sthalabhitani), adicd, literal: | particuld
materiald densd™) care, la rindul lor, dau nasterc organismelor
vegetale (vriksha) si animale (¢arira). In acest fel, corpul omului.
precum si stirile de constiintd™, si chiar ,inteligenta™ lui sunt,
toalc, creatii ale uneia si acclciasi substante.

Vom observa ci, in conformitate cu Samkhya si ¥oga, Uni-
versul — obicctiv sau subiectiv — nu este deeat dezoltarea unci
etape initiale a naturii, thamkdra, aceea in care, pentru prima datd,
din masa omogend si energeticd s-a ivit constiinta individualititi,
printr-o aperceptic iluminatd de ego. Ca aproape toate sistemele
indienc, Samkhya- Yoga acordd o importantd capitald principiul
individuatiei prin ,,constiinta de sine* . Observam cd geneza lumii
este un act posibil, si ¢d din aceastd ,,constiinti de sine™ (care cste,
desigur, cu totul diferitd de trezirea™ lui purusha) decurge evolutia
lumii fizice. Fenomenele obicctive si pstho-fiziologice au o
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matricc comund, singura diferentd care lc scpard este formula
acclor guna, intrucit sattva predomind in fenomenele psiho-men-
tale, rajas in fenomenele psiho-fiziologice, in timp ce structurile
.materiei sunt alcituite din produsi din ce in ¢ce mai inerti §i mai
denst ai lui tamas.

Datoritd lui parinama, materia a produs forme infinite
(vikara) din ce in ce mai complexe, din cc in ce mai variate.
Samkhya crede ¢d o creatie atat de vastd, un edificiu de forme si
de organisme atit de complicat necesitd o justificare si o semni-
ficatic in afara ci. O prakrti primordiald, informd si vesnicd poate
avea un sens; insd lumea, asa cum o vedem noi, nu este o substanta
omogend: dimpotrivd, ¢a prezintd un numdr foarte mare de struc-
turi si de forme distincte. Complexitatea Cosmosului, numdrul
infinit al ,,formelor" sale sunt ridicate de Samkhya la rang de argu-
mente metafizice. . Creatia™ este (drd indoiald produsul ignorantei
noastre metafizice, existenta Universului si polimorfismul Vietii
se datoreazi falsci pdreri pe care omul o are despre sine, in sensul
ci el confundd adeviratul Sine cu stdrile psiho-mentale. Dar, asa
cum observam mai inainte, nu putem sti care este originea $i nici
care este cauza acestor false pdreri. Ceea ce stim, ceea ce vedem
este cil prakrti are una dintre cele mai complicate ,.evolutii*, si cd
ea nu este simpld, ci ,,compusi™. Or, bunul-simt ne spune cd orice
compus existd pentru un altul. Astfel, de exemplu, patul este un
ansamblu alcdtuit din mai multe pirti, dar aceastd colaborare
provizorie intre pirti nu existd pentru ca insisi, ci pentru om, in
folosul lui (Karika, 17, cu comentarile sale ctc.). Samkhya scoate
astfel la iveald caracterul teleologic al Creatiei; dacd, Intr-adevdr,
Creatia nu ar avea misiunea de a servi Spiritul, atunci ea ar fi
absurda, lipsitd de sens. In Natura, totul este compus, asadar totul
trebuie sd aibd un ,,adminsitrator* (adhyakshah), cineva care sd se
poatd servi de acesti compusi. ,, Aministratorul™ in cauzd nu ar
putea fi activitatea mentald, si nici stirile de constiintd (cle inscle
produsi extrem de complecsi ai unei prakrti). Trebuic sd existe,
asadar, o enltitate care sd depdscascd toate categoriile substantei
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(guna) si care s fie de sinc stdtdtoarc (Vachaspati Migra, 122 in
Karika, 17).

Prima dovadd a existentei spiritului pe carc o descoperi
Samkhya este: samhatapararthatvat purushasya, ceca ce in-
scamnd ,,cunoasterea existentei spiritului prin combinare in folosul
altuia”, maximd din abudentd repetatd in literatura indiand
(Samkhya-Satra, 1, 66; Vachaspati, in Karika, 17; Yoga-Satra. 1V,
24; Brhadarunyaka, 11, 4, 5). Vachaspati adaugd: dacd cincva
obiccteazd cd evolutia si eterogenitatea substantei au drept scop
de a scrvi altor ,,compusi* (asa cum este cazul, de excmplu, cu sca-
unul, acest ,,compus™ fiind creat in vederea acelui alt ,,compus™,
care este corpul omensc), 11 putem rdspunde cd acesti compusi
trebuie sd cxiste si ci la randul lor, pentru ca alti ,,compusi® sd sc¢
folosescd de ei; seria de interdependente ne-ar conduce in mod
fatal la un regressus ad infinitum. ,,Si pentru cd noi putem evita
acest regressus, continud Vachaspati postuland existenta unui
Principiu rational, evident ¢d nu are nici un sens sd multiplicim
inutil seria de relatii dintre compusi (Tattwa Kaumundi, 121). in
conformitate cu acest postulat, spiritul, Sinele, este un principiu
simplu si ireductibil, autonom, static, necproductiv, neimplicat in
activitatca mentald sau senzoriald ete. Desi Sincle (purusha) cste
inviluit de iluziile si de confuziile Creatici cosmice, prakrti este
dinamizatd de acest ,,instinct telcologic™ oricntat in intregime catre
clibcrarca luil purusha. Sd ne amintim ¢d ,,de la Brahman si pand
la ultimul fir dc iarbd Creatia cxistd in folosul spiritului, pand cind
¢l va atinge cunoasterea supremd* (Samkhya-Satra, 111, 47).

6. RELATIA ,SPIRIT*~ SUBSTANTA™

Daca filosofia Samkhya nu explicd nici cauza, nici originca
straniei asocieri carc s-a stabilit Tntre spirit 1 experientd, ca in-
cearcd totusi sd explice natura acestel asocieri, sd defincascd tipul
relatiilor lor mutuale. Nu este vorba aici despre o relatic reala, in
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adeviratul sens al cuvantului, asa cum existd, de exemplu, o relatie
intre obicctele exterioare si perceptii. Intr-adevir, relatiile reale
implicii schimbarea si pluralitatea, or, accstea sunt modalititi fun-
damental opusc naturii spiritului.

,Stirile de constiintd™ nu sunt decat produsi ai lui prakrti si
nu pot intretine nici un fel de raporturi cu spiritul sau cu Sinele,
acesta aflandu-se prin chiar esenta lui deasupra oricirei experiente.
Insd —si aici se afld, pentru Saimkhya, cheia acestei situatii para-
doxale — partea cea mai subtild, mai fluidd, cca mai purificatd a
victii mentale, adicd inteligenta, alcdtuitd din | luminozitate™
(sattva), are o calitate specificd; respectiv, ca se poate reflecta in
spirit. Intelegerea lumij exterioare nu este posibild decat datoritd
reflectirii inteligentei in purusha. Dar Sinele nu este alterat de
accasti reflectare a inteligentei in el si nu-si picrde, din accastd
cauzi, modalititile ontologice (impasibilitatea, cternitatea etc.). La
fel cum o floare (japa, trandafirul de China, exemplul clasic al filo-
sofiei indicne) se reflectd intr-un cristal, tot asa inteligenta se re-
flectd in purusha (Yoga-Sitra, 1, 41). insd numai un ignorant i
poate atribui cristalului calititile florii (formd, dimensiuni, cu-
loare). Atunci ciand obiectul (floarca) se miscd, imaginea lui se
misci in cristal, desi acesta rimane neclintit. Este o iluzie sd cre-
dem ci spiritul este dinamic numai pentru cd experienta mentald
este astfel. In realitate, nu este vorba decit despre o relatie iluzorie
(upadhi), datoratd unei ,,corespondente simpatetice™ (yogyatd)
intre Sinc si inteligentd.

Spiritul este prins de o vesnicic in aceastd relatic iluzorie cu
viata psiho-mentald (deci cu ,,materia®). lar atdt timp cat ignoranta
(avidya) persistd — accastd iluzie care constd in a atribui spiritului
calitidti ce nu-i apartin de fel — existenta continud, in virtutea
karmei, si, o datd cu ea, continud sd existe durerca. Sd insistdim
asupra acestui aspect. lluzia sau ignoranta constd in confuzia pe
care o facem intre vesnicul si imobilul purusha si fluxul victi
psiho-mentale (Samkhya-Satra, 111, 41). Sd spui ,.cu sufdr”, cu
vreau™, ,.cu urdsc’, ,.eu cunosc', st si crezi ¢d acest ,cu” se refera
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la spirit inscamnad sd trdiesti in iluzic s1 83 o prelungest pentru
cd toate actele sau intentiile noastre, prin simplul fapt ¢ sunt justi-
ficabile prin prakrti, ,materia™, sunt conditionate si conduse de
karma. Accasta inscamna cd orice faptd carc isi arc punciele de
pornire in iluzie (adicd are la bazd ignoranta, confuzia intre Spirit
si non-spirit) este fie savarsirea efectivd a unci virtualititi create
printr-un act anterior, fie proiectia unei alte potentialititi care, la
randul ei, isi reclama actualizarea in existenta prezentd sau intr-o
existentd viitoare. Atunci cand stabilim urmdtoarca cchivalenta:
Eu vreau™ = [ spiritul vrea®, prin chiar acest act s¢ declanscazi
o anumitd fortd, sau o alta a fost insdmantatd, deoarece confuzia
a cdrcil expresic este aceastd echivalentd este un . moment* din cir-
cuitul vesnic al energiilor cosmice.

Accasta estc lcgea existentei; ca orice lege, ea este trans-su-
bicctivd, dar validitatea si universalitatea ei sunt (la) originea du-
rerii de care este afectatd existenta. Dupa Samkhya, nu existd decit
o singurd cale de a obtine mantuirea: sd cunoastem in mod adecvat
spiritul (vom vedea indata cd este si calea™ propusd de Yoga).
Iar prima etapd a cuceririi acestei ,,cunoasteri** constd in a ncga
cd spiritul are atribute; ceea ce inseamnd a ncga suferinta in ceca
cc ne priveste, in a o considera ca pe un fapt obiectiv, exterior
spiritului, adicd lipsit de valoare, de sens (pentru cd toate ,,valo-
rile”, toate ,,sensurile* sunt create de inteligentd, in mdsura in carc
ea se reflectd in purusha). . Durerca' existd numai in misura in
carc experienta sc raporteaza la personalitatca umand considerata
identicd lui purusha, Sinclui. Dat fiind insd cd aceastd relatic cste
iluzorie, ea poate fi cu usurintd suprimatd. Atunci cand purusha
cste cunoscut, valorile sunt anulate; atunci durerca nu mai este nici
durere, nici non-durere, ¢i un simplu fapt; | fapt™ carc, dcsi isi
pdstreazd strucura senzoriald, isi pierde valoarca, sensul. Trebuice
sd intelegem bine acest aspect deosebit de important pentru doc-
trinele Samkhya si Yoga, si asupra ciruia, dupd parerea noastra,
nu s-a insistat sulicicnt. Pentru a ne elibera de durere, Samkhya
st Yoga neagad durereu ca atare, suprimand astfcl orice relatic intre
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suferintd si Sine. Din momentul in carc intelegem ca Sincle este
liber, vesnic si inactiv, nimic din ce ni se intdmpld, dureri, senti-
mente, dorinte, acte volitive, ganduri, nu ne mai apartine. Toatc
acestea constituic un ansamblu de fapte cosmice, conditionate de
legi care sunt reale, desigur, dar de o realitate care nu are nimic
in comun cu ceca ce noi numim purusha. Durerca este un fapt
cosmic, iar omul indurd acest fapt sau contribuic la perpetuarca
lui numai in mésura in care acceptd si se lasc atras de o iluzic.

Cunoasterea cste o simpld ,trezire™ care dezviluie esenta Si-
nelui, a ,spiritului*. Cunoasterea nu ,,produce™ nimic, ca dezvi-
luic imediat realitatea. Aceastd cunoastere adeviratd si absolutd
— care nu trebuie s fic confundatd cu activitatea intelectuald, de
esentd psihologicd — nu este obtinutd prin experienta, i printr-o
revelatie. Nimic divin nu intervine aici, intrucat Simkhya neagi
existenta lui Dumnezeu (Yoga o acceptd, dar vom vedea cd
Pataiijali nu-i acordd o preca mare importantd). Revelatia arc la bazi
cunoasterca realititii ultime, adicd aceastd , trezire™, in care obiec-
tul si subicctul se identificd perfect (Sinele se ,,contempld™ pe sine;
cl nu se ,.gandeste™, pentru ¢d gindirea este ea insdsi o experientd,
si ca atare tine de prakrii.

Pentru Simkhya, aceasta este singura cale, nu existd o alta.
Speranta prelungeste si chiar agraveazad mizeria, nefericirea umand;
este fericit numai cel ce a pierdut orice sperantd (Samkhya-Satra,
IV, 11), ,cici speranta este cel mai mare chin din céte existd, iar
disperarca este cea mai mare fericire™ (text din Mahabharata, citat
de comentatorul Mabadeva Vedantin, in Samkhya-Satra, 1V, 11).
Riturile si practicile religioase nu au nici o valoare (Samkhya-Satra,
111, 26), dat fiind ci au la bazd dorinte si cruzime. Morala insdsi
nu conduce la nimic decisiv. Indiferenta (vairagya = renuntare),
ortodoxia (¢ruti) si meditatia nu sunt decat instrumente indirecte
pentru mantuire. Pentru Samkhya, singurul mijloc perfect si defi-
nitiv cste cunoasterca metafizicad (Samkhya-Satra, 111, 23).

Procesul cognitiv este realizat in mod firesc de intelect; insd
acesta este o formd extrem de cvoluatd a ,,materici*. Atunci cum
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mai este posibil ca cliberarca (mukti) si fic realizatd prin colabo-
rarea lui prakrti? Samkhya raspunde prin argumentul telcologic:
materia (prakrti) actioneaza instinctiv in scopul eliberirii . spiritu-
lur* (purusha). Intelectul (buddhi), fiind manifestarca cca mai
desavarsitd a lui prakrti, facilitcaza, datoritd posibilititilor sale
dinamice, procesul de cliberare, servind drept treaptid preliminari
revelatiel. Inteligenta il conduce pe om pand in pragul |, treziri™ .
Deindatd ce accastd autorevelatic s-a implinit, intelectul, precum
$i toate celelalte elemente psiho-menale (s deci materiale) pe care
i lc atribuim in mod gresit lui purusha se retrag, se detascazi de
spirit pentru a sc resorbi in prakrti, fiind prin accasta asemini-
toarc unci ,dansatoare care pleacd dupi cc a satisficut dorinta
stipanului* (accastd comparatic este foarte frecventd atat in
Muahabharata, cit si in tratatele Samkhya; cf. Karika, 59). Pataijali
adoptd cxact aceeasi pozitic (cf. Yoga-Satra, 11, 18 ctc.): prakrti
face cu putintd experienta si, prin chiar aceasta, continui clibe-
rarca Sinelui.

7. IN CE FEL ESTE POSIBILA ELIBERAREA"

De fapt, Simkhya-Yoga a inteles ¢ | spiritul* (purusha) .nu
se poate naste $i nici nu poate fi distrus, ¢ ¢l nu este nici ascrvit,
nici activ (cdutand in mod activ cliberarca); ci el nu este nici in-
sctat de libertate si nici cliberat™ (Gaudapada, Mandiakhva-Karita,
I1, 32). . Prin modalitatca sa, el exclude ambcle posibilititi
(Samkhya-Satra. 1, 100). Sincle cste pur, etern si liber: ¢l nu ar
putca fi aservit, pentru ¢d nu ar putea intretine relatii cu nimic
altceva decat cu ¢l insusi. Insd omul crede ci purusha este ascrvit
st crede cd el poate fi cliberat. Acestea sunt iluzii ale vietii noastre
psiho-mentale. Deoarece, de fapt, spiritul ,robit™ este liber dintru
cternitate. Eliberarea lui ne apare ca o dramd, pentru ¢ not adop-
tdm un punct de vedere specific omului; spiritul nu este decit
wspectator (sakshin), dupd cum ,eliberarca™ (mukei) nu este decit
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o luare la cunostinta, constientizarea libertati sale vesnice. Eu
cred cif sufir, eu cred ¢ sunt robit, eu doresc eliberarca. In clipa
in care — . trezindu-ma"* — intcleg cd acest ,.cu™ (asmita) cste un
produs al matcrici (prakrti), inteleg deindatd ¢ intrcaga existentd
nu a fost decat un lant de momente dureroase, si ¢d adeviratul
spirit ,contempla impasibil* drama ,personalititii™. Astlel, per-
sonalitatca umand nu existd ca clement ultim, nu este decat o sin-
tezd a experientelor psiho-mentale, si ca se distruge, cu alte cuvinte
inceteazd s actioneze, deindatd ce revelatia este un fapt implinit.
Ascmindtoare prin accasta cu toate creatiile materiei (prakrti), per-
sonalitatca umand (asmita) actioncaza si ca in vederca unci , tre-
ziri™; din acest motiv, ¢liberarea o datd dobanditd, devine inutild.

Asa cum o concep Samkhya si Yoga, situatia spiritului
(purusha) este oarccum paradoxald; desi pur, ctern si intangibil,
spiritul se poate totusi asocia, fic si numai in mod iluzoriu, cu ma-
teria; fie si numai pentru a lua cunostintd de modalitatca sa dc a
fi si de a se ,elibera™, ¢l este in continuare obligat sd se foloscascd
de un instrument creat de prakrti (in acest caz, inteligenta). Desi-
gur, dacd privim lucrurile astfel, existenta umand ne apare drama-
ticd si chiar lipsitd de sens. Dacd spiritul este liber, atunci de ce
oamenii sunt condamnati sd sufere in ignorantd sau s lupte pentru
o libertate pe care deja o detin? Dacid purusha cste perfect pur si
static, atunci de ce ingdduie ¢l impuritatea, devenirea, experienta,
durerca si istoria? Numdrul intrebdrilor ar putea spori. Filosofia
indiand ne aminteste insd ¢ nu trebuice sd judecdm Sinele din punct
de vedere logic sau istoric, adicd incercind sd afldim cauzele care
au determinat starca de lucruri actualid. Realitatea trebuie accep-
tatd asa cum este ca.

Nu este mai putin adevirat cd, in accastd privintd, pozitia pe
carc o arc Samkhya este greu de sustinut. De aceea, pentru a evita
paradoxul unui Sine absolut lipsit de contact cu Natura, i totusi
autor, in pofida lui insusi, al dramei omenesti, buddhismul a su-
primat in totalitate ,sufletul-spirit™, intcles ca unitate spirituald
ireductibild, si 1-a inlocuit prin ,stdrile de constiintd®. Dimpotriva,
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pentru a cvita dilicultatea privind relatitle dintre suflet si Univers,
Vedanta neagd realitatca Universului, considerandu-1 o 1luzic,
maya. Samkhya si Yoga nu au vrut sd nege realitatca ontologici,
nici pe cea a Spiritului, nici pc cca a Substanter. De aceca,
Samkhya a fost criticatd, mai ales din cauza acestei doctrine, atit
de citre Vedanta, cit si de ciitre buddhism.

Vedanta criticd, de asemenea, conceptia despre pluralitatea Si-
nelui (purusha), asa cum a fost ca formulatd de citre Samkhya si
Yoga. Intr-adevir, afirmd aceste doud dur¢ana, existi tot atitea
purusha cati oameni sunt. Si ficcare purusha cstc o monada, com-
plet izolat: cdci Sincle nu poate avea nici un contact, nici cu lumca
inconjurdtoarc (provenind din prakrti), si nici cu celelalte spirite.
Cosmosul cste populat de acesti purusha, eterni, liberi, imobili;
monadc intre carc nu este posibild nici o comunicare. Dupd
Vedanta, aceastd conceptie este neintemeiatd, iar pluralitatca Sine-
lui — a mai multor ,sinc** — este o iluzie. Accasta cste, in oricc
caz, o conceptic tragicd si paradoxald despre spirit, care este astfcl
izolat nu numai de lumea fenomenclor, ci si de alti ,,sine™ cliberati.
Totusi, Simkhya si Yoga erau obligate sd postuleze multiplicitatca
unor purusha; cdci, dacd n-ar fi existat decat un singur Spirit, min-
tuirca ar fi fost o problemi infinit mai simpld, primul om cliberat
ar f1 determinat cliberarca intregului ncam omencsc. Dacd n-ar fi
fost decat un singur Spirit universal, existenta concomitentd a
wspiritelor eliberate™ si a ,spiritclor robite™ n-ar fi fost posibild.
Mai mult chiar, in acest caz, n-ar fi putut coexista nici moartea,
nici vifx;a, nici diversitatea sexclor si a faptelor (Karika, 18). Para-
doxul este evident: aceastd doctrind reduce varictatca infinitd a
fenomenclor la un principiu unic, materia (prakrti); ea face s se
nascd dintr-o singurd matrice Universul fizic, Viata si Constiinta
— si cu toate acestea alirma pluralitatea spiritelor, desi prin natura
lor acestea sunt in mod esential identice, uneste astfcl ceca ce pare
atat de diferit — fizicul, vitalul si mentalul — si 1zolcazd ceca ce,
indeosebi in India, pare cu desdvarsire unic si universal: spintul
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Sd examindm mai indeaproape conceptia despre eliberare

" (moksha) in doctrinele Samkhya si Yoga. La fel ca pentru majo-

ritatea scolilor filosofice indiene — cu exceptia, fireste, a celor
influentate de devotiunca misticd (bhakti) — mantuirea este, de
fapt, o cliberare de ideeu de rau si de durere. Ea nu inscamna decat
consticntizarca unei situatii existente anterior, dar asupra cdrcia
ignoranta isi aruncasc vilurile. Suferinta disparce de la sine, de in-
datd cc intelegem cd este exterioard spiritului, cd ca nu sc referd
decit la ,,personalitatea” umana (asmita). Intr-adevir, si ne ima-
gindm viata unui ,cliberat. Acesta va continua sd actioncze,
pentru ¢d potentialele existentelor anterioare, precum si cele ale
proprici sale existente anterioare ,trezirii™ cer sd fie actualizate i
consumate, conform legii karmice. Insi accasti activitate nu mai
¢ste a sa; ea este obiectivd, mecanicd, dezinteresatd, pe scurt, ca
nu mai urmareste obtinerea | fructului, a rodului* sdu. Atunci cand
cel eliberat™ actioneazd, el nu are constiinta lui ,,cu actionez™, ¢i
pe accea a unui ,sc actioncazd™; cu alte cuvinte, el nu antrencazad
Sincle intr-un proces psiho-fizic. Prin urmare, existenta celui cli-
berat dureazd atat timp cat este necesar pentru ca potentialele deja
germinate sd fie actualizate si consumate. Dat fiind ci forta igno-
rantci nu mai actioncazd, nu mai sunt crcate noi nuclee karmice.
Atunci cand ,,potentialele™ mentionate sunt distruse, cliberarca cste
absolutd, definitivi. Am putea chiar afirma ci ccl cliberat nu are
»cexperienta® eliberdrii. Dupd | trezire™, actioneazd cu indiferentd,
dar cind ultima molcculd psihicd se detaseazd de el, atunci ajunge
la un mod de a fi necunoscut muritorilor, tocmai pentru cd este
absolut; un fel de nirvana buddhista.

.Libertatea® pe carc o dobandcste indianul, prin intermediul
cunoasterii metafizice sau prin Yoga, este totusi reald, concretd.
Paul Masson-Oursel a remarcat, si pc bund dreptate, ¢a nu este
adevdrat cd India ar fi cdutat cliberarca numai pe cale negativi,
deoarece ca vrea si realizeze eliberarea in mod pozitiv. Intr-ade-
vir, ,cliberatul in viatd" is1 poate cxtinde oricat de departe doreste
sfera actiunii; el nu are a sc teme de nimic, pentru ¢d, in ceca cc-l
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priveste, actele sale nu mai au consecinte $i, prin urmarc, nici
limite. Dat fiind ¢ nimic nu il mai poate robi, ,.cliberatul™ isi
poate permite totul, in oricc domeniu de activitate, cici cel care
actionczd nu mai este e/, in calitate de ,,sinc*, ¢i un simplu instru-
ment impersonal.

Cat despre conceptia soteriologicd a Samkhya, ca ni s¢ pare
indrizneatd. Pornind dc la un dat initial al oricdrei filosofii indiene,
durerea, si figiduind eliberarca omului de durere, Samkhya si
Yoga sunt obligate ca, la capdtul itinerarului lor, sd nege durcrea
ca atarc, durerea omeneuscd. Privitd din perspectiva mantuirii,
aceastd cale nu conduce la nimic si nicdieri, intrucat ea pornestce
dc la axioma cd Spiritul estc absolut liber — adicd neintinat de
durerec — si ajunge la acccasi axiomd, anume c¢d Sinele nu cste
angajat decat in mod iluzoriu in drama existentei. Singurul termen
carc nc intereseazd in aceastd ecuatic, durerea, cste ldsat la o parte;
Samkhya nu suprima sufcrinta omencascd, ci 0 neaga ca reali-
tate, neagd posibilitatea ei de a stabili un raport real cu Sinele.
Sufcrinta rdimane, dat fiind cd este un fapt cosmic, dar isi picrde
semnificatia. Ignoratd, suferinta estc suprimatd. Desigur aceasta
suprimarc nu este empiricd (stupefiante, sinucidere), cici, din
punctul de vedere al indianului, orice solutie empiricd este iluzoric,
fiind ca insdsi o fortd karmicd. Solutia oferitd de Samkhya il scoate
insd pe om in afara umanitdtii, pentru ¢d ea nu este realizabild
decat prin distrugerea personalitdtii umanc. Practicile Yoga pro-
puse de Patanjali urmdrcsc acclagi scop.

Accste solutii soteriologice pot pdrea ,,pesimiste™ unct consli-
intc occidentale, pentru care personalitatca rdmanc, in polida a tot,
axul oricdrei moralc si al oricdrel misitici. Dar ceca ce conteazi
in primul rand pentru India nu este atat salvarca personalitatii, cit
dobandirea libertatii absolute. Din moment ce aceasta libertate nu
poate fi dobanditd in actuala conditic umand, si din moment c¢
personalitatea poartd cu sine suferinta si drama, cste evident i cele
care trebuic sacrificate sunt conditia umana si , personalitatea™. De
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altfel, acest sacrificiu este pe deplin compensat prin cucerirca —
devenitd astfel posibild — a libertdtii absolute.

S-ar putea replica, desigur, la toate acestea, cd sacrificiul cerut
este prea marc pentru ca roadele lui sd mai poatd prezenta vrcun
interes, oricat de mic. Conditia umand, a cdrei disparitic cste
cerutd, nu este oare, de fapt, si in pofida a tot, singurul titlu de
noblete al omului? Samkhya si Yoga i raspund anticipat acestei
eventuale observatii a unui occidental atunci cand afirma ca atat
timp cat nivelul vietii psiho-mentale nu va fi depdsit omul nu va
putca decat sd speculeze asupra | stérilor transcendentale care vor
fi pretul disparitiei constiintei normale; ¢d orice judecatd de valoare
care se referd la aceste ,,stidri** este automat invalidatd, prin simplul
fapt cid cel care o emite se defineste prin propria sa conditie, care
este de un ordin cu totul diferit decat acela la care se presupune
cd se referd judecata de valoare.

NOTE

! Dargana = vedere, viziune, intelegere, punct de vedere, doctrind etc.
(din radicalul dr¢ = a vedea, a contempla, a intelege, a cuprinde etc.).

2 Referitor la editiile si la traducerile acestor texte, vezi, la sfarsit, nota A,
unde se giseste $i o bibliografie a lucrdrilor critice europene cele mai importante.

3 Cu riscul de a abuza de ele, ne vedem obligati sd folosim ghilimelele
atunci cand transcriem expresiile de mai sus, asa incat sa nu tradam, prin
traducere, dincolo de o limitd admisd, doctrinele indiene pe care ne-am
propus sid le expunem. Vom vedea, de nenumirate ori, in ce sens se poate
afirma despre Sine, despre ,.suflet”, cd ,,sufera™ sau ca sunt ,aservite™.

4 S amintim semnificatiile acestui termen: lucrare, actiune si destin (con-
secintd ineluctabild a unor acte sdvarsite intr-o existentd anterioard); produs,
efectetc.
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1. PUNCT DE PLECARE

Yoga clasicd incepe acolo unde ia sfarsit Samkhya. Patanjali
isi insuseste aproape integral filosofia Samkhya, dar ¢l nu crede
¢d o cunoastere metafizicd ar putea, ea singurd, sid-1 conducd pe
om la cliberarca suprema. Intr-adevir, gnoza nu face decat si pre-
giteascd terenul in vederea dobandini libertitii (muktei). Eliberarca
trebuic cuceritd, ca sd spuncm asa, prin luptd acerbd, in special prin
intermediul unei tehnici ascetice si al unei metode de contemplare,
carc nu sunt altceva decat Yogadargana. Telul urmirit de Yoga,
ca si cel urmdrit de Samkhya, este suprimarea constiintei normale
in favoarea unei constiinte calitativ deferite, carc sa lic capabild
de o intelegere exhaustivd a adevirului metafizic. Or, suprimarca
constiintel normale nu cste chiar atat de usor de obtinut pentru
Yoga. Pe langd gnozd, darg¢ana, Yoga presupunc si o practicd
(abhyasa), o ascezd (tapas), pe scurt, o tehnica fiziologicd, fatd
de care tchnica strict psihologicd rimane subsidiard.

Patanjali defincste Yoga astfel: | suprimarca stirilor de con-
stiintd™ (Yogah cittavrttinirodhah, Yoga-Satra, 1,2). Prin urmare,
tchnica Yoga presupune cunoasterea experimentald a tuturor | std-
rilor” care tulburd o ,,constiintd™ normald, profand, neiluminatd'
Aceste Lstiri de constiinti* sunt in numir nelimitat. Insa toate
alcdtuicsc trei categorti care corespund, fiecare, cclor trer posibi-
litdti de ,.experiente’: 1. crorile si iluziile (vize, halucinatin, cron
de perceptic, confuzii cte.): 2. totalitatea experientelor psihologice
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normale (tot ceea ce simte, pereepe sau gandeste un profan, cineva
carc nu practicd Yoga); 3. experientele para-psihologice pe care
lc declanscazi tchnica Yoga, accesibile, desigur, numai intiatilor.

Pentru Patanjali, fiecdreia dintre aceste ,,clasc™ (sau categorii)
de ,.experiente” ii corespunde o stiintd sau un grup de stiinte pe
care experienta le ia drept model si care o readuc intre limitele ei
firesti atunci cand ca le depiseste. De exemplu, teoria cunoasterii,
ca si logica, au sarcina de a evita crorile simturilor si confuziile
conceptuale. ,,Psihologia®™, dreptul, morala au ca obicct totalitatca
wstarilor de constiinta™ ale unui om ,,normal™, stdri pe care cle le
cvalucazd si le clasificd in acelasi timp. Dat fiind cd pentru Yoga
si pentru Samkhya orice experientd psihologica cste produsid prin
ignorarca adeviratei naturi a Sinelui (purusha), rezultd ¢ faptele
psihice ,,normale™, desi reale din punct de vedere strict psihologic,
si validate din punct de vedere logic (cle nefiind iluzori, asa cum
sunt visul sau halucinatia) sunt totusi false din punct de vedere
metafizic. Intr-adevir, metafizica nu recunoaste drept validi decit
0 a treia catcgorie de ,stari*, respectiv acele ,,stir** care precedd
en-staza (samadhi) si care pregitesc cliberarca.

Asadar, scopul urmirit de Yoga lui Pataiijali cste abolirca pri-
melor doud categorii de experiente (ndscute, respectiv, din eroa-
rea logicd si din eroarca metafizicd) si inlocuirea lor printr-o
“cxperientd' enstaticd, suprasenzoriald i extra-rationald. Datoritd
lui sumadhi cste definitiv depdsitd conditia umand — care este
dramaticd, ndscutd din suferintd si consumatd in suferintd — si se
obtine in sfarsit acca libertate totald la care aspird cu atata ardoare
sufletul indian.

2. STRUCTURA VIETII PSIHICE NORMALE

Vyasa (Yoga-Satra, 1, 1) clasificd modalitdtile constiintei (sau
»planurile mentale™, citta bhiami) dupa cum urmeazi: 1. instabild
(kshipta); 2. confuzd, obscurd (madha), 3. stabild si instabild
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(vikshipta), 4. fixatd intr-un singur punct (ekagra): S. total intrintd
(niruddha). Primele doud modalitdti sunt comunc tuturor oame-
nilor, c¢ici, din punctul de vedere al indicnilor, viata pstho-mentald
si dinamici este, de obicei, confuza. A treia modalitate a constiin-
tei, vikshipta, se dobandeste fixand ,,ocazional si provizoriu®™ spi-
ritul, prin intermediul excercitinlui atentiei (de exemplu, intr-un
clfort dc memoric, sau cu ocazia rezolvdrii unci probleme de
matematicd etc.); dar ca ¢ste trecdtoare si nu este de nici un folos
pentru eliberare (rmukti), dat fiilnd ¢d nu a fost obtinutd prin Yoga.
Numai ultimele doud modalitdti mentionate mai sus sunt stiri*
yogine, adicd provocate prin ascezd si meditatie.

Acclasi Vyasa (Yoga-Satra,1,2) aratd cd orice constiintd nor-
mald este susceptibild sd se manifeste Tn trei modalititi diferite,
in functic dec una dintre cele trei guna, care ¢ dominantd. Cici
omul, viata si constiinta sa — ca si Cosmosul n totalitatea lui —
sunt cmanatii ale uneia si aceleiasi prakrti, cmanatii care nu se
deosebesc in ceca ce priveste natura lor decét prin predominanta
uncia dintre cele trei modalitdti constitutive ale substantei, respec-
tiv cele trei guna. Intr-devir: 1. atunci cind in constiintd domini
sattva (puritate, iluminare prin intclegere), accasta se manifestd
ca prakhyda (vivacitate, iluminare; in orice caz, stare de limpezime
mentald si de senindtate); 2. atunci cand predomind rajas (energia),
constiinta este pravrtti, este activi si plind de energic, incordatd
si voluntard; 3. atunci cind domind tamas (opacitate, greutate),
constiinta este sthiti, este inertd, intr-o starc de rapaus si de som-
nolentd. Dupd cate obscrvidm, Patanjala-Yoga pastrcazd intactd
imemoriala traditic indiand conform cdreia omul (microcosmosul)
este omolog macrocosmosului. Singura modificare este ¢i ca
transpune aceastd omologare in vocabularul propriei sale fizicr™,
conform cdrcia, ccle trei guna se regdscse in mod identic, atat in
Naturd si in Viata, cat si in ,stdrile de constiinta™.

Evident, accasti clasificare a modalitdtilor si a ,.dispozitilor”
constiintei nu este facutd numai in vederea simplei cunoasteri. Pe
de o parte, ca reintegreazd , psihologia™ Yoga in traditia ccumenici
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indiand, in care clasificdrile si omologarile sunt firesti. Pe de altd
parte — si acest aspect ne interescazd in mod prioritar — ierar-
hizarca ,stdrilor de constiintd* este prin ea insdsi un mijloc dc a
le domina si de a dispune de ¢le dupa dorintd. Céci, spre deosebire
de Samkhya, Yoga isi propunc si ,distrugd” una dupa alta dife-
ritele grupe, specii si varietidti de ,stdr de constiintd™ (cittavriti).
Or, accastd , distrugere™ nu poate fi realizatd dacd nu incepem prin
a cunoaste, experimental, ca s3 spuncm asa, structura, originea si
intensitatca a ccea ce este sortit . distrugerii®.

Aici, cunoastere ,,cxperimentald” inscamnd: metoda, tchnicd,
practicd. Nu putem obtinc nimic fard sd actiondm (kriya) si fard
sd practicdm asccza (tapas): acesta cste un leitmotiv al literaturii
yogine. Cértile 1 si IIT din Yoga-Sitra sunt consacrate in mod spe-
cial acestei activitati yogine (purificdri, pozitii ale trupului, tehnici
respiratorii etc.)?. latd de ce practica Yoga este indispensabild.
Intr-adevir, increderea (¢raddha) in cficienta acestei metode se
poate obtinc numai dupid ce primele rezultalte ale acestei tehnici
au fost verificate prin experientd (Vyasa, Yoga-Satra, 1, 34). Desi-
gur, practica Yoga presupune o lungi scrie de exercitii care trebuie
sd fie realizate succesiv, pe indelete, fard nerdbdare, fard sd fim
tulburati de ,,dorinta individuald"* de a obtine cat mai repede ,,con-
junctia® (samadhi). Vyasa (Yoga-Satra, 111, 6) nc aminteste, in
accastd privintd, cd numai dupd cc am cucerit deja un anumit
wplan® (bhiami), adicd dupd cc am cxperimentat deja mental toate
modalitdtile unui anumit exercitiu Yoga (meditatic, contemplare)
putem trece la un ,,plan™ superior (cu exceptia, desigur, a rarelor
cazuri in care, dispretuind anumite exercitii inferioare — de exem-
plu, acela de a citi gandurile unei persoane strdine etc. —, yoginul
isi concentreazi gandul asupra lui Dumnczeu, Igvara): ,in ceca
ce priveste natura planului imediat urmdtor (superior), continud
Vyasa, ea nu poate fi revelatda decat de practica Yoga. De ce?
Pentru ca sta scris (in scrierile sfinte): ,,Yoga trebuic cunoscutd
prin Yoga; Yoga se manifestd prin Yoga ctc.”
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Negarca rcalitdtii experientei yogine sau critica anumitor as-
pecte ale acesteia sunt ncavenite din partea unei persoanc circia
i1 este strdind cunoasterea nemijlocitd a practicii; deoarcee aceste
stdn yogine depdscsc conditia care ne circumscrie, atunci cand le
criticdm.

Incercarca de a stabili superioritatea unui adevir prin argu-
mente discursive tine de indceletnicirea femeilor, dar atributia bir-
batului este cucerirea lumii prin propria lui putere*, spune un text
(Tantrattva) care, desi tarziu, exprimad totusi o atitudine caracte-
risticd scolilor yogine si tantrice. Termenul abhyasa (.,practica,
exercitiu, aplicatie™) este foarte des folosit in tratatele de Hathayoga.
,Prin abhyasa obtinem succesul, prin practicd, eliberarca. Con-
stiinta perfectd se dobandeste prin faptd, prin act. Yoga se doban-
deste prin actiune (abhyasa). Prin abhyasa putem picili moartea.
Prin practicd dobandim forta de a profetiza (vak) si facultatea de
a nc deplasa oriunde dorim, printr-un simplu cxercitiu de vointd*
(Civa Samhita,1V,9-11). Am puta cita la nesfarsit texte de acest
gen; toate se bazcazd pe necesitatea experientei directe, a ,,sdvar-
sirii*, a ,realizdrii* practicii. Pataiijali si dupd el nenumdrati ma-
estri Yoga si Tantra, stiu cd cittavrtti, vartcjurile de constiinti*,
nu pot fi controlate si, in cele din urmd, abolite, dacd, in prealabil,
nu sunt ,experimentate™. Cu alte cuvinte, nu ne putem elibera de
existentd (samsara) dacd nu cunoastem concret viata. De fapt,
conditia umand, desi dramaticd, nu cste disperatd, pentru cd expe-
rientele insele tind sd elibereze spiritul (in special, generand dez-
gustul pentru samsara si nostalgia renuntdrii). Mai mult chiar,
numai prin experiente dobandim libertatea. De aceea zeii (videha,
.dezintrupati*) — care nu trdicsc ,cexperiente™, dat fiind cd ei nu
au un trup — au o conditie de existentd inferioard conditici umanc
si nu pot atingc clibcrarca completa.

Functia ambivalentd a , experientelor* — care il ,aservesc™ pe
om, dar totodatd il provoaca si se ,.elibereze™ — este specifici spi-
ritului indian. Ea isi va dezvilui si mai profund implicatitle meta-
fizice atunci cand vom trece la examinarca varietitilor | baroce™
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de Yoga (tantrismul, erotica misticd etc.). Putem insd de pc acum
sd descifrdim in Yoga o tendintd care i1 este specificd si pe care nu
am intalnit-o ca atarc in dar¢ana Samkhya. Este vorba despre o ten-
dinta citre concret, citre act, cdtre faptd, citre proba experimen-
tali. Intr-adevir, chiar si Yoga ,.clasicd™ a lui Pataijali (si cu atit
mai mult celelalte specii de Yoga) acordd o importantd deosebitd
experientei, respectiv cunoasterii diferitelor | stdri de constiinta™.
Nu ¢ nimic de mirare aici, dat fiind ca telul pe care il urmireste,
in general, Yoga este de a rarefia, de a disloca si, in cele din urmd,
de a aboli aceste ,stdn de constiintd™. Acecasta tendintd de a cu-
noaste concret, ,,experimental®, pentru a putea ,stdpani*, in ccle
din urmd, ceca ce am reusit intrucatva sd poseddm prin cunoas-
tere, va fi impinsd pand la limitele ei extreme de tantrism.

3. SUBCONSTIENTUL

Asadar, yoginul trebuie |, s manevreze™, ,,sd opercze™ asupra
acestor ,vartejuri* (vreti) carc alcdtuiesc fluviul psiho-mental al
omului. Cauza lor ontologicd este, desigur, ignoranta (Yoga-Sitra,
I, 8). Dar, spre deosebire de Samkhya, Yoga afirmd cd pentru a
obtinc distrugerea totald a ,stdrilor de constiintd™ (cittavrtti) nu
este suficientd numai abolirca ignorantei metafizice. Deoarece,
chiar dacd ,,vartejurile** actualce ar fi nimicite, altele le-ar lua locul
fard intarziere, mercu altele care ar iesi din uriascle rezerve de la-
tente ingropate in subconstient. Conceptul de vasana, carc desem-
ncazd aceste latente, este de o importantd capitald in psihologia
Yoga; in textul lui Pataiijali, el are sensul de ,,senzatii subcon-
sticnte specifice™. Obstacolele pe care aceste forte subliminale le
ridicd pe calea care duce la cliberare sunt de doud feluri: pe de o
parte, vasana alimenteaza neincetat fluviul psiho-mental, seria
infinitd dc cirtavrti, pe de altd parte, prin chiar modalitatile lor
specilice (subliminald, ,,germinald™), vasana sd se manifeste, sd
sc ,,actualizeze™ sub forma actelor de constiintd. Astfel — chiar
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dacd detine o practicd indelungatd si chiar dacd a parcurs mai
multe etape din intincrarul sdu ascetic — yoginul risci si fic de-
turnat prin invazia unui puternic fluviu de ,virtejuri* psiho-men-
tale generate dc vasana.

.Vasana isi au originea in memoric*, scrie Vyisa ( Yoga-Sitra,
IV, 9), subliniind astfel caracterul lor subliminal. Viata este o con-
tinud descircare de vasana, care se manifesta prin vrei. In termeni
de psihologie, existenta umand cste o necontenitd actualizarc a sub-
constientului, prin ,.experiente*. Vasana conditioncazd caracterul
specific al fiecdrui individ, iar accastd conditionare este conforma
atat cu creditatea, cat si cu situatia karmicd a individului. In-
tr-adevdr, tot ceca ce defineste specificitatea netransmisibild a
individului, precum si structura instinctelor umane este produs de
vasana, de subconstient. El se transmite fie intr-un mod ,.im-
personal®, de la o generatic la alta (prin limbaj, moravuri, civili-
zatie: transmisiune ctnicd si istoricd), fie direct (prin transmigratic
karmicd; referitor la aceasta, trebuie sd amintim ¢ potentialele
karmice se transmit prin intermediul unui ,,corp animic", linga;
literal, ,,corp subtil*). O bund partc din experienta umani sc¢ dato-
reazd acestcl mosteniri rasiale si intelectuale, acestor forme de
actiune si de gandire create prin jocul unor vasana. Aceste forte
subconstiente determind viata majoritdtii oamenilor. Numai prin
Yoga ele pot fi cunoscute, controlate si ,,arse™.

Toate ,stirile de constiintd™ sunt ,, durcroase™ (kle¢a). Modali-
tatea ,durcroasd” a stirilor de constiintd explicd, dc altfel, dina-
mismul lor frenetic; ¢ ca si cum, prin aparitia lor fulguranta,
polimorld, vibratild, ,stirile de constiin{d™ ar incerca si-si com-
penseze impuritatea™ (kligta se poate traduce si prin .conditic
pdcdtoasd, de pdcat”, ,pangdrirc*), lipsa de , realitatc™ ontologica
(dcoarcce, dupd cum am vazut, cle nu sunt decit manilestarca
provizorie a materici cosmice). Viteza cu care ,,vartcjurile™ isi 1au
locul unul altuia in ,constiinta®™ unui profan este consolatoarc.
Soarta materiei este continua transformare; iar dacd accasti trans-
formare fard rdgaz si fard odihnd cste . durcroasd” (kle¢a). ca
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permite (ba chiar, cxacerband durerca, ca invitd la aceasta) icsirca
din circuitul cosmic.

Cici ceea ce carcterizeazd constinta umand — precum si Cos-
mosul, in totalitatea lui — este tocmai circuitul neintrerupt care
sc stabileste intre diferitele niveluri bio-mentale. Faptele omului
(karma), provocate de stdrile pstho-mentale (cirtavrtti) dau, in-
tr-adevar, nastere, la randul lor, altor cirtavriti. Dar |, stirile de
constiintd” sunt ele insele rezultate ale actualizidrii latentelor subli-
minale, ale acelor vasana. Astfel, circuitul latentc—constiinti—
acte-latente ctc. (vasana-vriti-karma-vasana etc.) este neintre-
rupt. Dat fiind cd ele sunt manifestdri ale materici cosmice
(prakrti), toatc aceste modalititi ale , substantei psihice™ sunt reale,
si, ca atare, nu ar putea fi nimicite in virtutea unui simplu act de
cunoastere (asa cum, in exemplul clasic al filosofiei indiene, este
wdistrusd* iluzia de a te afla in fata unui sarpe, atunci cand, privind
mai indeaproape, iti dai scama cd ,,sarpele’ nu era in realitate decat
un bat). Combustia stdrilor subliminale despre care vorbeste Yoga
inscamnd, de fapt, ci Sinele (purusha) sc desprinde de fluxul vietii
psihice. In acest caz, energia mentali care, fiind determinati de
legea karmici si proicctatd prin ignorantd, ocupa pand acum ori-
zontul constiintei, intunecand-1, iese (si ea!) de pe orbita ,,indivi-
duald™ in interiorul cdreia se misca (asmita, personalitate) si, ldsatd
in voia ei, sc¢ reintegreazd in cele din urmd in prakrti, in matricca
primordiald. Eliberarca omului ,.elibercazd™ in acelasi timp un
fragment de materic, permitindu-i acesteia s se reintoarcd in uni-
tatea primodiald din care a provenit. Datoritd tchnicii Yoga, ,circu-
itul materici psihice™ ia sfarsit. In acest sens, putem afirma ci
yoginul contribuie dircct si personal la starea de repaus a materiei,
la abolirea cel putin a unui fragment din Cosmos. Vom vedea sen-
sul profund indian pe care il are aceastd colaborare a yoginului la
starea de repaus a materiei $i la restaurarea unitdtii primordialc.

Sd precizdm cd, dupd Patanjali, intr-o constiintd plind de stdri
wdureroase™ (kligta, ,,impure™) nu pot exista si alte stari, fard s
fie ,,pure* (akligta). De altfel, chiar dacd ar exista, ele nu s-ar putca
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manifesta, fiind blocate de stérile kli¢ta. Tatd cum exphica autorii
tratatclor Yoga solidaritatea umanititii in riu, in durcre, si rezis-
tenta pe care conditia umand insdsi o opune mesajulur renuntdrii.
Durerea este un dat universal, dar sunt putini aceia care au curajul
renuntdrii si puterea de a stribate pand la capdt itincrarul cliberirii,
deoarece atat timp cat viata este dominatd de kli¢ta, orice virtute
care lc depdscste este imediat blocatd, sortitd csccului. Din acestd
nostalgic pentru stdrile pure, izolate (aklicta, pure™ nu in scns
moral, ¢i metafizic) ia nastere dorinta de cunoastere, $i prin cu-
noastere se reveleaza natura experientet, iar kligta pot fi indepintate
in urma unui proces cognitiv superior (viveka, discriminare meta-
fizicd). Dupd cum vom vedca in continuare, rolul subconstientului
(vasana) este considerabil in psihologia si tehnica Yoga, intrucat
¢l conditioncazid nu numai exprienta actuald a omului, ci si predis-
pozitiile sale native, precum si deciziile voluntare ce vor urma. Din
acest moment, devine inutild incercarea de a modifica stidrile de
constiintd (cittavrti), atat timp cat latentele psiho-mentale (vasana)
nu au fost, la randul lor, controlate si stipanite. Dacd vrem ca
WJdistrugerea™, ,abolirca’ acelor cittavriti sd reuseascid, e absolut
nceesar ca circuitul subconstient—constiintd sa fic intrerupt. Este
exact ceea ce incearcd sd obtind Yoga prin folosirca unui ansamblu
de tehnici care, toate, isi propun sd anihileze fluxul psiho-mental
si sd favorizeze ,oprirea™ acestuia.

Inaintc de a examina diferitele tehnici, s mentiondm, in tre-
cere, profunzimea analizelor psihologice ale lui Patanjali si ale
comentatorilor. Cu mult inaintca psihanalizei, Yoga a aratat impor-
tanta rolului pe care il joacd subconsticntul. Intr-adevir, ca vede
obstacolul cel mai serios pe care il are de depdsit yoginul in dina-
mismul propriu al inconsticntului. Si aceasta, din cauzi ci latentele
— ca si cum un straniu impuls le-ar impinge cdtre auto-cxtinctic
— vor sd 1asd la lumind, sd devind, actualizandu-sc. stdri d¢ con-
stiintd. Rezistenta pe care subconsticntul o opunc oricirui act de
renuntare s1 de ascezd, oricdrui act care ar putea avea ca cfect chi-
berarca Sinelui parc un semn al fricii resimtite de subconstient,
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fic s1 numai la idcca cd masa dc latente nemanifestate Inca si-ar
putca rata menirca, ar putea fi nimicitd inainte de a fi avat imp
sa se manifeste s1 sd se actualizeze. Setea de actualizare manifes-
tatd de vasana este totusi strabdtutd, de la un capat la altul, de setca
de extinctie, de ,repaus™, pe care o constatim la toate nivelurile
Cosmosului. Cu toate cd extinctia latentelor psitho-mentale care
decurge din actualizarea lor nu marcheaza decat o schimbare in
modul de a fi al Natuni, nu ¢ mai putin adevirat cd ficcare vasana,
manifestatd separat ca , starc de constiintd™, piere ca atare; desigur,
altc vasana i1 vor lua locul; insd, in ceca ce o priveste pe ca, actua-
lizandu-se, a incetat pur si simplu sd mai fic. Intensitatea circuitului
bio-mental provine tocmai din faptul ¢d latentele™ si , formele*
tind mereu sd se anuleze ele insele. Orice ,aparitic* si orice | dispa-
ritic in orizontul vital, ca si in orizontul psiho-mental trideazd,
totusi, refuzul de sine insusi, sctea de a inceta sd | fii ccca ce csti™.
Privite din aceastd perspectivi, orice ,,formd™, orice ,,aparitic* si
orice stare* (oricare ar fi ele) carc populeazd Universul sunt
actionate de acelasi instinct de cliberare care il animi pe om. Intreg
Cosmosul manifestd aceeasi tendintd ca st omul de a se reintegra
in Unitatea primordiald. Atunci cand anumite forme ale buddhis-
mului Mahayana vorbesc despre salvarea intregului Cosmos, cle
se referd tocmai la aceastd reintegrare si la acest repaus final al
LHucrurilor®, al fiintelor™ si al |, formelor®.

Vorbeam ceva mai Tnainte despre ascmanarca care existd intre
Yoga si psihanalizi. Intr-adevir, comparatia se poate sustine, desi
cu cteva rezerve, toate, de altfel, in favoarea tehnicii Yoga. Spre
dcosebire de psihanalizd, Yoga nu vede in inconsticnt numai
libido-ul. Ea scoate cu adevdrat la iveald circuitul care leagd con-
stiinta s1 subconsticntul, ccea ce o determini sd considere subcon-
stientul ca matrice si, totodatd, ca receptacul al tuturor faptelor,
gesturilor si intentilor egotiste, adicd dominate de ,setea de rod™
(phalatrshna), de dorinta de auto-satisfactie, de saturare, de multi-
plicarc. Tot ceea ce vrea sd se manifeste, adicd sd capete |, Jormd*,
sid-si arate ,putcrea”, sd-si precizeze L individualitatea™ vine din
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subconsticnt si se reintoarce in subconstient (datoritd ,.insdman-
tarilor* karmice). Chiar dacd aceastd tendintd citre | formd™ este
echivalentd, in fond, cu tendinta de auto-extinctic pe care o au
latentele (cdci, asa cum afirmam inainte, actualizarca latentelor
este, in acelasi timp, ,sinuciderea™ lor), nu e mai putin adevirat
cd, din punctul de vedere al spiritului pur (purusha), accasti ten-
dintd citre formd cste una cgotista. Scopul vizat de ca este ,.rodul*,
altfel spus: un castig.

Tot spre deosebire de psihanalizd, Yoga consideri ca subcon-
stientul poate fi dominat, stipanit prin asccza, si chiar , cucerit”,
prin intermediul tehnicilor de unificarc al stdrilor de constiintd,
despre carc vom discuta indatd. Experienta psihologica si para-psi-
hologicd a Orientului, in general, si cea oferitd de Yoga, in special,
fiind incontestabil mai extinsd si mai organizatd decat expericnta
pe care o au la bazi teoriile occidentale ale spiritului, probabil ca,
si Tn accastd privintd Yoga are dreptate, oricat de paradoxal ar
pdrea, subconstientul poate fi cunoscut, dominat si cucerit.

4. TEHNICA YOGA

Punctul de pornire in meditatia Yoga este concentrarca asupra
unui singur obiect, de orice naturd, care poate fi un obicct fizic
(punctul dintre sprancenc, varful nasului, un obiect luminos ctc.),
un gind [un adevdr metafizic sau Dumnezeu (I¢vara)]. Accastd
concentrare decisd si continud se numeste ekagrata (,intr-un singur
punct*) si sc dobandeste prin dezintegrarea fluxului psiho-mental
(sarvarthata, atentie multilaterald, discontinud si difuza,
Yoga-Satra, 111, 11). Accasta cste chiar definitia tehnicni Yoga:
vogah cittavrttinirodhah (Yoga-Sitra, 1,2).

Ekagrata, concentrarca intr-un singur punct, arc ca rezultat
imediat cenzura promptd si lucidd a tututor distragerilor si a tuturor
automatismelor mentale care domind, si care, la drept vorbind,
constituie constiinta profand. Abandonat in voia asociatulor (cle
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insele produse de senzatii si de vasana), profanul isi petrece ziua
lisandu-se invadat de o infinitatc de momente disparate si intr-un
fel exterioare lui insusi. Simturile sau subconstientul aduc ncincetat
in constiintd obiecte care o domind si care o modificd, in functie
de forma si de intensitatea lor. Asocierile disperseazd constiinta,
patimile o violentezd, ,sctea de viatd™ o trideazd. proicctind-o
in afara. Chiar si in cforturile sale intelectuale, omul este pasiv;
deoarece destinul gandirii profanc (franate nu de ekagrata, ci nu-
mai de concentririle ocazionale, kshiptavikshipta) constd in a fi
gandit de citre obiecte. Sub aparenta ,,gandirii* s¢ ascunde, in
realitate, un flux nedefinit si dezordonat, alimentat de senzatii, de
cuvinte si de memoric. Cea dintdi datorie a yoginului cste sd gén-
deasci, adicd sid nu se lase gandit. Din acest motiv, practica Yoga
incepe prin ekagrata, care blocheaza fluviul mental si constituie
in acest fel un ,,bloc psihic*, un continuum ferm si unitar. Exerci-
tiul acestei ekagrata tinde si le controleze pe cele doud genera-
toare ale fluidititii mentale: activitatea senzoriald (indriya) si cca
a subconstientului (samskara). Controlul constd in capacitatca
vointei de a interveni, i incd imediat, in functionarea acestor doud
surse de , vartejuri* mentale (citravrtti). Un yogin poate dobandi
dupi voie, oricind doreste, discontinuitatea constiintei, cu ale cu-
vinte, el poate si provoace oricand si oriunde concentrarea aten-
tici sale intr-un ,,singur punct™ si poate deveni insensibil la orice
alt stimul senzorial ori mnemonic. Prin ekagrata se dobandcste
o vointd adeviratd, adicd puterea de a face sd reactioneze nestan-
jenit un important sector din activitatea bio-mentald.

Este de la sine inteles cd ekdgrata nu sc poate dobandi decat
prin practica a numeroasc exercitii si tchnici, in care fiziologia de-
tine un rol fundamental. Ar fi cu ncputintd sd se ajungd la ekagrata
daci, de exemplu, corpul s-ar afla intr-o pozitic obositoare, sau
pur si simplu incomodi, sau dacd respiratia ar fi dezordonatd, arit-
mici. Din acest motiv, technica Yoga implicd mai multe categorii
de practici fiziologice si de exercitii spirituale (numite anga,
..membre™) pe care trebuie sd le fi deprins dacd vrem sd obtinem
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ekagrata si, in ccle din urmd, concentrarea supremi, samdadhi.
Aceste ,,membre™ ale Yoga pot fi considerate un grup de tehnici
dar totodatd si ctape ale itinerarului ascetic si spiritual la capitul
cdruia sc afld eliberarca definitivd. Ele sunt: 1. infranirile (vama);
2. disciplinele (niyamay; 3. atitudinile si pozitiile corpului (asana);
4. itmul respiratici (pranavamay). 5. cliberarca activititii senzoriale
de sub influcnta obiectelor exterioare (pratyahdara);, 6. concentrarca
(dharanay, 7. meditatia Yoga (dhvana). 8. sumadhi (Yoga-Satra,
I1. 29; cu aceastd satra isi incepe Patanijali expunerea despre teh-
nica Yoga, carc sc continud in cartca a Ill-a).

Primele doui categorii de practici, yama si niyama, constituie,
desigur, preliminariile inevitabile ale oricdrei asceze: prin urmare,
cle nu prezinti nici o particularitate specific yogind. . Infrandrile®
(yama) purificd de cateva picate sanctionate de orice morald, dar
pc care viata sociald le tolereazd. Or, aici, comandamentele morale
nu mai pot i incdlcate — asa cum se intimpld dupi toate apa-
rentele, in viata civild — fdrd ca cel care sc afld in ciutarca clibe-
rdril sd intimpine un risc imediat, ce decurge chiar din actiunca
sa. In Yoga, orice grescald isi face imedit vizibile consccintele.
Vyisa (Yoga-Satra, 11, 30) nc oferd cateva explicatii, care nu sunt
lipsite de interes, referitoare la cele cinci infrindri* (ahimsa, ,.si
nu ucizi”, satya, ,sa nu minti*, asteya, ,,sd nu funi*, brahmacharya,
wabstinenta sexuald™, aparigraha, s nu fii avar"). ,Ahimsa in-
scamnd sd nu provoci durere nici unei creaturi, in nici un fcl si
niciodata. Infrandrile (yama) si disciplinele (niyama) care urmeaza
ist au rdddcina in ahimsa si tind sd o perfectioneze. .. Sinceritatea
(satya) constd in acordul dintre vorba si gandul nostru cu fapta
noastrd. Vorba si gandul corespund celor vizute, auzite ori deduse
de noi. Rostim o vorbd pentru a comunica o cunoastere. Putem
alirma cd ne-am folosit de ca pentru bincle altuia si nu pentru a-l
prejudicia, numai dacd vorba a fost inseldtoare, confuzd ori sterili.
Daci totusi se dovedeste ci ea a adus prejudicii creaturilor, fic si
numai pronuntatd, rostitd ca atarc (adicd fird insclitoric, confuzie
ori in mod steril), atunci ea nu este adevirul: nu cste decit un
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pdcat... Astfel. fiecarc trebuie sd gandeasci foarte atent si numai
apoi si rosteascil adevirul, pentru bincle tuturor fiintelor... Sa fun
(steya) inscamnd sd-ti insuscsti ilegal lucruri apartinand altcuiva.
Abtincrea de la furt (asteyva) constd in anihilarca dorintei de a fura.
Brahmacharya inscamnd infranarca fortelor secrete (adicd a fortel
gencratoare: brahmacharyam guptendrivasyopasthasya samyamah ).
Absenta avaritici (aparigraha) inscamnd sd nu-ti apropriczi lucrun
strdine si este o consecintd a intelegerii pe care o ai despre pacatul
de a tc atasa de lucruri, si despre prejudiciul provocat prin acumu-
larca, conservarca sau distrugerea bunurilor.”

In paralel cu aceste infrandri, yoginul trebuic si practice si
nivama, adici o serie de ,discipline* corporale si psihice. , Curdte-
nia, seninitatea (samtosha), asceza (tapas), studiul metafizicii Yoga
si efortul de a face din Dumnezeu (/¢vara) ratiunca tuturor actiu-
nilor tale, toate acestea alcituiesc disciplinele™ (Yoga-Satra, 11, 32).
Curitenia (¢auca) inseamnd purificarea interioard a organclor;
astfel, resturile alimentare si toxincle sunt imediat eliminate (ccca
ce se obtine printr-o serie de ,purgatii* artificiale, asupra cdrora
insistd indeosebi Hathayoga; Yoga se ocupi aproape exclusiv de
fiziologie si de fiziologia subtild). Vydsa precizeazi cd aceastd
¢auca implicd si indepirtarca impuritdtilor spiritului. Definitia se-
ninititii (sumtosha) ar fi ,,absenta dorintei de a amplifica necesi-
titile existentei®. ,,Asceza (tapas) constd in a indura contrariile,
cum ar fi, de exemplu, dorinta de a manca si dorinta de a bea; cald
si frig; dorinta de a riméne in picioare si cca de a se ageza; absenta
cuvintelor (kastha mauna) si absenta mimicii care ar putca desco-
peri vederii sentimentul sau gandurile (akara mauna); Viachaspati
Migra subliniazd ¢ ,,absenta indiciilor faciale prin care se trddeazd
sceretul intim al spiritului constituic controlul de sine, asa incit
gandul nu mai este transmis la intamplare si oricui®). Studiul in-
scamni cunoasterea stiintelor referitoare a eliberarea de existentd
(moksha) sau repetarea silabei OM* ete.™* (Vyasa, Yoga-Sirra, 11, 32).

Evident, chiar si pe durata exercitiilor (care sunt mai degrabi
de ordin moral si, in ansamblu, fard o structurd yogind) apar
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dificultati, produsc in cea mai marc parte de subconsticnt. Dintre
toate obstacolele intdlnite pe durata concentirii, tulburarea pro-
vocatd de indoiald cste cea mai periculoasd. Pentru a o depisi,
Patanjali recomandd inducerca gandului contrar; .pentru (a evita
sau pentru a indepdrta) tulburarea provocatd de indoiali, instau-
rarca contrariilor™ (11, 33: vitarkabadhana pratipakshabhavanam.
Unii traducitori inteleg prin vitarka . .génduri vinovate™ si traduc
»pentru a evita tulburarca provocatd de gandurile vinovate*. De
fapt, vitarka inseamnd |, indoiald, incertitudine*, iar Patanjali se
referd, desigur, la ispitirca prin indoiald™ pe care o cunosc si 0
combat toatc tratatele de ascezi). In comentariul siu, Vyisa su-
gereazd cateva ganduri care trebuie actualizate si fructificate in
clipa incertitudinii. In satra urmitoare (11, 34), Patanjali explicd
natura acestor ,,indoieli sau ,,vicii*. Este interesant sd obscrvim
cd din acest moment lupta yoginului impotriva oriciruia dintre
~obstacole™ capitd un caracter magic. Orice ispitd pe care ¢l 0
invinge echivaleazd cu o fortd pe care si-o insuseste in acest mod.
Desigur, asemenea forte nu sunt morale; sunt forte magice. ,.Si
renunti Ja o ispitd nu inscamnd numai sa te purifici, in sensul ne-
gativ al acestui cuvant, ci sd obtii un céstig real, pozitiv: prin
accasta, yoginul isi extinde putcrea asupra a ceca cc la inceput
ficuse obiectul unci renuntdri. Mai mult chiar, el reuseste sa sta-
paneasca nu numai obiectele la care renuntase, ci si o fortd magicd
infinit mai pretioasd decit toate obicctele ca atare. De exemplu,
cel care practicd infranarea asteya (sd nu furi) ,,vede apropiindu-se
de ¢l toate giuvacrurile” (Yoga-Satra, 11, 37). Vom avea ocazia si
revenim asupra acestei ,forte magice™ (siddhi) pe care o obline
yoginul prin disciplina sa. El este, desigur, indemnat si renunte
chiar si la accastd ,,putere magicd™, tot asa cum a renuntat la pasiu-
nile omencsti, in schimbul cdrora i-a fost acordatd accusti pulcere.
Este remarcabila conceptia despre acest echilibru, aproape hzic,
intrc renuntare si roadele magice ale renuntirii.
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5. POZITILE SI DISCIPLINA RESPIRATIEI

Tchnica Yoga propriu-zisd nu incepe decat de la cel de-al trei-
lea ,,membru din Yoga" (yaganga). Accst al treilea ,,membru’ este
asana, cuvant care desemneaza postura yogind binc cunoscutd, si
pe carc Yoga-Satra (11, 46) o defineste dupd cum urmcazd:
sthirasukham, ,stabil si placut™. Descricrea acestei dsana figurcaza
in numeroase tratate de Hathayoga; in tratatul lui Pataijali, accastd
descriere este numai schitatd, pentru ¢d asana sc invata de la un
guru (si nu prin mijlocirea unei descrieri). Important este faptul
cd asana conferd corpului o stabilitate rigida si, in acelasi timp,
reduce la minimum cfortul fizic. in acest fel este evitatd iritanta
senzatie de oboseald, de enervare a anumitor pirti ale corpului,
sunt reglate procese fiziologice si 1 se permite atentiei sd se ocupe
cxclusiv de partea fluidd a constiintei. La Inceput, dsana este inco-
moda si chiar insuportabild. Dar, dupd un oarecare antrenament,
cfortul de a mentine corpul in acecasi pozitie devine minim. Or,
acest fapt are o deosebitd importantd, efortul trebuic sd dispara,
pozitia meditativi trebuie sd devind fireascd; numai astfel ca faci-
litcazd concentrarca. ,,Postura devine desdvarsitd atunci cand efor-
tul de a o realiza dispare, asa incat sd nu mai cxiste miscdri in corp.
Desdvarsirea este atinsd, de asemenea, atunci cand spiritul se trans-
forma in infinit (anantasamapattibhyam), adica atunci cand isi face
din ideea de infinit propriul sdu continut* (Vyasa, Yoga-Satra, 11,
47). Iar Vachaspati, comentand interpretarca datd de Vyasa, no-
teazd: ,,Cel ce practicd dsana va trebui sd depund un efort care
constd in suprimarea eforturilor corporale firesti. Altfcl, postura
asceticd despre care este vorba nu va putea fi realizati”. In ceca
ce priveste , spiritul transformat in infinit*, accasta inscamnd o sus-
pendare totald a atentiei fatd de prezenta propriului trup.

Asana este una dintre tehnicile caracteristice ale ascezei in-
diene. O regdsim in Upanishade si chiar in literatura vedicd, dar
aluziile referitoare la ca sunt mai numeroasc in Epoee si in Puranc.
Evident, in literatura Hathayoga, aceste asana joacd un rol din ce

‘
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in ce mai important; tratatul Gheranda-Samhita descric treizeci
si doud dc tipuri de @asana. latd cum se obtine, de exemplu, una
dintre cele mai usoare si mai comune pozitii meditative, padma-
sana: ., Asezati piciorul drept peste pulpa piciorului stang si invers,
piciorul stang peste pulpa piciorului drept; incrucisati-vi mainile
la spate si apucati cu cle cilcdicle picioarelor (méina dreaptid pe
cdlcaiul drept si mana stangd pe calcaiul stang). Apdsati birbia in
piept si fixati-va privirea pe varful nasului** (Gheranda-Samhita,
II, 8). Gdsim asemenca liste si descrieri despre dsana in majori-
tatca tratatelor tantrice si hathayogice (vezi nota B, de la sfarsitul
volumului). Scopul acestor pozitii de meditatie estec mereu acclasi:
.incctarca totald, anularca tulburdrii provocate de contrarii*
(Yoga-Satra, 11, 48). In acest fel, se obtine 0 anumitd ,,neutralitate*
a simturilor: constiinta nu mai este tulburatd de ,,prezenta trupu-
lui**. Se ajunge la prima ctapd a cdii ce duce la izolarca constiintei;
puntile carc ar permite comunicarea cu activitatea senzoriald incep
sd dispara.

Asana marcheazd in mod clar transcenderea conditici umane.
Dacd aceastd ,,oprire™, accastd invulnerabilitate in raport cu con-
trariile, cu lumea exterioard, reprezintd o regresie cdtre conditia
vegetald sau o transcendere cdtre arhetipul divin, iatd, formulatd
ideografic, o problemd pe care o vom analiza mai tarziu, daci
vrem sid o facem in mod profitabil. Pentru moment, s nc multu-
mim a observa cd dasana este primul pas concret ficut in vederea
abolirii modalititilor de existentd specific umane. Este sigur ci
pozitia trupului — imobil, hicratic — imitd, in orice caz, o altd
conditic decat pe aceea a conditici umane: yoginul in starca dsana
poate fi omologat unei plante sau unei statui divine: in nici un caz
el nu ar putea fi omologat omului, pur si simplu, carc, prin defi-
nitic, cste mobil, agitat, aritmic. La nivelul ,,corpului®, dsana este
0 ekagrata, o concentrare intr-un singur punct; corpul cste .incor-
dat, , ,concentrat™ intr-o singurd pozitic. Dupd cum ekdagrata pune
capit fluctuatici si dispersici ,starilor de constiinta™, tot asa asana

punc capit mobilititii si disponibilitdtii trupului, reducind
»
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infinitatea de pozitii posibilc alc omului la una singura, o posturd
arhetipald, iconograficd. Vom vedea indatd cd tendinta citre
Lunificare™ si citre | totalizare™ este specificd tuturor tchnicilor
Yoga. Sensul profund al acestor ,,unificiri* ni se va dezvilui ceva
mai tarziu. Dar scopul lor imediat este incd de pe acum mai mult
decat evident, si acest scop este abolirea (sau depisirea) conditiei
umane, care rezultd din refuzul de a te conforma celor mai elemen-
tarc inclinatii omenesti. Refuzul de a te misca (asana), de a te lisa
prada fluviului impetuos al starilor de constiintd (ekagrata) va
continua printr-o serie intreagd de ,refuzuri*, foarte variate.

Cel mai important, si, in orice caz, cel mai specific yogin dintre
aceste diferite refuzuri este disciplina respiratici (pranayama),
altfel spus, ,,refuzul* de a respira ca majoritatea oamenilor, adici
intr-un fel aritmic. latd cum defineste Pataijali acest refuz:
wPranayama cste oprirca miscdrilor inspiratorii i expiratorii si sc
obtine dupd ce a fost realizatd dasana™ (Yoga-Satra, 11, 49).
Patafijali vorbeste despre ,,oprire*, despre suspendarea respiratiei;
cu toate acestea, pranaydama incepe prin ritmarca cit mai lent cu
putintd a respiratici; acesta este scopul sdu initial. EXistd un numair
foarte mare de texte pe tema acestei tehnici ascetice indienc; dar
majoritatea nu fac decat sd repete formulele traditionale. Desi
prandayama este un excercitiu Yoga specific si de marc importantd,
Pataiijali nu-i consacrd decat trei satra. El este preocupat in primul
rand de practicile ascetice; gdsim detalii tchnice in comentariile
lui Vyasa, Bhoja si ale lui Vichaspati Migra, dar indeosebi in
tratatele hathayogice.

O aluzie ficutd de Bhoja (Yoga-Satra, 1, 34) ne dezviluic
sensul profund al acestei pranayama: ,,Toate functiile organclor
fiind precedate de cea a respiratici — existd intotdeauna o legétura
intre respiratic si constiintd in functiile lor — atunci cind toate
functiile organelor sunt suspendate, respiratia realizeazd concen-
trarca constiintei asupra unui singur obiect™*. Mi s¢ pare importantd
accastd afirmatie conform cdreia ,,cxistd intotdeauna o legituri
intre respiratic si starile mentale™. Este vorba, in acest caz, despre
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robservatie care depdseste simpla inregistrare a faptului brut, cum
il de exemplu, acela cd respiratia unur om furios ¢ste agitatd,
a1 timp ce respiratia celui care se concentreaza (chiar daci o face
v mod provizoriu si fard nici un scop spectic yogin) este ritmata
Fincetmita de la sine ete. Relatia care uneste ritmul respiratici cu
tinde de constiintd la care se referd Bhoja si care a fost fard indo-
aliobservatd si experimentata de citre yogini incd din cele mai
cche timpuri, a servit drept instrument de L unificare™ a constiintei.
Umhcarca™ despre care este vorba aici trebuie si fie inteleasd in
cosul i, ritmandu-si respiratia si incetinind-o progresiv, yoginul
wle L pitrunde™, adicd poate experimenta, ba chiar in deplind
nerditate, anumite stan de constiintd care, in stare de veghe. 11 sunt
maccesibile, st indeosebi starile de constiintd caracteristice som-
il Intr-adevdr, este sigur cd ritmul respirator al unui om care
loarme este mai lent decdt al celui in stare de veghe. Realizind,
o pranayama, acest ritm specific somnului, yoginul poate pi-
dunde stdrile de constiintd™ specfice somnului, fdrd ca pentru
coasta sa renunte la luciditatea sa.
I'sthologia indiand cunoaste patru modalitdt ale constimter (in
b de (starea™ enstaticd): constiinta diurnd, cea a somnului cu
ine, ceaa somnului [drd vise si,constiinta catalepticd™. Ficecare
lintre aceste modalitdti de constiintd este in legéturd cu un ritm
ospieator spectfic. Prin pranayama, adica prelungind din ce in ce
niemult expiratia g1 inspiratia (scopul acester practicr fiind de a
[ sd treacd intre cele doud momente ale respiratici un interval
I timp cat mai lung cu putintd), yoginul poate pitrunde toate
nodahititile constiintel. Dupd parcrea oamenilor obisnuiti, intre
ieeste modalitat diverse existd o discontinuitate; astiel, trecerca
I 1 starca de veghe la cea de somn se face in mod mconstient.
vopinul trebuie sd-si pastreze continuitatea constimter, adicd sd
iitrunda, ferm st lucid, in ficcare din aceste |.stir™
Prar experimentarea celor patru modalitati ale constinten
iora le corespunde in mod firesc un anumit ritm respirator —
Vst unificarea constiintei” (ca rezultat al faptulur ¢ yopinul
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suprimd discontinuitatea dintre cele patru modalitdti) nu pot fi
obtinute decét dupd o practicd indelungatd. Scopul imediat al unei
pranavama cste mai modest. Prin acest exercitiu este dobandita,
mai intai, o ,constiintd continud™, singura care (poate) face posibila
meditatia yogind. In general , respiratia omului profan este aritmicd,
ca variazd fie in functic de tensiunea mentald, fic in functie de
circumstantele exterioare. Aceastd aritmicitate produce o fluiditate
psthicd periculoasd si, in consccintd, instabilitatea si dispersia aten-
tici. Prin cfort, omul poate deveni atent. Insi pentru Yoga, cfortul
este o ,exteriorizare™. Respiratia trebuie sd fie ritmatd, dacd nu
pentru a fi cu totul ,uitatd*™, cel putin pand-ntr-atat incét sd nu ne
incomodeze prin discontinuitatea ei. Prin’ prandyama sc incearci,
agadar, suprimarca cfortului respirator; ritmarca respiratiei trebuic
sd devind ceva atdt de mecanic, incdt yoginul sd o poatd uita.
Prin pranayama, yoginul inccarcd sd cunoascd nemijlocit si
imediat pulsatia proprici vieli, energia organicd eliberatd de inspi-
rarc $i expirare. Prandydma, am spunc noi, este o atentic dirijatd,
oricntatd asupra victil organice, 0 cunoasterc prin actiune, o intrare
calmad si lucidd in esenta insdsi a vietii. Yoga le recomandi credin-
ciostlor sdi sd trdiascd, iar nu sd se lase prada ispitelor vietii. Acti-
vitdtile senzoriale il stapanesc pe om, il altercazi si il descompun.
Concentrarca asupra acestei functii vitale care este respiratia are
drept efect, in primele zile de practicd, o incxprimabild scnzatie
de armonic, o plenitudine ritmicd, melodicd, o nivelare a tuturor
asperitdtilor fiziologice. Apoi, ca face sensibil un sentiment obscur
de prezentd in trup, o constiintd calmd a proprici miretii. Evident,
acestea sunt date simple, accesibile tuturor, verificate de citre toti
cel care experimenteazd accastd disciplind preliminard a respiratiei.
Theodor Stcherbatzky (Nirvana, p. 15, nota 2) amintea cd, dupi
parcrca lui O. Rosenberg, care incercase cateva exercitii Yoga, in-
tr-o mandstire japonczd, am putca compara accastd agreabild sen-
zatic cu ., muzica, indeosebi atunci cand ea este executati chiar de

catre ccl in cauza*.
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Ritmul respiratiei se obtine printr-o armonizarc a cclor trei
~momente': inspiratia (piraka), expiratia (recaka) si retinerea
acrului (kumbhaka). Accste trci momente trebuie sd ocupe, fiecare,
o durata egald. Prin exercitiu, prin practicd, yoginul ajunge sd le
prelungeascd destul de mult, pentru ¢d, dupa cum declard Patanjali,
scopul acestel pranayama cste o suspendare a respiratiei pe o
duratd cat mai lungd, la carc sc ajunge prin incetinirca progresiva
a ritmului.

Durata respiratiei are ca unitate de masurd matrapramdana. in
conformitate cu Skanda Purana, un matra este cgal cu timpul ne-
cesar unci respiriri. Yoga-cintamani precizeaza i accastd respi-
rarc sc referd la cea a somnului, care este egald cu 2 1/2 pala (un
pala desemna durata unei clipiri din ochi). In practica pranayama,
matrapramana serveste drept unitate de mdsurd, si insecamnad ince-
tinirca progresiva a ficcdrui ,,moment” al respiratiei, pand cand se
ajunge de la unu la douizeci si patru de matra. Yoginul misoard
aceste matrda, fie repetind in minte silaba misticd om, de cite ori
este necesar, fie miscand, rand pe rand, degetele mainii stangi.
(Despre tehnicile respiratorii in taoism, la esihasti si in mistica
islamicd, vezi nota C, de la sfarsitul volumului.)

6. ,,CONCENTRAREA*"

Asana, pranayama si ekagrata au reusit sd suspende — fie si
numai pc durata limitatd a exercitiului respectiv. — conditia
umand. Nemiscat, ritmandu-si respiratia, fixandu-si privirca si
atentia asupra unui singur punct, yoginul depdseste in mod concret,
experimental, modalitatea profani a cxistenter. El incepe si devind
autonom in raport cu Cosmosul; tensiunile exterioare nu-1 mai
tulburd (intr-devar, depdsind ,,contrariile™, ¢l este insensibil atat
la frig, cat sifa cildura, la lumina. cat si la intuneric ctc.); activitatea
senzoriald nu-1 mai proiecteaza in afard, cdtre obiectele simturilor;
fluxul psiho-mental nu mai este nici constrins, nict dirjat de
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distrageri, de automatisme si dc memorie; el este ,,concentrat™,
.unificat”. Accastd retragere in afara Cosmosului cste insotitd de
o adancire n sine ale cdrei progrese sunt solidare cu cele ale retra-
gerii. Yoginul se intoarce in sinc, s¢ 1a in posesie pe sine, ca sd
spunem asa, se¢ inconjoard de | fortificatii** din ce in ce mai solide,
pentru a sc apdra de o invazie din afard, cu alte cuvinte, el devine
invulnerabil.

Este de la sine intcles cd o asemenca concentrare, experimen-
tatd la toate nivelurile (asana, pranayama, ekagrata), este insotitd
de o atentie sporitd in ceca ce priveste propria viatd organicd. Felul
in care un yogin isi simte corpul pe durata exercitiului este cu totul
altul decat simte un profan. Stabilitatca trupului, incetinirea rit-
mului respirator, ingustarca campului constiintei pand la a-1 face
s coincidd cu un punct, ca si rezonanta pe care o are din acest
motiv, pand si cca mai slabd pulsatie a vietii interioare, toate sunt
de naturd a-1 face pe yogin asimilabil unei plante. De altfel, aceastd
omologare nu ar implica nici o determinare peiorativa nici chiar
daci ca ar corespunde realitdtii. Pentru constiinta indiand, moda-
litatca vegetald nu inseamnd o sdrdcire, ci, dimpotrivd, o imbo-
gitire a vietii. In mitologia puranicd, precum si in iconografic,
rizomul si lotusul devin simboluri alc manifestdrilor cosmice. Ele
simbolizeazd creatia printr-un lotus care pluteste desupra apclor
primordiale. Vegetatia inseamnd intotdcauna prea-plinul, fertili-
tatca, rodirea tuturor germenilor. In ceea ce priveste pictura indiani
(cea de la Ajanta, de exemplu), beatitudinea personajelor devine
manifestd prin gesturile lente, unduitoare, asemenea lianelor acva-
tice; ai chiar impresia ¢ prin vencle acestor figuri mitice nu curge
sdnge, ci sevd vegetald.

A priori, asadar, accastd omologare a yoginului in stare de con-
centrarc cu o plantd nu este cu totul neverosimild. Nostalgia pe
care o trdieste indianul atunci c¢ind viscazi la circuitul inchis si
continuu al vietii organice — circuit din care lipsesc si asperitdtile,
si momentele explozive (altfel spus, asa cum se realizeazd cl la
un nivel vegetativ al vietit) — este un fapt real. Totusi, nu credem
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cd abolirea, prin nemiscare, a conditici umane, ritmul impus respi-
ratiei, concentrarea intr-un singur punct au drept scop ultim acest
pas in urmd pe care l-ar intruchipa integrarea in modalitatea ve-
getald a victii. Tot ceca ce se urmireste in Yoga-Sitra lui Pataijali,
s1 mai ales tot cc s-ar putea urmdri in celelalte specii, ,,baroce™,
ale Yoga, infirmd in mod cert o asemenea ipotezi. Considerim
cd simetriile vegetale pe care le regdisim in postura, respiratia si
concentrarca yogind pot fi pe deplin explicate prin simbolismul
arhaic al ,renasterii* (pistrat in India, in toatd coercnta sa ori-
ginard). Morfologic, s-ar putca omologa dsana si pranayama
wrespiratiei embrionare™, atat de populard in taoism, si anumitor
ceremonii de initiere si regenerare carc au loc intr-un spatiu inchis,
simbol al matricei. Nu este aici locul sd insistim mai indelung
asupra acestei ceremonii; este sigur insi ci ele presupun, toate,
proiectarca magici a practicantului intr-un timp auroral. Incipit vita
nova (si intreaga regencerare este o ,,noud nasterc™) nu este cu pu-
tintd decat dacd timpul scurs este abolit, ca si , istoria™, dacid mo-
mentul actual coincide cu momentul mitic al inceputurilor, ccl al
Creatiei lumilor, al cosmogonici. In acest sens, pozitia corpului
si ,respiratia embrionard™’ a yoginului, desi urmiresc (cel putin
in Yoga-Satra, dar si in alte forme de Yoga) un cu totul alt tel, pot
fi considerate modalititi ontologice embrionare, vegetative.

Pe de altd parte, asana si ekagrata imitd un arhetip divin, pozi-
tia yogind are o valoare religioasd in sine. Este adevirat cd yoginul
nu imitd ,,gesturile™ si nici ,pasiunile” divinititii — si nu fird mo-
tiv! Intrucat acel Dumnezeu din Yoga-Satra, I¢vara, este spirit
absolut, carc nu numai ¢ nu a creat lumea, dar nici mécar nu inter-
vine, nici direct, nici indirect, in istoric. Prin urmarc, ceca cc imitd
yoginul — care nu imitd gesturi — este mai degrabd modalitatea
de a fi specificd acestui spirit pur, absolut. Transcenderca conditiei
umane, ,eliberarca™, desdvarsita autonomic a lui purusha — toate
isi afld modelul arhetipal in /gvara. Renuntarca la conditia umand,
adicd practica Yoga, arc o valoare religioasd, in sensul ¢i yoginul
imitda modul dc a [i al lui /¢vara: nemiscare, concentrare asupra
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propriului Sinc. In alte specii de Yoga, asana si ekagrata pot do-
bandi, desigur, valente religioase, prin simplul fapt ¢d yoginul de-
vine, datoriti lor, o statuie vie, care imitd astfel modelul iconografic.

Ritmarea si, in ultimi instantd, suspendarea respiratici, facili-
teazd in marc mdsurd concentrarea (dharana). Deoarece, ne spunc
Pataiijali (Yoga-Satra, 11,52, 53), datoritd pranayama vdlul tencbre-
lor se destramd, iar intclectul devine capabil (yogyata) de concen-
trare (dharana, 11, 53) yoginul poate controla calitatea concentrarii
sale prin pratyahara (termen tradus, in general, prin , retragere™
a simturilor, sau ,,abstragerc™, dar pe care preferdm si-1 traducem
prin . facultatea de a clibera activitatea senzoriald de sub influenta
obiectelor exterioare™). Patanjali il explicd astfel: ,,pratyahara este
facultatca prin care intelectul (citta) posedd senzatiile, le domind,
ca si cum contactul ar fi real*” (I, 54).

Comentand aceastd siatra, Bhoja considerd ¢d simturile, in loc
si se orienteze citre obiect, ,,rdman in ele insele™ (svarapamatra
svasthanam). Desi simturile nu se¢ mai indreaptd cdtre obiectele
exterioare, si chiar dacd activitatea lor inceteazd, intelectul (citta)
nu-si pierde, din aceastd cauza, proprictatca de a avea reprezentiri
senzoriale. Atunci cand citta doreste sd cunoascd un obiect exte-
rior, ¢l nu se foloseste de o activitate senzoriald: ¢l poate cunoaste
acest obiect prin puterile de care dispune. Fiind obtinutd direct prin
contemplatie, aceastd ,,cunoastere™ este, din punct de vedere yogin,
mai reald decat cunoasterca obisnuitd. ,,Atunci, scric Vyasa, inte-
lepciunca (prajia) yoginului cunoaste toate lucrurile asa cum sunt
ele (Yoga bhashya, 11, 45).

Accastd retragere a activititii senzoriale de sub influenta obiec-
telor exterioare (pratyahara) este etapa ultimé a ascczei psiho-fi-
ziologice. De acum inainte, yoginul nu va mai fi . distras” sau
Ltulburat™ de simturi, de activitatca senzoriald, de memorie etc.
Orice activitate cste suspendati. Fiind masa psihicd ce punc in
ordine si clarificd senzatiile venite din afard, citta poate servi drept
oglindd pentru obiccte, fdrd ca simturile sd se interpund intre ¢l
si acest obiect. Profanul cste incapabil sd dobandcascd accastd
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libertate, deoarcce spiritul siu, in loc si fic stabil, este, dimpotrivi,
constréns, violentat fird incetare de activitatca simturilor, de sub-
constient si de . dorinta de a trdi*. Realizand citta vruti nirodhah
(adicd suprimarca stdrilor psiho-mentale), citta rdiminc in el insusi
(svaripamatra). ,,Autonomia* intclectului nu antreneazi insi su-
primarea , fenomenelor”. Desi rimane detasat de fenomene, yoginul
continud s le contemple. In loc sa cunoasci prin intcrmediul for-
melor (riapa) si al stirilor mentale (cittavreti), asa cum ficuse pand
atunci, yoginul contempli direct esenta (tattva) tuturor obiectelor.

Autonomia fatd de stimulii lumii exterioare si fatd de dina-
mismul subconstientului, autonomic pe care yoginul o obtine prin
pratyahdra, ii permite acestuia sd experimenteze o tripla tehnici,
pe carc textele o numesc sumyama. Termenul desemncazd ulti-
mele etape ale meditatici yogine, pe ultimele trei ,membre™ Yoga
(yoganga), respectiv: concentrarea (dharana), ,,meditatia” pro-
priu-zisd (dhyana) si ,staza" (samadhi). Acestc exercitii spirituale
nu sunt posibile decit dupi ce toate celelalte exercitii fiziologice
au fost repetate pand cand yoginul a ajuns si-si stipincasca perfect
corpul, subconstientul si fluxul psiho-mental. Numim | subtile*
acestc cxercitii, pentru a ardta limpede ¢ ¢le nu implici nici o
noud tehnicd fiziologicd. Ele se aseamind pana-ntr-atit incat —
abordand unul dintre cle (concentrarea, sd spuncm) — yoginul nu
s¢ poate mentine decat cu greu la nivelul acesta, si i s¢ intampli
chiar sd alunece, fdrd voia lui, in ,meditatic™ sau in ,cn-stazi®.
latd motivul pentru care cele trei exercitii Yoga sunt desemnate
printr-un nume comun: sumyama (Vachaspati Migra, Vvasa, 111, 1).

»Concentrarca™ (dharana), de la radicina dhr, ,.a tine legat
strans™, este de fapt o ekagrata, o fixarc intr-un singur punct®,
dar al cirei continut este strict notional. Altfel spus, dhdrana —
si prin aceasta ca se deoscbeste de ekagrata, al cirei unic scop este
oprirca fluxului psiho-mental si fixarea intr-un singur punct™ —
dharana rcalizeazi accasti |, fixarc™ in scopul dc a intelege. latd
definitia pe care i-o dd Pataiijali: ,fixarea gandirii intr-un singur
punct” (de¢abandhagcittasya dharana; Yoga-Satra 111, 1) Vyisa

72

TEHNICILE
precizeaza ca aceastd concentrare se lace de obicci asupra |, cen-
trului ombilicului, in lotusul inimii, in lumina capului (expresie
curcntd n fiziologia misticd indiand), asupra varfului nasului, a
palatului sau a oricdrui alt loc si obiect exterior. Vijianabhikshu
ii propune yoginului concentrarca asupra unui obiect spiritual,
si in primul rand asupra propriului sdu purusha. Alte texte lir-
gesc mult mai mult posibilitdtile fixdrii gandirii intr-un singur
punct: ele desemneazad drept puncte susceptibile pentru fixarea
gandirii fic o ,arterd” (sushumna), fie un zcu (Indra, Prajapati,
Hiranyagarbha). Mcditatia (dhyana) asupra obiectului pe care-]
avem in vederc cste insd intotdeauna pregdtitd printr-o astfel de
fixarc a gandirii (dharana). latd cum defineste Patanjali dhyana:
»Un curent de gandire unificatd” (Yoga-Satra, 111, 2), iar Vyasa
adaugd la aceastd definitie urmitoarea glosd: ,,Continuum al cfor-
tului mental (pratyayasyaikatanata) in vederca asimilirni obiec-
tului meditatici, liber de orice efort de a asimila alte obiecte
(pratyayanatarenaparamrishto)™.

Este inutil sd precizdm cd ,meditatia® yogind este cu totul
diferitd de meditatia profand. in primul rind, intr-o experienta psi-
ho-mentald normald, nici un ,,continuum* mental nu poate dobandi
densitatca si puritatea pe care ne permit sd le atingem procedecle
yogine. In al doilea rand, meditatia profani sc opreste fie asupra
formei exterioare a obicctelor la care meditcazd, fic asupra valorii
acestora, in timp cc dhyana permite ,,pdtrunderea™ obicctelor si
w.asimilarea lor magicd™. latd, de exemplu, meditatia yogind asupra
focului* (care incepe prin concentrare, dharana, asupra catorva
cidrbuni incinsi ce se afld in fata yoginului); nu numai cd ca fi
dezviluic yoginului fenomenul combustiei si sensul lui profund,
ci, in plus, ii permite: 1. sd identifice procesul fizico-chimic ce are
loc in jaratic cu procesul de combustie din interiorul corpului
omenesc; 2. sd identifice acest joc cu focul solar etc.; 3. sd unifice
continuturile tuturor acestor focuri, pentru a obtine o viziune
asupra cxistentei, conceputd ca ,,foc™; 4. si pitrundd in interiorul
acestui proces cosmic, fie pand la nivelul astral (Soarele), fie, in
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sfarsit, pand la nivelul infinitezimal (,,grduntele de foc™); 5. sd re-
duci toate aceste niveluri la o modalitate comuni tuturor, respectiv
prakrti in calitate de ,joc™; 6. sd , stipancascd™ focul interior prin
pranayama, prin suspendarea respiratici (respiratia = foc vital);
7.1n finc, sd exindd, printr-o noud ,,patrundere™, aceastd , stipa-
nirc™ pand la cea a jdraticului insusi pe care il are atunci in fata
ochilor (céci, dacd procesul combustiei este absolut identic, de la
un capdt la altul al Universului, orice stdpénire partiald a acestui
proces asigurd, cu certitudine, , stdpanirea™ sa totald) etc.

Prin aceastid descricre, de altfel destul de aproximativi, a ca-
torva exercitii care au o legiturd cu ,,meditatia asupra focului*, nu
avem pretentia ¢d dezviluim dhyana in mecanismul ei: ne-am
limitat la a prezenta citeva aspecte ale acesteia. De altfel, exer-
citnle care i sunt specifice — si nu ¢ nimic de mirare in asta —
rdman indescriptibile. Actul ,,patrunderii* in ,,esenta focului* este
deosebit de greu de explicat: el nu trebuie conceput nici in formele
imaginatici poetice, nici in acelea ale unci intuitii bergsoniene.
~Meditatia™ yogind s¢ dcoscbeste net de aceste doud clanuri ira-
tionalc, prin coerenta ei, prin starca de luciditate care o orienteazi
in permanentd si care o caracterizeaza. Intr-adevir, ,,continuumul
mental™ nu scapd niciodatd vointci yoginului. Acest continuum nu
s¢ imbogdteste nici o singurd datd pe ¢di laturalnice, prin asociatii
nccontrolate, prin analogii, simboluri etc. Meditatia nu incctcazi
nici o clipd si fie un instrument de pitrunderc in csenta lucrurilor,
adicd, in cele din urmd, un instrument de luare in posesie, de | asi-
milare™ a realului®.

7. ROLUL LUI ,DUMNEZEU"

Spre deosebire de Samkhya, Yoga afirmd cxistenta unui
Dumnezcu, Igvara (literal, ,Domn, Stidpan*). Dcsigur, acest
Dumnezeu nu este creator (dupd cum am vizut, Cosmosul, viata
st omul au fost . create™ de prakrti, cici toate provin din substanta
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primordiald). I¢vara poate accelera, insd, la anumiti oameni, pro-
cesul de cliberare; el i ajutd sa ajungd mai repede la samadhi.
Domnul-Dumnezeu mentionat de Patanjali estc mai degrabd un
Dumnczeu al yoginilor. El nu-i poate veni in ajutor decat unui
yogin, adicd unui om care a ales deja calca Yoga. De altminteri,
rolul lui J¢vara este destul de modest. De exemplu, el poate face
ca yoginul care l-a ales drept obiect al concentrdrii sd obtind
samadhi. Dupd Patanjali (Yoga-Satra, 11, 45), acest ajutor divin
nu este efectul vreunci ,,dorinte™ ori al vreunci ,,emotii* — cici
Dumnezeu nu poate avea nici dorinte, nici emotii —, ci al unei , sim-
patii metafizice™ intre Igvara $i purusha, simpatic care se explicd
prin corespondenta intre structurile lor. Igvara este un purusha liber
dintru eternitate, ncatins de durerile si de impurititile existentei
(Yoga-Sitra, 1, 24). Comentand acest text, Vyasa precizeazd ci
dcosebirea dintre , spiritul eliberat™ si I¢vara este urmitoarea: cel
dintai a fost candva intr-o relatic (fic ea si iluzoric) cu experienta psi-
ho-mentald, in timp ce Igvara a fost intotdeauna liber. Dumnezeu
nu se lasd atras nici prin ritualuri, nici prin devotiune, nici prin
credinta in , harul* sdu; ,,esenta™ Jui colaboreazd instinctiv, ca sd
spunem asa, cu Sinele care vrea si sc clibereze prin Yoga.

Este vorba mai dcgrabd de o simpatie de ordin metafizic, care
leagd doud entitdti inrudite. S-ar pdrca cd aceastd simpatie pe care
o aratd fatd de cativa yogini — adicd fatd de cei cativa oameni
care-si cautd eliberarca prin tehnicile Yoga — a epuizat capaci-
tatca pe care o avea I¢vara de a se interesa de soarta oamenilor.
Din acest motiv, nici Pataiijali si nici Vyasa nu reugesc sd explice
in mod convingdtor interventia lui Dumnezeu in Natura. Intclegem
¢l I¢vara a patruns oarecum din afard in dialectica Samkhya-Yoga.
Deoarece ne amintim cd Samkhya afirmad (iar Yoga isi insuscste
aceasti afirmatic) cd substanta (prakrti) colaborcazi, prin ,instinc-
tul siu teleologic™, la eliberarca omului. Astlel, rolul pe care-l are
Dumnezeu in dobandirea acestei libertiti este unul lipsit de im-
portantd, dat fiind ca substanta cosmicd cste cca care isi asumd
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sarcina eliberdrii numerosilor Sinc (purusha) prinsi in mrejele ilu-
zorii alc cxistentei.

Desi a introdus in dialectica doctrinei soteriologice Samkhya,
acest element nou si (in cele din urmi) absolut inutil, /¢vara,
Patajali nu-i acorda totusi importanta pc carc i-o vor acorda co-
mentatorii tarzii. In Yoga-Satra conteazi in primul rand tehnica;
altfel spus: vointa si capacitatea de stdpénire de sine si de concen-
trarc a yoginului. De ce a simtit totusi Pataiijali nevoia de a-1 intro-
duce pe I¢vara in doctrind? Fiinded /¢vara corespundea unei
realitdti de ordin experimental; intr-adevir, I¢vara poatce sii pro-
voace sumadhi, cu conditia ca yoginul si practice exercitiul numit
i¢varapranidhana, adica devotiunca citre Igvara (Yoga-Satra, 11,
45). Propunindu-si sd adune si s clasifice toate tehnicile Yoga
validate de , traditia clasicd”, Pataijali nu putea si neglijeze o serie
de experiente pe care numai concentrarea in I¢vara le ficuse posi-
bile. Cu alte cuvinte, aldturi de o traditic Yoga eminamente magici
si care nu fdcea apel decit la vointa si la fortcle personale ale asce-
tului, exista si o altd traditie, ,,misticd", in care ctapelc finale ale
practicii Yoga erau cel putin inlesnite prin devotiune — fie ea si
foarte rarefiatd, foarte ,intelectuald” — fatd de un Dumneczeu. De
altfel, cel putin asa cum apare ¢l la Patadjali si la Vyisa, I¢vara
nu are nici mdretia Dumnezeului creator si atotputernic, si nici pa-
tosul specific unui Dumnezeu dinamic si lipsit de naturalcte din
diversele mistici. In fond, /¢cvara nu este decit un arhetip al yo-
ginului: un macroyogin; el este, probabil, un patron al anumitor
secte yogine. Intr-adevir, Pataijali precizeazd cd I¢vara a fost un
guru al inteleptilor din timpuri imemoriale; pentru ci, adaugd el,
I¢vara nu este inldntuit de Timp (Yoga-Sitra, 1, 26).

Sd retinem totusi de pe acum un detaliu a cdrui semnificatie
nu ni s¢ va dezvidlui decat mai tarziu: Patanjali introduce un
~Dumnezeu* cdruia nu-i acordd, ce-i drept, decat un rol destul de
modest, intr-o dialecticd a eliberdrii in carc prezenta lui nu era
necesard: celui carce il ia drept obiect al concentrirnii sale, I¢ovara
i1 poate inlesni dobandirea lui sumadhi. Dar — dupi cum vom
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vedea — samdadhi poate fi dobandit si fard accastd ,,concentrare
in Igvara™. Yoga pe care o practicd Buddha si contemporanii sii
va renunta la aceastd ,,concentrare in Dumnczeu®. Intr-adevir, ne
putem imagina cu usurintd o Yoga care sid accepte intru totul dia-
lectica Samkhya, si nu avem nici un motiv sd credem cd o asc-
menca Yoga, magicd si atee, nu a existat. Patanjali a fost totusi
nevoit sd-1 introducd in Yoga pe Igvara; pentru cd Igvara cra, ca
sd spunem asa, un dat experimental: intr-adevir, yoginii apclau
la Igvara, desi ci s-ar fi putut clibera numai prin practicarca si res-
pectarca tehnicii Yoga.

Este vorba, aici, de polaritatea magie—misticd, pe carc vom
invita sd o cunoastem mat bine, in toate formele ci, nenumadrate,
in cele cc urmeazd. Este insd remarcabil rolul din cc in ce mai activ
pe care ajunge si-1 detind Igvara la comentatorii tarzii. Vichaspati
Migra si Vijiana Bhikshu, de exemplu, ii acordd o mare impor-
tantd lui Igvara. Este adevdrat cd acesti doi comentatori i inter-
pretecaza pe Pataijali i pe Vyasa din perspectiva spiritualititii
contemporane lor. Or, ei trdiesc intr-o epocd in care intreaga Indie
cra imbibatd de curente mistice si devotionale. Tocmai aceastd vic-
toric aproape universald a ,,misticii* aparc drept una dintre cele
mai semnificative in Yoga ,,clasicd™ care s-a indepdrtat astfel de
caracteristica sa originard, si anume, de ,,magic™. Astfcl, sub influ-
cntele conjugate ale anumitor idei vedantine $i ale devotiunii mis-
tice, bhakti, Vijiana Bhikshu stdruic indelung asupra ,harului
special al lui Dumnezeu® (Yoga-sara-samgraha, in textul sanskrit,
pp- 9, 18-19,45-46). Un alt comentator, Nilakaiitha, afirmd cd,
desi inactiv, Dumnezeu 11 ajutd pe yogini asemenea unui magnet
(cf. Dasgupta, Yoga as Philosophy and Religion, p. 89). Acclasi
autor i1 atribuie lui I¢vara, o ,,vointd™ apta sd predestineze vietile
oamenilor; cdci cl ii sileste pe accia pe care vrea si-i inalte sd
sdvarscascd fapte bune, iar pe aceia pe care vrea sd-1 nimiceascd,
sd facd fapte rele™ (ibid., p. 88). Cat de departe suntem de rolul
modest atribuit de Pataiijali lui I¢vara. ..
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8. SAMADHI

Sd ne amintim ¢d ultimele trei ,membre din Yoga™ (voganga)
reprezintd niste .cxperiente™ si niste ,,stiri™ atat de strans legate
una de alta, incat au fost desemnate cu acelasi nume: samyana.
Sd obtii sumyana intr-un  plan* anume (bhumi) inseamni: si obtii
si sd realizezi totodatd | concentrarca' (dharana), ~meditatia*
(dhyana) si ,staza™ (samadhi); acest ,plan sau nivel poate fi, de
exemplu, cel al materiei inerte (pdmantul ete.), sau cel al matcrici
incandescente (,,focul* etc.). Trecerea de la ,,concentrare™ la . me-
ditatic™ nu nccesitd practica nici unei tehnici noi. Totodatd, din
momentul in care yoginul a reusit si s¢ ,,concentreze™ si sd ,,me-
diteze™, nici un exercitiu Yoga suplimentar nu mai este necesar
pentru a realiza samadhi. Samadhi®, ,en-staza® yogini, cste re-
zultatul final §i incoronarea tuturor eforturilor si exercitiilor spiri-
tuale ale ascctului. Dificultitile pe care trebuie si le depasim daci
vrem sd intelegem cu exactitate in ce constd aceastd , stazid™ yogind
sunt numeroasc.

Aceste dificultiti persistd chiar dacd nu am lua in considerare
semnificatiile secundare atribuite conceptului de samadhi in li-
teratura buddbhistd, ca si in varictitile ,,baroce™ de Yoga, si ne-am
Opri numai asupra scnsului si a valorii pe care i le atribuic Pataiijali
s1 comentatorii sdi. Cici, pe de o parte, samadhi cxprimi o
wexperientd™ indescriptibild din toate punctele de vedere; pe de altd
parte, aceastd ,,cxperientd enstaticd* nu este monovalenti: mo-
dalitdtile ei sunt foarte numeroase. Procedind gradat, din ctapi
in ctapd, sd incercdm sd vedem la cc sc referd samacdhi. Mai intai,
cuvantul este folosit intr-o acceptie gnoscologicd; samddhi este
acea stare contemplativd in care gandirca percepe nemijlocit
forma obiectului, fard ajutorul categoriilor si al imaginatiei
(kalpana); stare in carc obicctul se dezviluic ,in sine™ (vvariapa)
in ceca cce are el esential, si ca si cum ar fi golit de sinc insusi*
(arthamatranirbhasam svaraptaganyamiva; Yoga-Satra, 111, 3).
Comenténd acest text, Vachaspati Migra citcazd un [ragment din
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Vishnu Purana (V1,7,90), unde se afirma cd yoginul care a incctat
sd foloseascd ,.imaginatia® nu mai considerd actul si obiectul medi-
tatiei ca fiind distincte unul de celdlalt. Existd o coincidentd rcald
intre cunoasterea obiectului si obicctul cunoasterii; acest obiect
nu se mai infdtisecaza constiintei in relatiile care il delimitcazd si
il definesc ca fenomen, ci ,ca si cum ar fi golit de el insusi*. lluzia
st imaginatia (kalpana) sunt astfel definitiv suprimate de samddhi.

Nu trebuie totusi sd considerdm aceastd stare yogind drept o
simpld transd hipnoticd. ,,Psihologia™ indiand cunoaste hipnoza,
§1 0 atribuic unci stiri mentale de concentrare ocazionald si provi-
zoric (vikshipta). Uncle texte din Mahidbharata dezviluie conceptia
populari indiand referitogre la transa hipnoticd; conform acestei
conceptii, transa nu este decat un baraj automat al ,,fluviului con-
stiintei*, s1 nu o ekagrata yogind. Indienii nu confundau intot-
dcauna hipnoza cu transele yogine, ceea ce reiese clar, de exemplu,
dintr-un fragment din Mahabharata (X111, 40, 46, 47, 50-51; 41,
13, 18). Cum trebuia sd plece in pelerinaj pentru a sdvarsi un sacri-
ficiu, Devagarman il roagd pe ucenicul sdu, Vipula, si o apere pe
sotia sa, Ruci, de farmecele zeului Indra. Atunci, Vipula o priveste
in ochi, iar Ruci nu este constientd de influenta magneticd a pri-
virilor. O dati , fixat" acest ochi al operatorului, spiritul siu trece
in trupul lui Ruci, si accasta rdimanc impietritd, aidoma unei pic-
turi®. Atunci cand Indra intrd in camerd, Ruci ar vrea s se ridice
s1 sd-si indeplincascd indatoririle de gazdd, dar, ,,cum fusese imo-
bilizatd $i subjugatd™ de citre Vipula, ,,ii fu imposibil si schiteze
vreo miscare™. Indra rosti: ,.indemnat de Ananda, zcul lubirii, am
venit pentru dragostea ta, tu, femeie cu surasul voios!** Dar Ruci,
care dorea sd-i rdspundd, ,,nu se simti in starc si sc ridice si sd-i
vorbeascd™, pentru ¢d Vipula i subjugase simturile, inlintuin-
du-i-le prin lanturile Yoga* (babandha yogabandhaig ca tasyah
sarvendriyanisah) si ii era cu neputintd sd se miste (nirvikdra, . de
ncfolosit™, 41, 3—-12). Procesul hipnotic este rezumat astfel: ,,prin
unirca (sumyojya) razelor ochilor lui cu razele ochilor ei, el pitrunse
in trupul femeii, tot asa cum vantul pitrunde acrul* (40, 56-57)1".
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Pe dc altd parte, Bhatta Kallata descrie in tratatul sdu Spanda
Karika, diferentele cxistente intre transa hipnoticului si a somnam-
bulului, pe de o parte, si sumadhi, pc de alta. Starea vik¢ipta nu
este decit o paralizic, de origine emotiva sau volitivd, a fluxului
mental; nu trebuie sd confunddm acest baraj cu samdadhi, carc se
obtine numai prin ekagrata, adicd dupd suprimarca pluralititii de
stari mentale (sarvathata; Yoga-Satra, 111, 11).

Mai degrabi decit ,,cunoastere, samadhi este insi o |, stare”,
o modalitate enstaticd specificd in Yoga. Vom vedea indatd ci
accastd ,starc" face posibild auto-dezviluirca Sinelui (purusha)
datoritd unui act care nu cste parte constitutivd a nici unei ,.cxpe-
riente*. Dar nu orice samadhi dezviluie Sincle si nu orice | stazi*
facc ca cliberarea finald sd fic rcald. Pataiijali si comentatorii sii
disting mai multe feluri sau etape ale concentrdrii supreme. Atunci
cand samadhi sc obtine cu ajutorul unui obicct sau al unci idei
(adicd prin fixarca gandirii intr-un punct spatial sau asupra unei
idei), ,,staza" poartd numele de sumprajiata samdadhi. Atunci cind,
dimpotrivd, sumadhi sc obtinc in alara oricdrei relatii (fic dc ordin
exterior, fic de ordin mental), adicd atunci cand se obtine o ,,con-
junctie™ in care nu intervine nici o ,alteritate™, ¢i care ¢ste pur si
simplu o intelegere deplind a fiintel, ceea ce sc realizeazd este
asamprajiata sumadhi (,,stazd nediferentiatd™). Prin urmarc, avem
de-a face cu doud categorii de ,stiri™, total diferite: prima seric
de stiri se obtine prin tchnica Yoga a concentirrii (dharana) si a
meditatici (dhyana); cea de-a doua cuprinde, de fapt, o singurd
.stare™, sl anume en-staza neprovocatd, ,raptul”. Fird indoiald ca
sl asamprajiata saumadhi se datoreaza tot eforturilor prelungite ale
yoginului. Ea nu este un dar, si nici o stare de gratic. Nu poti
ajunge la ea fdrd ca in prealabil sd fi experimentat indcajuns toate
varictatile de samadhi incluse in prima categorie. Ea este incoro-
narea nenumdratelor ,,concentrdri® si ,meditatii* care au prece-
dat-o. Dar ca soscste fdrd sa fie chematd, provocatd ori pregdtitd
in mod special: iatd de ce o putem numi un rapt™.
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Evident, ,cn-staza difcrentiatd, samprajiata samadhi, cuprinde
mai multe etape. Aceasta se datoreazd faptului ci ea este perfec-
tibili si ¢ nu realizcazd o, stare™ absolutd si ireductibild. In prima
etapd, gandirea se identificd cu obiectul gandit, meditat in tota-
litatca sa esentiald™, cdci un obiect este alcdtuit dintr-un lucru,
dintr-o notiune si dintr-un cuvant, iar aceste trei ,aspecte’ ale
realitdtii se gasesc, pe toatd durata meditatiei, in perfectd coinci-
dentd cu gandirea (citta). Accastd ,identificare™ poartd numele de
savitarka (Yoga-Satra, 1,42), etapd imperfectd si pe care trebuic
s-0 depdsesti dacd vrei sd ajungi la nirvitrarka samadhi (ctapa
Lnon-argumentativa™). Aceastd a doua ctapi este explicatd de
Vyasa (Yoga-Satra, 1, 43), dupd cum urmeazi: ,,Citta devine
nirvitarka dupd ce memoria inceteazd sd mai functioneze, adicd
dupd cc iau sfarsit asociatiile verbale sau logice; in momentul in
carc obicctul este golit de numce si de sens; in care gandirea se
reflectd imediat, luand forma obicctului si strdlucind exclusiv cu
acest obiect in ¢l insusi (svarapa)™. In accastd meditatic, gandirca
este cliberatd de prezenta ,cului, intrucat actul cognitiv (,,eu
cunosc accest obiect™ sau ,acest obicct imi apartine™) nu se mai
produce; gandirea este (devine) ea insdsi acest obicct (Vachaspati
Migra, 1,43). Obicctul nu mai este cunoscut prin asociatii — adica
el nu mai este integrat in seria reprezentdrilor anterioare, nu mai
este localizat prin relatii exterioare lui (denumire, dimensiune, in-
trebuintare, categorie) si, ca sd spuncm asa, sdricit prin procesul
obisnuit de abstractizare al gandirii profane — el este perceput
direct, in nuditatca sa existentiald, ca un dat concret si ireductibil.

Sd observdm ca, in aceste etape, sumprajidta samadhi se dove-
deste a fi o ,stare* obtinutd datoritd unei anumite ,,cunoasteri*.
Contemplatia face posibild en-staza; la randul ei, en-staza permite
o pdtrundere mai profundd in realitate, provocand (sau inlesnind)
0 noud contemplatie, 0 noud ,stare” yogind. Nu trebuie sd uitim
nici o clipd aceastd trecere de la ,cunoasterc™ la ,starc™, cici, dupad
pdrerca noastrd, ca este trasitura ce caracterizeaza samadhi (ca si
orice ,meditatic” indiand, de altfel). In samadhi, se produce
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LTuptura de nivel™ pe care doreste si o realizeze India, si care este
trecerea paradoxald de la a fi la ¢ cunoaste. Accastd ,cxperientd™
supra-rationald, in care realitatea este dominatd si asimilatd de
cunoastere, conduce in cele din urmi la fuziunca tuturor modali-
tatilor fuintei. Vom vedea in cele ce urmeaza ca aici sc afld sensul
profund si functia principald a lui samadhi. Pentru moment, dorim
sd insistdm asupra faptului cd atat savitarka, cat si nirvitarka sa-
madhi sunt ,stdri-cunoastere™ obtinutc prin concentrarca asupra
unitdtii formale a ,,obicctelor™.

Dar si aceastd ctapd trebuic depisitd, dacd vrem sa pitrundem
in esenta insisi a lucrurilor. In acest fel isi incepe yoginul meditatia
savigara (,reflexivd™); gandirca nu sc mai opreste asupra aspec-
tului exterior al obiectelor materiale (obiecte care sunt alcdtuite
din agregate de atomi, din particule fizice etc.); dimpotrivi, ea cu-
noaste direct, nemijlocit, aceste nuclee energetice infinitczimale
pe care tratatele Samkhya si Yoga le numesc tanmatra. Atunci
cand gandirea se identificd acestor tanmatra, fard ca ca sd experi-
menteze, in acclasi timp, ,,sentimentele™ pe care tanmatra le
produc, prin chiar natura lor energeticd, adicd atunci cind yoginul
le ,,asimileazd in mod ideal*, fdrd ca din aceasta sd rezulte vreun
sentiment de suferintd sau de plicere, de violentd sau de inertie
etc., se ajunge la meditatia nirvicara. Atunci, gandirea se confunda
cu aceste nuclece infinitezimale de energic care constituic ade-
varatul temei al universului fizic. Este o adevaratid cufundare in
esenta Tnsdsi a lumii fizice, nu numai in fenomenele specificate
st individuate (Vyasa si Vachaspati-Migra analizeaza aceste etape
in comentariile lor la Yoga-Sitra, 1, 44, 45).

Etapele savitarka, nivitarka si savicara sc numesc bijasamadhi
(,,saumadhi cu sdmantd, germen™, cu suport), in mp c¢ nirvicara
samadhi sc numeste nirbija samadhi (,.fara samanta, germen; [ard
suport. Aceastd ,stare™ este o ,,concentrare inconsticntd a obice-
tului™ (Vyasa, Yoga-Satra,1,2). Din acest moment, s¢ manifesta
facultatea cunoasterii absolute* (rtambharaprajia; Yoga-Satra,
1, 48). Ar fi gresit sd credem ¢ accastd ,,concentrare inconsticntd a
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obiectului™ este o simpli transd In care constiinta s-ar vida de con-
tinut, atunci cind stim ¢ ,,nimic nu devine obicct real al cunoas-
terii”. Intr-adevir, nirbiju saumadhi nu este . vidul absolut*™. , Starca™
si totodatd ,.cunoasterea’™ pe care le exprimad acest termen sc referd
la abscnta totald a obicctelor din constiintd, si nicidecum la o con-
stiintd absolut golitd, vidd. Deoarcee, dimpotrivd, pand in acel mo-
ment, constiinta este plind pand la saturatic de o intuitic dircctd
si totald a fintet. Intr-adevir, ,facultatea de cunoastere absolutd™
nu cste nimic altceva decat descoperirea plenitudinii ontologice,
in care fiinta si cunoasterea inceteazd de a fi disjuncte. Fixatd in
samadhi, constiinta (citta) poate avea acum revelatia imediata
a Sinelui (purusha). Datoritd contempldrii (care este, de fapt,
participarc”), durerca existentei este abolitd (Vijiidna Bhikshu,
Yoga-sara-samgraha, ed. G. Jha, p. 5). Mai existd alte doud stadii
superioare: 1. anandanugata, obtinut prin meditatic asupra fericirii,
a cirei manifestare este luminozitate cternd si autoconstiinta lui
sattva, si 2. dsmitanugata, la care se ajunge in momentul in care
intelectul (buddhi), perfect izolat de lumea exterioard, nu-1 mai re-
flectd decat pe purusha. Vom vedea indatd care sunt implicatiile aces-
tei , reflectdni™ a Sinelui; ele nu sunt numai de ordin enstatic, pentru
cit pun in discutic statutul ontologic al omului, in totalitatea sa.

Dar, inainte de a aborda problemele pe care le ridica asampraj-
Adta samddhi, sd privim mai indcaproape rezultatele celorlalte va-
rictiiti de samadhi. Singurcle rezultate care il pot interesa pe yogin
sunt, evident, rezultatcle de ordin practic, adicd: patrunderea in regiu-
nile inaccesibile experientei normale, luarea in posesic a zonelor
constiintei §i a sectoarelor realititii rimase pand atunci invulnera-
bile, ca sd spunem asa. Ajuns in acest stadiu al disciplinei sale me-
ditative, yoginul dobéindeste acele ,.puteri miraculoase™ (siddhi)
cirora le este consacratd cartea a lll-a din Yoga-Satra, incepand
cu sitra 16. ,Concentrindu-sc*, ,,meditand™ si realizand samadhi
fatd de un anumit obicct sau fatd de o intrcagi clasd de obiccte,
cu alte cuvinte practicind samyama'', yoginul dobandeste anumite
.puteri* oculte asupra ,,obiectului® sau a . obicctelor* experimentate.
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Astfel, de exemplu, practicand samvama asupra distinctiei
dintre ,,obiect™ si ,idee™, yoginul cunoaste ,,sunetele™ tuturor crea-
turilor (Yoga-Satra, 111, 19). Practicand samyama asupra rezi-
duurilor subconsticnte (samskara), el isi cunoaste cxistentele
anterioare (111, 18). Prin sumyama excreitatd asupra . ,notiunilor*
(pratyaya), yoginul cunoaste ,,stirile mentale™ ale altor oameni
(111, 19). . .Cunoasterea stdrilor mentale nu implicd insd si cunoas-
terea obicctelor care le-au generat, acestea din urma nefiind in
legdturd directd cu gandirca yoginului. El cunoaste emotia mentald
a iubirii, dar nu cunoaste obiectul wbirii (Yyasa, ibid.). Saumyama
desemncazd — dupd cum tocmai am amintit — ultimele trei
»membre Yoga"; dharana, dhyana si samadhi. Yoginul incepe
prin a s¢ concentra asupra unui ,,obiect”, asupra unei ,idei*; sau,
de exemplu, asupra reziduurilor subconstinte (samskara). Dupi
ce a reusit si obtind ekagrata in ceca ce priveste aceste reziduuri,
el incepe sd le ,,mediteze”, adicd sd le asimileze magic, si si le
insuseascd. Dhyana, meditatia, face cu putintd samprajiata sa-
madhi, in spetd bija sumadhi, adicd samadhi cu suport (cvident,
in cazul dc fatd suporturile sunt chiar reziduurile subconstiente).
Prin en-staza yogind atinsd pornind de la aceste reziduuri, se ajunge
nu numai la intelegerea si asimilarca lor magici (ceca ce se putuse
deja obtine prin dharana si prin dhyana), ci si la transmutarea
.cunoasterii* insesi in ,,posesiunc. Sumadhi are ca rezultat identi-
ficarea neintreruptd a celui care mediteazi cu ceca ce el mediteazi.
Este evident ci, intelegind aceste reziduuri subconsticnte pand la
a deveni el insusi aceste reziduuri, yoginul nu numai ¢d le cunoaste
in calitate de reziduuri, ci le reintegrecazd in ansamblul din care
fuseserd desprinse: pe scurt, el poate retrdi la modul ideal (adicd
fard sa fi trdit ,.experienta” lor) existentele sale anterioarc.

Sd amintim si celdlalt exemplu (Yoga-Satra, 111, 19): prin
samyama asupra ,notiunilor”, yoginul realizcazd intrcaga serie
infinitd a ,stdrilor psiho-mentale* ale altor oameni; cici, din clipa
in care ,stdpaneste dinduntru® o notiune, yoginul vede ca pe un
ecran toate ,stdrile de constiintd™ pe care accastd notiunc este

84

TEHNICILE

susceptibild sd le trezeascd in sulletul celorlalti oameni. El vede
o infinitate de situatii cdrora le poate da nastere aceastd notiunce,
cdici, nu numai cd el a asimilat continutul ,,notiunii*, ci, mai mult,
a pitruns chiar in dinamismul ei inferior, si-a insusit destinul uman
al notiunii etc. Unele dintre aceste puteri sunt incd si mai miracu-
loase. In lista sa de siddhi, Pataiijali mentioncazi toate ,,puterile*
legendare care obsedeazd, cu o intensitate egald, mitologia, fol-
clorul si metafizica Indici. Spre deosebire de textele folclorice,
Patanjali ne di cateva explicatii, foarte sumare, referitoare la aceste
Wputeri. Astfel, de exemplu, dorind si explice de ce sumyama
asupra formei corpului il poate face invizibil pe cel care o practicd,
Pataiijali alirmd c3 samyama facce ca trupul sd devind imperceptibil
pentru restul oamenilor, si, ,,nemaiexistind un contact direct al
ochilor cu lumina, corpul dispare* (Yoga-Satra, 111, 20). Aceasta
este explicatia pe care o dd Patanjali disparitiilor si aparitiilor
yoginilor, miracolul mentionat de nenumdrate texte religioase,
alchimice si folclorice indicne. Iatd comentariul lui Vichaspati
Migra (ibid.): ,,Corpul este alcdtuit din cinci esente (tattva). El
devine un obiect perceptibil ochiului, datoritd faptului ¢d are o
formd (ripa, carc mai inscamnd si «culoare»). Prin accastd riapa,
corpul si forma lui devin obiecte ale perceptici. Atunci cand yo-
ginul practicd samyama asupra formei corpului, el distruge percep-
tibilitatea culorii (rigpa) carce este cauza perceptici corpului. De
aceea, atunci cand posibilitatea perceptiei dispare, yoginul devine
invizibil. Lumina imprimatd ochiului unei alte persoane nu mai
vine in contact cu corpul care a dispdrut. Cu alte cuvinte, corpul
yoginului nu constituic obiect de cunoastere pentru nici un alt om.
Yoginul dispare atunci cand nu doreste sd fie vdzut de cineva™.
Acest text al lui Viachaspati Migra incearcd sd explice un fenomen
yogin prin teoria perceptici, fard sd recurgd la miracol. De altfel,
tendinta generald a textelor yogine mai importante este aceca de
a explica orice fenomen metapsihic si ocult prin ,puterile” doban-
dite de practicant si de a exclude orice interventie supranaturald.
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Pataiijali mentioneaza si celclalte ,,puteri™ care se pot obtine
prin sumyama, cum ar [i puterea de a cunoastc momentul mortii
(Yoga-Satra 111, 21), sau puterile fizice extraordinare (111, 23), ori
cunoasterea lucurilor subtile™ (111, 24) cte. Practicand samyama
asupra Lunii, sc obtine cunoasterea si sistemului solar (111, 26);
asupra plexului ombilicului (nabhicakra), se obtine cunoasterca
sistemului corpului (I11, 28), asupra cavititii gatului (kanthakupe),
disparitia senzatiilor de foame si de sete (11, 29); asupra inimii, cu-
noasterca spiritului (111, 33). ,Cunoasterea™ obtinutd prin tchnicile
samyama este, de fapt, o luare in posesic, o asimilare a realitdtilor
asupra cdrora mediteazd yoginul. Tot ceca ce este ,,meditat” este
— prin chiar virtutea magici a meditatiei — asimilat, posedat'?.

Nu este greu de inteles cd profanii au confundat dintotdeauna
aceste ,puteri” (siddhi) cu vocatia Yoga. In India, un yogin a fost
intotdcauna considerat un mahasiddha, un detindtor de ,puteri
oculte®, un ,magician*. Intreaga istorie spirituald a Indici, in care
.~magicianul* a jucat intotdcauna un rol important, ne demon-
streazd cd accastd opinic profand nu este total eronatd. India nu
a putut uita niciodatd c¢d omul poate deveni, in anumite circum-
stante, ,,om-zcu*. Ea nu a putut accepta actuala conditic umana
alcdtuitd din suferintd, neputintd si precaritate. Ea a crczut intot-
deauna in existenta ,,oamenilor-zei*, a ,,magicicnilor”, cici ea a
avut tot timpul in fatd exemplul yoginilor. Este o evidentd ¢ toti
acesti ,,oameni-zei™ $1 ,magicicni* au dorit depdsirea conditici
umane. Dar foarte putini dintre ei reuscau sd treacd de conditia de
siddha, conditia ,,magicianului**. Cu alte cuvinte, crau foarte putini
cei care izbutcau si reziste celei de-a doua tentatii, cca a magiei.

Intr-adevir, ne amintim ¢, in conceptia Indiei, renuntarea are
o valoarc pozitivd. Cel care renuntd nu sc simte, prin accasta, mic-
sorat ori slabit, ci, dimpotrivd, imbogitit: pentru ci forta pe care
0 dobéndeste renuntand la o plidcere oarccare intrece cu mult pli-
cerea la care renuntase. Datoritd renuntirii, a ascczcel (tapas), oa-
menii, demonii sau zeii pot deveni atat de puternici, incdt ar fi o
amenintare pentru economia intregului Univers. In mituri, in
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legende si povestiri sunt nenumdrate episoade in care personajul
principal estc un om sau un demon care, datoritd puterii magice
obtinute prin ,renuntare™, tulburd pana si linistea unui Brahma ori
a unui Vishnu. Desigur insi cd indatd ce ascctul acceptd si se folo-
scasci de fortele magice dobandite prin infrangerile sale posibi-
litatea pe care o avea de a dobindi noi forte disparc. Cel cc renunta
la viata profand ajunge in cele din urma bogat in forte magice; insd
acela care cedeazd tentatiei de a sc folosi de aceste forte magice
va sférsi prin a fi un simplu ,magician® cdruia ii lipseste puterea
dc a sc depdsi. Numai o noud renuntare si o luptd victorioasd
impotriva tentatici magici aduc, o datd cu cle, 0 noud imbogdtire
spirituald a ascctului. Potrivit lui Pataijali si conform intregii
traditii Yoga clasice — ca sd nu mai vorbim de¢ mectafizica ve-
dantini, care dispretuicste orice ,,putere’ — yoginul se foloseste
de nenumdrate siddhi pentru a dobandi din nou libertatea supremd,
asamprajiiata samadhi, si nicidecum pentru a obtine stdpanirca
clementelor-stipanire, la urma urmei, fragmentard si provizoric.
Cici, dupd pdrerea lui Pataiijali, nu , puterile oculte™, ci sumadhi
reprezintd adevdrata |, stipanire”.

Intre diferitele . stadii** de sumprajidta samdadhi existd o conti-
nud oscilatie, datoratd nu instabilitdtii gandini, ci legiturii intime,
organice carc existd intre aceste ,stadii*. Yoginul trece de la unul
la celilalt, constiinta sa disciplinatd si purificatd excersandu-se rand
pe rand, in diverse varictiti de contemplatic. Atunci cand géndirea
devine cu desdvirsire imobild, atunci cand citta nu mai este tulbu-
rat nici micar de oscilatia intre modalititile meditatiei, se ajunge la
asamprajidata sumadhi, en-stazd a vacuititii totale, lipsitd de con-
tinut senzorial si de structurd intelectuald, stare neconditionatd, care
nu mai este ,.experientd™ (pentru ¢d nu mai existd aici nici un fel
de relatie intre constiintd si lume), ci ,revelatic™. Indeplinindu-si
misiunea, intelectul (buddhi) se retrage, despirtindu-se de purusha,
si se reintegreazd in prakrti. Sincle rdimane liber, autonom, con-
templandu-se pe sine insusi. Constiinta este suprimatd, adicd ca
nu mai functioneazd, clementele ¢i constitutive resorbindu-se in
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substanta primordiald. Yoginul ajunge la cliberare: aidoma unui
mort, el nu mai are nici o relatic cu lumea, cste un ,,mort-viu*, un
»mort In viatd“.

Aceasta ar f1 situatia yoginului ajuns in asamprajiidta samadhi,
atat imp cat ¢l este privit din afard si judecat din punctul de vedere
al dialecticii eliberdrii si al raporturilor dintre Sinc si substanti,
asa cum a fost elaboratd aceastd dialecticd de Samkhya. n reali-
tate, daca tinem seama de ,cxperienta” diferitelor samadhi, situatia
yoginului cste mai paradoxald si nesfarsit mai plind de miretic.
Sd analizdm asadar mai atent cc vrea sd insemnce | reflexia® lui
purusha. in acest act de concentrare supremd, ,,cunoasterca® este
cchivalenti cu o ,apropriere™. Si aceasta deoarcce revelarca neme-
diatd a lui purusha este in acclasi timp descoperirea experimentali
a unci modalitdti ontologice inaccesibile programului. Nu putem
concepe acest moment decit ca pe un paradox; cici, o datd ajunsi
aici, nu am mai putca preciza in nici un fel in ce misuri se mai
poate vorbi despre contemplarca Sinclui sau despre o transformare
ontologicd a omului. Simpla reflexie™ a lui purusha este mai mult
decat un act de cunoastere misticd, pentru ¢d ii permite acestuia
sd aibd , stdpdnirc™ asupra lui insusi. Yoginul intrd in poscsic de
sin¢ printr-o ,stazd nediferentiatd™, al cirei unic continut este
Jiinta. Dacd am reduce aceastd | Juare in posesic™ la o simpli , cu-
noastere de sine™, oricit de profunda si de absoluti ar [i accasta,
am trdda paradoxul indian. ,Luarea in poscsic a Sinelui** modi-
ficd intr-adevir radical regimul ontologic al omului. ,.Descoperirea
de sine”, auto-reflexia lui purusha determind o | rupturd de nivel*
la scard cosmicd: ca urmare a aparitici sale, modalitatile realului
sunt abolite, fiinta (purusha) coincide cu nefiinta (,,omul™ pro-
priu-zis), cunoasterea devine , stdpanire™ magici, datoritd absor-
birii integrale a cunoscutului de citre cel cunoscitor. Si cum, de
data accasta, obicctul cunoasterii este Fiinta purd, lipsiti de orice
formi s1 de orice atribut, sumadhi conducc la asimilarca Fiintei
purc. Autorelevarea lui purusha echivalcazi cu o luare in posesie
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a Fiintei in toatd plenitudinea ei. In asamprajiiata samadhi, yo-
ginul este cfectiv Fiinta in totalitatea ei.

Evident, situatia este paradoxald; cdci cl este in viatd, si totusi
cliberat; arc un corp si totusi s¢ cunoaste, iar prin aceasta este pu-
rusha; triieste in duratd, dar participd in acclasi timp la nemurire;
coincide in sfarsit cu Fiinta in totalitatea ei, desi nu este decat un
fragment din accsta cte. Chiar de la inceputurile ci, insd, spirituali-
tatca indiand tinde citre accastd situatic paradoxald. Cici ce altceva
sunt ,,oamenii-zei** despre care vorbecam decat | Jocul gcometric™
in care coincid divinul si umanul, fiinta si nefiinta, eternitatea si
moartea. Intregul si partea? Si, poate mai mult decat orice alte
civilizatii, India a trdit intotdeauna sub semnul ,,oamenilor-zei™.

9. CONSIDERATII SUMARE

S recapituldm ctapele acestui lung si anevoios itinerar propus
de Pataiijali. nci de la inceput, scopul siiu este foarte clar: elibe-
rarea omului de conditia sa umand, cuccrirca libertdtii absolute,
realizarea neconditionatului. Metoda presupune nenumdrate teh-
nici (fiziologice, mentale, mistice), care, toate, au o trasdturd comuni:
caracterul lor antiprofan, sau, mai curand, antiuman. Profanul tri-
ieste 1n societate, se cdsdtoreste, 1si intemeiazd o familie; Yoga
recomandd singurdtatea si castitatea absolutd. Profanul este ,,pose-
dat** de propria sa viatd; yoginul refuzad si ,se lase trdit”; el fi
opune miscirii neincetate pozitia sa staticd, imobilitatea dasanei,
el 1i opune respiratiei agitate, aritmice si multiforme pranayama,
si sperd chiar sd reusescd retinerca totald a respiratiei, fluxului
haotic al victii psiho-mentale el 1i raspunde prin | fixarca gandini
intr-un singur punct®, primul pas citre retragerea definitivd din
lumea fenomenald pe carc o va obtine pratyahara. Toate tehni-
cile yogine indcamnad la acclasi gest: sd faci exact contrarul a ceca
cc natura umand te obligd. Nu cxistd inrcrupere, rupturd intre 1z0-
lare, castitate si samyama. Oricntarca ramanc mercu acecasi: sd

°
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rcactionezi impotriva tendintei | firesti, ,,profane™, in ultimd in-
stantd, ,,umanc™.

Aceasta totald opozitei fatda de viatd nu este noud, nici in India,
si nici in altd parte; recunoastem cu usurintd in ea polarizarea ar-
haici si universald dintre sacru si profan. Sacrul a fost dintotdcauna
ceva cu totul diferit, | ,cu totul altceva™ decat profanul. Iar jude-
catd in functie de acest criteriu, Yoga lui Patanjali, ca i toate
celelalte Yoga, isi pastreazd o valoare religioasd. Omul care 1si
refuzd conditia si care reactioncazi constient impotriva ei, stradu-
indu-se sd o aboleascd, este un om insctat de neconditionat, de
libertate, de ,,puterc’; intr-un cuvant, de una din ncnumdratele
modalitdti ale sacrului. Acecastd , rdsturnarc a tuturor valorilor
umanc™ pe care o urmdreste yoginul este validatd, de altfcl, printr-o
indelungatd traditic indiand; ciici, in perspectivd vedicd, lumea
zeilor este exact inversul lumii noastre (ména dreaptd a zeului
corespunde mainii stingi a omului, un obicct sfiramat aici, pe
pdmant, rimanc intact in lumea cealaltd etc.). Prin rcfuzul pe carc
il opune vietii, yoginul imitd un modecl transcendent: I¢vara. Si,
chiar daci rolul pe care-l joacd acest Dumnezeu in lupta pentru
eliberare se dovedeste destul de modest, imitarca unci modalititi
transcendente isi pdstreazd valoarca religioasd. '

Trebuic sd mentiondm cd yoginul se desolidarizeazi de viatd,
in etape. El incepe prin a suprima deprinderile vitale cele mai putin
esentiale: comoditatile, distractiile, zadarnica picrdere de imp, risi-
pirca fortelor sale mentale ete. Apoi, el incearcd sa unifice functiile
vitale cele mai importante: respiratia, constiinta. Disciplinarea
respiratiei, ritmarea ci, reducerea ei la o singurd modalitate — cea
a somnului profund — echivaleaza cu unificarca tuturor tipurilor
respiratorii. In planul vietii psiho-mentale, ekagrata urmareste
acelasi scop: fixarea fluxului constiintel, realizarca unui continuum
psihic [drd nici o fisurd, ,,unificarca™ gandirii. Chiar si cca mai
elementard dintre tehnicile yogine, asana, propunc o finalitatc
similard: dacd ar fi ca vrcodatd sa ajungem sd avem constiinta
Ltotalitdtin®™ corpului nostru, resimtit ca unitatc, nu am putca-o face
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decit experimentind una dintre aceste posturi hieratice. Simplifi-
carea cxtremi a vietii, calmul, senindtatca, pozitia staticd a corpu-
lui, ritmarca respiratici, concentrarca in acelasi punct ete., toate
aceste exercitii urmiresc acelasi scop, si anume abolirea multipli-
cititii si a fragmentdrii, reintegrarea, unificarea, totalizarea.

Putem obscrva astfel in ce mdsurd, retrdgandu-se din viata ome-
neasci profand, yoginul regscste o alta, mai profundd, mai ade-
viirati — pentru ci este ,ritmatd” —, viata insidsi a Cosmosului.
Intr-adevir, putem considera ¢ primele etape yogine sunt un cfort
ciitre . ,cosmicizarca omului. Transformarca haosului vietii bio-men-
tale profanc intr-un Cosmos este o ambitic pe carc o putem ghici
in toate tehnicile psiho-fiziologice, de la dsana pand la ekagrata.
Am ardtat intr-o altd lucrare (Cosmical homology and Yoga,
.Joumal of the Indian Society of Oriental Art", iunie-dccembrie
1937, pp. 188-203) ci 0 mare parte din tehnicile yogine si tantrice
s¢ explicd prin scopul de a omologa corpul si viata omului, pe de
o parte, cu astrele si ritmurile cosmice, pe de alta, in primul rind
cu Luna si cu Soarele. Nu s¢ poate obtine eliberarca finald fard
cunoasterea unei etape prealabile de ,,cosmicizare™, nu s¢ poate
trece direct de la haos la Libertate. Faza intermediard este Cos-
mosul, adici realizarca ritmului in toate planurile victii bio-men-
tale. Or, acest ritm este vizibil in structura Universului insusi,
datoriti rolului ,,unificator pe care il joaci astrele, si indeoscbi
Luna (pentru ¢ Luna este cea care misoard timpul si intcgreaza
in acelasi ansamblu o infinitate de realititi eterogene). Fiziologia
misticd indiand se intemeiazd, in mare parte, pe identificarea | so-
rilor si a ,Junilor” la nivelul corpului omenesc.

Desigur, aceastd ,,cosmicizare™ constituic doar o fazd interme-
diar, mentionatd sumar de citre Pataijali, dar care este de o deo-
sebitd importantd pentru celelalte scoli mistice indiene. Obtinutd
dupi . unificare”, ,,cosmicizarca™ continud acclasi proces, si anume
de a-1 reface pc om la alte dimensiuni, uriase, de a-i asigura expe-
riente macrantropice. Insd nici acest macrantrop nu poate avea
decit o existentd provizorie. Intrucat scopul final nu va fi atins
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decat atunci cand yoginul va fi reusit s se | retragd” inspre propriul
sdu centru si sd se desolidarizeze complet de Cosmos, devenind
impermeabil la experiente, ncconditionat si autonom. Accasti | re-
tragerc™ finald are semnificatia unei rupturi de nivel, a unui act de
adevdrata transcendentd. Sumdadhi, cu toate echivalentele sale tan-
trice, este, prin chiar natura sa, o ,stare* paradoxali, dat fiind ¢
goleste si n acclasi timp umple pani la satictate fiinta si gandirca.

Obscrvim ci cele mai importante experiente yogine si tantrice
implicd un paradox aseminitor. In prandyama, viata coexistd cu
oprirea respiratici (carc este, intr-adevir, contradictia [agranti a
victii); in experienta tantricd fundamentald (,,oprirea fluxului se-
minal®), . ,viata® coincide cu ,, moartea®, ,,actul* redevine ,,virtua-
litate™. Fird indoiald, paradoxul sc dovedeste a face parte chiar din
functia ritualului indian (ca, de altfel, din orice alt ritual); cici, prin
magia ceremonialului, un obiect oarecare incorporcazi divinitatea,
un , fragment™ (in cazul sacrificiului vedic, cirimida altarului)
coincide cu , Intregul** (Zeul Prajapati), Ncfiinta coincide cu Fiinta.
Din acest punct de vedere (al fenomenologici paradoxului), sa-
madhi sc situcazd pe o linic bine cunoscutd in istoria religiilor si
a misticilor: cca a coincidentei contrariilor. Este adevirat ¢ de
data accasta coincidenta nu cste numai simbolici, ci s1 concreld,
experimentald. Prin samadhi, yoginul transcende contrariile si
reuneste, intr-o experientd unicd, vidul si prea-plinul, viata si moar-
lca, [iinta si nefiinta. Mai mult chiar: ca toate stidrile paradoxale,
sumadhi arc valoarca unci reintegriri a variatelor modalititi ale
rcalului intr-o singurd modalitate: plenitudinca nediferentiati ante-
rioard Creatiei, unitatca primordiald. Yoginul carc ajunge la asam-
prajiata samadhi implineste totodatd si un vis, care constituie o
obsesie a spiritului omenesc incd de la inceputurile istorici™ sale:
coincidenta cu Intregul, rccuperarea Unitdtii, refacera nondualititii
initiale, abolirca Timpului si a Creatiei (adicd a multiplicitatii si
a eterogenitdtii cosmice); si, in special, abolirca bipartitici realului
in obiect si subiect.
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Nc-am inscla profund dacd am considera cd aceasta reintegrarc
supremd este o simpla regresic in indistinctul primordial. Yoga se
deschide vizand planul paradoxului, si nu se inchide vizand o ba-
nali si facil extinctie a constiintei. Din timpuri imemoriale, India
cunostea numeroasc ,transc™ si ,cxtaze™ obtinute prin narcotice
si prin toate cclelalte mijloace de golire a constiintel. Nu avem
dreptul sd integrdm samdadhi in nenumdratele categorii de evaziunce
spirituald. Eliberarca nu poatc fi asimilatd , somnului profund™ al
existentei prenatale, chiar dacd, in aparentd, recuperarca totalitati
obtinute prin en-staza nediferentiatd sc ascamdnd cu beatitudinca
preconstiintei foetale a fiintei omenesti. Trebuic sd tinem intot-
decauna scama de un fapt, ¢are este fundamental, i anume: yoginul
actioneazd asupra tuturor nivelurilor constiintei si ale subconsticn-
tului, pentru a-si croi drum citre transconstient (cunoasterea — pose-
siune a Sinelui, a lui purusha). El pitrunde in ,,somnul profund™
si in , starea a patra” (ruriya, starca catalepticd) cu o luciditate per-
fectd, fird sd se afunde in autohipnozd. Importanta pe care toti
autorii 0 acordd stdrilor yogine de supraconstiintd este o dovadi
cd reintegrarca finald urmeazd aceasta directie, $i ¢d nu se in-
dreaptd cdtre o, transd* mai mult sau mai putin profundi. Cu alte
cuvinte, recuperarca prin samadhi a non-dualitdtii initiale aduce
urmdtorul element nou in raport cu situatia primordiald (cca care
exista nainte de bipartitia realului in obicct—subiect): cunoasterea
unitdtii si a beatitudinii. O ,,reintoarcere la origini* existd, dar cu
dcoscbirca cid ,eliberatul in viatd* recupereazd situatia originard
imbogdtitd cu dimensiunca libertatii si a constiintei. Cu alte cu-
vinte, ¢l nu recupercazd o situatie ,,datd* automat, mecanic, ci rein-
tegreazd plenitudinea originard, dupd ce, in prealabil, a instaurat
acest mod de a fi inedit si paradoxal: constiinta libertatii, carc nu
existd nicdicri altundeva in Cosmos, nici la nivelurile vietii, nici
la ccle ale . divinitdtii mitologice™ (zcii, deva), si care nu existd
decat in cazul Fiintei Supreme.

Acum, ne putem da foarte bine scama de caracterul initiatic al
Yoga, cdci si in initiere are loc o ,moarte™, in vederea unei
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“renasteri®, dar noua nastere nu repetd ,,nastcrea naturald™; neofitul
nu regdscste lumea profand, o lume pentru care el murise in timpul
initicrii, ¢i o lume sacrd, o lume care corespunde unui nou mod
de a i, inaccesibil nivelului ,natural® (profan) al existentei.

NOTE
I Acest termen traduce sensul indian: dupid cum observa Paul
Masson-Oursel, ,,India nu cunoaste «stari» de constiinta. Fenomenul obiec-
liv sau subiectiv este vruti,  varte)" (L' Inde antique et la civilisation indienne
p- 249). Suntem totusi obligati sd pistrdm terminologia curentd, tocmai pentru
a nu complica si mai mult intelegerea sistemelor indiene.

2 Actiune* nu inseamni totusi agitatie, efort cu orice pret. Viachaspati
Migra (Yoga-Satra, 11, 1; cf. Vijiiana Bhikshu, Yogasara-samgraha,11,42),
insista in mod deosebit asupra urmatoarelor aspecte: a) actiunea (kriyayoga)
nu trebuie exageratd, pentru ca echilibrul psihologic sd nu fie tulburat; b) ea
nu trebuie realizatd in vederea unor rezultate, a unor ,roade™ (altfel spus, cu
wsete”, cu ,pasiune™); ea nu trebuie s fie rezultatul , dorintei* umane, al
satisfacerii poftelor si ambitiilor, ci rezultatul dorintei — calme, potolite —
de a iesi din ,uman”.

3 Yoga acordd o importantd capitald acestor forte secrete ale capacititii
wgeneratoare™ care, atunci cand sunt consumate, disperseaza energia cea mai
pretioasd, diminueazi capacitatea cerebrala si fac dificild concentrarea; dacd,
dimpotrivd, ele sunt strapdnite si . franate”, faciliteaza ascensiunca contem-
plativd. Cu toate acestea, trebuie sd addugdm cd abstinenta sexuald (brahma-
charya) nu inseamni numai renuntarea la acte sexuale, ¢i si ..arderea™ ispitei
carnale insesi. [nstinctul nu trebuie sd rdimand subteran, difuz in subconstient,
si nici nu trebuie , sublimat™, ca in cazul misticilor, ¢i pur si simplu distrus,
wdezradacinat™ din constiintd si din simturi (vom vedea, in continuare, in ce
sens valorizeaza tantrismul si alte secte energia sexuald si erotica mistica™.
Evident, Patanjali reprezintd prin excelentd traditia ascetica.

4 Silaba mistici OM este intruparea esentei intregului Cosmos. Este
teofania insdyi, redusa la stadiul de fonem. Speculatiile referitoare la silaba
OM sunt numeroase. Este totusi ciudat sd constatam ¢d Vyasa stabileste o
corespondentd intre cunoasterea stiintelor despre mantuire si o tehnica
misticd, dat fiind ¢ in acest caz trebuie numai si repetam silaba OM si nu
trebuie sd ne lansdm in speculatii pe tema ei.
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3 Este motivul pentru care, in pranayama, novicele adoarme, cel mai ade-
sea, deindatd ce a reusit sa-yi regleze ritmul respiratiei dupd ritmul respirator
caracterstic starii de somn.

% In ashram-rile himalayene din Hardwar, Rishikesh. Svargashram,
unde am locuit intre septembrie 1930 si martie 1931, numerosi anahoreti’
ne-au marturisit ¢a telul unci pranayama era de a-1 face pe practicant sa
patrunda in starea niriya, ,catalepticd™. Am observat noi insine pe unii care
isi petreceau o bund parte a zilei si a noptii intr-o profunda . transa™ yogina,
timp in care respiratia era de-abia perceptibila. Fara indoiald, starile | catalep-
tice™ pot fi provocate intentionat de citre yoginii experimentati. Misiunea
dr. Tercza Bosse in India (vezi Ch. Laubry si Tereza Bosse, Documents re-
cueillis aux Indes sur les «yogins» par l'enregistrement simultané du pouls,
de la respiration et de électrocardiogramme, ,,Presse Médicale™, nr. 83,
din 14 octombrie 1936) a demonstrat cd incetinirea respiratiei $i a contrac-
titlor cardiace pand la o limtd pe care, de obicei, n-o observam decat in pragul
unei morti inevitabile este un fenomen fiziologic autentic, pe care yoginii
il pot realiza datoritd vointei lor, si nu ca urmare a unei autosugestii. Evident,
un asemenea yogin poate fi inmormantat fird ca vreo primejdie sd-1 ameninte.
.[Incetinirea respiratiei este uneori de asa naturd, incit unii pot fi inmorman.
tati de vii fard nici un pericol, pentru un timp limitat, pastrand o cantitate
de aer care, firesc, ar fi cu totul insuficientd pentru a le asigura supravietuirea.
Dupi parerea lor, aceastd mica rezervi de acer este necesard pentru ¢a le-ar
permite cateva inspirdri in cazul in care vreun accident i-ar face sa iasd, pe
durata experimentului, din starea Yoga, si le-ar pune astfel viata in primejdie,
in scopul de a reintra in acea stare” (dr. J. Filliozat, Megie et Médecine, Panis,
1943 pp. 115-116).

7 Conform surselor taoiste, scopul acestei respiratii este acela de a imita
respiratia foetusului in pantecele matern. ,,Revenind la inceputuri, reintorcin-
du-te la origini, a lungi bdtranetea la T'ai-si K'eou Kiue (formule ale respi-
ratiei embrionare), citat dupd Maspero Les procédés de ,, Nourrir le Principe
vital* dans la religion taoiste ancienne* (. Journal Asiatique®, aprilie—iunie
1937, p. 198). Vom analiza aceasta formula a timpului reversibil pe care o
regdsim, deopotrivd, in mitologiile si in riturile arhaice.

® Dupi cum vom vedea in cele ce urmeazi, meditatia Yoga joaca un rol
desebit de important in tehnicile buddhiste.

" Un sannvasin este un anahoret fird adipost si fird nici o obligatie fati de
societate. (Nota trad )
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? Semnificatiile termenului samddhi sunt: unire, totalitate, absorbire in
concentrare totald a spiritului, conjunctie. Noi I-am tradus prin en-staza, stazi
conjunctie.

19 Desigur, transa hipnoticd se realizeazi prin mijloace yogine, insd, in
ea insdsi, ea nu este o experientd yogind. Episodul despre Vipula este o do-
vada cd, pand si in literatura populara, deloc tehnicd, hipnoza era cunoscuta
s1 descrisd cu suficientd exactitate. Hipnoza este explicatd prin ,,patrunderea
in trupul celuilalt; credinta extrem de veche si care a dat nastere la nenuma-
rate povesti si legende. In Mahabharata, X1, 290, 12. rishi Uganas, maestru
Yoga, s¢ proiecteazd in zeul bogitiei, Kubera, si astfel, devine stipan al tu-
turor bogitiilor zeului. Un alt episod (XV, 26, 26-29) ne relateazi ci ascetul
Vidura, la moarte, i pardseste trupul sprijinit de trunchiul unui copac si pa-
trunde in trupul lui Yudhistira, care asimilezi astfel toate virtutile ascetului
(cf. Maurice Bloomfield, On the art of entering another’s body, a hindu fic-
tion motif, p. 9, in Proceedings of the American Philosophical Society*,
Philadelphia, vol. 56, 1914, pp. 1-43). Mult mai cunoscute sunt insi epi-
soadele relative la patrunderea in cadavre, care, astfel, capitd viatd; cf. indi-
catiilor lui Penzer-Tawney, in The Ocean of stories, 1, 37; cf. Le Yoga,
Immortalité et Liberté, pp. 156 si urm.

! Trebuie sa amintim ci samyama desemneazi ultimele etape ale teh-
nicii yogine, si anume: concentrarea (dhdrana), ,,meditatia* (dhyana) si samdidhi.

12 Bhoja (Yoga-Satra, 111, 44) face o listd pentru cele opt ,,mari puteri**
(mahasiddhi) ale yoginului: 1. animan (micsorare), adicd puterea de a deveni
infim ca si atomii; 2. laghiman (absenta greutdtii)., puterea de a deveni la fel
de usor ca lana; 3. gariman (greutate); 4. mahiman (ilimitare), puterea de
a atinge orice obiect, la orice distantd s-ar afla el (de exemplu, puterea de
a atinge Luna etc.); 5. prakamya (vointa irezistibild); 6. i¢itva (suprematie
asupra trupului si a lui manas); 7. vagirva (dominatie asupra elementelor);
8. kamavasagitva (satisfacerea dorintelor).

.

.

Capitolul 11T
YOGA SI HINDUISMUL

1. INTERIORIZAREA RITUALA

In capitolele precedente am expus doctrinele si tehnicile Yoga,
asa cum sunt cle sistematizate si formulate de Pataijali si de cp-
mentatorii sdi, in Yoga-Satra. Dar, pentru a determina cu exactitate
locul pe care-1 ocupd Pataiijali in ccea ce am putea numi ,istoria
tehnicilor indiene meditative™, am fost obligati sd facem necon-
tenit aluzie la alte varietdti de Yoga —,,baroce”, popularc — carc
constituie un pandant in raport cu Yoga ,.clasicd" a autorului nos-
tru. Mai mult chiar: ni s-a intimplat de mai multe ori sd includem
ansamblul practicilor Yoga in problematica generald a spirituali-
tati indiene. Spre deosebire de orice alt dar¢ana, yogadargana nu
este numai un ,sistem filosofic*; transgresand limitcle pe carc i
lc-ar fi impus in cazul in care ar fi fost un ,sistem™, in intelesul
strict al termenului, exigentele de rigoare strict filosoficd, yoga-
durg¢ana influenteazd un mare numdr de practici, de credinte si de
aspiratii pan-indienc. Yoga cste pretutindeni prezentd, atét in tra-
ditia indiand orald, cat si in literatura sanskritd si vernaculard. Desi-
gur ¢d, In general, aceastd Yoga ,pretutindeni prezentd™ — cel mai
adesea sub formd de clisec traditionale — nu este Yoga clasica,
sistematicd, a lui Patanjali, ci, aproape intotdeauna, o Yoga populari
s proteicd. Pdtem afirma ¢d Yoga este o dimensiunc specifici a
spiritualitatii indiene. Simplul fapt cd ea este prezentd pretutindeni
— in aspecte extrem de variate — este 0 dovada ¢ accastd tchnicd
mistica cste o creatic autohtond a Indici.
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In capitolcle care urmeazi, ne propunem sd prezentdm cateva
dintre varietdtile Yoga — ccle mai importante — , tocmai pentru a
vedea dacd s in ce masurd ele corespund sau se deosebesc de cele
din yogadargana lui Patanjali si ale comentatorilor. Desigur, nu
poatc fi vorba, aici, despre o expuncre istoricd a ideilor si a prac-
ticilor yogine. Am incercat o asemenca expunere istoricd in cartea
noastrd Le Yoga. Immortalité et Liberté (1954). Nc vom limita s
lc conturdm, aici, in linii mari, si sd mentiondm céteva din docu-
mentele importante, referitoare la polivalenta tehnicilor yogine.

Inci de la inceput, se¢ punc intrebarea: Care este raportul dintre
Yoga si hinduism? Existd practici si filosofeme yogine aproape
in intreaga istoric a spiritualitdtii indicne (si indeosebi in istoria
reeentd). Este de ajuns insd o privire rapidd asupra religici vedice
pentru ca sd nc ddm scama c¢d, in cazul in care nu cste cu desdvér-
sirc absentd, Yoga nu este prezentd decat intr-o formd rudimentard
si de interes modest. Desigur, ceca ce numim hinduism este mai
mult decit o formd evoluati a religiozititii vedice. n marca sintezi
hiduistd, putem identifica nenumirate elemente extra-brahmanice
si extra-arienc carc au acoperit, in cele din urmd, atat pantconul
vedic, cat si formele vedice ale religiozititii. Dar, pe tot parcursul
istoriei sale milenare, hiduismul nu renuntd nici o clipd la metoda
carc ii este specificd si care constd in a omologa unor scheme sau
unor valori brahmanice orice element extra-brahmanic pe care vrea
sd-1 asimileze. Nici un clement strdin nu ar putea pétrundc in hin-
duism, fard ca in prealabil si fi dobandit (sau s3-i fi fost atribuitd)
o semnificatic brahmanicd, oricat de artificiald si de improprie ar
fi aceasta. Un zceu local nu este integrat pantconului indian decit
atunci cand el isi gdscste (sau i se gaseste) drept strabun mitic unul
dintre marii zei vedici. Un ritual extra-brahmanic nu cste validat
decat din momentul in care ¢l este omologat . sacrificiului vedic.
Nimic nu este acceptat in interiorul hiduismului (fic ¢ este vorba
despre un loc de cult, un obicei sau un mit ctc.) [drd ca in prealabil
sd i sc fi gdsit o asemdnare oarccare cu formele religiozititii brah-
manice. In hiduism, nu este acceptat decat ceca ce ¢l poate absorbi,
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asimila. Pc nesimtite, din omologare in omologare, si din asimilare
in asimilare, religia Indici aricne cunoaste o schimbare totald: vedis-
mul se transformd in brahmanism; la randul sdu, in timpul cvului
mediu, acesta se transformd in ceca ¢ce ne-am obisnuit sd numim
— cu un termen foarte aproximativ — ,hinduism™, unde sc intal-
nesc toate curentele mistice sectare, ca si toate cultele populare.
Dar sinteza acestor elemente eterogene s-a sivarsit sub semnul
ortodoxiei. Nu s-a produs nici o asimilare care sd nu fi fost validatd
in prealabil si al cirei obicct s nu fi fost, in nenumdrate moduri,
omologat valorilor traditionale. Vom vedea in continuare ¢d accastd
Lwvictorie™ a ortodoxiei nu are de fapt decat rolul de a camufla o
serie impresionantd de bitilii pierdute, in urma cérora traditia ve-
dico-brahmanici reuscste sd-si pdstreze autoritatea si formulele,
dar isi picrde continutul. Pentru moment, ne interescazd cel mai
mult aceastd constantd pe care o reprezintd omologarea valorilor
heterodoxe valorilor ortodoxe, omologare care, pentru o formd reli-
gioasd extra-brahmanic¥, reprezintd singura modalitatea de a obtine
dreptul de a fi admise in brahmanism, si, mai tarziu, in hinduism.

La randul lor, practicile yogine a trebuit si se foloscascd de
acccasi modalitate, si sd urmeze acclasi itinerar. De negdsit in tex-
tele vedice!, le putem totusi descoperi in hinduism. fn hinduism,
aceste tehnici au o autoritate egald numai cu cea a filosofemelor
al cdror subicct este identitatea dintre arman si Brahman. Ele nu
ar fi putut dobéandi aceastd autoritate dacd, in prealabil, nu ar fi
fost acceptate de brahmanism, de ortodoxic. Dupd cum am vizut,
aceastd acceptarc nu ar putea avea loc decat ca urmare a unei omo-
logiri intre ,,obiectul care trebuie acceptat™ si una dintre valorile
fundamentale ale ortodoxici. Pentrll Yoga — care cste, in primul
rand, o practica asceticd — singura valoare ortodoxd cdreia ca
(Yoga) i-ar purca fi omologati (adicd totalitatea disciplinclor fizio-
logice si meditative care o alcdtuiau) ar fi sacrificiul. Pe de o parte
pentru ¢d sacrificiul cra un act care ajungea la cucerirea realittii,
un act magic; pe de altd parte, pentru ¢d intervenise in economia
insdsi a sacrificiului vedic un element nou, adicd . interiorizarca
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rituald”, experienta misticd a anumitor gesturi si acle care fuseseri
inainte simple gesturi si acte concrete. Tehnica yogini patrunde
in brahmanism datoritd unei interpretiri proprio modo a sacrifi-
ciului vedic; si anume, decretind ¢d anumite practici specifice
(cumar fi, de exemplu, disciplina respiratiei) sunt o interiorizare
rituald”. Rdmane sa vedem dacd aceasti | interiorizare™ nu se da-
lorcazd ea insdsi actiunii elementelor nebrahmanice, cu alte cu-
vinte, dacd nu putem recunoaste — ciltre sfarsitul cpocii vedice
— o tendintd citre ,.expericnta mistici™ a sacrificiului, tendinti
care ne va conduce la Upanishade si la devotiunca religioasi care
arc drept obiect o divinitate personali (bhakti).

Sd ne amintim de importanta deoscebitid pe carc o are sacrificiul
in rcligia vedicd. Aici, ¢l este atotputernic. Zeii insisi subzistd
datoritd ofrandclor rituale. ,,0, Indra, sacrificiul te-a ficut atat de
puternic... Cultul a venit in ajutorul triisnetului tiu atunci cind ai
spintecat dragonul® (Rig Veda, 111, 32,12). Sacrificiul este princi-
piul victii si sufletul tuturor zeilor si al tuturor fiintelor (Catapatha
Brahmana, VIII, VI, 1, 10 ctc.). La inccput, zeii erau muritori
(Taittiriya Samhita, VIII, IV, 2, 1 cte.); ei au devenit divini si
nemuritori prin sacrificiu (ibid., VI, 111, 4, 7; VI, 111, 10, 2 ctc.);
¢i trdicsc din darurile pdmantului, dupd cum oamenii triiesc din
darurile cerului (ibid., 111,11, 9, 7 etc.).

Cu timpul, sacrificiul vedic ia 0 marc amploare, iar scmnificatia
lui devine mai profunda. El insusi devine zcu mai puternic decit
ceilalti, pentru ¢, prin magia lui, ¢l este temeiul tuturor. Valoarea ma-
gicd a sacrificiului este mentionatd in numeroase imnuri vedice, dar
adevdrata elaborare a ritualului se datoreaza ansamblului Brahmana.
Acest ansamblu ritual, cel mai amplu si cel mai complicat din cate
au creat vreodatda oamenii™ (A. Barth), elaborcazi o intreagd sim-
bolisticd a sacrificiului si a piesclor sacriliciale. Datoriti clicien-
tei ritului, oficiantul devine ¢l insusi zeu (devarma) si dobandeste
nemurirea. Intrucét un sacrificiu are valoarca unci .noi nasteri',
prin forta sacrificiald, ceca ce este omenesc si cfemer devine divin
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st etemn. ,,Preotii il transformd in embrion pe cel cdruia ii oferd con-
sacrarca (diksha), spune Aitareya Brahmana (1, 3).

Cu timpul, aceastd conceptic despre sacrificiu ca instrument de
.divinizare” si dc ,ncmurire” ia amploare; iar in anumite
Brahmanc, intalnim afirmatia ¢d numai ,cei care stiu sunt ncmu-
ritori*. Stiinta la carc fac trimitere aceste texte inscamnd, pentru
inceput, sdvarsirca perfectd a sacrificiilor; stiinta plind de taine,
ba chiar de taine ciudate (de exemplu, Aitareva Brahmana, 111, 33,
6 etc.). Dar, cu timpul, accastd stiintd a sacrificiilor si a tehnicii
liturgice isi picrde valoarea, si 0 noud stiintd, cca a cunoasterii lui
Brahman ii va lua locul. Se trece astfel de la ritualismul magic la
gnozd, iar aceastd evolutic 1si va gisi desdvarsirea in Upanishade,
care 1i vor oferi 0 amploare necunoscutd pand atunci.

Insi Brahmancle ne interescazd acum si dintr-un alt punct de
vedere: mai ales din cauza notiunii de substituire a sacrificiului
si din cauza anumitor practici Yoga rudimentare pe care le gdsim
in cle. Intr-adevir, sacrificiului concret i se substituie un ,,sacri-
ficiu interior*, cu alte cuvinte, piescle rituale si actele ceremonialu-
lui se confundi cu anumite organe si functii ale corpului omenesc.
Iar ceea ce se obtine prin intcrmediul sacrificiului concret — res-
pectiv nemurirea, participarea la conditia divind (devatma) — sc
poate obtine la fel de bine prin ascezd si prin Yoga.

Inci din epoca vedicd, valoarea magico-sacri a sacrificiului se
identificd, desigur timid si confuz, cu valoarca magicd a ascetis-
mului (tapas), Rig Veda (X, 167, 1) afirmd ¢d India a dobandit
cerul prin tapas, iar accastd idee este impinsd foarte departe in
Brahmana: ,Zci si-au dobandit rangul divin prin austeritate™
(tapas; cf. Taittiryia Br. 111, 12,3, 1). De fapt, tapas este si el un
Lsacrificiu®, si astfel este el inteles de autorii Brahmanelor si ai
Upanishadclor. Dacd intr-un sacrificiu vedic zeilor li se oferd
soma, unt topit si focul sacru, in practica asceticd (tapas), h se
oferd un ,sacrificiu interior™, in care functiile fiziologice se sub-
stituie libatiilor si obicctelor rituale. Respiratia este adesea identifi-
catd cu o ,libatic neintreruptd™. Vaikhanasasmarta satra, 11, 18,
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vorbeste despre pranagnihotra, adicd despre . sacrificiul zilnic in
respiratic. Conceptia despre acest , sacrificiu interior” estc una
fecunda, care va ingddui ca si cei mai autonomi asceti si mistici
sd rdménd in sanul brahmanismului, iar mai tirziu al hinduismului.

latd un text brahmanic, in care prandayama cste omologatd uncia
dintre cele mai renumite varietdti de sacrificiu vedic, agnihotra
(jertfd a focului pe care fiecarc cap de familie trebuie si o practice
in fiecare z1): ¢i il numesc agnihotra interior. Atat timp cat vor-
beste, omul nu poate respira, si atunci el isi oferd respiratia cuvén-
tului; atat imp cat respird, ¢l nu poate vorbi, si atunci el si oferid
cuvantul respiratici. Acestea sunt cele doud ofrande si jertfe conti-
nue si nemuritoare; in stare de veghe sau in somn, omul le oferi
fard incetare. Toate celelalte jertfe au o finalitate si participd la na-
tura actului (karma). Cunoscand accst sacrificiu, cei din vechime
nu ofereau agnihotra (Kaushitaki-Brahmana Upanishad, 11, 5).

Accastd formd de sacrificiu este denumitd, in general, ,sacri-
ficiu mental*. Noi am prefera sd-1 numim ,interiorizare rituali®,
intrucat ca nu implicid numai o oratiune mentali, ci si 0 profunda
asimilare a functiilor fiziologice cu viata cosmici. Accasti omolo-
garc a organclor si a functiilor fiziologice cu regiunile si cu rit-
murile cosmice este o trasdturd pan-indiand. Regidisim urme ale
acesteia incd din Vede, dar ea va ajunge cu adevirat la coerenta
unui ,sistem™ de-abia in tantrism (datoritd, in bund misurd, apor-
tului experimental al tehnicilor yogine).

Textul citat se referd, fird indoiald, la anumiti asceti care prac-
ticau pranayama, omologatd de ei cu sacrificiul concret numit
agnihotra. Aceasta omologare i scutca de proba concretd — agni-
hotra. Nu este decat un exemplu de validare, prin traditia ortodox,
a unui exercitiu care, in sine, nu are nici o legdturd cu aceasti tra-
ditie. Or, omologarea are drept consecintd practica substitutia (pe
care ca o justificd). Astlel, asceza se transformd intr-un echivalent
al sacrificiului, al ritualului vedic. Din acest moment, intelegem
cu usurintd cum au pitruns in traditia brahmanici cclelalte practici
yogine si cum au fost ele acceptate de accasta.
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2. TEHNICA YOGA IN UPANISHADE

De altfcl, nu trebuie sd ne imagindm cd aceastd omologare s-a
rcalizat intr-o singurd directic. Nu numai practicantii Yoga incer-
cau si obtind validarca atitudinii si a mctodelor de citre brah-
manism. Dimpotrivi, ortodoxia insdsi lua adescori initiativa in
acest sens. Numdrul infim al ,.ereziilor™ care au marcat cei trei mii
de ani de viatd religioasd indiand se datoreazd decopotrivd neconte-
nitelor eforturi ale numeroaselor secte si curente de a fi vdlidate
in sanul traditiei, ¢t si nccontenitei actiuni asimilatoare si |, hindui-
zante™ a ortodoxici. In India, ortodoxie inscamnd, in primul rind:
dominatia spirituald a unei caste, cea a brahmanilor. | Sistemul™
siu teologic si ritual poate fi redus la doud clemente fundamentale:
1. s¢ considerd ¢it Vedele alcdtuiese un corpus scriptic inalterabil;
2. sacrificiul detine de departe cea mai mare importantd. Cele doud
clemente sunt prin excelentd statice. Si totusi istoria religioasd a
Indici indo-ariene ni se dezviluie ca fundamental dinamicd, in per-
petud transformare. Acest fenomen se explicd printr-o dubld acti-
une, initiatd si sustinutd pand in prezent de ortodoxia brahmanica:
1. datoritd hermeneuticii, Vedele au fost necontenit reinterpretate;
2. datoritd omologdrilor mitice, rituale sau religioase, intrcaga
complexitate culturald si misticd extra-ortodoxd s-a redus, ca sd
spunem asa, la un numitor comun si, in cele din urmd, a fost absor-
bitd de ortodoxic.

Evident, ortodoxia nu practica accastd absorbtie decat in mo-
mente de crizid, adica atunci cand vechile ei scheme rituale si doc-
trinale nu mai erau pe placul propriilor elite si cand, extra muros,
aveau loc importante ,cxperiente religioase sau predici asceti-
co-mistice™. De-a lungul istorici, putem observa o reactic impo-
triva schematismului ritual brahmanic, ca si impotriva excesului
de ,.abstractiuni, reactic carc isi are punctul de pornire chiar in
sanul societdtii indiene. Volumul acestel reactii va creste pe ma-
surd ce India va fi din ce in ce mai ,,brahmanizatd™ si mai ,,hindui-
zatd", adicd pe misurd ce asimilarea elementelor extra-brahmanice
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st extra-arienc va [i mai puternicd. O datd asimilate de citre brah-
manism, clementele nebrahmanice vor impune, in schimb, celor
dintdi, propriile lor necesititi religioase si propriul lor orizont doc-
trinal. Nu este acum nevoice sd intrdm in detaliile acestui foarte
complex [enomen spiritual. Este sigur insd ¢i, de multd vreme,
sacrificiul vedic nu mai satisficea anumite clite, care dorcau si
acceadd la o experientd religioasd concretd si si dobandeasci o
tchnicd meditativa reald.

Upanishadele reactioncazi si ele, la randul lor, impotriva ritua-
lismului. Ele sunt expresia experientelor si a meditatiilor realizate
la granita ortodoxici brahmanice. Ele satisficcau nevoia de absolut
pe carc schcrr)clc abstracte ale ritualismului erau departe de a o pu-
tea satisface. In aceastd privintd, pozitia acelor rishi din Upanishade
cra asemandtoare pozitici yoginilor: si unii si ceilalti abandoncazi
ortodoxia (sacrificiul, viata civild, familia) si, in deplind simpli-
tate, incep sd caute absolutul. Este adevirat ¢i Upanishadele se
mentin pe linia metafizicii si a contemplatici, in timp cc Yoga face
apel la ascezi si la tehnica meditativi. Dar acesta nu este un motiv
pentru care osmoza dintre mediile upanishadice si cele yogine si
[i suferit o rupturd. Anumite metode yogine sunt chiar acceptate
de citre Upanishade, ca exercitii preliminare de purificare si de
contemplatic. Cu timpul, doctrina Yoga dobindeste drepturi de-
plinc pentru a patrunde in brahmanism. Accasti simbiozi are drept
consecintd aparitia unci intregi categorii de Upanhisade, numite
Upanishadcle yogine. Yoginii profitd de aurcola vechilor Upanishade
s1 isi orneazd scrierile cu epitetul ,.upanishadice™; la randul lor,
rishi upanishadici vor prelua recentul, dar marele renume al yogi-
nilor, al acclora care pot dobandi totodatd cliberarea si stipanirea
magicd a lumii. latd de ce o rapidi trecere in revistd a clementelor
yogine prezente in Upanishade nu poate fi decat instructivi: ca ne-ar
ajuta s intrevedem progresul in ctape al aceeptirii tehnicii Yoga
de citre brahmanism, ca si uimitorul polimortism al cclor dintai.
Céci — sd nu uitdm asta — de acum inaintc vom avea de-a face
cu bogata si, uncori, ciudata morfologic a tehnicii Yoga . baroce™.
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In acceptia sa tehnicd, intdlnim pentru prima datd termenul yoga
in Tuaittiriya Upanishad, 11, 4 (yoga atma), si in Katha Upanishad,
11, 6. 11 (textul cel mai apropiat de sensul clasic) cte. Putem deccla
insd prezenta practicii yogine si in celelalte Upanishade, chiar si in
cele mai vechi. Astfel, de exemplu, un fragment din Chandogya
Upanishad (V111, 15) ne permite sd conchidem asupra existentel
practicii pratyahdra; de asemenca, intalnim adesea pranayana in
Brhadaranyaka Upanishad (de exemplu, 1, 5,23). Va trebui sd
asteptim insd o Upanishadd de pronuntatd nuantd sectard, cum este
Cvetagvatara, pentru a gisi indicatii precise si elaborate referitoare
la tchnica yoginid. Intr-adevir, ca il evocd pe inteleptul care i
mentine imobil trupul cu cele trei parti superioare™ (pieptul, ceafa,
capul), intclept care, ,,dupi ce si-a indbusit respiratia in corp™, res-
pird pe ndri cu o suflare redusd™ (Cvetagvatara, 11, 8-9). Probabil
¢ acest rishi practicd Yoga ,intr-un loc unificat si pur, unde nu
existdl pietre si nici foc sau nisip, pldcut simtului interior prin su-
nete, api ctc., si carc nu displace privirii, apdrat de vant printr-o
depresiune (a solului). Ceata, fumul, soarele, focul, vantul, inscc-
tele fosforescente, fulgercele, cristalul, luna sunt aspecte preliminare
care, in Yoga, produc manifestarca lui brahman. Dupd ce cvintupla
calitatc a Yoga s-a manifcstat, tisnind din pimant, din apd, din
foc, din vant si din spatiu, pentru cel care a dobandit un corp alcd-
tuit din focul Yoga, nu mai existd nici boald, nici bitrancte si nici
moartc. Senzatia de agilitate, sdndtate, absenta dorintelor, strdlu-
circ a tenului, calitate inaltd a vocii, miros plicut, diminuare a
cxcretiei, se spune ci acestea ar fi primul efect conferit de Yoga™
(ibid., 11,9-13; trad. L. Silburn).

Prin precizirile aduse, care trideazd o indelungatd familiarizare
cu , fiziologia mistica™, prin aluziile la fenomene acustice si lumi-
noase, accst text anuntd o intreagd categoric de Upanishade, ulte-
rioare celei numite Maitrayant Upanishad, si cunoscute chiar sub
numele de ,.Upanishade yogine™. Avand un continut tcoretic mai
putin bogat si tridand un suflu speculativ destul de modest, uncle din-
tre aceste Upanishade sunt importante tocmai datoritd stangdciilor
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st a indiscretiilor lor. Prin intermediul acestor texie, intrezirim po-
sibilitatca de a cunoaste. ceva mai indeaproape . antrenamentul as-
cetic practicat de rishi si de yoginii sectari ai evului mediu indian.
Dcoarece fiecare dintre aceste tratate dezviluic un _secret™ care
it este specilic: fiziologic misticd sau technici a meditatici auditive,
detalii de hiturghice si de iconografic .interiorizate™, aluzii destul de
precise la practicile tantrice. Nu trebuie s uitim ¢ toate aceste
Upanishade isi extrag seva din nenumdrate traditin: ascezi pre-ve-
dicd si brahmanica, misticd buddhistd, vishnuisti si shivaista, tantrism
cle. Le mentiondm aici numai din considerente de comaoditate,
cdci, din punct de vedere istoric, ar fi trebuit s3 discutim despre
cle dupa buddhism.

Muitrayani Upanishad — pe care o putem considera ca fiind
punctul dc plecare pentru toatd accastd categoric de Upanishade
medicvale si tarzin — pare sd fi fost scrisd aproximativ in acecasi
cpocd — dacd nu cumva mai tarziu — cu Bhagavad-Gita (prin
urmare, intre secolul al Il-lea inainte de Hristos si sccolul al Il-lea
dupd Hristos; in orice caz, Tnaintea fragmentelor didactice din
Mahabhirata). Tchnica yogind propriu-zisd este cxpusi in capi-
tolul al VI-lca (§ 18-29), dar, ca in toate cclelalte Upanishade,
regdsim aproape pe tot parcursul ¢i nenumdrate referinte la aceasta
(de exemplu, dezgustul fatd de trup, 1, 3: totul este trecator, 1, 4;
originca trupului omenesc, 111, 4; pasiunile gencrate de tamas si
rajas, 111, 5 cte.). Maitravani Upanishad nu cunoaste decit cinci
din cele opt anga cunoscute de Yoga clasici (cf. Yoea-Satra, 11,
29): lipsesc din ¢a yama, nivama si asana, in schimb regésim men-
tionatd rarka, reflectia™, forta gandirii”. Explicatia datd pentru
dharana cste interesantd prin naturalismul siu fiziologic: |, Acela
care apasd varful limbn de cerul gurii si care isi stdpaneste vocea,
spiritul si respiratia, acela il vede pe Brahman prin intermediul lu
tarka™ (VI1, 20). Citind acest text, ne ddm seama de importanta
meditatici auditive. Intr-adevir, Muaitravani mentioncasd adeseori
valoarca metalizicd a silabei mistice OM si rezultatele exceeptionale
la care conduce meditatia asupra ci (prin intermediul acesteia.,
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poate i viizut Brahman si poate fi dobanditd nemurirca; OM este
identic cu Vishnu, cu toti zeii, cu toate sutlurile, prana, cu toate
sacrificiile cte., VI, 5, 23).

Am putca explica accastd suprematic a meditatiel asupra silabet
misticc OM atit prin spiritul de sinteza si prin sincretismul speci-
fic acestei categorii de Upanishade, ¢it si prin succesul experimen-
tal al unci technici a meditatici auditive, pe care India o cunostea
in trecut, dupd cum o cunoaste si in zilele noastre (vezi nota D).
Capitolul al Vl-lea, 22, contine o foarte obscurd incercare de a
cxplica meditatia privind . ,vorbirca™ si . .non-vorbirca™ (incercare
pe care o putem considera drept un document al preistorici teorilor
asupra sunctului fizic, ¢abda). Aflim in ca indicii referitoare la
o alti metodd de experientd misticd auditivi: (Acestia ascultd su-
nctul eterului inimii lor, in timp cc isi astupd urcchile cu degetele.
Ei compartd (acest sunct) cu sapte 7zgomote: cu cel al raurilor, cu
cel al unui clopotel, al unui vas din aramd, cu cel al rotilor unci
trisuri, cu ordcditul broastclor, cu zgomotul pe care-1 face ploaia,
cu vocea unui om care vorbeste intr-o pesterd. Dupid ce ascetul a
trecut dincolo de acest sunct experimentat in mod diferit, si dupd
ce ¢l s-a stabilit in Brahman, nemanifestat, in Sunctul suprem, su-
nctele devin indistinete si de nedistins, tot asa cum fcluritele par-
fumuri ale florilor s¢ picrd in gustul mieri™.

Aceste detalii referitoare la ,sunctele mistice™ sunt dovada unci
expericnte meditative sigure, intrucat mai multe dintre aceste su-
nete (cel al clopotelor, de exemplu) sunt confirmate si de alte docu-
mente indiene si extra-indiene (vezi nota D). Chiar st interpretarca
pe care Mitrayant Upanishad o di practicii Yoga are la bazd audi-
tiile mistice. . Acest proces se numeste Yoga, pentru ¢d yoginul
reuneste in acest [el prana, silaba OM si Universul cu toate for-
mele sale nenumirate. Unitatea respiratict, a constinter si a simtu-
rilor — urmatd de anthilarea tuturor acestor concepte —, accasta
este Yoga™ (VI, 25). Cel care, imp de sase luni, lucreaza corect
atinge uniunca desavarsitd (VI 28). Aceastd . foarte seeretd stintd”
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nu trebuic comunicatd insd decat urmasilor si discipolilor, si numai
cu conditia ca acestia s fic apti de a o primi (VI, 29).

Numai trei dintre cele noud Upanishade yogine au o importantd
deosebitd: Yogatattva, Dhyanabindu si Nadabindu Upanishad.
Yogatattva pare si cunoasci cel mai bine detaliile practicilor yo-
gine: ea mentioncazd cele opt anga si distinge cele patru feluri de
Yoga (Mantrayoga, Lagayoga, Hathayoga si Rijayoga). Ea cu-
prinde o largd expuncre despre pranaydama (36 si urm.) si detalii
de fiziologie misticd destul de importante (de cxemplu, kevala
kumbhaka, adicd suspendarea totali a respiratiel se manifestd si
prin simptome fiziologice: la inceputul practicii, respiratia devine
abundentd, apoi cantitatca de flegmi creste in proportii ncobis-
nuite). O lungd listd de siddhi, de puteri oculte, este o dovadi a
mediului magic in care a fost elaboratid accastd Upanishadi; cici
ca vorbeste despre ,clarviziune, clarauditie, despre posibilitatca
de a te deplasa intr-o clipd la mari distante, despre facultatea de
a vorbi frumos, de a lua orice forma, de a deveni invizibil st despre
posibilitatea de a preface fierul in aur, ungandu-1 cu excremente™
(73 siurm.). Aceastd ultimi siddhi arati limpede raporturile rcale
dintre o anumitd formd de Yoga si alchimic, raporturi asupra cd-
rora va trcbui sd revenim.

Yogatattva Upanishad mentioneazi o fiziologie misticd mult
mai bogatd decit cea din Yoga-Satra. Cele , cinci parti* ale corpu-
lui corespund celor cinci elemente cosmice (piméntul, apa, focul,
vantul si eterul), iar ficcdrui element ii corespunde o literd misticX
anume si o dharana anume, guvernati de un zeu: realizand medi-
tatia carc i revine, yoginul devine stipan al clementului corespun-
zitor. latd cum trebuic procedat pentru a reusi: ,.Se spune ci de
la glezne pand la genunchi este regiunea prehivi (pimantul); [ima-
ginea iconograficd a acestui element] are forma unui pdtrat, de
culoare galbend si arc [ca mantra) litera la. Mentindndu-si res-
piratia, si in acclasi timp litera la, de-a lungul regiunii solului
(prthivi, adicd de la glezne pand la genunchi) si contemplandu-]
pe Brahma [care arc] patru chipuri si patru guri de culoare valbena,
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[yoginul] trebuie sd practice dhdarana in accst loc timp de doud ore.
Astfel, el dobandcste puterea de a domina pamantul. Dacd a do-
bindit aceastd putere de a stdpani pdmantul, moartea nu mai pre-
zintd pentru ¢l o amenintare™. Elementului apas (apa) 11 corcspunde
litcra misticd va si dharana trebuic sd sc concentreze in regiunea
carc tine de la genunchi pand la rect. Dacid rcalizeazi aceastd
dharana, yoginul nu trebuie sd se mai tecamd de moartea prin api.
Elementului agni (focul) 1i corespunde litera ra si regiunca de la
rect pand la inimd; realizand dharana in acest loc, yoginul devine
imun la combustic. Regiunca cuprinsd intre inimd si mijlocul sprén-
cencelor este cea a lui vayu (aer) si 1t corespunde litera ya; cel care
reuseste accastd dharana nu trebuie sd se mai teamd de atmosferd.
Din mijlocul sprancenelor si pand la virful capului se intinde re-
giunca cc ii revine lui akaga (eterul, spatiul cosmic), cireia ii co-
respunde litera ka; prin dharana, dobandesti puterea dc a striibate
acrul. Toate aceste siddhi sunt familiare atat traditiilor mistico-as-
cctice indiene, cit si folclorului referitor la yogini.

Samadhi este descris ca situatia paradoxald in care se gisesc
Jivatma (sufletul individual) si paramatma (Spiritul Universal) din
clipa in care nu se mai decosebesc unul de celdlalt. Atunci, yoginul
poate face tot ceea ce-i place; dacd vrea, poate fi absorbit in para-
brahman; dacd, dimpotrivd, vrea sd-si pastreze trupul, poate ri-
mane pe pdmant si poate stipani toate puterile, siddhi. De asemenea,
cl poate deveni zeu, poate trdi inconjurat de onoruri, in ceruri,
poate lua toate formele dorite. ,,Yoginul devenit Dumnezeu poate
trdi oricat doreste.”

In aceastd Yogatattva Upanishad este vorba, asadar, despre o
technicd yogind re-valorizatd din perspectiva dialecticii vedantine;
Jivatma si paramatma iau locul lui purusha si la I¢vara, Sinele
s1 Dumnezeu. Dar si mai semnificativ decit accastd nuantd ve-
dantind este accentul experimental care caracterizeazid accasti
Upanishadd, in ansamblul ei. Textul pdstreaza caracteristicile unui
manual tehnic, s1 cuprinde indicatii foarte precise pentru uzul
ascetilor. ,Puterile’ la care sc face aluzie sunt bine cunoscutele
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siddhi yogine. Scopul pe care-1 urmdreste accasti disciplind este
clar exprimat; este vorba despre dobandirca conditiei de ,.om-zeu™,
a longevititii nelimitate si a libertdtii absolute. Accsta este lait-
motivul tuturor varietatilor baroce de Yoga, cirora tantrismul le
va da cea mai mare amploare.

Nadabindu Upanhisad cste importanti indcoscbi datoriti de-
scrierii , sunetelor mistice™. Ea incepe prin personificarca icono-
graficd a silabic mistice OM — pe care o reprezintd sub forma unci
pasdn a cdrei aripd dreaptd ar fi litera a etc. — si descrie apoi valoa-
rea i cosmicd (diferitele , Jumi* care ii corespund etc.). Urmeazi
o serie de detalii interesante despre fenomenele auditive care inso-
tesc anumite exercitii Yoga. Prin sunetul auzit in pozitia siddha-
sana si care il face surd la orice zgomot venit din lumea exterioari,
in cincisprezece zile yoginul dobandeste starea turiya (adici starea
~catalepticd™). La inceput, sunetele percepute sunt violente (ase-
menca celor ale oceanului, ale tunetului, ale cascadelor); apoi, ele
capitd o structurd muzicald (de mardala, de clopot si de corn); in
cele din urmd, sunetul devine foarte fin (suncte de vioard, de vina,
de flaut, de albind). Yoginul trebuic s3 se striduiasci si obtini
sunecte cit mai subtile cu putintd, pentru ¢d numai astfel va pro-
gresa in meditatia sa. In cele din urmai, yoginul va trii experi-
mental unirea cu parabrahman, care nu are nici un sunet (agabda).
Probabil ¢d accasta stare meditativd este asemanitoarc unei stiri
cataleptice, deoarece textul afirmd cd | ,yoginul riméne ca mort;
el este un cliberat (mukta)”. In accastd stare unmani (atinsi in mo-
mentul in care yoginul a depdsit si auditia misticd), trupul sdu este
~aidoma unei buciti de lemn; el nu simte nici cildura, nici frigul,
nici bucuria, nici durerea™. El nu mai aude nici un sunct.

St accastd Upanishada isi trideazi originea ,.experimentald*.
Speculatiile si contemplatia purd, metafizici, carc ocupau un loc de
mare cinste in primele Upanishade, cedeazd acest loc unor indicatii
foarte precise de fiziologie ,subtild”. Fird indoiald, Nadabindu
Upanishad a fost elaboratd intr-un mediu yogin specializat Tn
~auditii mistice™, adicd in obtincrea ,.extazului® prin concentrarea
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asupra sunetelor. Nu trebuic sd uitdm insd ¢d o asemenca ,,concen-
trare™ nu poatc fi obtinutd decat prin practica unci tehnici yogine
(asana, pranayama etc.) si ¢d scopul ultim la care ea tinde este
transformarea intregului Cosmos intr-o vastd teofanic sonord.

Dintre toate Upanishadele tarzii, cea mai bogatd in indicatii teh-
nice si in revelatii ,,mistice™ este, fird indoiald Dhyanabindu. Ca-
racterul ei magic si anti-devotional transpare incd de la primele
randuri, unde se spune ¢d oricat de grave ar fi piacatele unui om,
cle pot fi anulate prin dhyana-yoga. Acesta este si punctul de ve-
dere al tantrismului extremist: totala emancipare a practicantului
fati de toate legile morale si sociale. Ca si Nadabindu, Dhyanabindu
incepe cu o descriere iconograficd a silabei OM, care trebuie
contemplatd™ ca si cum ar fi identicd cu Brahman. Ficcare dintre
aceste silabe (a + u + m) are o culoare ,,misticd™ si estc omologata
unui zeu. De altfel, asimilarea cu zei (in acest caz lipsiti de orice
valoare religioasd, fiind doar niste simboluri iconografice) nu este
specificd numai silabei OM. Si prandyama este identificatd cu cei
trei zei principali ai panteonului vedic: ,,Se spunc ¢d Brahma este
inspiratia, Vishnu retinerea (suflului, a respiratiei), iar Rudra, expi-
ratia”. Se recomanda totusi obtinerea prandyamei prin concentra-
rea asupra silabei OM.

Fiziologia ,,subtild" ocupd o mare parte a lucrdrii; se mentio-
ncazd cd ,Jotusul inimii* are opt petale si treizeci si doud de fila-
mente. Prandayama capdtd o valoare deosebitd; inspiratia trebuie
si se facd prin cele trei ,,vene mistice™, susumnd, ida si pingala,
si trebuie absorbitd ,,intre sprancene™, locul care este totodaté |, rd-
décina nasului si licasul nectarului*. Sunt mentionate patru asana,
trei cakra (,,centre’) si zece nume de nadi (,,venele™ din fiziolo-
gia indiand misticd). Estc amintitd de asemenea trezirca™ lui
Paramegvari, adicd a lui Kundalini, procces tantric specific, asupra
ciruia va trebui sd revenim. Descoperim si un element de magie
croticd, o tehnicd prezentand uncle analogii cu gesturile ,,orgias-
tice* ale unor vamdchari (tantra ,,mainii stangi*) si cu cele ale sec-
tei mistice Sahajiya. Nu este vorba, desigur, decat despre niste
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indicatii, si nu despre niste instructiuni precise si amianuntite. De
cxemplu, se dau asiguriri cd cel care dobandceste khecharimudra
.nu-si picrde niciodatd virilitatca, chiar dacd cste imbritisat de o
femeie™. (Este vorba, prin urmare de a o oprire a emisici seminale,
ca in tantrism.) Si in continuare: . Bindu (care in limbajul secret
inscamnd semen virile) nu pardscste trupul att timp cit s¢ practici
khecharimudra. Atunci cand bindu ajunge in perineu, el face cale
intoarsd, obligat fiind dc un violent efort depus de yonimudra.
Acest bindu este de doua feluri: alb si rosu. .. Bindu (adici semen
virile) se giseste in organcle genitale. .. Rajas, care isi are licasul
in yoni, are o culoarc ascmindtoare coralului (in acest context,
rajas inscamnd sccretia organclor genitale feminine). Unirea lor
este foarte rard. Bindu este Shiva, iar rajas este Cakti...". In le-
xicul eroticii mistice indicne, toti acesti termeni au sensuri foarte
precisc. Este vorba mai ales despre | ruptura de nivel™, despre uni-
ficarca cclor doud principii polare (Shiva si Cakti), despre trans-
cenderea tuturor contrariilor, realizatd printr-o practicd erotici
foarte secretd, asupra cdreia vom reveni. Trebuie sd mentiondm
insd de pe acum caracterul experimental si tantric al acestei
Upanishadc. Sa observim, asadar, ¢i acest curent de magic croticd,
care se va dezvolta, mai tarziu, in Tantre, nu era strdin, la incepu-
turile sale, de practicile yogine; ¢, incd de la inceput, aceste prac-
tici aveau valori multiple si putcau fi acceptate si utilizate in
vederea urmdrii unor ,,cdi* multiple.

Caracterul tehnic, experimental, al Upanishadclor din categoria
yogind meritd sd fie semnalat. Aici nu mai gidsim ca unic instru-
ment al cliberdrii primatul cunoasterii pure, ori dialectica Abso-
lutului. Identitatea atman-Brahman nu s¢ mai dobindeste prin
simpla contemplatic, ci, dimpotrivd, se realizeazd cxperimental ,
printr-o tchnicd asceticd si printr-o fiziologic misticd; cu alte cu-
vinte, printr-un proces de transformare a corpului omenesc intr-un
corp cosmic, unde venele, arterele si organele reale joaci un rol
cu totul secundar in raport cu ,,centrii™ si cu . ,venele™ in care pot
[ experimentate sau trezite™ forte cosmice ori divine. Tendinta
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citre concret si cdtre experimental — chiar dacd acest ,,concret™
inseamnd localizarea aproape anatomicd a anumitor forte cosmice
— cste specificd intregului curent mistic din evul mediu indian.
Devotiunca, cultul personal si fiziologia misticd iau locul ritua-
lismului invechit si speculatiei metafizice. in acest curent, calea
cdtre eliberare tinde sd devind un itinerar ascetic, o tchnicd mai
lesne de invatat decat metafizica vedantind sau mahdyanica.

3. YOGA SI HINDUISMUL

Putem urmdri patrunderea gradatd a practicii Yoga, consideratd
ca o desdvarsitd cale de mantuire, atét in literatura juridicd si tcolo-
gicd, cat si in fragmentele didactice si religioase ale Epopeii. Ar fi
greu sd precizdm ctapele acestui proces, al cdrui termen ultim este
cuccrirca aproape totald a spiritualititii indiene de citre Yoga. Este
suficient sd mentiondm cd este vorba despre lucrdri a cédror redac-
tare are loc in perioada cuprinsd intre secolul al Il-ca Tnainte de
Hristos si secolul al IV-lca dupd Hristos. (Pentru mai multe detalii,
vezi Le Yoga, pp. 199 si urm.) Dar mult mai intcresantd pentru cer-
cetarea noastrd este coincidenta dintre accastd victorie a practicilor
yogine si dezvoltarea irezistibild a devotiunii mistice populare.
intr-adevir, instalarea tehnicii Yoga chiar in centrul hinduismului
s-a produs intr-un moment de crizd a ortodoxiei; adicd exact in
momentul Tn care aceasta valida in bloc toate miscirile mistice
.scctare™. In expansiunca lui, brahmanismul — ca de altfel orice
religic victorioasd — a fost obligat sid accepte numeroase elemente
care, la origine, ii crau strdine, dacd nu cumva chiar ostile. Asimi-
larca formelor religiozitdtii autohtone, pre-aricne, incepe foarte
devreme, incd din timpurile vedice. De accasti dati, Tnsd, adicd
la inceputul evului mediu indian (in accastd perioadd care durcazad
de la inflorirea buddhismului pand la Bhagavad-Gita), asimilarca
cunoaste dimensiuni tulburdtoare. Uneori, avem impresia unci
revolutii victorioasc, in fata cireia ortodoxici brahmanice nu-i
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rdimane decit sd se incline. Ceea ce numim . hinduism™ dateazi
din aceste vremuri necunoscute indeajuns, in care vechiul pantcon
vedic se vede cclipsat de uriasa popularitate a unui Shiva, a unui
Vishnu ori a unui Krishna. Nu pot fi studiate, aici, in mod pro-
fitabil, cauzcle acestei profunde si vaste transformiri. Pentru mo-
ment, este de ajuns sd ardtdm cd una dintre principalele cauze ale
acestei transformdn a fost tocmai nevoia unei expericente religioase
mai concrele, a unei devotiuni mistice mai accesibile, intime si per-
sonale pe care o resimteau masele populare. Or, practicile yogine
traditioanle (adicd populare, ,baroce™, nesistematice) ofereau exact
o experientd misticd de acest tip, intrucat, dispretuind ritualurile
si stiinta teologicd, cle se bazau aproape exclusiv pe datele ime-
diate, concrete, incd incomplet filtrate de substratul lor fiziologic.

Desigur, aceastd infiltrare din ce in cc mai profunda a tehnicilor
yoginc in sanul ortodoxici a intampinat o oarecarc rezistentd. Din
c¢ind in cind, s-au auzit voci care au protestat impotriva propa-
gandci facute de ascetii si de ,,magicicnii* care pretindeau i cli-
berarca finald (mukti) si ,puterile oculte™ (siddhi) nu putcau fi
obtinute decat prin practicarea disciplinelor lor. E de la sine inte-
les ¢d accastd rezistentd este caracteristicd in primul rand cercurilor
oficiale ale brahmanismului ortodox, cere de juristi si de metafizi-
cieni vedantini. $i unii si ceilalti pastrau o cale de mijloc, , e juste
miliew”, in raport cu tehnicile ascetice si contemplative ale Yoga,
pe care le considerau cand excesive, ciand contrare idcalului ve-
dantin. Astfel, de exemplu, Manu noteazi: ,,Dacd isi domind pa-
nd-ntr-atdt si organele, si constiinta, ¢l isi poate atinge scopul fari
sd-si mai chinuic trupul prin Yoga™ (Smrti, 11,98)°. In acelasi sens,
Cankara aminteste ¢d Yoga ,,conduce la posesia puterilor extra-
ordinare™, dar ¢d , beatitudinea supremdi nu poate fi atinsd prin Yoga™
(comentariu la Vedanta-Siatra, trad. Thibault, vol. 1, pp. 223-298).
Adevdratul vedantin alege cunoasterea pur metafizica.

Dar reactiile de acest gen sunt sporadice. Intr-adevir, daci tra-
ditia vedantind continud sd vada in practicile Yoga numai un mij-
loc de a intra in posesia puterilor magice sau, in ccl mai bun caz,
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o purificare in vederea mantuirii, la care numai cunoasterca metafi-
zicd poate conduce, nu ¢ mai putin adevirat ¢d majoritatea trata-
telor junidico-teologice valideazd asemenca practici si uneori le
glorificd. De exemplu, Vasishta Dharma Castra ne asigurd ci:
.Cel-de-doud-ori-ndscut nu poate ajunge la aceastd conditic care
poate fi obtinutd prin practica Yoga, nici chiar prin recitarea zilnicd
a Vedelor, si nici chiar prin sacrificii™ (XXV, 7). Valoarca magici
si purificatoare a acestei practici este unicd: ,,Dacd isi retine de trei
ori respiratia [ard intrerupere, urmand regula Yoga, picatele co-
misc Intr-o zi si o noapte vor fi imediat sterse™ (XXVI, 1). Iar un
alt tratat teologico-juridic, Vishnusmrtti, confirmd valoarca mira-
culoasd a acestei tehnici yogine: ,,Acela care mediteazd, obtine tot
ccea ce mediteazd; atat de mare cste puterca miraculoasd a medi-
tatici*. Este adevdrat ¢d, in textul care urmeazd, se precizecazd —
st accastd precizare este importantd — cd scopul yoginului trebuic
sd fic cliberarea finald, si nu obtincrea ,,puterilor cétre care il va
conduce meditatia sa. ,,De aceca, yoginul trebuie sd indeparteze
din gandurile lui tot ceca ce este trecitor si sa mediteze numai la
ceea ce este netrecdtor, vesnic. Nimic nu este insd netrecitor, cu
cxceptia lui purusha. Unindu-se cu el (printr-o meditatic continud),
yoginul dobandeste eliberarca finald* (XCII, 11-14). Acelasi sfat
este dat si de Yoga-Satra.

Dc-abia o datd cu ultimele pirti addugate in Mahabharata am
putea vorbi despre o ,hinduizare™ totald a practicilor yogine; deoa-
rece, in accastd Epopee care s-a bucurat de un mare succes in me-
diile populare, Yoga detine un loc important. Se stie ¢d in primele
douad secole ale erei crestine au fost introduse in pocm numeroase
texte mistico-teologice, filosofice si juridice, fie in forma unor
piese unitare (de exemplu, cirtile XII, XIII), fic sub forma unor
cpisoade scparatc. Astfel, aceste elemente variate alcdtuiau o ade-
viratd enciclopedie cu o accentuatd tentd vishnuistd. Unul dintre
primele fragmente addugate (dupd cat sc pare, aceasta s-a petrecut
inainte de cra crestind) este Bhagavad-Gita (in cartca a VI-a); cel
mai important dintre aceste adaosurni se gdseste in cartca a Vll-a,

115



TEHNICI YOGA

Mokshadharma; in aceste doud fragmente addugate se regdsesc
cele mai frecvente aluzii la Yoga si la Samkhya.

Desigur insd cd nici unul dintre acesti doi termeni nu este fo-
losit in acceptia sa clasicd. Este vorba despre o literaturd, dacd nu
-populard™, atunci cel putin plind de elemente populare, si carc
sc¢ adrescazd in primul rand masclor de credinciosi. Ultimele carti
addugatc Mahabharatei sunt de fapt lucriri de propaganda vishnu-
istd, o propagandd destul de confuzi si care sc [oloseste de tot ce-i
permite si-i sldveascd pe Vishnu si pe Krishna. Este interesant sd
atragem atentia asupra rolului pe care l-a avut Yoga in accastd
glorificarc. Dar, in Mokshadharma, Yoga nu mai inscamnd, ca la
Patanjali, cittavritinirodha; ¢l desemneaza, pur si simplu, orice dis-
ciplina practica, dupd cum termenul Samkhya desemneazd, in
acest caz, orice cunostintd metafizica. Diferentele care opuncau
sistemul clasic Samkhya (care era ateist) si sistemul clasic Yoga
(carc cra teist) se estompeazd pand la disparitia lor totala.

Fluiditatea sensului termenului Yoga in Epopee a fost cviden-
tiatd, intr-un studiu exhaustiv, de citre Hopkins (Yoga technique
in the Great Epic, in ,Journal of Amcrican Oriental Society®,
XXII, 1901, partea a Il-a, pp. 333-379. Yoga are uncori sensul
de ,metodid” (de exemplu, Gita, 111, 3), altcori de ,,activitate™
(Mokshadharma, v. 11682), sau de ,.fortd" (ibid., 11675 si urm.),
de ,,meditatic™ (11691 ctc.), sau de ,,renuntare (sannyasa) ca in
Gita, VI, 2) etc. Aceastd diversitate de sensuri corespunde unei
reale diversititi morfologice. Termenul Yoga are o pluralitate
de sensuri tocmai pentru ¢ Yoga este o multime de lucruri. in-
tr-adevir, Epopeii este locul de intalnire a nenumirate traditii
ascetice si populare, fiecare dintre ele detindnd o ,Yoga™ — adicd
o tehnicd ,misticd™ — specificd. Numeroascle sccole de-a lungul
cdrora noi episoade au fost interpolate in text permit tuturor acestor
forme de Yoga barocd sid-si gaseascd un loc (s1 o justificare); ceea
cc arc drept rezultat transformarea Epopeei intr-o enciclopedie.
Regdsim astfel in Mahabharata practici ,.magice™ foarte vechi, care
il ajutd pe yogin sd ajungd la extaz; pentru a-1 induplcca pe Indra,
Pandu std o zi intreagd intr-un picior si reuseste, in acest fel, sa
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dobandeasca samadhi (1, 123, 26). Alteori, Yoga se confundd
cu asceza purd, tapas (de exemplu, XI1I, 153, 36). Yati (ascet) si
yogin devin termeni echivalenti si ajung sd desemncze, amandoi,
orice fiintd care doreste sa-si concentreze spiritul® (yuyukshat) si
al cdrei obiect de studiu il constituic nu Scrierile Sfinte (Castra),
ci silaba mistica OM. Tn;clcgcm cu usurintd c¢d ,.studiul silabei
OM* desemncazi, n acest caz, tehnicile de auditie misticd, de
repetitic si de ,asimilare™ a anumitor formule magice (dharani),
dec incantatic ctc.

Oricarc ar fi Tnsd metoda aleasd, aceste practici conduc la do-
bandirca unci forte pe care textele noastre o numesc ,.forta Yoga*
(vogabalam). Oricui ar afirma cd aceastd fortd este o ,,fortd ma-
gicd™ oarccare i-am putea rdspunde cd yogabalam nu poate fi
dobanditi fird ca in prealabil sd fi fost realizatd | fixarca constiin-
tei* (dharanay); or, aceastd ,.fixare™ nu este obtinutd decat prin in-
cetinirea progresivi a ritmului respiratiei (XII, 192, 13-14). in
paragrafele introdusc ulterior, Mahabharata abundd in rezumate
si in scheme mnemotehnice ale practicilor yogine. Cea mai mare
parte dintre acestea reflectd cliseele traditionale: ,,un yogin care,
devotat marclui legdmant, isi fixeazd cu pricepere sufletul subtil
in locurile urmdtoare: ombilic, ceafd, cap, inimd, stomac, solduri,
ochi, urechi si nas, arzand grabnic toate faptele bune si rele, fie
acestea cat un munte (in mdrime) si strdduindu-se sd ajungd la
Yoga supremd, este eliberat (de capeancele existentei) dacd aceasta
i1 este voia™ (XII, 301, 39 si urm.).

Un alt text (V, 52 si urm.) insistd asupra dificultdtilor acestor
practici §i atrage atentia asupra primejdiei care-1 ameninta pe cel
care dd gres. ,,Asprd este calea cca mare $i putini sunt cei ce o stra-
bat pand la capit, dar mare vinovat este numit cel care, dupd ce
a pornit pe drumul Yoga (renunti sd continue) face cale intoarsa*.
Este vorba despre bine cunoscutul pericol al tuturor actiunilor ma-
gice, care dezldntuie forte capabile sd-1 ucidd pe magician, dacd
accsta nu este destul de puternic sd le supund prin vointa sa si sd
le canalizeze dupd dorinta sa. Prin asceza yoginului, a fost
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descdtusatd o fortd impersonald si sacrd, asemenca encergiilor eli-
berate de orice alt act ceremonial magic sau religios.

Bhagavad-Gita, una dintre interpoldrilc masive din cartea a
VI-a a Mahabharatci, acorda doctrinei Yoga o dcoscbitd impor-
tantd. Evident, Yoga pe care o prezintd si o recomandd Krishna
in aceastd capodoperd a spiritualititii indiene nu este nici Yoga
clasicd a lui Pataiijali, nici ansamblul tehnicilor ,,magicc™ intalnite
pand acum, ci 0 Yoga adecvatd ca experientd religioasd vishnuitd:
o mctodd in vederca dobandirii de unio mystica. Dacd tinem seama
de faptul ¢d Bhagavad-Gita nu reprezintd numai o culme a spiri-
tualitdtii indiene ecumenice, ci si o foarte ampli incercare de sin-
tezd in care sunt validate si intcgrate devotiunii vishuite toate
,.cdile™ mantuini, atunci importanta pe care Krishna o acordi doc-
trinci Yoga arc valoarca unui adevirat triumf al traditiei umane.
Puternica tentd teistd pe care i-o imprimd Krishna nc ajutd mult
sd intelegem functia pe care o detinea Yoga in ansamblul spiri-
tualitdtii indienc. Intr-adevir, accasta inscamni ci, pe de o parte,
yoga poate fi nteleasd ca o disciplind misticd avind ca scop unirca
dintre sufletul omenesc si ccl divin; pe de altd parte, in aceasta
calitate — respectiv ca ,experientd misticd™ — Yoga a fost inte-
lcasi si aplicatd de marile curente devotionale populare, ,sectare
care 1s1 gdscsc ccou in interpoldrile din Mahabharata.

Nu este cazul si intreprindem o analizd detaliatd a Bhagavad-
Gitei. Pentru ceea ce ne interescazd aici — adicd sensul pe care
il atribuie poemul tehnicilor yogine — este suficient s amintim
cd problema fundamentala din Bhagavad-Gita este de a afla dacd
si actiunea poate conduce la dobandirca méntuirii, sau dacd sin-
gura modalitate de a o dobandi este meditatia mistica; cu alte cu-
vinte, conflictul dintre ,actiune™ (karma) si ,.contemplatie™ (¢cama).
Krishna incearcad si depidseascd accastd dilemd (care a constituit
o permancntd obsesic a spiritualitdtii indiene, incd din cpoca ime-
diat ulterioard Vedclor), demonstrand cd cele doud metode pand
la el contrarii sunt in egald mdsurd valide, orice individ avand
posibilitatea sa alcagda metoda pe care actuala sa situatic karmicd
it Ingdduie s-o practice: asadar, fic actiunca™, fic gnoza si
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contemplatia mistica. In acest punct, Krishna recurge la ,Yoga™;
o Yoga care nu era incd acel dargana al lui Patafjali, dar nici Yoga
.magicd" la care se referd alte texte din Mahdbhirata. Ceca ce evocd
Yoga, iar Krishna clogiazi, slaveste poate fi, dupd caz, ,actiune™
si contemplatic™, deoarece pentru un muni carc vrea sd practice
Yoga metoda este actiunca (karmay), pentru acela care a ajuns deja
la yogaridha (adicd cel care este absorbit intr-o meditatie profunda
si care nu mai trebuie sd invingd nici o ispitd si nici o distragere),
calea recomandati cste ¢ama sau contemplatia (VI, 3). intelegem,
asadar, ¢, pentru Bhagavad-Gita, actiunca (karma) cste necesard
atat imp cat simturile nu vor fi fost incd supuse si cit activitatea
psiho-mentald nu va fi fost incd disciplinatd.

De acum inainte, se cuvine sd disocicm intre cele doud feluri
de ,,actiune™ despre care vorbeste Bhagavad-Gita si pe care ca le de-
numeste cu un singur termen: karma. Mai intéi, este vorba despre
actiunca pe care am amintit-o (VI, 3) si care intrd in opozitic cu
¢ama, contemplatia: arurukshor muner yogam karma karanam
ucyate, .pentru a ajunge la Yoga, arma lui muni este actiunca™
karma are, aici, sensul de ,.efort”, de ,,actiunc®, care tinde sd de-
vind mantuirca. Adescori, insd, este vorba, in Bhagavad-Gita despre
karma in sensul de ,actiunc” in general, adicd actiunca care sub-
sumcazi orice fapta omencascd (de exemplu, IV, 14 si urm.). De
altfel, importanta Bhagavad-Gitei constd in incercarca de a , salva™
si aceste fapte profane, actiuni al cidror scop nu este — si nici nu
ar putea fi — cliberarea. Si, mai ales, sd le salveze prin Yoga. in-
tr-adevir, Krishna ii dezviluie lui Arjuna ¢ ,,omul de actiunc* sc
poate salva, cu alte cuvinte, se poate sustrage consecintelor partici-
pirii sale la viata lumii, continudnd in acelasi timp sa actioneze.
Prin ,.om de actiune* se intclege omul care nu se poate retrage din
viata civild, pentru a-si afla mantuirea prin gnoza sau prin devo-
tiunc misticd. Singurul lucru pe care ¢l trebuie si-1 respecte este
sa se detaseze de faptele sale si de consecintele lor, cu alte cuvinte,
si renunte la fructele faptelor sale™ (phalatrsnavairagya), pe scurt:
sa actioneze impersonal, fird pasiune, fird dorinte, ca 1 cum ar
actiona in locul altuia, prin procurd. Dacd respectd cu strictete
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aceastd reguld, faptcle sale nu vor mai insimanta noi potentialititi
karmice, si nici nu-1 vor mai aservi circuitului karmic. . Indiferent
la fructul faptelor sale, mercu multumit, liber de orice lant, oricit
de agitat ar putea fi, in realitate ¢l nu mai actioneazi...” (IV, 20,
trad. Sénart).

Marca originalitate a Bhagavad-Gitei este de a fi insistat asupra
acestel ,,Yoga a actiunii®, care se poate obtine prin .renuntarea la
fructele faptelor sale* (phalatrsnavairdgya). lati motivul succe-
sului sdu, succes fird precedent in India. Cici, de acum inainte,
oricdrui om ii este permis sd spere ¢d se va mantui, prin pha-
latrsnavairagya, chiar daci, din motive foarte diferite, va fi obli-
gat sd participe in continuare la viata sociald, si aibd o familic,
griji, sd ocupe functii, sd comitd chiar si fapte ,imorale™ (precum
Arjuna, care-i ucidea pe dusmanii sdi in rizboi). Si actionezi firi
patimd, mecanic, fird sd fii animat de | dorinta fructului** inscamni
sd dobandesti 0 auto-stdpanire si o senindtate pe carc numai Yoga
le poate oferi. Asa cum spune Krishna: , Actionind fira nici un
fel de restrictie, ¢l rdimanc totusi credincios ciii Yoga*. Accasti
interpretarc a tehnicii Yoga — in care ni sc aratd un instrument
ce ne permite sd ne detagdm de lume — este caracteristicd uriasu-
lui efort de sintezd a autorului Bhagavad-Gitei, care dorea si reu-
ncascd toate vocatiile (asceticd, misticd, activi); ca este insi, in
acelasi timp, si 0 dovada a flexibilitdtii doctrinei Yoga, care sc
poate adapta tuturor experientelor religioase si care poatce rispunde
tuturor nevoilor.

Pentru a reveni la tehnica yogind propriu-zisd, si ne amintim ¢i,
dupd cum am viizut, Krishna distinge mai multe ctape ale acesteia:
wactiunca™ (adicd efortul, disciplina) este necesard la inceput in
vederea dobéndirii stdrii de yogaradha; ea nu este indispensabild
celul care are deja acces la ,contemplatic™ (¢ama). Si cercetim
mai indeaproape accastd tehnicd, asa cum o intelege si cum o ex-
punc Bhagavad-Gita (V1, 11 si urm.). Desi ca morfologic (pozitii
ale corpului, fixarea varfului nasului etc.) accasti tehnici este ase-
miandtoare celer expuse de Pataiijali, meditatia despre care vorbeste
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Krishna sc dcosebeste de cca din Yoga-Satra. In primul rand, pra-
ndyama nu este mentionatd in acest context. (Bhagavad-Gita, 1V,
29 5i V, 27 sc referd la pranayama; aici, insi, ea este mai mult decat
un exercitiu Yoga, este o meditatic de substitutie, un . ritual inte-
riorizat**, asa cum afldm in cpoca Brahmanclor si a Upanishadelor.)
In al doilea rand, in Gita, meditatia Yoga nu-si atinge scopul su-
prem decét dacd yoginul se concentreazd in Krishna.

..Cu suflctul senin si fard tcamd, statornic in legdmantul facut
de a urma calea castitdtii (brahmacari), cu intelectul hotdrat si
gandindu-se necontenit la Mine, ¢l trebuie sd practice Yoga, luén-
du-Ma drept scop ultim. Astfel, dedicindu-si neincetat sufletul medi-
tatici si stipanindu-si intelectul, yoginul dobandeste pacca care jsi
arc sdlasul in Minc si a ciirei limitd ultim3 este nirvana (VI, 14-15)3.
Devotiuneca misticd (bhakti), al cirei obiect este Krishna, 1i conferd
acestuia un rol mult mai important decat cel pe care-l detinea, in
Yoga-Sitra, I¢vara. in Gita, Krishna este unicul tel; el justifica
practica si meditatia Yoga; in el s¢ ,concentreazd™ yoginul; prin
gratia sa (iar in Bhagavad-Gita conceptul de Gratie incepe deja
sd prindd contur, anuntind luxurianta dezvoltare pe care o va avea
in literatura vishnuistd) yoginul atinge nirvana, carc nu este nici
nirvana buddhismului tarziu, nici samadhi din Yoga-Satra, ci o
stare de uniune mistici desdvarsitd intre suflct si Dumnczeul sdu.

Un adevirat yogin (vigatakalmashah, ,cliberat de coruptia™
Sinelui si a rdului) atinge cu usurintd beatitudinea infinitd (atyan-
tam sukham) produsd de contactul cu Brahman (brahmasams-
par¢am, V1, 28). Nu trebuic sd ne mire invocarca lui Brahman
intr-un text in care se face apologia lui Krishna. In Bhagavad-Gia,
Krishna este Spiritul pur: ,,marcle Brahman™ nu este decat ,,ma-
tricea” sa (Yoni, XIV, 3). ,Eu, Tatil, sunt cel care da simanta™
(X1V, 4). Krishna este , temeiul lui Brahman®, dupd cum tot ¢l este
si temeiul Nemuririi, al Nepicritorului, al Legii cterne si al fericirii
desdvarsite (XIV,27). Dar, desi in acest context Brahman se afld
in conditia ,.feminind™ de prakrti, natura sa cste spirituald. Muni
ajunge la el prin Yoga (V, 6). .Infinita beatitudine™ care rezultd

121



TEHNICI YOGA

din unirea cu Brahman ii permite yoginului si vadi . suflctul (arman)
in toate fiintele si in toate fiintele in suflet* (VI. 29). lar in strofa
urmdtoare, legdtura misticd dintre yogin si Dumnczeu isi afl3 te-
meiul tocmai in identificarea acestui atman al fiintelor cu Krishna.
»Pe acela care Mi vede pretutindeni si care toate Ic vede in Mine,
cu nu-l pardsesc niciodatd, si niciodatd ¢l nu Mi piriseste. Cel
care, fixat in unitate, M adord pc Mine, Cel care locuicste in toate
fiintele, acel yogin locuieste in Mine, oricare ar i felul siu de a
trdi (V1,30-31). In Ica Upanishad (cap. VI), regdasim motivul din
strofa citatd anterior (Gita, VI, 30), ceca ce dovedeste ¢ au existat
in Upanishade curente teiste, transmise Gitei, unde au cunoscut o
impresionantd inflorire. Krishna, zcu personal si izvor al adevira-
telor experiente mistice (bhakti) este identificat, aici, cu Brahman
din metafizica, pur speculativd, a cclor mai vechi Upanishade.

Totusi, cele mai inalte elogii nu ii sunt dedicate yoginului com-
plet desprins de durerea si de iluziile acestei lumi, ci aceluia care
considerd durerea si bucuria altuia ca fiind ale sale (VI, 32). Acesta
estc un laitmotiv al misticii indienc, si in special al misticii
buddhiste. Intreaga simpatie a autorului Bhagavad-Gitei se in-
dreaptd cdtre acela care practicd o astfel de Yoga. Daci in aceasti
viatd el dd gres, atunci va renaste intr-o familic de yogini priceputi
s1 va reusi sd desdvérscascd intr-o altd viatii ceca ce nu a putut duce
la bun sfarsit in cea actuald (VI, 41). Krishna ii dezviluic lui
Arjuna cd numai incercarea de a merge pe calea Yoga il inaltd pe
om dcasupra celui care s-a limitat si practice vechile rituri pre-
scrise de Vede (V1,44). In fine, Krishna nu uit3 si mentioneze cd
cca mai bund si cca mai recomandabild dintre ciile care conduc
la mantuire este calea oferitd de Yoga (VI, 46).

Accesta este triumful suprem al practicilor yogine. Nu numai
cd cle sunt acceptate de Bhagavad-Gita, aceasti culme a spiritua-
litatii indiene, dar chiar li se conferd un statut de prim ordin. Este
adevdrat cd aceastd Yoga este purificatd de rimisitele sale magice
(asceza strictd ctc.) si ¢d cea mai importantd dintre vechile sale
tehnici, pranayama, inceteazd de a juca un rol scmmificativ. E
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deopotrivd adevirat ¢d meditatia si concentrarea devin, aici, instru-
mente ale unei unio mystica cu un Dumnezcu care sc revelcazd
ca Persoand. Cu toate acestea, acceptarca practicilor yogine dc
citre curentul mistic si devotional vishnuit dovedeste popularita-
lea considerabild a acestor practici, precum si ecumenismul tipic
indian. Discursul lui Krishna are valoarca unci validdri, in fata
intregului hinduism, a unei Yoga specific indiand de obtincre a
uniunii misticc cu Dumnczeul personal. O uriasd parte a literaturii
yogine moderne publicatd in India $i in lume 1si giscste justifi-
carea teoretic in Bhagavad-Gita®.

NOTE

! De negisit, desigur, ca disciplind meditativi elaboratd, bine organizati.
Cici putem totusi afla, in unele texte vedice, rudimente de ascezd si chiar
cateva elemente ce anuntd tehnicile yogine; cf. Haver, Die Anfinge der
Yogapraxis.

2 Ganganath Yha, Manu-Smrti, The laws of Manu with Bhasya of
Medhatithi, vol. 1, partea a ll-a, p. 363, Calcutta, 1921, traduce yogatah, dupa
Medhatithi, prin by careful means, insd comentatorii Nardyana si Nandana,
continuati de Biihler (Sacred Books of the East, vol. 45, p. 48) ii dau lui
yogatah sensul de ,,prin practica Yoga™.

3 E. Sénart traduce astfel acest vers: , Yoginul... atinge calmul, pacea
suprema care-si are lacasul in mine* (¢antim nirvanaparamam matsamstham
adhigacchati). Noi am optat pentru o traducere mai laxa, dar, credem, mai
aproape de spiritul textului.

4 Vezi Le Yoga, pp. 151-166.



Capitolul IV

TEHNICA YOGA IN BUDDHISM
SI IN TANTRISM

1. MED[:FATIE SI' ,PUTERI MIRACULOASE"*
IN BUDDHISMUL PRIMITIV

Cunoastem foarte putine date precise referitoare la Buddha si
la mesajul siu originar. Dupid moartea Huminatului, buddhismul
devine, foarte repede, ceea ce probabil nu cra in perioada in care
initiatorul sdu mai triiia, adici o ,religie (cult al relicvelor ctc.)
s1 0, filosofic™ (interpretare dialecticd a mesajului lui Buddha). Nu
nc vom ocupa aici nici de buddhism ca religic si nici de buddhism
ca filosofic. Ccea ce ne interescazi este prezenta tehnicilor Yoga
de-a lungul pateticei istorii a buddhismului, pateticd din cauza
numdrului mare si al intensitdtii ,asimilirilor", .interpretdrilor'
st ereziilor” cdrora le-a dat nastere, atit in India. cat st 1n cele-
lalte vaste regiuni asiatice unde a pitruns datoritd zelului misio-
narilor. Oricdt de putin numeroase si oricat de aproximative ar
fi insd datele pe carc le detinem, putem trasa totusi cu destuld
sigurantd, in linii mari, pozitia pe care o detinc Buddha fatd de
spiritualitatca contemporand lui. Buddha se opunc atét ritualis-
mului brahmanic, cat si ascetismului exagerat si speculatiilor me-
tafizice. Prin urmare, ¢l se opune, in acelasi timp. ortodoxiei
brahmanice (. sacrificiului®, filosofemelor referitoare la identitatea
dintre dtman si Brahman), ¢t si nenumdiratelor .crezii™ mistico-as-
cetice care apiruserd in afara granitelor socictitin traditionale. Cu
toate acestea, problema durerii si a eliberirii de durere — asa cum
a experimentat-o si a formulat-o Buddha — este comuni intregii
spiritualitdti post-upanishadice si, ca atare, ca corespunde intru
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totul filosofiei Samkhya-Yoga. Nu existd nici un obstacol pentru
ca Samkhya-Yoga si Vedanta sd preia referenul buddhist sarvam
dukham, sarvam anityam, .totul este durere, totul este trecator™
(ceca ce s-a si petrecut, de altfel). Asadar, Buddha respinge si
ortodoxia rituald si speculativd, si ,.ereziile™ mistico-ascetice, in
acelasi timp insd el acceptd, ba chiar 1si asumd, principalele lait-
motive ale spiritualitdtii indicne. Cum se poate explica accasta
pozitiec paradoxald?

Buddha respinge ritualismul brahmanic, neagd eficienta sote-
riologicd a sacrificiului vedic, pentru cd, din punctul lui de vedere,
ritualul nu poate rezolva problema durerii. Aceastd atitudine antiri-
tualisticd nu este insd noud in India. Upanishadele marcaserd cu
mult timp Tn urmd, ba chiar in sdnul comunititii brahmanice, mo-
mentul depésirnii ritualismului, ca sd nu mai vorbim despre nenu-
mdratcle erezii extrabrahmanice. Ritualismul cedase locul fie
speculatiilor metafizice ale Upanishadelor, fie diferitelor Yoga
pre-clasice, care erau tehnici ascetice si meditative. In acest sens,
Buddha poate fi asimilat numerosilor ,reformatori* upanishadici
si yogini. In cele din urmi, o asemenca perspectivi trideazi totusi
~mesajul* istoric al lui Buddha. Intr-adevir, desi face parte din
sirul reformatorilor upanishadici (adicd antiritualisti), Buddha
neagd si respinge rezultatele la care ajunseserd acestia. Speculatia
upanishadici ajunsesc la rezultatele urmitoare: fundamentul Uni-
versului este ,,Spiritul pur®, Brahman; adeviratul Sine al omului
cste arman, si ¢l ,Spirit pur®, nemuritor, etern; atman cste identic
cu Brahman, iar beatitudinea si mantuirca omului constau in des-
coperirea, in realizarea acestei identitdti. Buddha neagd accasta
teoric: pe de o parte, ¢l neagd existenta Sinelui, a ,sufletului*
(atman, purusha) omenesc. Simplificind, am putea afirma cd
Buddha isi asumd, critica inexistentd incd, si pe carc Vedanta o
va formula mai tarziu la adresa ideii de realitate cosmicd — cu
corectia, totusi, ¢d el respinge anticipat teza vedantind a unui spirit
pur, a unui Brahman, presupus in spatele unui Cosmos iluzoriu
si trecdtor. Am putea afirma totodatd ca cl 1s1 insuseste, inainte ca
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ca sd fic formulatd, nemiloasa analiza la carc Samkhya si Yoga
clasica vor supunc, mai tirziu, ideea dc ,.personalitate™ umand si
dc viatd psiho-mentald — cu corectia, totusi, ci ¢l respinge antici-
pat tcza Samkhya-Yoga despre un Sine (purusha) considerat pe
deplin autonom fatd de stdrile psiho-mentale. Pentru Buddha,
Universul, viata, ,sufletul” sunt, in cgald misurd, trecitoare, in
necontenitd devenire i, prin urmare, . durcroasc™ si iluzorii*.
Singura idee din mostenirea spirituald pan-indiand, ortodox3, pe
care Buddha o accepti fird rezerve, este ideca de karma (lege a
cauzei si a efectului). In conformitate cu accasti lege, tot ceea ce
face omul este rezultatul unei actiuni trecute si simanta pentru o
actiune viitoare. Karma explicd si esenta actuald, si ciclul trans-
migratiilor, si durerea. Eliberarca de karma inscamni transcen-
derea durerii si iesirea din ciclul transmigratiilor. Eliberarea
definitivid este nirvana.

Opunandu-sc ritualismului vedic (intr-adevdr, ce altceva face
sacrificiul dacd nu sd-I inldntuie si mai puternic pe om in ciclul
karmic al cauzclor si a cfectelor?), si refuzand rezultatele la care
ajunscse speculatia upanishadicd si post-upanishadicd — in special
cele referitoare la existenta lui Brahman si a unui Sine (atman,
purusha) pe care aceasta ii concepea in afara oricirei legdturi cu
viata psiho-mentald — Buddha respinge totodatd si excescle asce-
tice ale diferitelor scoli mistice contemplative contemporane lui.
Aceasta inscamnd cd Buddha refuzd pani si ideea unei Yoga ma-
gice, populare, in care accentul ar cddea pe infranarc (mai mult
sau mai putin neobisnuitd) si pe ascezi (cel mai adesca grotescd).
Insa critica pe care Buddha o formuleazi la adresa acestor excese
ascetice, ca si la adresa puterilor yogine (siddhi), nu invalideazi
Yoga ca atare, Yoga — ca tehnicd meditativd prin excelentd. Orice
interpretare am da nirvanei — fie ¢d o intelegem ca .extinctie™,
fic, dimpotriva, ca ,saturatic ontologicd” — este sigur ¢ nu o
putem concepe ca fiind strdind doctrinei Yoga. si nici situatd la
un alt nivel decat cel yogin. Este foarte probabil ¢i .. Yoga® pe care
a cunoscut-o si a practicat-o Buddha, ca si formulirile oferite de
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Yoga clasicd erau diferite de practicile vremii sale. In perioada de
ascetism excesiv care a precedat iluminarca, Buddha ,.experimen-
tase™ nenumirate tehnici contemplative. Formula la care s-a oprit
el, considerati ca atare, ca tehnicit de meditatic, este putin origi-
nald; ea este originald numai in misura in care a fost validatd ca
urmare a experientelor personale ale lui Buddha, si in mdsura in
carc a fost integratd intr-un mesaj soteriologic ireductibil.
Mesajul lui Buddha se adresa omului ca atare, omului prins in
lanturile transmigratici, omului care suferd. Pentru Buddha, ca si
pentru Yoga (fie clasicd, fic barocd, in toate formele), mantuirca
nu sc obtine decit in urma unui cfort personal, a unei experiente.
Adevirurile revelate de Buddha conduc la méantuire numai dacd
sunt experimentate, actualizate, realizate. Este adevirat cd, mai tar-
ziu, anumite scoli buddhiste vor acorda o valoare mai mare ,filo-
sofici* decit , experientei meditative™. Cele doud tendinte — cea
a ,experimentatorilor™ (jhayin), dacd ne este permis sd nc expri-
mim astfel, si cea a speculatorilor (dhammayoga) — sunt doud
constante ale buddhismului. Textele canonice au incercat de mult,
inci de la inceputuri, sd le pund in acord. O satra din Anguttara
(111, 355), asupra cireia L. de la Vall¢e-Poussin ne-a atras (in ulti-
mul timp) de nenumdrate ori atentia, in Mélanges chinois et
bouddhiques, V , Bruxelles, 1937, p. 191) spune: ,,Cilugirii care
practicd extazul (jhdyin) ii blamcazd pc cdlugdrii care respectd
doctrina (dhammayoga), si invers. Dimpotrivd, ei trebuic sd se
respecte unii pe altii. Intr-adevir, sunt rari oamenii care isi petrec
timpul atingénd prin trupurile lor (adicd ,realizind™, . experimen-
tand*) elementul nemuritor (amata dhatu, adicad Nirvana). Ran
sunt si cei care vad realitatea profunda (arthapada), patrunzand-o
prin prajiia, prin inteligentd”. Textul subliniazd dificultatea cx-
tremi a celor doud ,,cdi*: cca a gnozei si cea a experientel medi-
tative. Intr-adevir, sunt rari accia pentru carc Nirvana este o
experientd; si la fel de rari sunt aceia care , vid™ realitatca asa cum
este ca, si care — prin intermediul acestei viziuni intelectuale —
cuceresc cliberarea. Cu timpul, toate modalitdtile de a s¢ apropia
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de Buddha pe calea ,.experientei vor deveni cchivalente: acela
care invatd si intclege Canonul asimilcazi ,.corpul doctrinal® al
lui Buddha; pelerinul care ajunge 1angd o stiapa ce contine rimi-
sitcle Nluminatului are acces la corpul mistic-arhitectonic al acelu-
tasi Buddha. Dar in prima etapd a buddhismului, problema care
s¢ punca era acccasi din Simkhya-Yoga: cui ii apartine prioritatea
~inteligentei™ sau ,experientei?

Suficiente dovezi atestd credinta lui Buddha in strinsa legi-
turd dintre cunoastere si o experientd meditativi de tip Yoga.
Pentru ¢l cunoasterca nu valora prea mult atat timp cat ea nu era
~realizatd™ prin experienta personali. In ceca ce priveste ,cxpe-
ricnta meditativd™, ea era validati de ,,adevirurile™ descoperite de
Buddha. latd, ca exemplu, urmitoarca afirmatic: ., Trupul este
trecdtor”. Adevirul acestei afirmatii nu putea fi asimilat decét prin
contemplarca unui cadavru. Contemplarea cadavrului n-ar avea
insd nici o valoare eliberatoare dacd nu s-ar intemeia pe un adevir
(acest trup cste trecdtor; orice trup este trecdtor; nu existi mantuire
decat in legea lui Buddha. Toate adevirurile revelate de Buddha
trebuie validate in conformitate cu practica yogind, adicd prin
meditatie i experimentarc.

latd motivul pentru carc Ananda, ucenicul preferat al Maes-
trului, desi unic in materie de eruditic (conform Theragahta,
v. 1024, ar fi invitat 82 000 de dhamma ale lui Buddha insusi si
2 000 ale celorlalti ucenici) a fost totusi exclus din conciliu: pentru
cd ¢l nu era Arhat, adicd nu avea o ,cxperientd yogini* desi-
varsita. . In ceca ce-1 priveste pe sthavira Ananda, carc a ascultat,
a retinut, a recitat si a meditat nenumdrate tipuri de siatra, intelep-
ciunea (prajiia) este uriasd, in timp cc concentrarca gandirii (citta-
sumgraha) este mediocrd. Or, pentru a putea dobéndi starea (de
Arhat) carc constd in distrugerea impuritdtilor, ambele calitdti sunt
in cgald mdsurd necesarc (Mahaprajiaparamitacastra de
Nagirjuna, trad. E. Lamotte, vol. I, Louivain 1944, p. 233; ori-
ginalul sanskrit s-a pierdut, dar lucrarca s-a pastrat in mai multe
traduccri chinezesti si tibetane). Un text celebru din Samyutta
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(11, 115) ii pune fatd in fatd pc Musila si pe Narada, fiecare repre-
zentand un anumit grad de desavarsire buddhisti. Cei doi poseda
acceasi stiintd, insd Narada nu sc considerd Arhat, deoarece nu a
rcalizat experimental . .contactul cu Nirvana®™. latd explicatia pe
care 0 dd in acest sens: ,Dupd cum un cilitor care, chinuit de scte,
ar gdsi un put in desert, si ar privi in acest put, ¢l ar sti indati [cd
este vorba de] «Api», dar nu si-ar ocupa timpul atingandu-I cu
trupul sdu, tot asa, cu am vazut clar: «Distrugere a existentel,
Nirvina», insd eu nu sunt un Arhat, fard vicii* (cf. altor texte, in
Louis de La Valléc-Poussin, Musila et Narada, ,Mélanges chinois
et bonddhiques™, V, Bruxelles, 1937, pp. 189-222).

In ceca ce numim, cu un termen destul de aproximativ, tchnica
meditatiei buddhiste, intelegerea si ,cxperienta yogind* sunt egale.
Scopul imediat al meditatiei este ,,refacerea™ constiintei ascetului
— o constiintd ,,purificatd™ si , Jdrgitd"”, care reflectd mai clar ade-
varurile lui Buddha. Primele etape ale meditatici isi propun sd
crecze o noud ,.experientd imediatd™ a proprici viet psihice si chiar
fiziologice. Prin toate actele sale — mers, pozitie a corpului, res-
piratic ctc. — ascetul trebuic sd redescopere, concret, experi-
mental, ,adevdrurile” dezvaluite de Maestru: el trebuic sd-si
transforme toatc miscdrile si toate gesturile in pretexte pentru
meditatic. Maha Sattipathana Suttanta (Digha, 11, pp. 291 si urm.)
mentioncazd cd, dupd ce si-a ales un loc izolat propice meditatici
sale, bhikku trebuie sd devind constient de toate actele fiziologice
pe care pani atunci le sdvarsea mecanic si inconstient. ,Inspirand
profund, el intelege temeinic aceastd inspiratic; expirand scurt, cl
intclege etc. lar prin practici el se straduieste s fie constient de
toate expiratiile. .., de toate inspiratiile sale; si se exerseaza in a-si
incetini expiratiile si inspiratiile...*

Acest proces nu mai cste un simplu cxercitiu prandayama, ci
s1 0 meditatic asupra ,,adevdrurilor buddhiste, o permanentd expe-
rimentare a irealitdtii materiei'. Cici acesta este scopul meditatiei:
asimilarea totald a ,,adevdrurilor fundamentale, transformarca lor
intr-o ,experientd neintreruptd”, difuzarea lor, ca sd spunem asa,
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in toatd fiinta cilugirului. Intr-devir, textul din Dighanikaya
(1,292) afirmi, in continuare: ,.In mersul siiu fnainte sau inapoi,
un ascent intelege perfect ceca ce face; privind sau fixand un
obicct, cl intelege perfect ceea ce face; ridicandu-si bratul sau
lasandu-1 sd cadi la loc, el intelege perfect ceea ce face; purtan-
du-si pelerina sau haincle, ludndu-si strachina de méancare, el inte-
lege perfect ceea ce face; atunci cand minancd, bea, mestecd,
gustd..., cand climind..., cind merge ori rdimane asezat, cind
doarme sau cind std de veghe, cand vorbeste sau cand tace, el
intclege perfect ceea ce face™.

Scopul acestei lucidititi este lesne de inteles. Orice ar face, si
fard incetare, bhikku trebuic sd-si inteleagd in acceasi masurd si
trupul si sufletul, pentru ca si-si dca scama necontenit de friabi-
litatea lumii fenomenale si de ircalitatea . sufletului*. Comentariul
Sumangala Vilasini trage urmdtoarca concluzie din meditatia asu-
pra gesturilor corporale: Ei spun cd existd o cntitate vie care
merge, o entitate vie care sc odihneste; existd insd cu adcvirat o
entitate vic care merge sau care se odihneste? Nu existd asa ceva™
(Warren, op. cit., p. 378, nota). Intr-adevir, in conceptic buddhisti,
cxistd numai ,,stdri de constiintd™, ,,agregate™ psiho-mentale — nu
existd un ,,suflet™ unitar si ireductibil.

Insi atentia permanentd acordat proprici vieti fiziologice, tch-
nica de nimicire a iluziilor generate de o falsd conceptie despre
wsuflet' constituic numai niste preliminarii. Adcvirata meditatie
buddhistd incepe o datid cu experimentarea celor patru stiri psihice
numite jhdna (cf. skr. dhyana). Vom reveni asupra acesteia. Inainte
sd cxpunem tchnica buddhistd a meditatici. datoritd cércia ,,intele-
gem™ adevirurile si obtinem stdrile rarefiate dc constiinta, stdri
care deschid ,,accesul” citre Nirvana, trebuie s3 explicim struc-
tura yogind a ,,puterilor miraculose™ (iddhi, skr. siddhi) pe care teh-
nica meditatici ne permite sa le dobandim. , Puterile miraculoasc™
facgrte din cele cinci Stiinte Inalte (abhijia: 1. siddhi; 2. ochiul
divin (divyacakgus); 3. auzul divin (divyagrotra); 4. cunoasterea
gandurilor celuilalt (paracittajiiana) si S. amintirea cxistentelor
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anterioare (parvanirvasanusmrti). Nici una din cele cinci abhijia
(in pali, abhififia) nu se deoscbeste de . puterile™ de care dispunc
yoginul care nu este buddhist. Deoarece, limitandu-ne la un cxem-
plu clasic, bhikku .dispune de Puterile miraculoase (iddhi) in
diferitele sale modalitdti: fiind unu, el devine multiplu, o data de-
venit multiplu, ¢l redevine unu; devine vizibil sau invizibil; fdrd
sd intimpine rezistentd, strabate un zid, un meterez, un deal, ca
si cum ar stribate aerul, pdtrunde travesand de sus in jos pdmantul
ca si cum ar trece prin apd; merge pe apd fird si se scufunde, ca
si cum ar merge pe uscat, stand cu picioarele incrucisate sub el,
cildtoreste in cer, asemenca pisdrilor care au aripi. Oricat de mari,
oricat de puternice ar fi, el atinge si simte sub mana sa chiar §i
Luna si Soarcle, rdiménand in trupul lui, el atinge pand si Cerul
lui Brahma...**. ,,Cu acest auz fin, ceresc, care depiseste auzul
omenesc, ¢l aude in acelasi timp sunctele omenesti si pe cele ce-
resti, fie ele depirtate sau apropiate. .. Pdtrunzind cu imima lui
inimile celorlalte fiinte, ale celorlalti oameni, el le cunoaste...*
..Cu inima devenitd limpede, curatid ctc., el isi oricnteaza i isi in-
dreaptd inteligenta citre cunoasterca memoricei existentelor ante-
rioare™ (Samanfia Phalla Sutta, § 87 si urm.; Digha, 1, pp. 76 si
urm.). Asemenca liste de iddhi devin clisce pe care e aflim n
aproape toate textele ascetico-mistice indiene (vezi Sigurd Lindquist,
Siddhi und Abhirinia, Uppsala, 1935, precum si bibliografiile intoc-
mite de La Vall¢e-Poussin, Abhiddharmakosha, V1L, pp. 97-126
si de E. Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu de Sagesse,p. 329,
nota 1). Contemporanii lui Buddha le cunosc, iar Buddha insusi
nu a negat niciodati realitatea lor. In epoca predicilor sale, se ex-
perimenta chiar si practica yogind a ,suspenddrii constiintei™
(abhisanina-nirodha (cf. Potthapada Sutta, § 6 si urm.; Digha, 1,
pp- 180 si urm.).

Dar, asa cum nc putcam astepta, Buddha nu indcamnd la
dobandirca acestor ,,puteri miraculoase™ si, in orice caz, el interzice
practica lor ostentativi (cf., de exemplu, Vinaya, 11, 112). Pentru
Buddha, ca si mai tarziu pentru Pataijali, iddhi, ca si celelalte
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abhijia, sunt inutile, dacd nu chiar primejdioasc: cle constituic tot
atatea obstacole carc sc inaltd in calea spre cliberare. In ceea ce
priveste impresia pe care ctalarca cu ostentatie a acestor ,puteri™
yogine ar putca-o ldsa laicilor, Buddha observi, si pe bund drep-
latc, ¢d o asemenea ostentativa etalare nu oferd in mod necesar o
consacrare, nici superioritdtii doctrinei, si nici tchnicii buddhiste.
Intr-adevir, spectatorii ar putca crede ¢d nu este vorba decat despre
unul dintre acele miracole, foarte obisnuite, obtinute prin magie.
~Dacd un credincios (adicd un buddhist) ar anunta ci detine pu-
terile mistice (iddhi), de exemplu, fiind unu si devii multiform etc.,
cel necredincios i-ar spunc: «Ei bine, domnule, existid o vraji care
se numeste gandharva. Toate acestea se pot obtine prin puterea
cil» Ei bine, Kevaddha! Tocmai pentru ci inteleg ce primejdie
rc.prczu.lli .praclica minunilor mistice (iddhi), lc detest, le dispre-
tuiesc st mi-¢ rusine de ele™ (Kevaddha Sutta, pp. 4 si urm.; Digha,
I, pp. 212 si urm.). Or, Buddha recomandi jhana, meditatia yo-
£ind, tocmai pentru ¢ ca ii permite ascetului si pitrundi dincolo
de realititile sensibile, sd inteleagd realitdtile suprascnsibile si si
Ic transforme, dar nu pentru a intra vreodatd in posesia lor. Jhana
este necesard ca vehicul, ca o experientd prin care constiinta poate
aspira sd obtind intuitia nirvanci.

2. TEHNICA JHANA

Tehnica meditatici buddhiste a fost formulatd, dacid nu pentru
prima datd, cel putin cel mai clar cu putintd, in Potthapada Sutta,
§ 10 siurm. (Digha, 1, pp. 182 si urm.). Vom cita cateva fragmente
mai ample din acest important text: , Atunci cand bhikku percepe
¢ cele cinci piedici (nivarana)® au fost nimicite intr-insul, el este
multumit; fiind multumit, ¢l este bucuros; bucuros, el simtc o
bunistarc a intregii fiinic; avand aceastd scnzatie de bunistare, el
este fericit; fiind fericit, inima lui este impicata. Eliberat de dorinte
s1 de toate conditiile negative, el intrd si rdmane in prima jhana,
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o starc niscutd din detasarce (vivekaja: ,nidscut din singurdtate™),
in carc subzistd reflectia si intelegerca, in care simti bucuric si
[cricire. Atunci se curmi in el ideca dorintelor avute inainte, §1 se
naste ideca subtilid si adeviratd a bucurici s a pécii, generatd de
detasarc; iar el rimane in accastd idec™.

Apoi, ..prin suprimarca reflectici si a intelegenii, bhikku intrd
in cea de-a doua jhana care, ndscutd din concentrare (samadhi)®,
se caracterizeaza prin liniste interioard, unificare a spiritului, bucu-
ric si fericire. Atunci dispare din el ideca subtild si adeviratd a
bucuriei si a fericirii ndscute din detasare (vivekaja) si apare ideca
subtili si adeviratd a bucurici si a fericirii ndscute din concentrare;
iar el riméane in accastd idee™.

Apoi, ,prin renuntarca la bucuric, bhikku rdméne indiferent.
Atent si pe deplin constient, ¢l resimte in fiinta sa acca fericire
despre care vorbesc inteleptii drya, atunci cand spun: «Cel care
este indiferent si ganditor, s¢ bucurd de fericire». Este cea de-a
treia jhana. Acum dispare din ¢l subtila si adevirata idee de bucu-
ric si de pace pe care o avea inainte, ndscutd din concentrare, si
apare o subtild si adeviratd ideea de fericire si de indiferentd*.

..Dupi aceca, renuntand la orice sentiment de pldcere sau de
neplicere, punand capit bucuriei si intristdrii pe care le simtise
Tnainte, bhikku intrd si riméne in cca de-a patra jhana, o stare de
puritate absolutii, de indifcrentd si de géndire (sati) in carc nu
existd plicere ori neplicere?... Atunci dispare din el subtila si ade-
virata idece de fericire si de indiferentd pe care o avea inainte, i
apare subtila si adevirata idee de absentd a plicerii si a nepldcerii,
iar ¢l rimane in aceastd idec™ (Digha Nikaya, 1, pp. 182 si urm,,
trad. Oltramare, La Théosophie bouddhique, pp. 363-364).

Nu vom mai cita altc texte referitoare la cele patru jhana
(cf. Majjhimanikaya, 1, pp. 454 si urm.. Abhidharmakosha, 1V,
p. 107; VIIL, p. 161). Etapele sunt destul de clar precizate: 1. puri-
ficarea inteligentei si a sensibilititii de ,aspite™, adicd izolarea lor
de agenti exteriori; pe scurt, obtinerea unci prime autonomii a
constiintei; 2. suprimarca functiilor dialcctice ale inteligentet,
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obtinerea concentririi, adicd stipanirca perfectd a unei constiinte
rarefiate; 3. anularea oricdrei ,relatii*, atat cu lumea sensibili, cat
$1 cu memoria, obtinerea lucidititii indiferente, fird vreun alt con-
tinut decdt ,.constiinta dc a exista™: 4. rccuperarea , contrarilor*
obtinerca beatitudinii si a ,,constiintei pure.

Itinerarul nu se opreste insi aici. Trebuic addugate alte patru
excrcitii spintuale care se numesc samapatti, , dobandirii*, si carc-1
pregitesc pe ascet pentru .enstaza™ finald. in pofida descrierii
riguroase pe care o avem, aceste ,,stiri* sunt greu de inteles. Ele
corespund unor experiente mult prea indepirtate nu numai de cele
ale constiintei normale, ci si de experientele mult prca indepartate
nu numai de cele ale constiintei normale, ci si de experientele
extra-rationale (mistice sau politice) inteligibile occidentalilor. Cu
toatc accestea, ar fi inexact si Ie explicim prin inhibitii hipnotice.
Dupi cum vom vedea, pe durata meditatici sc verifici necontenit
luciditatea cilugdrului; de altfel, somnul si transa hipnotici sunt
obstacole prca bine cunoscute in tratatele indicne despre meditatic,
si impotriva cirora practicantul este mercu pus in gardi. latd cum
sunt descrisc ultimele patru samdpatti: ,,Acum, trecand dincolo de
ideile de formd, punind capit ideilor de contact (patigha, ciocnirca
din care sc naste orice senzatic), cliberandu-si spiritul de ideile
clare, si gandind: ,spatiul este infinit*, bhikku ajunge si rimanc
in regiunca infinitatii spatiului. Pe urmi, trecind dincolo de re-
giunca nedifinitdtii spatiului si gdndind ,.constiinta este infiniti*,
el ajunge si rdménc in regiunca infinitatii constiintei (N.B. consti-
inta sc¢ dovedeste a fi infinitd, deindatd cc nu mai este limitatid de
cxperientele senzoriale si mentale). Apoi, trecind dincolo de re-
giunca infinitdtii constiintei si gandind ,,nu existd nimic™, el ajunge
$1 1dmanc in regiunea non-existentei tuturor lucrurilor (akifcannd-
yatana, nihilitatea [,la nihilite*]. In starsit, trecand dincolo de
regiunca non-existentei, bhikku ajunge si rimane intr-o stare de
spirit care nu este nici idee, nici absenti de idee (nevasaniana-
sanna; Digha Nikaya, 1, pp. 183 si urm; trad. Oltramare, p. 365).

s
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Ar fi inutil si comentam fiecarc dintre accste etape, folosin-
du-ne de numeroascle texte din literatura buddhistd ulterioard, in
afard de cazul in care am dori s reconstituim psihologia si meta-
fizica Scolii. Dat fiind insi c¢d ceea cc ne interescazd aici cste in-
dcoscb.i morfologia meditatici, si trecem la cea de-a noua si ultima
samapatti.  Intr-adevir, de indatd cc bhikku a avut acc:s'lc idci Qin
¢l insusi (aflandu-se in dhyana, ¢l nu poate avea idei din exterior,
el este t\ukusaﬁﬁi). trece de la un nivel la nivelul imediat urmator,
si tot asa pand cind ajunge la ldeca supremd. lar o dut.ﬁ ajun§
acolo, isi spune: «Sd gandesti, ¢ mai rdu; sd nu gfmdf:sn', € mai
bine. Dacil gandesc, plismuiesc. Este posibil ca aceste idei s:i dxsj
pard si si ia nastere altcle, care ar fi vulgare. De aceca, nu voi ma
plasmui». El inceteazd si de a gindi si de a plasmui. Dat fiind cd
nici nu mai gandeste nici nu mai modeleazd, ideile pe carc le avea
dispar, fird ca altcle, mai vulgare, si ia nastere. El a realizat stin-
gerea™ (Digha Nikaya, 1, p. 184; trad. Oltramare, p. 375). Un ul?
text, tirziu, rezumi incd si mai direct importanta capitald a acestel
a noua si ultime samdpatti: ,Vencrabili cdlugiri, dobanditi sama-!
patti, Larc consti in stingerea oricdrei perceptii conslicnlg. Cel curt‘
(bhikku) a stiut si dobandeascd accasta, hu mai trebuic sd facd
nimic* (Ciksasamnccaya, de Cantideva, ed. Bendall, 1902, p. 48).

in buddhismul tarziu existd o voluminoasd documentatic refe-
ritoare la toate etapele care trebuie parcurse pe drumul eliberdrii,
documcntatie la care va trebui si revenim. Nu mai este vorba
despre o contemplatie misticd, ci despre o meditatie, adicd 0 cu-
cerire, o asimilare, prin mijloace proprii, de stiri supra-sensibile.
Contemplatic inscamni: supunerea tuturor facultdtilor in favoarca
inteligentei pure, singura in stare sd ajungd la adevdrurile mc.lu-
fizice sau teologice. In ceea ce priveste meditatia, inteligenta detine
un rol secundar, ea limitandu-se la . jintclegerea™ starilor prelimi-
nare. Fortele spirituale pe care le punc in miscare meditatia sunt
cu totul altele decit cele antrenate de cétre contemplatie; cste
vorba, indcosebi, despre: ,,asteptare™, despre care vorbesc chtc;lc
pali, vointd si cfort, asimilare magicd etc. Toate fortele carc fac
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posibilc si care alimenteazd nenumiratele forme alc meditatici in-
dicne sunt reale, in sensul ci ele conduc la un experiment.

Nu stim cu exactitate carc a fost tchnica de meditatic aleasd
si experimentatd de Buddha. Adescori, accleasi formule sunt folo-
site pentru a exprima continuturi diferite. (S ne amintim de tulbu-
ritoarea varietate a scnsurilor termenului yoga in toate literaturile
indicne.) Probabil, totusi, ¢ cel putin o parte din tchnica medita-
tivd folositd de Buddha a fost pistrati de ucenicii sii si transmisd
prin traditia asceticd primitivd. Cum s-ar putca pierde un corpus
de exercitii spirituale de 0 asemenca bogitic si de o ascmenea coc-
rentd, sau cum ar putea fi el amputat intr-o traditie in care invi-
tatura directd a Maestrului detine un rol atat de important? Dar,
conform textelor rcunite de Caroline Rhys Davids (Dhydna in
Early Buddhism, Indian Historical Quarterly™”, vol. 111, 1927,
pp. 689-715), este evident ¢d Buddha era un jhain fervent si ci
prin jhdana pe care o practica ¢l nici nu ciuta si nici nu-i indemna
pe altii sd caute Spiritul Cosmic (Brahman) sau pc Dumnczcu
(I¢vara). Pentru cl, jhdna cra un mijloc de experimentare ,,mis-
ticd", o cale de acces citre realitdtile suprasensibile, si nu o unio
mystica. Accastd expericntd yogind il pregitea pe Ldlugdr pentru

o . Jnaltd stiintd" (abhijiia) al carei tel ultim era Nir vana. In asceza
st in ,mistica™ buddhistd, Nirvana ia locul ,,nemuririi*, intruct.
inainte ca ea sd devind formula metafizici ce a preocupat profund
scolastica buddhista medicvald, Nirvana era o ,,stare mistici™ cc
trebuia ,experimentatd™, | realizatd*, printr-o tchnici de meditatic
de naturd yogin®®. Pentru toti cci care dobindeau experimental
Nirvéna, ca era echivalentd cu nemurirca; pentru ¢ii ea inscmna
0 icsire din viatd si din ciclul transmigratici, o depisire efectivi
a oricdrei deveniri si a oriciirei dureri.

Calea lui Buddha este o via media. Pe de o parte, el practici

Jhana si recunoaste realitatea puterilor yogine (iddhi); pe de alti

parte, ii indeamnd pe credinciosii sii s3 nu reduci Jhana la do-
bandirea ,,puterilor”. Pe de o parte, el se opune excesului de asce-
tism si de ,.experientd misticd™ (in acest sens, ji critici pe cci mai
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multi dintre ascctii s1 yoginii contemporani lui, paribbdajaka, ,as-
cetii ratdcitori®); pe dc altd parte, el afirmd cd existd lucruri ,,mai
inalte si mai pldcutc” decit cele patru jhana (de exemplu, in
Muakali Sutta, Digha, V1), dezvaluind, astfel, posibilitatea expe-
rimentald a unei ,.stdri mistice™ si mai inaltd decat meditatiile. Din
accastd perspectivd, Buddha ni se infdtiseazd mai degrabd ca un
reformator decit ca un novator; mai degrabd ca un punct de sosire
decit ca punct de plecare. El a folosit si a asimilat toate curentele
spiritualc contemporane, precum si toate tehnicile ascezei si ale
meditatici indicne. Apclul adresat necontenit omului ca om, durerii
sale, cdruia i sc propoviduieste necesitatca mantuirii, este o dovada
in plus a reactiei spiritului.,,mistic*, a dorintei pentru concret, a
cxprientei reale, impotriva ritualismului si a constructiilor specu-
lative ale brahmanismului. Desi antimistic, Buddha se apropic de
misticismul indian prin valoarea pc carc o atribuie experientei
spiritualc personale si prin importanta pe care o acordd dhyanei.

3. .CUNOASTERE" SI ,EXPERIENTA"

Nu este aici cazul sd analizdm evolutia celor trei traditii princi-
pale — gnozd, meditatic si devotiune — in istoria buddhismului.
Este evident insd cd locul din ce in ce mai important pe care-l
ocupd devotiunca se datorcazd in primul rand influentelor populare.
La fel ca brahmanismul si hinduismul, buddhismul, o datd victo-
rios, a fost obligat sd absoarbd nenumdrate culte si traditii reli-
gioasc locale. Vechile locuri de cult, geniile, micro-divinititile,
riturile, imaginile, liturghiile si-au schimbat, incd o data, numele.
Transformata sub influenta buddhismului — dupd cum mai inainte
fusese ,,brahmanizatd™ — accasta traditie religioasd populard a
salvat pretioasa ¢i comoard arhaicd: experienta asiaticd a sacrului,
respectiv credinta in consubstantialitatea sacrului si a materiei (in
special a materiei vii prin excelentd, adicd omul).
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Va fi intcresant sd identificim, in imensa literaturd buddhista
si tantricd, urmelc a ccl putin doud curente: meditatia si devotiu-
nea mistica: aici este mult mai evidentd croziunca neintreruptd a
buddhismului de citre elementele populare pe carc ¢l e asimilasc.
Devotiunca misticd (bhakti) raiméne in continuare metoda prefe-
ratd de masele populare; in ceca ce-i priveste pe laici, ci sperd s
obtind mantuirea, adicd eliberarca de durerea existentei prin devo-
tiune fatd de Buddha sau fatd de numeroascle salc ipostaze. Devo-
tiunca cste, in primul rand, experienta personala, raport direct si
familiar cu divinitatea sa (personald). Asa cum am constatat de ne-
numdrate ori, insd, caractcrul experimental defineste si meditatia
yogind; experientd, uneori incd nedegajatd de implicatiile fiziolo-
gice. Tendinta de a integra in sacru si fiziologia, de a depdsi conditia
umand saturand trupul de sacru si transformandu-1, astfcl, intr-un
corp divin®, se dovedeste a fi o tendintd prin excelentd ,,populara™.
Populard, prin urmare, ahaicd (si — in India — pre-ariand).

Vom reveni asupra influentei pe care a exercitat-o devotiunca
populard™ in istoria buddhismului atunci cand vom discuta despre
tehnicile tantrice. Pentru moment, sd ne limitdm la cateva indicatii
referitoare la cele doud tendinte divergente pe care le reprezintd,
pe de o parte, ,.experimentatorii® (jhavin), pe de altd parte ,,specu-
lativii®* (dhammayoga). In conformitate cu Anguttara (111, 355),
cele doud metode sunt in egald masurd necesare pentru a obtine
mantuirca, adicd pentru a pitrunde in conditia de Arhat. Deoarece
kle¢a, pasiunile, ,impuritdtile”, sunt de doud categorii: 1. kle¢a
|de ordin] intclectual, . ,vedenle® (drshti), , cromnle™, aberatia (moha):
credinta in eu® cte.; 2. klega [de ordin] emotional care, in limba
noastrd, inseamni , pasiunile”, adicd aversiunea si dorinta. Sd ni-
micesti ,erorile’ nu inseamnd sa nimicesti ,,pasiunile’: chiar daca
a recunoscut caracterul nepermancent si nociv al lucrurilor plicute
st de dorit, ascetul nu inceteaza sd le considere totusi placute si
de dorit” (L. de La Vallée-Poussin, Musila et Marada, p. 193;
cf. E. Lamotte, Le truité de la Grande Vertu de Sagesse,p.213).
Experienta” este, asadar, indispensabild pentru a obtine
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mantuirca. Pc de altd parte, insd, ,experimentarea™ cclor patru
jhana si a celor patru sumapatti nu conduce la Nirvina dacd nu
este iluminati de . intelepciune™. Si aceasta pentru simplul motiv
ci si nebuddhistii pot face experienta diferitelor etape ale medi-
tatici, numai ci expericnta yogind nu va avea drept rczultat
Nirvana, atat timp cit nu vor fi fost asimilate adevirurile fun-
damentalc ale buddhismului (si anume, ¢id orice existentd este
durcroasd, ¢ cste nesubstantiald etc.). Acesta este motivul pentru
care, desi capabili si ,experimenteze™ cele opt etape (jhana si
samapatti), necredinciosii nu vor avea acces la o noud ctapd, la
nirodhasamapatti, la . rcculegerea in legdturd cu distrugerea, nimi-
cirea®, singura carc asigurd accesul la Nirvina si care este o transd
cataleptici de sapte zile (Majjhimanikaya, 1, 296).

Asadar, intelcpciunea este indispensabild méntuirii. Uncle surse
considerd chiar ¢d numai ea estc in stare sd asigure dobéndirca
nirvanei, fird a avea nevoie ca pentru accasta sd apeleze la ,expe-
rientele yogine®. De exemplu, Harivarman considerd ¢d numai
concentrarca® (sumadhi) este necesard, nu si celelalte exercitii
de meditatic (samdapatti). Existd Arhati carc au intrat in Nirvina
frd sd aibd nici una din cele cinci abhijiia (.,puteri miraculoasc™),
dar nu sc poate niciodatd ajunge in ca fird sd detii , stiinta dispa-
ritiei viciilor* (asravakshaya), singura in stare sd confere sfintenia.
Harivarman scoate insd la iveald o tendintd ,,anti-misticd”, anti-cx-
tatici (La Valléc-Poussin, op. cit., p. 206), tendintd pc carc o sem-
naleazi si alte surse: de exemplu, conform doctrinei Abhidharma,
prajiavimukta, sfantul pur, uscat (le ,, saint sec ™), cel eliberat prin
intclepciune (prajia) obtine Nirvana exact in acelasi fel in care
a obtinut-o ccl care a avut experienta nirodhasamapatti (ibid.,
p.215). Descifrim in accastd apologic a ,slantului pur, uscat” (scc)
o rezistentd pe care ,teologii™ si metalizicienii o opun excesclor
yogine. In voluminosul tratat al lui Vasubandhu, Abhidharmakoga,
accasti rezistentd este destul de evidentd. Chiar si intr-un manual
de meditatic, cum este Visuddhimagga de Buddhaghosa — ccl mai
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complet tratat al scolii Hinayana — intrevedem un fel de incercare
de a subordona ..cxperienta yogind™ teoriei, .intelegerii®.

In orice caz, avem de-a face cu o reactic a filosofilor si a teolo-
gilor impotriva exceselor yogine. Cunoasterca insisi este consi-
deratd de ei ca o excelentd Yoga, adicd un excelent mijloc de
purificare, de concentrare si, in cele din urmi, de obtincre a eli-
berdrii. Intr-adevir — dupi cum vom vedea cateva secole dupa
moartea lul Buddha —, dacd orice luare de contact cu . corpul®
[luminatului (fie ¢d este vorba de ,,corpul oral*, Canonul, fic de
wcorpul fizic™, stapa, fic, in sfarsit, de ,,corpul siu arhitectonic*™,
templul) conduce la cucerirea nirvanei, cu atiat mai adevirat va fi
cd accasta s¢ intdmpld in cazul ludrii de contact cu ,,corpul teo-
retic™ al lui Buddha, care este tocmai dogma buddhisti. Asadar,
filosofii si teologii nu fac decit sd pund semnul egalititii intre pro-
priile lor metode si metodele salvatoare ale devotiunii populare si
ale meditatici yogine. Putem descifra insd in aceastd rcactic a , sfan-
tului pur, uscat™ (sec), prajiaavimukta, si o rcactic a ceea ce am
putea numi ,aristocratia spirituald” buddhistd impotriva invadirii
buddhismului de ciitre spiritualitatea ,,populard”, caracterizat, pe
de o parte, prin excesele yogine, pe de alta, prin ,devotiunca
mistici". Intr-un sens, accasti reactic poate fi comparatd cu pozitia
pe carc o ocupa Vedanta in raport cu Yoga si, de exemplu, cu
pozitia pe care o detinea Cankara in raport cu ,,experimentatorii*
si cu ,extaticii®. Pand la Pataiijali — acel Patafjali care si-a insusit
dialectica Samkhya, pentru a fundamenta teoretic tehnica Yoga
si pentru a constitui astfel un sistem™, un Yogadar¢ana — nu
existd nimeni care sd nu fi fost un apdritor al drepturilor ,.intclep-
ciunii* impotriva exceselor ,practicilor™.

in fond, la 0 analizi atent, marea inovatic a lui Patanjali este
de a-1 fi asigurat un fundament teoretic practicii Yoga. Evident,
aceasta implicd o reactie impotriva ,.yoginilor™ care nu erau decét
wyogini*, impotriva ,,magicicnilor care practicau asccza si medi-
tatia din cu totul alte motive decat dobandirca eliberirii (care sc¢
serveau — acesta este cuvantul — de meditatie si de ascezd pentru
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a dobandi ,,puteri miraculoasc™, pentru a intra in posesia ,,nemu-
ririi”, pentru a accede la conditia de ,,om-zcu™ etc.). Si ¢ foarte
probabil ¢ nu ne ingelim dacd vedem in aceste reacti ale ,,specu-
lativilor™ o rezistentd pe care ei o opun elementelor , populare™,
care isi impuncau pretutindeni si in orice confesiune propriile
modalititi dc experientd a sacrului. Importanta pe care anumiti
autori buddhisti sau brahmanici o acordd intelepciunii* arc, din
punctul lor de vedere, valoarea unci incerciri de a protesta impo-
triva facilitdtii experientelor populare. Aceastd atitudine se veri-
fica mai ales atunci cand cste vorba despre puternice curente de
devotiune misticd, la care mediile populare au fost intotdeauna
sensibile. . ,Nu oricine poate atinge Nirvana, si nici nu poate do-
bandi cliberarea — iatd ce afirmd, in esentd, acesti ,,speculativi®.
Dcoarece, pentru ci, stitnta este tot atat de necesard ca si expe-
rienta, iar stiinta ¢ un lucru dificil, ca nu ar putea fi obtinuta fird
vocatie, fard sacrificiu, fird efort etc. Ceea ce ne demonstreazd
foartc clar victoria tantrismului este ¢d succesul nu a consacrat
aceastd rezistentd. Cu timpul, ,,sfantul pur, uscat™ (sec) sc va apro-
pia de filosof si de teolog, cdrora le va seména din ce in cec mai
mult. Cat despre ,.experimentator™, il vom regdsi in acea impre-
sionantd constructic rituald care cste tantrismul.

Inainte de a trece insi la analiza tehnicilor yogine, asa cum au
fost ele asimilate de tantrism, sd citdm un ultim exemplu din Yoga
buddhistd. Este vorba despre un text cunoscut sub titlul de
Yogavacara’s Manual of Indian Mysticism as practised by bud-
dhists, publicat de T.W. Rhys Davids, cu titlul mentionat (Londra,
1896, Pali Texts Socicty) si tradus de Woodward cu tithul Manual
of a Mystic (Londra, 1916, Pali Texts Socicty). Starca in care se
afld textul nu este dintre cele mai bunc, ceca ce face st mai dificila
intclegerea sa. Autorul ,manualului™ este necunoscut, dar putem
fixa cu aproximatie data redactirii sale intre secolele al XVI-lca
si al XVII-lea. Este scris in pali si in singalezd, si s-a presupus ca
aparitia lui atat de tarzie ar putca fi pusd in legéturd cu venirca din
Siam a cdlugdrilor buddhisti, chemati de regele Vimala Dharma
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Surya (1685-1706) in Ceylon, pentru a insufleti viata spirituali
din mandstirile buddhiste din insuld. Asa cum se prezinti, sche-
matic si obscur, ¢l scaminad mai degrabd cu o listi de retele tchnice
decat cu un manual propriu-zis. Fird indoiald, ccl carc pratica yoga-
vacara primea invititura pe cale orald. .., textul nu cra decat un
waide-memoire™ . Este adevirat ¢ majoritatea textelor de meditatie
indiand se prezintd sub acest aspect schematic, de rezumat, si ¢i
adevdrata initicre tchnicd se transmitea si se pistra pe cale orali;
insd , manualul” este foarte ermetic. Pe ¢t posibil, T.W. Rhys
Davids si Caroline Rhys Davids au incercat si-1 explice. Tradu-
cdtorul, Woodward, mentioncazd un bhikky, Doratiyaveye, care,
in 1900, trdia incd, in Ceylon si carc primise direct de la guru-ul
sdu aceastd (chnicd yogavacara. El a refuzat si o practice, de
tecamd cd va ajunge direct in Nirvana; deoarece, fiind un Bod-
dhisattva, mai avea incd multe vieti de trdit pe pimant. El l-a initiat
insd pe unul dintre discipolii sdi in practica yogavacara, iar acesta
a inncbunit si a murit. Prin urmare, astdzi, in Ceylon, nimeni nu
mai cunoaste aceste practici, iar obscuritdtile textului riman inso-
lubile. Structura tehnicii yogavacara este comprehensibili, este
insd regretabil cd partea cea mai interesantd, respectiv detaliile
exacte ale diferitelor meditatii, rdimane necunoscuti.

Particularitatca esentiald a acestei tehnici este o complicati
meditatic referitoare la ,clemente™. Ascetul se asazd in pozitia
yogind (dsana) si incepe prandayama, concentrandu-se asupra faze-
lor respiratorii, adicd intelegand, ,,pitrunzind™ ficcare inspiratie
si fiecare expiratie. Apoi, el spunc: ,,Cu constiinta ochiului, privesc
spre varful nasului, cu constiinta gandirii, fixatd asupra inspiratiei
si a expiratici, fixez forma gandirii in inimd si md pregitesc cu
cuvéntul Arahan, Arahan*. Comentariul singalez adaugi: ,.Dupi
ce si-a fixat astfel gandirca, atent si caritabil, fi apar doud imagini;
mai intdi, o imagine tulbure, apoi o imagine clard. Dupi ce ima-
ginea tulbure a dispérut... si dupi ce imaginca clard, purificatd de
orice impuritate a patruns in toatd fiinta sa, in acel moment trecind
pragul, dincolo de spirit, apare elementul , Calduri (rejodhdtu). In
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acest element, Extazul are culoarca luceafdrului de dimincatd, Pre-
ambulul cste galben, Intrarea are culoarca Soarelui care rdsarc la
risirit. Dezvoltind cele trei forme de gandire ale clementului
Cilduri, ficandu-le si coboare din varful nasului, el trebuic sd le
ascze in inimd, apoi in ombilic* (Manual of a Mystic, p. 8).

In pofida aparentei sale obscurititi, textul este inteligibil. Ini-
tiatul trebuie sd mediteze, rind pe rind, asupra ,clementelor” —
foc. apd, pamant, aer. In afari de preliminarii, ficcare meditatie
cuprinde trei etape: intrarea (accesul), preambulul si extazul. Fie-
ciireia dintre aceste etape ii corespunde o ,culoare™, adicd ascetul
experimentcazd senzatia unei lumini specifice care i verificd si,
in acelasi timp, ii stimuleazd meditatia. El a obtinut insd aceste
..ganduri-forme" prin concentrarea asupra varfului nasului; acum,
trebuie si le faci si treacd din acest ,,centru™ ori centri corespun-
zitori inimii si ombilicului. Dupi ce si-a incheiat meditatia asupra
clementului Cilduri (tejodharu) —repetand exact accleasi faze
preliminare — cl continud meditatia asupra elementului , apa™, mai
exact meditatia asupra cocziunii (apodhatu, intrucat virtutca esen-
tiali a apei este cocziunea). ,.Culorile™ experimentate prin medi-
tatia asupra clementului ,apd* sunt urmdtoarele: pentru Extaz,
culoarca Lunii plinc, pentru Preambul — culoarea lotusului, iar
pentru Intrare, culoarea unei flori galbene. In meditatia urmitoare,
referitoare la vayodhatu (clementul Acr, care exprimid mobilitatea),
culoarca Extazului este cea a Soarclui de amiazd, culoarca Pream-
bulului este portocaliul, iar cea a Intrdrii, indigoul. Si asa mai
departe. In ficcare meditatie, . culorile® astfel obtinute prin con-
centrarea asupra varfului nasului trebuie sd fie plasate in cei doi
..centri* mentionati mai sus. Fiecdrei meditatii asupra lui tejodhatu
ii corespunde khanikapitti, adicd ,raptul imediat™; meditatiei asu-
pra lui apodhatu ii corespunde okkantika-pitti, .raptul invadator™;
meditatiei asupra lui vayodhattu ii corespunde ubbega-pitti, ,raptul
care transportd™ etc.

O dati realizatc meditatiile referitoare la elemente, se inccarcd
meditatia referitoare la cele patru elemente deodatd, apoi meditatia
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in sens contrar etc. , Manualul™ cuprinde serii intregi de meditatii:
referitoare la respiratic®, la fericire, la cele cinci jhana, la lucrurile
dezgustatoare, la kasina, la pirtile corpului, lu ccle patru stiri su-
perioare (brahmavihara), la cele zece forme ale cunoasterii ctc.
La randul ¢i, fiecare dintre aceste meditatii sc imparte in mai multe
ctape, si fiecare ctapd are raporturi cu o ,,culoarc™, sau se foloseste
dc o ,culoarc” care apartine meditatiilor asupra elementelor.
Caracteristica ,manualului** yogavacara este importanta preponde-
rentd acordatd senzatiilor cromatice; ficcare meditatic se realizeazi
si se verificd prin obtinerca unei culori’. De altfel, ascetul continui
sd actioneze, sd lucreze, chiar si asupra acestor senzatii cromatice;
¢l le indepdrteazd de trupul sdu la distantd de o lungime de brat,
pand la o leghe, si chiar ,,pand la muntele Mcru®; el le fixcazi in
anumiti ,.centri* ctc. Rolul pe carc ,,Manualul* il atribuie ,.cen-
trilor™ ne face sd presupunem o anume nuantd tantrici, desi ele-
mentele crotice sunt cu desidvarsire absente. In acest caz, fiziologia
misticd se limiteazd la ,centri si la experientele vizuale (expe-
ricntcle auditive sunt mult mai putine). In orice caz, caracterul
wexperimental™ al acestor meditatii este evident: dogmele si adevi-
rurile sunt aici obiect al experimentirilor, ele sunt ,,pitrunse™, ele
creeazd |, stdri* concerete. Strigatul mental indreptat cétre | fericire™
(de exemplu, p. 96 etc.), este un laitmotiv. Nu lipseste nici ,.gratia™,
wharul™; intr-adevir, la inceputul ficcdrei meditatii este invocat
Buddha, te abandonczi gratiei, harului sdu, este invocat si guru
(bhante) etc.

T.W. Rhys Davids a remarcat ¢d ,,manualul* continea 1 344
de meditatii (112 stiri mentale practicate ficcare in 12 feluri dife-
rite si carc dau nastere unui numir cgal de ,.experiente™). Pozitia
corpului se schimbi in fiecare din acestec meditatii, ceea ce exclude
posibilitatea unei transe hipnotice. In anumite meditatii, se aplici
unci lumandri opt buciti de lemn, la o distantd dc un deget una
de alta. Ficcare ctapd a meditatici durcazd atit imp cat este necesar
sd sc¢ consume o parte din luménare. Atunci cand flacdra atinge
lemnul, acesta cade, iar zgomotul il trezeste pe ascet din meditatia
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sa, obligandu-1 sd-si schimbe pozitia. Aceste schimbén permanente
au probabil drept scop cvitarca unui cventual somn hipnotic, sau
prclungirea unei etape meditative in detrimentul alteia. In orice
caz, pentru cdlugdri, cle sunt un permanent mijloc de control si
it ajutd mult sd-si pastreze luciditatea.

Un detaliu interesant al tehnicii mistice este ceca cc am putca
numi crearca mediului neeesar meditatien®, u(ljicz'i valoarea con-
cretd pe care o capatd kasina (uggahanimitta). Ascetul proiecteazi
cu atata fortd imaginea in fata sa, incat el poate medita asupra ci,
ca si cum s-ar afla in fata obicctului real pe care ca il semnificd.
Acest exercitiu de meditatic |, fard obiect' (nirmitta) este foarte
frecvent in aproape toate misticile indiene.

Accastd rapidi trecere in revistd a catorva forme ale meditatiei
yogine din buddhismul tarziu ne va ingddui sa intelegem uriasul
succes al tantrismului. Intr-adevir, importanta acordati ,.suportu-
rilor” concrete ale meditatiei (kasina), ,,clementelor™ si,,imagini-
lor* accstora, ,centrilor si ,culorilor” ctc. este semnificativd din mai
multe puncte de vedere. In primul rind, ca ilustreazi efortul depus
pentru a ancora orice experimentare meditativi in ,concret™, pen-
tru a pdstra intotdeauna un contact direct cu un scctor al , realitdti*.
Concentrarca devine posibild datoritd unei reduceri excesive a
constiintei despre realitatea lumii; insd fragmentul astfel izolat nu
devine mai putin real, ci este ,asimilat™ ca atarc, mai ales in ma-
sura n care ¢l ,,concentreazd™ si, intr-o oarecare masurd, reprezintd
realitatca lumii intregi. Este adevdrat cd functia acestor , suporturi*
exterioare rdmanc in continuare sccundard, cd experimentarca arce
loc chiar in interiorul constiintei. in India, insd, a actiona, a lucra
asupra constiintel nu inseamnd sa te 1zolezi de real si nici sd te
rdtdcesti in visc ori in haluciantii; dimpotriva, inscamnd sd ici
contact direct cu ,,viata®™, sd te inserezi in concret. Sa meditezi in-
seamnd sd te ridici la niveluri ale realitdti inaccesibile unui profan.

Valoarca acordatid cxperimentdrii, fie ca meditativd sau mis-
ticd, creste necontenit, pana la inflorirea finald a tantrismului. Nu
¢ greu sd identificdm contributia populard, adicd cca a Indiei
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autohtone, pre-ariene, in toate aceste ample sinteze tantrice; aceasti
contributie este vizibild indcosebi in predominanta cultului (paja)
st a devotiunii mistice (bhakti).

4. TANTRISMUL

Tantrismul ¢ greu de definit (despre primele texte tantrice, vezi
nota E de la sfarsitul volumului). El nu este o religie noud, asa cum
a fost buddhismul, de exemplu, ¢i mai degrabi o ctapd imp(m:mlz‘i
in cvolutia fiecireia dintre principalele religii indiene, o noui
modalitate de a fi a ficcireia dintre aceste religii (dat fiind ¢ existd
un tantrism buddhist, un altu] hinduist, si chiar urmele unui tan-
trism jainist). Mai precis, ar trebui si vorbim despre o pluralitate
de scoli si de curente tantrice in interiorul fiecirei religii. Intre
aceste ,.scoli™ si curente tantrice existi o permanentd osmozi; iar
§chimburilc dintre o religie si alta nu sunt mai putin importante.
Intr-adevir, dupi secolul al V-lea dupd Hristos, tantrismul devine
0 ,,modd* religioasd pan-indiani. 11 aflim pretutindeni si in nenu-
mdrate forme: iconografie, ritual, meditatii, misticy, fiziologie si
eroticd misticd. Din punct de vedere formal, tantrismul apare c'a
O noud manifestare triumfitoare a c¢aktismului, provenind atat din
hinduism, cat si din buddhism. Forta sccretd (¢akti) care animi
Cosmosul si care i sustine pe zei (in primul rand pe Shiva si pe
Buddha, in numeroasele lor ipostaze) este puternic pcrsoniﬁéaté:
ca este Zceitd, Sotic si Mami. Atat Shiva, cat si Buddha sunt
conceputi ca fiind statici, incapabili de a crea, intr-un anume sens,
dincolo de viatad. Dinamismul creator ji apartine Zeitei, iar ficcare
zeu este insoit de o divinitate feminind, care este , forta* sa (¢aki).
Cultul sc concentreazi din cc in ce mai mult asupra acestui prin-
cipiu cosmic feminin; meditatia tine cont de |, puterile* acestuia,
1ar eliberarea devine posibild prin Cakti.

Desigur, tantrismul este o revenire a wreligia Mamei®, religic
care a dominat odinioar o vasti aric cgcand si afro-asiatica, si care
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a fost intotdeauna, la numeroasc populatii autohtone ale Indici,
principala formd de devotiune. In acest sens, irezistibilul avant tan-
tric inseamnd totodatd si o noud victoric a radicinilor populare
pre-ariene care au reusit, incd o datd, sd-si pund in valoare structura
religioasd, nevoia de cult, de liturghie, de iconografic, adici nece-
sitatea unei devotiuni personale si a experientei mistice. Pentru
anumite secte tantrice, femeia in sine devine sacrd, o intrupare a
Mamci. De altfel, apotcoza religioasd a femeii este comuni tuturor
curentelor mistice din evul mediu indian. Existd o solidaritate
perfectd intre diferitele manifestiri ale aceluiasi principiu cosmic
(Cakti, Mama universald, femeia) si multiplele modalitdti prin care
s¢ poate realiza, se poate experimenta acest principiu (devotiunca,
.calea umedd™, lunard; erotica misticd). Asa cum se intampli intot-
dcauna, in istoria religioasd a Mamei, intilnim nenumdrate exceptii
(cf., de exemplu, in secta misticd Vallabbacharyas; Le Yoga,
p- 408). Diversitatea morfologicd a tuturor acestor curente si secte
nu este, insd, in mare masurd, decat aparentd; structura lor se dove-
deste a fi pretutindeni acecasi, si constd in , experimentarea* sacru-
lui, in modalitatea cea mai concretd a acestuia, chiar |, fiziologici™,
in inrdddcinarea lui in realul cel mai viu cu putintd, in intruparea
directd a zeului.

Calea pe care o propoviduicste tantrismul este, cel putin in
aparentd, o ,.cale usoard". Unul dintre primele tratate buddhiste,
Guhyasamaja Tantra, afirmd hotdrat cd: . ,nimeni nu reuseste si
dobandeascd perfectiunea prin operatii grele si plictisitoare; dar
perfectiunea poate fi dobinditd cu usurintd prin satisfacerea tuturor
dorintelor” (ed. Bhatacharyya, Gackwad’s Oriental Series, vol. 53,
Baroda, 1931, p. 27). Acelasi text precizeazd ci excesul, desfraul
sunt permise (de exemplu, sd midnanci orice fel de carne, inclusiv
carne de om, p. 26 etc.), ¢ tantricul poate ucide orice animal, ¢
poate minti, poate fura, poate comite adulter ete. (p. 120). Si nu
uitdm ¢d Guhyasamaja Tantra are ca scop obtincrea rapidi a con-
ditici de Buddha. lar atunci cind dezviluic acest ciudat adevir
adundrii numerosilor Boddhisattva si cind acestia protestcazi,
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Buddha Ic atrage atentia cd ccca ce invati el este tocmai ,,compor-
tamentul unui Boddhisattva™, boddhisattvacarya. Cici, adaugi el
(ibid., p. 37), ,,comportamentul pasiunilor si al afectelor (raga-
carya) este identic comportamentului unui Boddhisattva (boddhi-
sattvacarya)™. Cu alte cuvinte, toate contrariile sunt iluzorii, riul
extrem coincide cu binele extrem, conditia de Buddha — intre
limitele acestei mari a aparentelor — poate coincide cu suprema
imoralitate; toate acestea pentru ¢d numai Vidul universal este,
restul neavand realitate ontologicd. Oricine a inteles acest adevir
— care cste, in primul rand, adevirul boddhistilor Madhyamaka,
dar care, cel putin partial, este impdrtdsit si de alte ,,scoli** indicne
— cste salvat, adicd devine Buddha.

In acest sens, putem vorbi despre tantrism ca despre o ,,$coald
usoard™; deoarece restrictiile ascetice sunt abolite, eforturile filoso-
fice sunt reduse la minimum, cultul exterior este ignorat, morala
cste suprimatd. Ceca ce nu inseamnd ¢d oricine va fi inteles toate
acestea — adicd faptul cd restrictiile sunt inutile, daci nu cumva
ddunitoare — va fi si obtinut mintuirea, adici va fi realizat starca
de Nirvina. Tantrismul este prin excelentd o tehnica, desi — in
mod fundamental — cl este o metafizicd si o ,,misticd*, uncori
chiar extrem de complicate. De exemplu, ,intelegerca™ coinciden-
tei contrariilor nu este de foarte mare ajutor atunci cind este vorba
despre obtinerea méntuirii; situatia este aceeasi si in ceca ce pri-
veste comportamentul imoral al existentei. S3 mananci orice fel
de camne, sd minti, sd furi, sd practici adulterul cte. sunt actiuni care
nu conduc, nici una, la méantuire; dimpotrivi, toatc aceste actiuni
negative il aservesc si mai mult pe cel ce le practicd si il alundi
si mai puternic in ciclul karmic, prin simplul fapt ¢i sunt actiuni.
Mantuirea, conditia de Buddha, se obtine printr-un ritual si printr-o
scric de meditatii, prin care adeptul Tantrei realizeazid cxperimental
adevirul Vidului universal.

Tantrismul a claborat un vast panteon. luand ca punct de ple-
care divinitdtile buddhiste si hinduiste pe care le dublau printr-o
gakti, o ,Jinsotitoare™, insd acest pantcon este mai degrabd un
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corpus dc simboluri si de icoanc la care trebuia sd meditei si care
trebuia si fic asimilate, cu alte cuvinte, un corpus de ,suporturi®.
Divinititile tantrice sunt ,.suporturi” pentru ritual, ca si formulele
magice (mantra, dharani). cercurile magice (vantra, mandala),
icoancle si gesturile (nvasa), liturghiile etc. Aceastd tehnicd de
.experimentare” a sacrului este, desigur, arhaicd: intr-adevr, cel
putin partial, ca cxista si in Atharvaveda (formule, descantece ctc.).
Tantrismul organizeaza insd tot acest material traditional intr-un
corpus coerent, ducind tehnica ,suporturilor” pand la finalitatle
¢i ultime. lar disciplinele Yoga detin rolul principal tocmai in
aceastd tehnicd a  suporturilor. Rdméanand cit sc poate de ,,con-
cret”, ceremonialul tantric ajunge in cele din urmd la un scenariu
fantastic, in care rolul principal este jucat de ,corpurile mistice™.
Meditatia  trezeste™ anumite forte oculte care dorm in ficcare om
si care, o datd trezite, transformd corpul omenesc intr-un ,.corp
mistic™, proiectandu-1, ca si spunem asa, in planuri cosmice. Divi-
nizarea omului se¢ realizeazd in etape, dar fiecarc dintre aceste
etape implicd un ceremonial, . suporturi* iconografice sau litur-
gice care trebuie Lanimate™. Spatiul profan dispare si patrundem
intr-un spatiu sacru, unde putem experimenta cu usurintd distan-
tcle cosmice. Formele sunt , dinamizate™ si regésesc acca miscare
secretd care le permite sd fic omologate unor realitdti eterogene
(sunete, stiri de constiinti, zei etc.). Experienta clementard a vietii
profane estc abolitd, si pitrundem intr-un univers de ,puteri™ care
dezviluic cele mai tainice modalitdti ale fiintei. Ca si disciplina
lui Pataiijali, ceremonialul tantric transcende conditia umand, dis-
trugand-o. Si aici, ca si la Pataijali, scopul final este realizarca
paradoxului: desi continud s trdiascd pe acest pimant, tantricul
nu mai apartine contingentului; desi rimanc ,fragment”, ¢l reali-
zcazd Intregul. Starea lui este inefabild, deoarcce ¢l nu este nici
fiinta, nici nefiintd.

Bazele practicilor tantrice sunt: cultul, in cel mai larg sens al
cuvantului, si meditatia. adicd ,.suporturile™ si Yoga. Tehnica yo-
gind este indispensabild., pentru ¢d scenariile iconografice sunt
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animate in primul rind prin prandyama si prin concentrare, care
le dinamizeazi si lc interiorizeazi.

In tantrism, repetarca formulclor sacre, mantra sau dharani, ca-
pdtd o importantd fundamentald. Ceea ce nc intereseazi in primul
rand este functia lor yogind, si nu numai structura lor arhaici, de-
oarcce. in tantrism, aceste formule mistice, aceste liturghii orale
sau mentale, care constau uncori din onomatopee sau din cuvinte
ininteligibile, devin un vehicul al concentririi. De exemplu, dha-
rant sunt formule scurte sau suite de cuvinte trunchiate (amale,
vimale, hime, vame, kale ctc ., care exprimi notiunca de puritate,
ori de zdpadai ctc., cchinde, care sugereazi actul de a rupe, de a
croi etc.), sau chiar cuvinte fird nici un inteles, care servese drept
-suport™ unei anumite meditatii. Ele trebuic soptite continuu, bine
ritmate, si e foarte probabil ¢ alterarea foneticd si crearea ,.cu-
vintelor libere™ se datoreaz faptului ¢ pronuntarea lor avea loc
in timpul pranavanei. Dharani erau cunoscute inci din epoca
pre-buddhistd, iar caracterul lor magic originar cste evident; cle
crau folosite ca mijloace de protectic impotriva spiritelor male-
fice, a bolilor, a farmecelor si a magici negre. Din aceasti cauzi,
dharani este sinonim cu raksa (sau kavaca), care inseamni “pro-
tectie™, ,,cuirasd™. Pentru profani, dharani joaci rolul unui talis-
man; insd pentru asceti si pentru mistici, ele sunt un instrument de
concentrare, fiind ori ritmate prin prandayama, ori repetate mental
in timpul fazclor respiratiei. Ca si dhikr islamic, dharani este, in
mare parte, o liturghie interiorizatd (cf. Le Yoga, pp. 214 si urm.).

Si mai semnificativd insd — si nesférsit mai bogati in conse-
cinte teoretice si practice — este valoarca acordatd in tantrism
mantrelor. Un text de primd importantd, cum este Sadhanamala,
cxaltd necontenit puterea cu adevirat nesfarsiti a acestor . cuvinte
mistice: | Existd oare ceva care sd nu poati (i realizat prin mantra,
dacd ele sunt aplicate conform regulilor” (editia B. Bhattacharyya,
1928, Baroda, Galkwald’s Oricntal Serics, p. 575). Prin magia lor,
se poate dobandi conditia de Buddha. De exemplu, mantra loka-
ndtha poate absolvi de cele mai mari picate (p. 131), iar mantra
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ekajata cstc atat de puternicd, incat, chiar in clipa in carc o pro-
nuntd, omul estc in afard de orice primejdic si atinge starca de
sfinfenic a lui Buddha (ibid., p. 262). Oricare ar fi natura lor, toate
accélc siddhi — incepind cu succesul in dragoste si pand la obti-
nerea mantuirii — sunt dobandite prin asemenca formule mistice.
Chiar si stiinta supremi poate fi dobanditd direct, fard studii; prin
pronuntarca afectatd a anumitor mantra. Tehnica acestel pronuntdri
este insd dificild; realizarca ci este precedatd de o purificare a
gandirii; practicantul trebuie sd se concentreze asupra ficcdreia
dintre literele din care este alcituitd mantra si si cvite oboseala
cte. (ibid., p. 10).

Eficicnta nelimitatd a mantrelor se datorcali faptului cd ele
sunt (sau ccl putin ci ele pot deveni, printr-o recitare corectd)
..obiectele™ pe care le reprezintid. De exemplu, fiecare zeu si fiecare
grad de sfintenic posedd un biju-mantra un ,sunet-mistic™, care
constituie ,.simanta*, , suportul* lor, adici fiinta lor insdsi. Dacd,
respectand regulile, practicantul repetd acest bija-mantra, cl~i$i
apropriazi esenta ontologicd, isi asimileazd concret si nemediat,
direct, zeul, starca de sfintenic etc. Intreg Cosmosul, cu toate pla-
nurile si cu toate modalititile sale de a fi, sc manifestd printr-un
anumil. numiir de mantra; Universul este in cgald misurd sonor,
cromatic, formal, substantial etc. O mantra este un , simbol*
sensul arhaic al termenului; cu alte cuvinte, ca este in a‘cclasi timp
realitatea” simbolizatd si ,semnul® simbolizant. Intre man-
tra-yana si iconografie existd o perfectd corespondentd; pentru cd
fiecirei stiri mistice si fiecdrui grad de sfintenic le corespund o
imaginc, o culoare si o literd speciald. Meditand asupra culorii sau
asupra sunctului mistic™ carc o reprezintd, s¢ poate patrunde intr-o
anumitd modalitate supraomencascd, s¢ poate absorbi sau incor-
pora o stare yogind, un zeu ctc. . Suporturile™ sunt omolnga.hi'lcz
pentru a-si asimila modalitatea ontologici sau manifestarca divind
pe carc doresti s-0 obtii, poti porni de la orice fel de suport, folo-
sind orice tip de ,,vehicul** (imagini, mantra-yana etc.). Intre multi-
plele planuri ale fiintei existd continuitate, insd o continuitate
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misticd, adicd o continuitate carc nu s¢ poate realiza decat in
anumiti ,.centri®. Asa cum se dezviluie el in conceptia tantrici,
Cosmosul este un vast tesut de forte magice; si acclcasi forte pot
[i trezite sau organizate in corpul omenesc, prin tehnicile fizio-
logici mistice.

Astlel, Kaulajaana-nirnaya (cap. X) ne invatd cum trebuie dis-
puse diferitele mantra in ¢akra, in ,centrii pe care fiziologia
misticd indiand crede ¢d ii poate afla in interiorul corpului ome-
nesc, si asupra ciarora vom reveni. Uncori, mantra sunt fixate in
anumite pdrti ale corpului. Ca sd citim un singur exemplu, intr-un
mic tratat, Hastapiajavidhi, publicat si tradus de L. Finot (Manu-
scrits sanskrits de Sadhanas, . Journal asiatique™, iulic—scptembric
1934, pp. 54-56, 69-71), existd o meditatic prin care sunt omolo-
gate degetele mainii stangi celor cinci elemente si celor cinei divi-
nitdt, si, in acelasi timp, cele cinei silabe mistice (om, bah, namah
cte.), ,de culoare, respectiv, alb, galben, rosu, negru si verde™, sunt
wdispuse™ pe unghii. Aceste silabe ii reprezintd pe Vairocana,
Amitibha, Aksobhya, Ratnasambhava, Amoghasiddhi, adici pe
cele cinci Dhyana-Buddha. Intr-un alt text (Finot, pp- 56 siurm.,
71 si urm.), oficiantul face si apard in fata lui, prin intermediul
unor mantra, anumite mandala (cercurn de meditatic), apoi el asazi
in aceste mandala niste lotusi, si in lotusi alimente provenite din
silabele mistice™ ctc.

O conceptie similard explicd importanta acordati de tantrism
iconogralici. Imaginile devin . suporturi* pentru meditatic. O ima-
gine trebuie sd fie ,trezitd™, adicd dinamizati si, in cele din urmi,
asimilatd de citre sadhana, prin concentrare. Disciplina yogina
este cea dintai carc asigurd reusita unui sdadhana, respectiv capa-
citatea de a transforma un ,,obicct™ si un ..semn* intr-o experientd
misticd. Numai atunci cand respiratia este bine ritmata, constiinta
purificatd si concentratd intr-un singur punct (asupra imaginii), \L
poate apropia credinciosul de ,,zeu™, numai atunci isi poate integra
modalitatea acestuia de a fi. Intre iconogralic, liturghie (orald sau
mentald) si meditatia yogind existd o relatie organici. Ca si
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.sunctul mistic™ (mantra), imaginca este numai un vehicul pentru
concentrare. Dar, spre deosebire de o kasina oarecare, , suport”
material, imaginca sfantd poate declansa si o expericentd religioasa,
cxperientd pe care tantrismul o considerd profitabild. O imaginc
orienteazd vointa de mantuire a credinciosului cdtre un zcu concret
(cel mai adesea, divinitatea personald, istadevata); prin animarea™
si ,asimilarca” acestui ,,zcu*, practicantul experimenteazd in mod
rcal o stare supraomencasc, cea care il pregdteste pentru o revelatic
si mai inaltd. Din acel moment, sadhana tantric deving, pentru
majoritatea practicantilor, o experientd religioasd concretd, chiar
daci tantrismul buddhist nu considera divinititile drept realititi on-
tologice, ¢i mai degrabd manifestiri ale vidului universal (¢anya).

Unecori, iconografia este numai un punct de plecare pentru ccea
ce numim dhyana, termen yogin care capdtd un sens nou in tan-
trism. Aici, dhyana inscamnd operatia prin care construim o ima-
gine mentald a divinitdtii §i procesul de dinamizare a acestci
imagini, ,animarea" ci, transformarea simbolului in experientd.
Meditatia gnosticd din Yoga-Sitra a lui Pataiijali a devenit, aici,
o vastd dramaturgie mentald. Dhyana trebuie si creeze in consti-
inta credinciosului o scend fantasticd, pe care imaginile sd poatd
evolua in voia lor. Imaginile divine nu sunt singurcle care trebuic
interiorizate; trebuie interiorizate deopotrivi cultul insusi si locurile
de cult etc. Kaulandana nirnaya, de exemplu, oferd prescriptii refe-
ritoare la practica efectivd a cultului dedicat simbolului iconografic
al lui Shiva, lingam: prima floare care i este oferitil acestuia, este
ahimsa, adicd interdictia de a ucide; apoi, i se oferd stipanirea de
sine, blandetea, idealismul etc. (111, 30, 31), adicd o seric de virtuti
indispensabile concentririi mentale si practicii Yoga. in acclasi
text, se prescrie interiorizarca locurilor de pelerinaj celebre: sid le
intcriorizezi, adicd sd I localizezi in corp, sd le pui in legdturi cu
diferitele ,,vene* si cu diferiti ,.,nervi (nadi) din fiziologia mistica.
Divinititile, imaginile lor, silabele mistice carc Ie genercazd sau
care le reprezintd, gesturile si semnele, obiectele exterioare de cult
si chiar 0 anumitd geografie misticd (o geografie care cuprinde
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fluvii sacre, locuri de pelerinaj, temple), toate acestea sunt interio-
rizate, redusc pani la dimensiunile unui microcosmos mental, in
mijocul ciruia se giseste si stdpaneste yoginul.

Un ritual si o meditatic specificd initierii tantrice este construc-
tia unei mandala. Acest termen inscamnd ,.cerc™; traducerile -
betane il redau cand prin |, centru, cand prin ,.ceca ce inconjuri*
(cf. Marcelle Lalou, 7ois aspects de la peinture bouddhique
»Annuaire de I'Institut de Philologic et d’Histoire orientales™. 1,
Bruxelles, 1935, p. 256). De fapt, 0 mandala reprezinti o intreagi
serie de cereuri, concentrice sau nu. inscrisc intr-un pitrat; in
accastd diagramd, desenatid pe pimant cu ajutorul unor fire colorate
sau cu fdind de orez colorati, is1 gasesc loc diferitele divinitidti ale
pantconului tantric. Astfel, mandala Teprezintd o imago mundi si,
in acelasi imp, un panteon simbolic. Initierca consti, intre altele,
in patrunderea neofitului in diferite zone s in accesul sdu la diferite
niveluri ale mandalei. Acest rit de pitrundere poate fi considerat
drept echivalentul ritului bine cunoscut al mersului (pradakshina)
in jurul unui templu sau in jurul unui monument sacru (stapa),
circumambulatie care oferd neofitului acces la niveluri din ce in
¢e mai inalte. Se stic ¢i un pradakshina in jurul unui templu (cel
din Barabudur, de exemplu) arc valoarca unci adcevdrate ascensiuni
cxtatice a credinciosului citre ~pdminturile pure", terasa superi-
oard a templului simbolizand tocmai regiunca, transcendentd, spa-
tiul paradisiac, ,plan*. Pe de alti parte, inscrtia neofitului intr-o
mandala poate fi omologati initicrii prin patrundcre intr-un labi-
rint; de altfel, anumite mandala au un caracter clar labirintic. Nu
este aici locul sd analiziam simbolismul labirintului. Este sigur Tnsi
¢d, din cele mai vechi timpuri, functia lui a fost dublid: pe de o
partc, ¢l simboliza lumea de dincolo, si oricine pdtrundea in ca,
prin initicre, realiza clectiv un descensis ad inferos (ritualul orici-
rel initieri constid tocmai in aceasti »Mmoarte™ urmatd de |, invierc™);
pe de altd parte, el reprezenta un sistemn de apdrarc™, atat spirituali
(impotriva spiritclor rele, a fortelor haosului). cit st materiald (im-
potriva dusmanilor). O cetate care, precum un templu, instituia un
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~Centru al Lumii* era apdrati prin labirinturi st ziduri impotriva
fortelor maligne, a spiritelor desertului®, care incercau si reduci
wformele™ la starca de amorfism din care ele provencau. Prin
urmare, functia de mandala poate fi considerati cel putin dubla,
la fel ca si cea a labirintului. Pe de o parte, insertia intr-o mandala
desenatd pe pamént are valoarea unui ritual de initiere, pe de altd
parate, mandala il ,apdrd” pe neofit de orice fortd exterioari
nocivi si il ajutd, in acelasi timp, si se concentreze, sd-si giscasca
propriul ,centru*,

Intr-adevir, pe langd o mandala exterioard, tantrismul cunoaste
$1 0 mandala mentald (adici o constructic interiorizati) tot atat de
valabild ca si prima. Medntatia care isi ia drept subiect 0 asemenca
mandala (mentald) are valoarea unui ritual concret. in acest caz,
mandala joaci rolul de ,suport* al meditatiei; de fapt, yoginul care
patrunde mental in interiorul mandalei realizeazi astfel un act de
concentrare si, in acelasi timp, de ,,apirare* impotriva distragerilor
si aispitelor (acestea fiind echivalentul psihologic al ,adversarilor™
sau al , spiritelor rele™ de care apird, in plan fizico-magic, labirin-
turile). Intr-o mandala — fizici ori mentali — yoginul sc simte
hotdrét, concentrat invulnerabil. Mandala . concentreazi™; ca apard
impotriva risipirii, a distragerii.

Dacd tinem scama de aceastd functic a mandalei, intelegem de
ce anumiti bolnavi ai doctorului Jung, care nu vizuseri in viata
lor 0 mandala si care nu citiserd nimic pe accastd temd, au desenat
si chiar au , dansat" figuri labirintice, care semanau in mod surprin-
zdtor cu ideogramele orientale (mandala, pata, yantra). Asemenea
figuri geometrice ii ajutau sid sc ,.concentreze™ si, in acclasi up,
i ,apdrau” impotriva invazici fortclor subconstientului, forte carc,
rupind cchilibrul psiho-mental, au declansat stirile lor patogene.
Faptul ¢d o asemenea inventie — pe care nimic nu o provocase —
de figuri labirintice si florale avea, de obicei, drept consecintd ame-
liorarea stidrii bolnavului este o dovadi ¢ aceste figuri reuscau si-1
facd sd sc ,.concentreze™, adicd si reintre in echilibrul starilor psi-
ho-mentale anarhice. Dupi cum labirintul apiri impotriva , spiritclor”
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st a adversarilor”, dupd cum mandala i1 fereste pc yogin de
wdistragere™, facandu-l invulnerabil la stimuli cxterni, tot asa sc
intampld cu pata st mandala, pe care bolnavii doctorului Jung le
descoperd instinctiv: cle fi ajutd sd franeze fortele subconstientului
care, altfel, ar ameninta sd-i invadeze, 11 ajutd sd se concentreze,
sd se regdiscasci. In toate aceste cazuri, avem de-a face cu accleasi
functii si cu acelasi simbolism: simbolismul ,,.Centrului®, pe care
il regdsim in nenumdrate mitologii, ritualuri si traditii.

Fard indoiald, scopul suprem urmirit de Yoga, ca si de tantrism,
cste reintegrarea finald, abolirca dualititii obiect-subicct. Or, dupid
cum am vizut, pentru ca aceastd reintegrare s se realizeze, este
absolut nccesar ca, in prealabil, sid se treacd printr-o etapd de |, cos-
micizarc™ si de ..concentrare”. Libertatea nu poate fi dobanditi
decat printr-o extraordinari disciplind. Asadar, patogeniile repre-
zintd stdri simiesti, degradate; . haosul™ psiho-mental nu poate fi
comparat cu ,unificdrile™ progresive care stau la baza tehnicilor
Yoga si care se dobindesc printr-o surprinzitoare stipanire a vietii
psiho-mentale. Faptul ¢d un bolnav psihic se simte mai bine dupi
ce a desenat si a contemplat o mandala dovedeste cel mult ¢ ase-
menea figuri geometrice exercitd o influentd binefdcitoare si sti-
mulantd asupra psihicului sidu. In nici un caz insi ca nu dovedeste
cd ar exista o cchivalentd oarecare intre stirile mentale patogene
si cele pe care le declanseazi tehnicile yogine.

Majoritatca tratatelor tantrice se referd neincetat la Yoga, o de-
scriu, 0 explicd, prezintd . putcerile miraculoasc* (siddhi) care pot
fi dobandite prin practicile respective ete. Uneori (de exemplu,
Guhyasamaja tantra, pp. 162 si urm.) cste folositd chiar si termi-
nologia din Yoga-Satra. Totusi, interesul tantrismului nu consti
in incorporarca unei Yoga clasice, ¢i mai degrabd in aplicarea tch-
nicii yogine in vederca atingerii scopurilor ¢i, si anume: dobén-
direa mantuirii si, in acelasi timp, a puterilor (siddhi), cucerirea
libertdtii (mukei) si, totodatd, a eternci tinereti si a nemuririi; pe
scurt, dobandirca conditici de Buddha si de om-zeu*. Intr-un
anume sens, tantrismul reprezintd extinderca maxima a conceptului
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de ,.ehberat in viatd™ (jivanmukta), pe care il cunostea si Yoga
clasicd. Ca si ,.cliberatul In viatd™, tantricul, oricc ar face, nu mai
poate fi ,aservit, robit™. El a realizat conditia pardoxala a coinci-
dentei contrariilor, in el coincid Buddha si omul, nimicul si totul.
Intr-adevir, textele tantrice vorbesc intotdeauna despre o para-
doxald depasire a dualitdtii, despre o ,stazd™, in care subicctul
coincide cu obicctul, yoginul cu intregul Univers. Ceea cc numim
aici muki, eliberare, este tocmai suprema unificare a realului, care
se obtine prin Yoga. El (yoginul) este zeita, el este zeul, ¢l disci-
polul, ¢l preceptorul; el meditatia, ¢l care mediteaza si obicctul me-
ditat”, afirmd Akulavinatantra (A., pp. 24-25, ¢d. P.C. Bagchi,
Kaulajiananirnaya and some minor texts, Calcutta, 1934, p. 86).
in timpul acestei ,,staze* (sahaja), Universul, omul, divinitatea si
cunoasterca fuzioncaza si ajung sd alcdtuiascd o Unitate. Sau, asa
cum spune Kaulajaananirnaya, 11, 6-7, ,Cakti (,,forta”, Zeita) sc
topeste in Shiva (divinitatea manifestatd, zcu, formd), Shiva in
kriya (actiunca, manifestarca), kriya in jiidana (cunoasterea) prin
iccha (vointa). Cat despre iccha-¢akti, ca se topeste in Shiva insusi
(ed. Bagchi, p. 2). Paradoxul yogin realizcaza astfel o reintegrare
a intregului Univers fizic i mental in modalitatea primordiala a
Fiintei, asa cum era ea inainte de fragmentarca Realului, ca urmare
a actului creator, in obiccte si subiecte. Nu numai cid yoginul abo-
leste ¢l insusi, in ceea cc-1 priveste, dualitatca obiect—subiect, ci,
in plus, el reface, in plan macro-cosmic, unitatea primordiala.
Toate aceste coincidentiae oppositorum carc abundd in bud-
dhismul tarziu — coincidentd a Vidului cu Nirvana, a lui Buddha
cu omul picitos, a unui obicct sau simbol cu intregul Univers —
sunt tot atatca modalitidti diferite ale uneia si aceleiasi dorinte, do-
rinta dc a se reintegra in unitate. Descoperind in spatele ficcidrei
existente vidul (¢anya), filosolia mahayanicd dezviluie totodata
si instrumentul care 11 va permite sd converteascd existenta (sam-
sara) in nirvana, si una si cealalta fiind in cgald masura lipsite de
realitate ontologicd. Numai dupd ce a generat stiinta (care cu-
noaste) identitatea dintre Samsara si Nirvina, numai atunci $i
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numai din aceastd cauzd Samsara devine Nirvana (Mahayana-
samgraha, 1X, 3, de Asanga; dat fiind cd originalul sanskrit s-a
pierdut, nu mai dispunem decit de versiuni chinezesti si tibetane,
publicate si traduse de E. Lamotte, La Somme du Grand Véhicule,
Louvain, 1938-1939, t. 11, p. 265). Ecuatia samsdra—nirviana nu
este insd decat una dintre formulele elaborate de spiritul indian,
in dorinta lui de a atinge unitatea. Vom intalni formele similare
st in alte planuri, in afard de cel metafizic: in fiziologia mistici,
de exemplu, si in crotica misticd.

5. TANTRISM SI HATHAYOGA

Dat fiind ¢ tchnica yogind a devenit un bun comun pentru
intreaga Indic, este usor de inteles adoptia in bloc a exercitiilor
sale specifice (asana, prandayama ctc.) de citre tantrism. Desigur,
procesul sc verificd si in sens invers; cel putin o categorie a prac-
ticilor yogine suferd o puternicd influenti tantricd. Hathayoga, de
exemplu, poate fi consideratd o sintezd de Yoga si de Tantra. Cici,
fiziologia misticd, nuantatd uncori de o tentd croticd, isi afld ma-
xima dezvoltare in Hathayoga; si tot in Hathayoga practica yogind
se dezviluie ca un instrument in stare sd cucercascd absoluta sti-
pénirc asupra trupului, a aceluiasi trup pe care tantrismul 1l
redescoperd si 1l revalonizeazd. Desigur, nu totul este tantric in
Hathayoga, in scnsul ¢ nu totul este atat de recent. Elogiul trupu-
lui sdndtos si puternic, interesul pentru o fiziologiec omologabild
Cosmosului, si, implicit, sanctificatd, este cel putin pre-upanisha-
dic, dacad nu cumva pre-vedic. Hathayoga reinvine conceptia ar-
haicd despre corpul omenesc, care poate fi divinizat. Pesimismul
st ascetismul upanishadic si post-upanishadic sunt abolite. Trupul
nu mai este ,izvorul durerilor*, ci instumentul cel mai sigur si mai
desdvarsit de care dispune omul pentru a ,.cuceri moartea®. Si
pentru cd eliberarea poate fi obtinutd incd din timpul acestei vieti,
trupul trebuie pastrat cit mai mult imp posibil, si in perfectd starc,
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tocmai pentru a facilita meditatia (cf. Gheranda-Samhita, 1, 8).
Functia numeroaselor ,,purificdri interne si externe, a curdtirilor
complicate, dar cficiente, a multiplelor pozitit corporale, a exerci-
titlor respiratorii cte. cste in primul rand de a asigura sdndtatea,
bunistarca, forta. Desigur, nu trebuie sid confunddm Hathayoga cu
o simpld tchnicd profand, de gimnasticd, dcoarcce temeiurile ci
sunt profund ancorate in fiziologic, iar adevdratele rezultate sunt
obtinute exclusiv printr-o  fiziologie misticad™. Chiar si notiunile
clementare de sdndtate, de fortd, de bundstarc trebuie intelese in
sensul lor sacru. Forta propoviduitd de Hathayoga nu cste accca
a unui atlet, c¢i forta unui magician, a unui ,,om-zeu*.

Hathayoga redescoperd valoarca concretd a corpului si a vietii
omenesti, si se strdduicste sd obtind ,,méantuirea™ in fclul ei, por-
nind chiar de la acest corp, a cdrui fiziologic este transformatd in
fiziologie misticd. Tocmai interesul pentru realitdtile vitale si am-
bitia de a experimenta dircct pe corpul viu dovedesc aseminarea
ci cu tantrismul, ca si influenta pe care o exercitd asupra ¢i reforma
tantricd. Mai mult decat celelalte varietdti de Yoga, Hathayoga
rdspundca exigentelor spiritualitdtii indiene, insetate de concret si
de experientd. Succesul istoric obtinut de miscarea tantricd antre-
neazd succesul, adicd validarca si popularizarca tehnicilor hatha-
yogine. Nu este inutil sd adiugdm cd acest succes avea valoarca
unci restauratii partiale a unei mosteniri pre-upanishadice si chiar
pre-ariene. ,,Magicianul* arian sau ne-arian care experimenta, de
secole, in felul sdu asiatic si ,,primitiv*, sacrul castigd, pe accasta
cale, si dreptul de a pitrunde in hinduism.

Aparitia istoricd a Hathayoga este legatd de numele unui ascet
celebru, Gorakhnath, fondator al sectei Kanphata, care ar fi si auto-
rul unui tratat Hathayoga, astdzi pierdut, si al lucrani Gorakhagataka.
Este posibil ca acest . sfant™, sau vreunul dintre succesorii sdi,
sd fi sintetizat intr-un manual practicile fiziologice yogine — de
mult timp cunoscute in India si devenite si mai populare in epoca
evului mediu —, dandu-le o nuantd tantricd. Tot ceea ce stim
despre Gorakhnath cste alterat de legende; insd faptul ¢d ¢l cste
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intotdeauna mentionat pe listele celor optzeci si patru de ,,magi-
cieni” (siddha) ne lasd sd presupuncm c¢i personajul istoric ce se as-
cundc sub acest nume avea o legiturd cu scoala tantricd Vajrayana.
De altfel, anumite texte hathayogine se referd tocmai la practicile
crotice promovate cu atata cmfaza de Vajrayana (asupra literaturii
hathayoginc, vezi nota F de la sfarsitul volumului).

Cum cra de previzut, tratatele hathayogine acordd cca mai
mare atentic preliminariilor fiziologice (purificari, pozitii corpo-
rale) si rezultatelor magice ale acestor practici. Se alirmd, de
exemplu, cd pranayama distruge toate pacatele; si, mai mult, sunt
oferite practicantului cele optzeci si patru de siddhi, ,puterile
magice™ bine cunoscute (Shiva-Samhita, 111, 51, 52; 111, 22-26;
Gheranda-Samhita, V, 1-2 ctc.). Sunt dezviluite insd si cateva
semne cexlerioare care marcheaza difertele etape ale ritmului respi-
rator. Astfel, de exemplu, corpul celui care practicd pranayama
wmiroase frumos* (Shiva-Samhita, 111, 29); durata somnului, excre-
title si urina scad (I11, 43); in timpul primei etape din pranayama,
corpul yoginului incepe sd transpire (111, 40); in timpul cclei de-a
doua ctape, incepe sd tremure; in timpul celei de-a treia, ,,incepe
sd sard ca o broascd; iar in impul celei de-a patra, el se inaltd in
acr (I1V, 41).

Sunt notate cu o oarecare precizie cele sase clase de | purifi-
can*, cu sub-categoriile lor (,,curdtire internd*, , curdtirc a dintilor*
ctc.), si se precizeaza cu grijd rolul acestora in mentinerca sdndtatii
(unele sunt eficiente pentru a preveni bolile de stomac, altele pen-
tru ficat cte., cf. Gheranda-Samhita, 1, pp. 15 si urm.). Este reco-
mandatd intotdeauna dieta (Hathayoga-pradipika, 1, 58, 59, 62,
Shiva-Samhita, V, 17 ctc.), si s¢ recomandd evitarea cilitoriilor,
a bdilor de dimineatd, a posturilor cxagerate, ca si evitarca pre-
zentel oamenilor rdi si a femeilor (Hathavoga-pradipika), 1, 62,
66 ctc.). Dar cste propovdduiti indcosebi atotputernicia practicii,
abbyasa (de exemplu, Shiva-Samhita, 111, 9-10).

La o lecturd atentd a textelor hathayogine, ne dam insd scama ci
accastd fiziologie si aceastd practicd nu constituie decit preliminariile
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metodei. Desigur, cunoasterea si stdpanirea trupului sunt necesare,
intrucat trupul este singurul instrument eficient pentru dobandirca
mantuirii. (De altfel, astdzi, aceastd stipanire cste reala: hathayo-
ginul isi controlcazi trupul intr-un grad carc noud ni s¢ parc impro-
babil, stdpanindu-si, dupi voie, sistemul vegetativ, de exemplu
cte.) Adevirata Hathayoga implicd insd o cunoastere si o expe-
rientd a liziologieir mistice®, adicd un control al ,,venclor™, al
Larterclor, al | centrilor' si al | nervilor' neidentificabili anatomic,
st carc alcdtuiesc un ,,corp mistic™, care se suprapune corpului
fizic. Practicile tantrice si hathayogine au drept scop tocmai forti-
ficarea acestor organe oculte, ,trezirca™ centrilor mistici (cakra)
in vederea , treziri* misterioasci kundalini (cf. Gheranda-Sambhita,
M1, 51), scop final al tehnicii tantrice si hathayogine. S-a incercat
de mai multe ori sd sc localizeze, anatomic, aceste ,,vene*™ si acesti
wcentri*®. Walter, de exemplu, considerd ¢ in Hathayoga nadi
inseamnad ,,vene'; el identificd ida si pingala cu carotida (leeva et
dextra), 1ar brahmarandihra cu sutura frontalis (cf. Svatmarana’s
Hathayoga-pradipika, pp. 1V, VI si IX). Pentru cakra si pentru
kanda, ¢l nu gdseste nici o localizare anatomicd, si le considerd
niste creatii arbitrare, fantastice, ale yoginilor. Identifiarea ,,cen-
trilor** (cakra) cu plexul a devenit totusi curentd; miladhara cakra
ar fi plexul sacru; svadhistrhana, plexul prostatic; manipara, ple-
xul epigastric; andhata, plexul faringian; aifia cakra, plexul toracic
(vezi 1 R. Roesel, Die psychologischen Grundlagen der Yoga-pra-
xis, Stuttgart, 1928, pp. 39 si urm.).

Chiar daca aceste cunostinte anatomice ale indienilor sunt
destul de profunde si de coerente”, nu credem cd identificirile sunt
intotdcauna justificate. Chiar dacd ,,organcle” fiziologiei mistice
indicnc pot {1 localizate in organe identificabile anatomic, ele au
o structurd si o functic autonome, deoarece raspund unor cxpe-
riente transfiziologice si au fost descoperite si descrise din cauza
accestor experiente in afara oricdrei preocupiri obiective. Yoginii
fdceau experimente asupra unui corp care, in urma mortificérilor
si a disciplinelor speciale céarora le fusese supus in prealabil, era
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deja un ,,corp mistic™, pregdtit s devind un macrantrop sau un
om-zeu*. Cea mai mare parte a ,,venclor™ si a ,centrilor sunt
.stdri yogine™, adicd identificabili exclusiv printr-o cxperimentare
dc ordin mistic. Viul interes pe care il manifestd Hathayoga pentru
concret poate fi explicat prin speranta ¢d trupul omenesc se va
putea transforma intr-un corp divin si ¢d divinizarca sc va produce
chiar in carnc. Insd acest concret din Hathayoga sc referd la expe-
ricnte mistice concrete, el nu se reduce niciodatd strict la fiziologic.
in paralel cu anatomia, fiziologia si medicina stiintifica, India a
cunoscut o anatomie si o fiziologie yogine, descoperite in urma
experientelor mistice, si nu prin observatic ori prin experientd
obicctivd. ,Venele™ si ,centrii* despre care vorbesc textele tantrice
s1 hathayogine sunt o descoperire a ascetilor | rishi, a yoginilor:
pe scurt, sunt o descoperire ce a devenit posibild datoritd cxperi-
mentérilor intreprinse de ,,oameni-zei*, care lucrau pe un alt ,.corp™
decat cel al unui profan. | Fiziologia misticd™ s-a ndscut intr-un
mediu de asceti si de contemplativi si s-a transmis pe cale orald,
in ccreuri inchise, unde acesti ,,centri* si aceste ,,vene™ puteau fi
verificate printr-o experientd orientati.

Desigur, aceste experiente yogine au fost de timpuriu interpre-
tate prin teoriile cosmologice traditionale. ,,Omul-zcu* creat de teh-
nicilc yogine cra formulat si validat in termeni cosmologici, vedici
sau pre-vedici. Teandria tantricd si hathayogind nu era decat o noud
variantd a macrantropiei vedice. Punctul de plecare al tuturor aces-
tor formule era, bineinteles, transformarca corpului omenesc intr-un
microcosmos — teorie si practicd arhaice, pe carc le regdsim
aproapce pretutindeni si care sunt elaborate incd din epocile vedice.
SSuflurile™ au fost multd vreme identificate cu vanturile cosmice
(cf. Atharva Veda, X1, 4, 15), cu punctele cardinale (Chandagya
Upanishad 111, 13, 1-5). Aerul ,tesc Universul (Brhadaranyaka
Upanishad, 111,77, 2), iar suflul, respiratia il ,,tese** pe om (Atharva
Veda, X, 2, 13). Coloana vertebrald este identificatd cu muntele
Mecru si cu Axis Mundi'”. Este motivul pentru care, in simbolis-
mul buddhist, Buddha nu-si putca intoarce capul, ci era obligat sa
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se intoarcd cu intreg corpul, ,asa cum fac clefantii; coloana lui verte-
brald cra fixd, aidoma Axei Universului. Sacrificiul vedic pregiteste
omologarea misticd a corpului omenesc cu elementele sacrificiale
si, implicit, a corpului cu Cosmosul. Atunci cind sacrificiul ,,se
intriorizeazd", corpul devine un microcosmos™ (cf., de exemplu,
Vaikhanasasmartasiitra, 11, 18; Le Yoga, pp. 143 si urm.).
Expcrimentarea hathayogind si tantricd foloseste aceastd cos-
mo-fiziologic arhaicd, si ea de origine ,,magica*, drept punct de
sprijin (in ultimd instantd, formula stereotipd a ,,magicicnilor™ si
a ,maestrilor sacrificiului*, a ,,oamenilor-zei*). Punct de sprijin,
dar si expresii inteligibile validate de o traditic milenard. Toate
aceste formule cosmo-fiziologice si toate ’iiccslc scheme teorctice
crau precedate insd de experimentare, adicd de teandrie, de sancti-
ficare a omului prin practicile yogine. Astfel, conditia fiziologicad
si psihologicd a omului profan era depisitd, dacd nu cumva chiar
abolitd; activitdtile senzoriale se dilatau pand la proportii haluci-
nante, ca urmare a nenumdratelor identificdri de organc si de
functii fiziologice cu regiunile cosmice, cu astrele, cu zeii etc.
Hathayoga si Tantra trans-substantializeazi corpul, oferindu-i di-
mensiuni macrantropice si asimilandu-1 diferitelor ,,corpuri mis-
tice™ (sonore, arhitectonice, iconografice etc.). De exemplu, un
tratat tantric javanez, Sang hyang kamahayanikan, asupra cdruia
au atras atentia Stutterheim si P. Mus (cf. Barabudur, 1, pp. 66 si
urm.) identificd ficcare element somatic al corpului omenesc cu
o literd a alfabetului si cu o piesd a momentului arhitectonic, stu-
paprasdda (asimilat, la rindul lui, lui Buddha si Cosmosului). In
acest exemplu, sunt suprapuse mai multe ,,corpuri mistice™: corpul
sonor, corpul arhitectonic, cosmologic si mistico-fiziologic (intru-
cat omologia nu sc referd la organcle profane, ci la cakra, la
.centri). Aceastd multipld omologare trebuie si fie ,realizatd”,
adicd experimentatd; insd, in urma cxpericntei yogine, ,,corpul
fizic* se ,dilatd", se ,,cosmicizeazd", s¢ trans-substantializcaza.
»Venele™ si ,centrii** despre care vorbesc textele hathatogine si
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tantrice se referd in primul rand la stéri rcalizabile exclusiv printr-o
amplificarc extraordinard a ,,senzatici corpului®.

Putem verifica din nou, in acest caz, ,tendinta spre concret™
a traditiei ascetice indiene, tendinta de a realiza meditatia pornind
chiar de la centrii vitali (inima, sexul, crcierul), dar proiectandu-i
pe accstia in planuri cosmice, trans-substantializindu-i, conver-
tindu-i in cakra, si ,trezind™ energia ocultd care sc afld concen-
tratd in ei. Accastd tendintd cdtre concret isi afld dezvoltarca
deplind in erotica misticd. ,, Trezirca™ lut Kundalini cchivaleazi cu
0 ,,rupturd de nivel™, comparabild cu sumadhi yogind. lar Kundalini
se ,trezeste™ si cu ajutorul numeroaselor tehnici meditative, dar
si printr-o uniune sexuald ceremoniald (maithuna). Textele hatha-
yogine fac aluzie la citeva mudra (carc, aici, inscamnd sintcza unci
anumite pozilii ascetice, a unui anumit ritm respirator si a unei
meditatii), care au o functic croticd; astfcl, de exemplu, ar fi
vajroli-madra si amaroli-madra (Hathayoga-pradipika, 111, 85,
87-90). Aceastd tehnicd este, fird nici o indoiald, tantricd; scopul
ci este de a folosi ca mijloc de . divinizare™, si apoi de integrare
si de unificare finald, functia eminamente omeneascd, aceea care
determind ciclul neincetat de nasteri si de morti, functia sexuald.

Inainte de a trece la analiza eroticii mistice, asa cum este ca
prezentatd in tchnicile tantrice, sd amintim raporturile existente
intre diferitcle Yoga baroce si alchimic (cf. Le Yoga, pp. 273-290).
Europenii care au cildtorit in India au observat incéd de demult cd
anumiti yogini se ocupi de alchimie, fic pentru a-si prelungi viata
dincolo de limitele obisnuite (,ei ajung pand la 150 st chiar 200
de ani*, afirmd Marco Polo) si sa-si fortifice trupul (cf. Voyages
de Frangois Bernier, Amsterdam, 1723, t. 11, p. 130), fie pentru
a obtine aur. Acclcasi obscrvatii au fost fdcute si de autorii mu-
sulmani. In acest sens, Al Biruni scrie: .Ei (adici indienii) au o
stiintd asemdndtoare alchimiei si care le este specifica. Ei o numesc
rasayana. Este o artd care sc limitcaza la anumite operatii si dro-
guri si la anumite medicamente compuse, din care majoritatea sunt
de origine vegetala. Principiile lor redau sandtatea cclor care crau

164

TEHNICA YOGA IN BUDDHISM SI IN TANTRISM

bolnavi fird sperantd si redau tineretea celor batrani... Si de ce
nu’? N-am ardtat noi, bazandu-ne pe autoritatea lui Pataijali, ca
una dintre metodele care conduc la eliberare este rasayana?*
(ed. C. Sachau, Albiruni’s India, vol. 1, pp. 188-189).

S-a presupus ¢d alchimia a pdtruns in India o data cu islamis-
mul. Intalnim insd Tantre alchimice si in regiunile in care isla-
mismul a avut o slabd difuziunc, in Nepal si in regiunile tamililor.
(cf. Le Yoga. p. 258). in plus, referintele alchimice din canonul
buddhist sunt o dovada ci aceastd tehnicd era cunoscutd in India
cu mult inainte de islamism. Avatamsaka Satra (in jurul anului 350
inainte de Hristos) afirma: , Existd un suc numit Hataka. Un liang
din accasta solutie poate transforma mii de liang de bronz in aur
pur®. lar un alt text, Mahaprajfiaparamitopade¢a (tradus in
chinczd de Kumarajiva, in 402-405) cste si mai precis: ,,Prin
droguri si incantantii se poate schimba bronzul in aur... Prin
forta spirituald, un om poate transforma argila sau piatra in aur*
(cf. A. Walcy, References to alchemy in buddhist Scriptures, ,Bull.
Oriental Schooll of London*, 1932, vol. VI, pp. 1102-1103).

Cu toate acestea, tantrismul a asigurat legdtura si mai stransd
dintre alchimic si practicile yogine si magice. Stim ¢d numerosi
siddha au fost, intr-un fel sau altul, alchimisti; Karnari obtine
clixirul vietii prin urind si poate transforma arama in argint, iar
argintul in aur; Carparn cunoaste substanta cu ajutorul cireia se¢
obtine aurul, si lista de siddha alchimisti poate continua incd
(cf. Le Yoga, p.278). Textele tantrice se referd si ele la alchimie
(rasayana), ca la o a cincea siddhi (de exemplu, cf. Sadhanamala,
iar tratatele alchimice mentioneaza |, puterile™ yogine (de exemplu,
puterea de a zbura — in acr —, citatd de Rasarnava, cf. P.C. Ray,
A History of Indian Chemistry, vol. 1, c¢d. a II-a, Calcutta, 1903,
p- 76 din Introducere). Chimia minerald era cunoscutd in India cu
mult inaintea tantrismului, totusi, nu aceste rudimente stiintifice
1-au interesat pe tantrici, ¢i ,,mistica™ alchimica, valoarea cosmo-
logicd a metalclor, virtutile soteriologice ale opratiilor alchimice.
Prin cdutarea clixirului victii, alchimia sc¢ apropia si de misticd,
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dar si de toate celelalte tehnici spirituale indiene destinate dobén-
dirii nemuririi; cu atat mai mult s¢ apropia ca de tantrism si de
Hathayoga, care cdutau mijloacele practice pentru a transmuta
corpul omenesc Intr-un corp divin. Alchimia se apropia dc misticd
si prin cdutarea aurului pur; cici, dupd cum, pornind de la metale
winferioare™ si impefecte, se obtine elementul supcrior, , divin®,
carc cste aurul, tot asa, tehnicile mistice incearcd sd cxtragd din
suflctul robit si intunccat sufletul pur, liber, divin.

Din capitolul lucrarii Surva-dar¢ana-samgraha de Madhava,
dedicat acelei rasegvara-dargana, adicd, literal, | stiintei mercu-
rului®, reiese clar cd alchimia indiand — sau, cel putin, o mare
parte din accastd alchimic — nu a fost o stiintd empiricd, o pre-chi-
mic. Dupd acest dargana, eliberarea depinde de , stabilitatca corpu-
lui omenesc*™, si, din acest motiv, mercurul, care poate fortifica
si prelungi viata, devine si el un mijloc de cliberare. Un text citat
din Sarva-darg¢ana-samgraha afirmi ci |, eliberarea este rezultatul
cunoasterii, cunoasterea este rezultatul studiului, iar studiul nu ii
cste accesibil decat aceluia care are un corp sdndtos™. Ascetul carc
aspird la cliberare chiar din timpul acestei vieti, spune Madhava,
trebuie sd-si facd, mai intai, un ,,corp glorios*, cu ajutorul mercu-
rului, deoarece acesta este obtinut prin uniunea dintre Hara si
Gauri, adicd este o sintezd tco-cosmicd. ,,Sistemul mercurial nu
trebuie sd fie considerat un simplu elogiu al metalului, pentru cd
el este un mijloc imediat de a atinge cel mai inalt tcl, eliberarea,
conservand in acelasi timp trupul.” lar tratataul alchimic Rasa-
siddhanta citat de Madhava in lucrarea sa Sarva-dar¢ana-sam-
graha afirma deopotrivi: ,,0, ganditorule, cliberarca sulletului vital
(jiva) ceste expusd in sistemul mercurial!™ (cl. Sarva-darg¢ana-sam-
graha, editia Anandasharma Series, ed. a Il-a, pp. 48-53).

Aceste texte sunt destul de clare; operatiile alchimice rasayana
sc raportcazd la o technicd spirituald si nu la experiente de laborator.
Pe de o parte, ele urmiresc purificarca si cliberarca , suflctului®,
pe de alta, transmutatia corpului. Procescle [izico-chimice ale rasa-
yana nu sunt decat un vehicul sau un . suport concret™ al ascezei.
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Pc misuri ce se realizcazd rasayana, sufletul se purificd si sc . di-
vinizeazi™. In loc si experimenteze asceza direct asupra trupului
si sd obtind ,,purificarea’ printr-o tehnici fiziologicd si meta-psi-
hologicd, alchimistul experimentcazd aceste operatii asupra me-
talclor; prin ,purificarca™ acestora, ,sufletul™ este cel care sc
purificd, de fapt. Dupd cum metalele — ,impurc™, dat fiind ¢d sunt
,.compusc™ — s¢ regenereaza prin operatii alchimice, tot asa, viata
mentali (dinamicd si ,,compusd™) este purificatd prin ascezd, care
asigurd absoluta autonomic a spiritului, cliberarca.

Astfel, alchimia poate fi consideratd si o ascezd practicatd asu-
pra metalclor, si apoi interiorizatd; si o proicctic a psihismului in
operatiile alchimice, urmatd de o interiorizare a acestor operatii.
Tn acest sens, se poate vorbi despre o echivalenti intre alchimic,
pe de o parte, tehnicile tantrice si hathayogine, pe de alta. Deoarece
nu numai ¢ Hathayoga si alchimia au, in paralel, acelasi tel de edi-
ficare a unui ,,corp glorios", ci si pentru ¢d toate aceste tehnici pre-
supun o seric intreagi de proicctii, de interiorizdri si de omologdri,
carc permit diferitelor niveluri ale realului sd se converteascd uncle
intr-altele (si cf. Forgerons et alchimistes, 1956, pp. 130-143).

6. EROTICA MISTICA

Maithuna nu este o inventic a tantrismului. Uniunea sexuald
ceremoniald cra cunoscutd incd din cpocile vedice. Tantrismul
transformi nsd acest ritual arhaic!! intr-o tehnicd mistici, si sc
conformeazd, astfel, orizontului ci spiritual si scopurilor ¢i soterio-
logice. Cultul vedic tolera uncori uniunea eroticd; astfel, de exem-
plu, un brahmacarin (tandr brahman celibatar) si o pumgcali
(prostituatd) practicd maithuna in interiorul altarului (Taitiriya
samhita, V1,5,9, 4; Apastamba Crauta Satra, XXI1, 17, 18 ctc.).
In marele scrificiu al calului. a¢vamedha, sotia sacrificatorului,
mahisi, trebuie sd experimenteze cohabitatio cu animalul sacri-
ficat; la sfarsitul ceremonialului, cele patru sotii sunt cedate celor
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patru preoti (referinte in P.-F. Dumont, L’ A¢vamedha, Paris, 1929,
pp- 260 si 261). In toate aceste cazuri, insi, avem de-a face cu un
ritual de magie eroticd — prin care se asigurd fecunditatea uni-
versald — si nu cu un ceremonial de fiziologic mistici. Este
adevirat ¢d, incd din cele mai vechi timpuri, maithuna a fost omo-
logatd diferitelor zone cosmice si diferitelor valori rituale, si i,
astfcl, a deschis calea valentelor pe care i le va conferi mai tirziu
tantrismul. Astfel, Catapatha Brahmana (X1, 6,2, 10) identifici
maithuna si sacrificiul agnihotra; Aitareya Brahmana (11, 5, 3)
identificd maithuna cu cele doudl pada ale unui vers anustubh, iar
Aitareya Aranyaka (11, 3,7, 3) actualizeazi, in maithuna, nenu-
mdrate valori cosmologice. Asemenca omologiri si identificiri
crau insd impuse chiar de sistemul de corespondente si de analogii,
pe care se sprijind intregul simbolism al Brahmanclor. Ele consi-
derd uniunca sexuald drept un ceremonial, nu numai in cazurile
in care se referd, explicit, la maithuna ritali. Brhadaranyaka
Upanishad (V1, 4) descric uniunca sexelor ca pe un ritual care
trebuie sdvarsit cu acceasi exactitate ca si un sacrificiu vedic.
Deoarcce — nu trebuie sd uitim — femeia insiisi a fost transfi-
guratd in prealabil, ca urmare a identificidrii sale fic cu un element
cosmic (pdméantul), fic cu ritualul vedic. . Eu sunt Cerul, tu csti
Pdmantul™; in accsti termeni se adreseazi sotul sotici (Brhada-

ranyaka Upanishad, V1, 4, 20). Femeia arc ,drept altar bazinul,
parul drept gazon, piclea drept tease pentru soma™ (ibid., VI, 4,
3; cf. Rig Veda, X, 184, 1). Si textele buddhiste mentioneazi
maithuna (in pali, methuna;, cf. methuno dhammo, Kathavathu,
XXIII, 1-2), iar Buddha se referd la anumiti asccti care considerd

cd senzualitatca este o modalitate de a ajunge la Nirvana (cf. de

exemplu, Brahmajala Sutta, Digha, 1, pp. 36 si urm.). Probabil ¢

este vorba despre vechi rituri orgiastice, extra-brahmanice si —

poatc — pre-aricne, pastrate multd vreme, de altlel, in cadrul anu-

mitor secte specializate in ceremoniile ,,mainii stangi*. Dar, si

trebuie sd o repetdm, ccle mai multe  ceremonii aveau ca scop
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fecunditatea universald (urme ale orgiilor colective), sau nu erau
decat rituri dc magie eroticd.

Dimpotrivi, in tantrism, maithuna devine un exercitiu yogin.
Rolul siiu este, in primul rand, sd ritmezc respiratia si sd faciliteze
concentrarca. Prin urmare, ea cste un substitut al pranayamei $i
al dharanei. sau, mai degrabi, ,suportul accstora. Experienta ero-
ticd insdsi este investitd cu valori trans-senzoriale; prin maithuna
se realizeazi fie o stare de beatitudine si de autonomie omologatd
cu Nirvana (in tantrismul buddhist), fic o constiintd divind (in
tantrismul schivait), sau chiar acea stare inexprimabild, Inniscutul
(sahoja) despre care vorbeste Dohdkosa. Cu toate acestea, este
greu si precizim toate raporturile pe care le intretine maithuna cu
Yoga propriu-zis#i, pentru ¢ majoritatea textelor care au o legiturd
cu ceremonialul crotic sunt scrise intr-un limbaj intentional™
(sandhabhasha), limbaj sccret, obscur, cu dublu sens, in care o
stare de constiinti este exprimatd printr-un termen erotic, iar ter-
minologia fiziologicd este bogatd in valente cosmologice (cf. Le
Yoga, pp- 249 si urm., 399). In acest argou tantric, orice fapt erotic
poate exprima o ctapd a meditatici; dupd cum, prin intermediul
accluiasi argou, orice simbol, orice ,stare de slintenic™ poate
dobandi un sens erotic. Ne afldm, aici, intr-un univers de analogii,
de omologiii, un univers al dublului sens. Deoarcce un text tantric
poate fi citit in mai multe feluri: in sens liturgic, tantric, yogin etc.
Comentatorii pun accentul pe sensul yogin si pe cel tantric. Cel
dintai sc raporteazi la tchnicile meditative; si traduci un text in acest
sens inscamnd si descifrezi diferitele etape ale meditatiei la care
se referd textul. Sensul tantric este crotic; orice meditatie, ca de
altfel orice simbol, interpretate in acest sens, isi dezviluie cchi-
valentele erotice. Desigur, in sandhabhasha, sensurile sunt atat de
neclare, incat nu se poate niciodatd preciza dacd maithuna cste un
act real, sau numai o alegorie. Exista totusi motive sid credem ca
de multe ori maithuna era un act real, intrucat ceremonialul tan-
tric nccesitd un act concret pentru a-1 putea trans-substantializa.
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Interiorizarea™ i dramaturgia interioard, fantastica, isi gisesc
punctul de plecare intr-un . suport™ obicctiv.

In limbajul tantric, mai multe cuvinte-cliseu din buddhismul
mahayanic sc imbogitesc, dobandind un scns erotic. Astfel, de
exemplu, ,Jlotusul™ (padma) cste interpretat ca fiind bhaga (ma-
trice). Trdsnctul, sigcata de fulger (vajra) inseamni linga (mem-
brum virile). Buddha (vajrasattvay se odihneste in misterioasa
bhaga a Bhagaratistilor (La Vallée-Poussin, Bouddhisme. Etudes
et matériaux, Bruxclles, 1898, p. 134). In anumite scoli tantrice
insd, polivalenta semanticd atinge proportii piani atunci necunos-
cute. Acclasi termen capitd valori erotice, fiziologice, yogine si
metafizice. N. Shahidullah (Les Chants mystiques de Kanha et de
Doha-Kosa, Paris, 1948, pp. 8-10) reconstituic o parte din acest
Iexic ciudat, identificand uncori pani la cinci sensuri echivalente
pentru un singur termen.

S citim rezumatul pe care, conform acestor texte tantrice tarzii,
il face el pentru diferitele semnificatii ale termenului maithuna:
~Suprema si cea mai naltd fericire (paramamahasukhay) este supri-
marca gandirii, asa incit gindirca si fie ca si nc-gandirea, in starca
dc Tnniscut. Pentru ca acest tel sd fic atins, estc necesar ca res-
piratia sd fic suprimatd. Atunci cand respiratia si gandirca sunt
suprimate, in identitatca juisirii (samarasa), sc ajunge la parama-
mahdasukha, adevidrata ncantizare. Accastd bucuric a neantizirii
cului poate fi resimtitd in maithuna'?, in starea identititii juisirii,
cand ¢ukra si rajas riman nemiscate. Pentru a resimti bucuria stirii
de Inniiscut, trebuic ca trupul, vorbirea si gandirea si se unifice*
(Shahidullah, p. 15).

Asadar, maithuna este nccesard ritmirii respiratici, suprimirii
gandirii si opririi emisiei seminale (¢ukra imobild). Atunci este
oblinutd o stare de autonomie totald, o suspensic paradoxali intre
real si ircal, mai presus de moarte si de viatd. Beatitudinea erotici
este folositd ca o, experientd imediatd™, in vederea obtinerii acestei
concentrdri integrale, care a fost dintotdeauna scopul yoginilor.
Aici, voluptatea joacd rolul unui vehicul, deoarece prin ca este
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obtinutd tensiunca maximd care face posibild suprimarea con-
sli{nlci normale si instaurarea unci stiri nirvanice. Dar tensiunea
.;cxu;xli nu s¢ consumi, emisia cste opritd'? printr-un puternic joc
al imaginatiei si prin anumite acte fiziologice. Accastd ,oprire de
semen* gencreazd o stare trans-organicd, pardoxald, prin carc yo-
ginul crede ¢d poate experimenta realitatca ultimd si ¢d isi p(?aFc
incorpora o constiintd divind. Cu conditia cxpresd insd ca cmisia
si nu sc produci: bodhicittam notsrjet ((iunu\A'rulanirdeg'a, citat
in Subhashitasamgraha, ed. Bendall, p. 44). In caz contrar, ne
amintesc textele, credinciosul cade pradd tristei legi karmice, ca
orice desfranat (cf. Dohdkosha de Kamha, strofa 14 si Hatha-
voga-pradipika, 111, 88).

" Prin urmare, functia maithunei este destul de clard, desi apli-
carca ei variazd in diferitele scoli tantrice; pe de o parte, ca in-
seamni ritmarea respiratiei si suspendarea ci (ca este, asadar, un
substitut pentru pranayama), pe de altd parte, transformarca uni-
unii erotice intr-un ceremonial. Din acest moment, uniunca sexuald
nu mai este un act biologic instinctiv, ¢i un ritual prin care cuplul
omenesc devine un duplu divin. ,Pregitit pentru sdvirsirea ritului
(maithuna), prin meditatic si prin ceremoniile care il fac posibil
si fructuos, sub numele de Bhagavati oarecare, ¢l o considerd pe
_;-ogini. insotitoarea si amanta sa, drept substitutul si esenta insdsi
a Tara unic izvor de bucurie si de pace. Amanta este sinteza in-
tregii naturi feminine, ea estc mama, sora, sotia, fiica; in glasul
¢i, care cere iubirea, oficiantul recunoaste vocea lui Bhagavati, care
ii implord pc Vajradhara si pe Vajrasattva. Aceasta este calea spre
mantuire, Bodhi, pentru scolile tantreka, ¢aiva st bouddha
(La Vallée-Poussin, Etudes et matériaux, p. 139). De altfel, femeia
alcasit pentru maithuna nu cste intotdeauna femeia obisnuitd, co-
muni, din orgii. Pasiicakrama prezintd un ritual traditional: ,Mudrd,
sotia yoginului, aleasd in conformitate cu regulile stabilite, oferitd
si consacrati de citre guru, trebuic s fie tandrd, frumoasd si in-
;'z'x;utzi: impreund cu ea, discipolul va sdvirsi ceremonialul, respec-
tand cu strictete ¢iksa, cici, dacd nu existd mantuire posibild fara
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iubirc (strivyatirekena), totusi uniunca trupeasci nu este suficienti
pentru a dobandi méntuirea. Practicarca acelor Paramita, scopul
kriva, nu trebuie sd fic separatd de aceasta; . sddhaka trebuic si
0 iubcascd pe mudra, conform riturilor: ndatikamavet strivam*
(La Vallée-Poussin, op. cit., p. 141). ' .
Maithuna ii trans-substantializeaza pe protagonisti, i transforma
in zei, mai precis ii face sd coincidd cu modalititile ultime ale fiintei.
Deorece, in conceptia tantrici, o femceic goali este omologata lui
prakriti (Natura), iar yogini cste manifestarea insisi a lui gakn
(,.putere™) teocosmicd. Ritualul nu aboleste numai spatiul profan
(in special trans-substantializindu-i pe parteneri in figuri antropocos-
mice), ci, ca orice ritual adevdrat, aboleste si timpul profan, timpul
care curge, pentru ¢d maithuna se realizeaza in impul mitic, ab initio,
adicd in ,clipa™ trans-temporald in care are loc Creatia. Toate ritua-
lurile ii proiccteazd pe practicanti in aceasti , clipa™ aurorali, pentru
cd un ritual este intotdeauna repetarea unui gest divin, anistoric, si-
varsit in illo tempore, care coincide, deci, cu gestul arhetipal, cu
Creatia'*. Retinerea respiratici, reintoarcerea semenului sunt for-
mule fiziologice ale acestui paradox temporal, care este suspendarea
duratei, regresiunea intr-un timp mitic, static. Fird si s¢ indepdr-
teze de traditia rituald universald (care inscamni coincidenta dintre
fiintd si nefiintd, dintre timp si eternitate etc.), tantrismul aduce
accastd ,,noutate™ care constd in experimentarea trans-substantiali-
zdni corpului omencsc, cu ajutorul actului insusi, care simbolizcazi,
pentru orice tip de ascetism, starca insisi a picatului si a mortii,
adicd actul sexual. Textele tantrice repetd adesea acest adagiu: prin
accleasi acte care pe anumiti oameni ii fac si ardi in Infern., timp
de milioane de ani, yoginul isi obtinc mantuirea vesnici (cf., de
exemplu, Jiianasiddhi de Indrabhuti, ed. B. Bhattacharyya, p. 32,
Cloka, 15; Cittavi¢uddhiprakarana de Aryadeva, citati de Sub-
hashita Samgraha, ed. Bendall, p. 38 etc.; cf. Le Yoga, pp. 262, 4X)).
Accasta este o atitudine bine cunoscutd a trantrismului; initial
este dincolo de bine si de rdu: orice ar face, nimeni nu-1 murdi-
reste. De altfel, aceastd conceptie este pan-indiani si arhaica: . orice
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picat ar pirea si comitd, accla care cunoaste astfel devoreazd totul
si este pur, curat, ferit de batranete, nemuritor” (Brhadaranayaka
Upanishad, V, 14, 8). Initierca — de orice tip — are drept con-
secintd eliberarea omului de sub legea binelui si a rdului.

Existd o abundentd literaturd tantricd referitoare la practicile
. la chinoise™ (cinacara), la simbolismul difcritelor mudra, la
apotcoza misticd a femeii (cf. Le Yoga, pp. 262 si urm.). Uncori,
putem identifica in accastd literaturd influente extra-indiene, ale
populatiilor aborigene sau marginale convertite la buddhism, in
special ale populatiilor hemalayene. Erotica yogind continud insd
sd rimand o dimensiune specificd a spiritualititii indienc, $1 toate
marile curente mistice al¢ evului mediu, fie cle vishnuiste, shivaite
ori cripto-buddhiste, se referi la acest , ,vehicul, la accastd , cale™,
care este ceremonialul erotic. S& mentiondm, in incheicrea acestei
sumarc expuneri, tchnicile scolii mistice Sahajiya'®, sintezi tarzie
de tantism si vishnuism, in care erotica rituald si yogind estec am-
plificatd pand la proportii uimitoare. Sahajiyd cultivd indcosebi
elementul devotional si feminin, pe care il preia din mistica vishnu-
istd. Ea acordd o marc importantd tuturor formelor de .iubire™
(prema), iar ritualul maithuna apare ca o incununare a unci inde-
lungate si dificile ucenicii ascetice. Neofitul trebuic sd-si stidpa-
ncasci perfect simturile si, in acest scop, el trebuie si se apropie
in ctape de ,.femeia credincioasd™ (ndjika), si, printr-o dramaturgic
iconograficd interiorizatd, sd o transforme pe aceasta in zcitd. in
acest scop, in primele patru luni el trebuie sd o slujeascid aidoma
unui servitor, s doarmi in aceeasi camerd cu ca, apoi, la picioarcle
sale. In timpul cclor patru luni carc urmeazd, continuind sd o
slujeascd, asa cum facuse i inainte, ¢l doarme in acelasi pat cu
ca, in partea stangd. Vreme de alte patru luni, va dormi in partca
dreaptd, apoi vor dormi imbritisati ctc. Toate aceste preliminarii
urméresc ,,autonomizarca’ voluptitii — consideratd unica expe-
rientd omeneascd ce poate realiza beatitudinea nirvanica — si sta-
panirea simturilor, adicd oprirea emisici seminale.
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In Najika-Sadhana-Tika (,,Comentarii asupra disciplinei spi-
rituale in apropierea femeii*), ceremonialul este descris in toate
detaliile lui. El are opt pirti, prima fiind sadhana, concentrarca
misticd obtinutd cu ajutorul formulelor liturgice; urmeazi smarana
(;amintirca, penetrarca in constiintd"), daropa (,.atribuirea altor
calitdti obicctului™), in care, prin ceremonial, sunt oferite flori
najika (care incepe si se transforme in zeitd); manana (,,a-si aminti
de frumusetea femeii atunci cind ca este absentd™), care constituie
deja o interiorizare a ritualului. In cca de-a cincea ctapd, dhyana
(,,meditatia misticd™), femeia sc asazi in stinga credinciosului si
este imbratisatd , asa incat spiritul si fie inspirat'®. In paja (,.cul-
tul™ propriu-zis) este adorat locul in care se afli asczatd najika, i
s¢ aduc ofrande, iar femeia este imbdiatd asa cum este imbiiati
statuia unei zeite. In tot acest timp, practicantul repetd in minte
niste formule. Concentrarca atinge punctul maxim atunci cand el
0 poartd in brate pe najika si o asazd pe pat, repetand formula:
Hling kling kandarpa svaha. Unirea are loc intre doi ,,zei. Jocul
crotic se realizeaza Intr-un plan trans-fiziologic, dat fiind ¢i ¢l nu
1a niciodatd sfarsit. Pe durata maithuna, yoginul si ndjika sa intru-
peazd o ,,conditie divind™, nu numai in sensul ¢d ei experimenteazi
beatitudinea, dar chiar pot contempla direct rcalitatea ultimi.
Starca paradoxald obtinutd prin boddhicittam notsrjet arc valoarea
unei ,rupturi de nivel*, adicd a unei stdri de samadhi, de necon-
ditionat si de impermeabiliate nirvanici.

Nici un hiat nu separd samadhi de la Pataijali si extazul yo-
gino-crotic al scolii Sahajiya. Prin améandoud aceste ,.cdi* polare
s¢ obtine, cu un egal succces, trancendenta reald a conditici umane.
Erotica si asceza conduc dcopotrivd la una si aceeasi stare: nccon-
ditionatul, cliberatul in viatd, omul-zeu.
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NOTE

! latd, de alfel, cum este explicat textul de citre comentator: yoginul
trebuie si se intrebe: | Ce au la bazd aceste expiratii si inspiratii? Ele au la
baza materia; iar materia inseamnd corpul material: iar corpul material
inseamnd cele patru elemente etc.” (Warren, Buddhism in translations,
ed. a VIII-a. 1922, Harvard Oriental Series, p. 355, nota 1). Asadar, este
vorba despre o meditatie asupra instrumentului respirator care porneste de
la intelegerea analiticd a corpului omenesc; pretext care lasa sa se inteleagd
natura compozitd, ,,dureroasa” si trecitoare a corpului. Aceastd intelegere"
sustine si justificd meditatia, pentru ci ea dezviluie ascetului fragilitatea vietii
si il obligd sd persevereze pe calea mantuirii.

2 Dupi Digha-Nikdva, cele cinci nivarana sunt senzualitatea, riutatea,
lenea spiritului si a trupului, dgitatia spiritului §i a trupului, indoiala. Listele
diferd. A se compara cu cele ,.cinci pacate” din Mahabharara, X11, 241, 3
siurm.).

3 Desi este 0 .experientd™ asemdndtoare celei din Yoga-Satra, samadhi
din textele buddhiste nu are acelasi rol ca in manualul lui Pataijali. Samadhi
pare si fie o stare preliminard a anumitor etape superioare ale cdii Nirvina.
Buddhagosha (Atta Salini, 118) precizeazd cd samddhi este identicd cu
cittass’-ekaggara, ,concentrare a constiintei*, ,fixare a fluxului mental
intr-un singur punct®. Pentru istoricul termenului samadhi, in buddhism,
cf. Le Yoga, pp. 386387 si Abhidarmakosa, V111, p. 183.

4 Din punct de vedere fiziologic, cea de-a patra jhdna se caracterizeazi
prin oprirea respiratiei, assdsa passasa-nirodha (Oltramare, p. 364, nota).

5 Nirvana provine de la radicina va, .a sufla/a (ri)sufla. Termenul
desemneazi, mai exact, o stare in care suflul, respiratia inceteazd sa se mai
agite: probabil ¢ notiunea a fost preluatd din teoria somnului profund, asa
cum este ea prezentatd in Upanishade™ (J. Przyluski si E. Lamotte, Boud-
dhisme et Upanishad, ,Bulletin de I’Ecole frangaise d'Extréme Orient*, 1. 32,
1932, p. 154). in somnul profund, era experimentati o .,stare absolutd",
perfect autonoma, cdreia nu-i lipsea, pentru a fi stare de beatitudine, decat
constiinta de sine. Tnsd yoginii incearca prin prandyama si lege intr-un an-
samblu cele patru ,.stari** de constiintd si sd , patrundad”, pastrandu-si totodati
luciditatea, in ,starea cataleptica“.

® Disciplina ritmului respirator ,,a fost consideratd de citre Preafericitul
nostru scopul principal al meditatiei*, scrie comentatorul cingalez (op. cit.,
p. 67).

7 Culorile™ si , Juminile” joacd un rol semnificativ in anumite experiente
meditative tantrice (cf., de exemplu, Guhyasamaja Tantra si Kaulajiananimaya).
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® Tntre altii, doctorul militar Basu, in lucrarea sa Hindu System of Me-
dicine (studiu publicat in ,,Guy's Hospital Gazette™, 1889, reprodus partial
in introducerea la Shivasamihita, Allahabad). Printre ultimii care a incercat
0 interpretare in termeni strict medicali a anatomict si fiziologiei tantrice a
fostdr. V. Rele, The mysterious Kundalini (Bombay., 1929).

? Despre medicina indiand, cf. Surendranath Dasgupta. A History of

Indian Philosophy, vol. Il, si studiile dr. J. Filliozat despre medicina bud-
dhista; cf. P. Demiéville, art. Byo, in Hobogirin, 111, 225-265.

1 Antropocosmosul se realizeazi prin meditatia yogind. lata cum trebuie
sd se procedeze: Imagincaza-ti ca pariea centrald (coloana vertebrald) a
corpului tau ar fi muntele Meru, ¢i cele patru membre principale ar fi cele
patru continente, ¢d cele patru membre inferioare ar fi subcontinentele, capul
ar fi lumile unor deva, cei doi ochi ar fi Soarele si Luna etc.” (Evans-Wentz
Le Yoga tibétain, trad. fr., p. 327).

! Ritual dispirut, de altfel, incd din epoca aparitiei unui text precum
Cankhayana Crauta Satra, care precizeazd (XVII, 6, 2) ci ,.acesta este un
obicei vechi, disparut” (trad etad puranam utsannam na karyam).

12 Tn limba mistica folositd de Dohakosa, ne este permis sa explicam
maithuna, uniune intre ,lotus*™ si triasnet, sigeata de fulger*, ca realizare
a stdrii de vacuitate (, foudre*, trisnet, sageatd de fulger) in plexul nervilor
cerebrali (,lotus™). Avem, de asemenea, dreptul sa intelegem termenul de
,landrd fatd” ca vacuitate. In carya (Bouddha Gana), nairatma (in apabhamsa
nairamani), starea de non-ego, sau ¢iinya, ,vacuitate™, este descris ca o 1aniri
din casta inferioard, sau ca o curtezand (Shahidullah, op. cit.). Este bine cunos-
cut rolul pe care il joacd in ,,orgiile” tantrice (cakra, ,roata™ tantric) tinerele
din castele inferioare si curtezanele. Cu cat femeia este mai depravatd, cu
atat ea este mai potrivitd pentru rit. Dombi (spdlitoreasd inseamnd, totodati,
in limbajul secret, nairatma) este favorita tuturor autorilor tantrici (cf. Caryas
de Kanha, Shahidullah, pp. 111 si urm.),,O, dombi! tu ai murdarit totul!...
Unii spun ci esti urati. Insd cei intelepti te tin la pieptul lor. O, dombi' Nimic
nu e mai descompus decat tine™ (ibid., p. 120, nota). Despre adeviiratul rol
pe care il joaci tinerele din castele inferioare in tantrism si despre semni-
ficatia sociala a acestuia, cf. Le Yoga, pp. 259 si urm., 401 si urm.).

13 Si taoismul cunoaste tehnici similare, chiar mai brute. mai socante
(cf. H. Maspero, Les procédés de .nourrir le principe vital” dans la religion
taoiste ancienne ,  JJournal Asiatique™, iulie-septembrie 1937, pp. 383 si urm.
Scopul acestora nu era insa obtinerea unei stari nirvanice, paradoxale, ci eco-
nomisirea ,principiului vital™ i prelugirea tineretii si a vietii. Uneorni, aseme-
nea ritualuri erotice taoiste luau proportiile unei adevdrate orgii colective
(Maspero, ihid., pp. 402 si urm.): reminiscente, probabil, ale unor stravechi

.
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sarbatori calendanstice. Orizontul spiritual specific maithunei este insd cu
totul diferit de cel al orgnlor arhaice, al cdror singur scop era acela de a asi-
gura fecunditatea universala.

14 Nu este aici cazul si insistim asupra problemei ,repetdrii* si a ,rein-
tegrdrii*, asa cum apare ¢a in mecanismul ritului. Cf. lucrdrii noastre, Traité
d’histoire de religions (editie noud, 1974, pp. 326 si urm.).

IS Cf. Manindra Mohan Bose, An introduction to the study of the
Post-Caitaniva Saharjiva Cult (,,Journal of the Department of Letters™,
Universitatea Calcutta, vol. 16, 1927, pp. 1-162) si Post Caitaniya Sahajiva
Culr (Calculta, 1930). Vezi si Le Yoga, pp. 264 si urm., 402).

19 Femeia nu trebuie s fie atinsd pentru satisfacerea unei pliceri trupesti,
¢i in vederea desdvarsirii spiritului®, precizeazi Anadabhairava (citat de Bose,
Post-Caitaniya Sahajiya Cult., pp. 77-178).



Capitolul v
CONCLUZII

1. ORIGINILE TEHNICILOR YOGA

Din primele doud capitole se desprinde cu destuld claritate un
fapt: este vorba despre polivalenta practicilor Yoga. Ele pot fi
intalnite pretutindeni, fie in forma lor ,clasicd™, adicd sistematici,
fie in forma lor ,,populard™, atat in technicile meditative buddhiste
cele mai absconse, ¢t si in devotiunea populard vishnuitd; atat in
tantrism cét si in legendele ndscute in jurul , magicienilor (siddha),
in fiziologia misticd sau in iconografic; atat in asceza cca mai
excesivd, cat si in ceremonialele erotice etc. Nu existd nici o sin-
gurd mare creatic a spiritualitdtii indiene in care sd nu poatd {i des-
coperitd o influentd, o corespondentd sau o omologare yogind. Yoga
se dovedeste a fi astfel o dimensiune specificd a spiritualitdtii in-
diene. Toate ciile soterologice recurg la ajutorul sdu; si, dat fiind
cd in India aproape totul este ori devine o cale in vederea doban-
dirii mantuirii, Yoga intervine pretutindeni, intr-una din nenumi-
ratcle sale forme.

Acestei uimitoare polivalente 1i corespunde in mod necesar o
structurd pan-indiana. intr-adevir, practicile yogine sunt folosite
dc toatc populatiile din India si din Ceylon, pand in Himalaya.
Yoginii, saddhu si fachirii™ sunt cunoscuti pretutindeni, respec-
tati si temuti decopotrivd, cdci nicdieri ambivalenta sacrului nu este
mai bine marcatd ca in India; or, dacd Yoga crccazd | sfinti*, ca
crecazd totodatd si ,vrdjitori. Acesti oameni sacri, carc provin toti
dintr-o formd sau alta de Yoga, au jucat, de altfel, un rol foartc

178

CONCLUZII

important in unificarca spirituald a Indiei. Ei sunt cei care, prin
peregrindrile lor in toatd peninsula, ca si in jurul ashram-urilor ori
a locurilor sacre, au contribuit in cca mai mare mdsurd la ,,hindui-
zarca™ experientel religioase a populatiilor indigene. Spre deose-
bire de teologi, ¢i nu au fost preocupati sd identifice divinititile
locale cu zcii brahmanismului; ci au reusit, insd, sd valideze, in
fata acestui brahmanism, viata religioasd populard, modul ei arhaic
de cult, devotiunea ei misticd si nevoia ci de experientd concretd.
Principiu de unitate spirituald indiand, Yoga a fost totodati cel
mai sigur instrument de cucerire spirituald, agentul cel mai fertil
in actiunca de expansiune a hiduismului si a buddhismului. Tehnici
eminamente asiaticd, Yoga a putut f1 asimilatd in toate zonele asia-
tice in care a fost rdspanditd de misionarii indieni. Yogini si sad-
dhu, buddhisti si shivaiti au realizat o adevdratd indianizare a
peninsulei si a Indochinei. Acesti cidlugdri pot fi intalniti in Champa,
ca si n Java si in Cambodgia. Pretutindeni, ei au vulgarizat meto-
dele yogine, fie ele buddhiste ori shivaite, metode care se asema-
nau atat de bine totusi, incat, uncori, sc putecau confunda. Tchnicile
de fiziologic si de meditatic yogind au fost asimilate Tn totalitate
de cdlugdrii din Tibet, din Mongolia si din China, si au trecut apoi
in mindstirile Zen din Japonia. Pretutindeni unde a pitruns spiritua-
litatea indiand — 1n forma ei shivaitd ori buddhistd — au pétruns
deopotrivi si tehnicile yogine. Nu ¢ deloc nesigur cd unele dintre
aceste tchnici vor fi fost cunoscute, prin intermediul misionarilor
indicni, pand si in Egiptul alexandrin (cf. Le Yoga, p. 418).
Uriasa popularitate de care s-au bucurat practicile yogine in
interiorul Indici, ca si succesul lor in afara granitelor peninsulei,
confirmi caracterul pan-asiatic, autohton, al acestei tehnici. In
mare parte, Yoga se dovedeste a fi o creatie a solului indian, adica
a popuhitiilor care se aflau acolo inainte de sosirea indo-aricnilor.
Dispunem de mai multe indicii in acest sens. In primul rind,
absenta aluzilor precise la practicile yogine la indo-iranieni i in
Vede; apoi, caracterul popular si pan-indian al acestor practici,
simbioza lor cu forme locale de devotiune si de experientd misticd;
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in fine, relatiile probabilc pe care le-au intretinut cu civilizatiile
proto-istorice indiene, si in special cu civilizatia Mohenjo-Daro.

Este adevirat cd Pataijala-yoga poartd amprenta gandirii
indo-ariene si ¢ este vehiculatd prin notiuni legate organic de
structura limbii sanskrite. Dupd cum am vizut, insd, aceastd Yoga
clasicd este numai una din multiplele forme de Yoga; ca nu este,
in nici un caz, nici cea dinti si nici ce mai raspanditd. Estc un
dar¢ana, un ,sistem de filosofie™, si, ca atare, mai cunoscut printre
specialisti, dat fiind c¢d cra citat si comentat din abundenti. Este
deopotrivd adevirat cd cel putin o parte dintre tchnicile yogine (in
primul rand asceza si pranayama) au fost acceptate de brahmanism
si, intr-un anume sens, chiar ,,vedizate™. Astfel, asceza a fost omo-
logatd lui rapas, sacrificiului vedic; retinerea respiratiei (prana-
yama) a fost consideratd un , sacrificiu interior'*. Dar tocmai accastd
omologare, adicd validare in raport cu brahmanismul, trddcazi
originca ne-brahmanicid a acestor practici. Atitudinea fatd de tch-
nica Yoga a fost aceeasi cu atitudinea fatd de Shiva, Durga si
ncnumdratele divinitdti si culte indigene, care au fost toate accep-
tate si integrate, in ccle din urmd, in hinduism: ca a fost convertitd
intr-o valoare brahmanicd. La fel ca toate celelalte religii indo-a-
ricne, Vedele au si ele ,,oameni-sfinti**; importanta acestor ,,0a-
meni-sfinti* era insd modestd, iar rolul lor destul de estompat in
viata rcligioasd ortodoxd. Dimpotrivd, textele post-vedice se referd
mai ales la yogini, rishi si sunnyasi. Ar fi desigur o imprudenti
ca, pornind de aici, sd conchidem o origine tarzic a ,,magicienilor*
si a ,,oamenilor-sfinti*. Textele nu incep sd tind seama de acestia
decat atunci cand ei devin supdritori, fic din cauza numdrului, fie
din cauza succesului lor; atunci cand ei sunt mai bine cunoscuti,
combdtuti si, intr-un fel sau altul, ,convertiti*.

In ceca ce priveste caracterul popular, autohton, al tehnicilor
yogine (considerate a fi mijlocul cel mai direct de experimentare
a sacrului), rolul activ al acestor tehnici in toate ,,revolutiile reli-
gioase™ indiene, incepand de la Upanishade si pand in tantrism, este
cl Insusi destul de tulburdtor. Yoga ,barocd™ cucereste hinduismul
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in acelasi timp si in acclasi fel in care o fac paja si bhakti. Cultul
popular si devotiunca misticd reprezentau adevdrata experientd
religioasd a populatilor autohtone, care resimteau, inainte de orice
altceva, nevola unci experiente concrete, ba chiar | fiziologice™,
a sacrului. La ¢l ca si pija si bhakti, Yoga populard ii garanta
practicantului inscrarea in sacrul cel mai ,.concret™. Dispretuind
in cgald mésurd formalismul ritual si speculatia metafizicd, Yoga
lucra asupra corpului si a sufletului insusi, si realiza astfcl sacrul
(adicit ,,omul-zeu'), sau, pornind de la existenta personald a prati-
cantului, conducea spre libertate.

De altfel, caracterul popular al anumitor practici yogine este
confirmat prin simbioza acestora si a cultelor vegetatiei care sunt,
farad indoiald, pre-ariene. Demonii feminini ai vegetatici au fost
numiti yogini si dakini, si, in cele din urmd, au fost si ei integrati in
hinduism, cu ajutorul sincretismului tantric. Abhidanottara Tantra
oferd o descriere destul de completd a acestor yogini: sunt femei
albe, ca floarca de lotus, cu ochi roz, cdrora le plac vesmintele albe
parfumate etc. (cf. Le Yoga, p. 339). Dakini sunt femei cu piclea
de un rosu strilucitor, care miros ca lotusul, cu chipul blénd, cu
ochi si cu unghii rosii si cdrora le place mult si-s1 decoreze came-
rele cu tablouri reprezentind flori de lotus. Aceste duhuri feminine
sunt epifanii locale ale Marii Zeite indiene, Durga sau Kali. Ele
sunt, in orice caz, nc-ariene, foarte probabil pre-ariene. lar faptul
¢ o importantd categoric a acestor zeite indigenc ale vegetatici
s¢ numesc yogini este o dovada cid ele crau considerate, in ace-
lasi timp, ,,vrdjitoare”, ,,zanc" sau ,zeite™, la fel ca si accle lama
atit de comune in Tantrele buddhiste, al caror nume este de origine
tibetand (thamo) si inscamni ,dricoaicd”. Intr-adevir, vridjitorii
sau ,,oamenii-slinti* erau identificati cu spiritele sau cu demonii,
si erau numiti ,.yogini* si ,,yogint". Evident, este vorba despre un
fecnomen de degradare, dar, in acest caz particular, degradarea cste
echivalentd cu o regresie; este destul de probabil ¢d nu cra o gre-
seald ca yoginii si yogini si fie identificati cu orice tip de demont,
dcoarcce, la origine, acesti yogini erau niste , demoni*.
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In dimensiunca lui majord, hinduismul cste o creatie a Indici
pre-ariene; clementcle sale esentiale — cultul Marii Zeite si a fe-
cundittii, divinititile feminine locale (gramadevata). puja, bhakii,
woamenii-sfinti** ctc. — lipsesc din tciﬁ'lc vedice. Dimpotrivd, gi-
sim numeroase dintre aceste elemente la dravidieni s la populatiile
Munda (kolariene), si avem motive si credem ci aportul acestui sub-
strat etnic a fost considerabil in marile sinteze indiene (cf. Le Yoga,
pp. 343 si urm.). Cici daci influenta lingvistica a dravidicnei si
a kolaricnei asupra limbii indo-aricne a fost, in definitiv, destul
de limitatd (vezi Le Yoga, pp. 341 si urm., pp- 415 siurm.), influ-
enta lor religioasd poate fi considerati ca decisivi. Daci tinem
seama insd de descoperirile arheologice recente, avem dreptul s
mergem chiar mai departe, si s3 ciutidm originile anumitor forme
religioase (absente din Vede, dar care s-au dezvoltat si au inflorit
in hiduism), nu numai la dravidieni si la civilizatia Munda, ci chiar
in culturile proto-istorice din valea Indusului. Intr-adevir, sdpa-
turile ficute de sir John Marshall la Mohenjo-Daro (cf. Mohen-
Jo-Daro and the Indus Civilisation, Londra, 1931 .3 vol.) au scos
la iveald o civilizatie care poate fi situati citre inceputul mileniului
al [lI-lea inainte de Hristos, si care prezenta deja un specific indian.
In ceca ce priveste religia civilizatiei de la Mohenjo-Daro, dupi
pdrerea lui sir John Marshall, ca este atat de tipic indiand, incat s¢
deosebeste cu greu de hinduism (op. cit., vol. 1, p. VII). Regdsim in
accastd religie cultul Marii Zeite, ca si pe cel al unui zeu ce ar putca
fi considerat un prototip al lui Shiva, alituri de zoolatrie (p. 67),
de cultul falusului (pp. 58 si urm.), de cultul arborilor (op. cit.,
plansa XII, fig. 18) si al apelor (ibid., p. 75), adici toate elementele
care, mai tarziu, vor intra in marea sintez4 hinduisti. Era rdspandit
cu precddere cultul Zeitei-Mame:; au fost descoperite nenumirate
ligurine, uncle reprezentand zeite aproape goale. Ultimele tipuri
scamdnd cu Kali-Durga, al cdror model probabil ¢ il reprezentau.
Nici un alt popor arian nu a inaltat o divinitate feminini la acest
rang suprem pe care ea il detinea in civilizatia Mohenjo-Daro, si
pe care Kali il detine astdzi in hinduism.
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Dar cel mai important fapt pentru cercetarea noastri il con-
stituic descoperirea, la Mohenjo-Daro, a unui tip iconografic ce
poate fi considerat drept prima reprezentare plasticd a unui yogin.
Aici, este reprezentat in pozitia specific yogind Marele Zeu insusi,
cel in care am identificat prototipul lui Shiva (pl. XII, fig. 17;
descricre, 1, p. 52). Alte divinititi reprezentate in pozitia dsana au
fost descoperite si pe sigiliu. In fine, a fost descoperitd si o statuic
(vol. I, pl. XCVII) care, dupid toate probabilititile, cste cea a
unui yogin. latd cum o descric sir John Marshall: , Aparent, ca re-
prezintd pe cineva in pozitia unui yogin, si de aceea pleoapele sunt
mai mult decat pe jumdtate inchisc, iar ochii sunt aplecati citre
varful nasului... Este probabil statuia unui preot, sau mai degraba
cea a unui preot-rege, dat fiind ¢ ea nu are coarnele la care ar fi
trebuit s ne asteptdm, evident, daci ar fi fost vorba despre repre-
zentarea divinitdtii insesi. Statuia are un caracter religios sau
cvasi-religios care este sugerat prin desenul specific, in forma de
trefld, al robei, motiv specific, in Sumer, obicctelor de naturi reli-
gioasd™ (vol. I, p. 44, 54)! .

Aceste date pot fi cu greu minimalizate, iar importanta lor este
uriasi. Intre civilizatia proto-istoricd a Indusului si hinduismul
modern nu existd rupturd: Marea Zeitd si zeul falic (,.Shiva®),
cultul vegetatici si al falusului, omul-sfant in pozitia dsana, care
practicd, poate, ekagratda, se regdsesc, in prim-plan, atat in civili-
zatia Indusului, cat si in hinduismul modern. De altfel, numeroase
elemente culturale identificate la Harappa si la Mohenjo-Daro se
regdsesc astdzi in India; astfel, de exemplu, ciruta cu doud roti
descoperitd acolo este acceasi cu cea folositd astizi la Sindh, va-
poarcle, asemdndtoare celor pe care le vedem astizi pe Indus, teh-
nica oldritului pare identicd cclei pe care o putem observa astizi
in satele din Sindh, si acclasi lucru se intampli cu arhitectura, cu
ornamentele ndrilor, cu modalitatea de aplicare a kohl-ului, cu
pieptanul din fildes ete. (cf. Gordon Childe, New light on the most
ancient East, Londra, 1935, pp. 210, 222 ctc.). Putem intra in dez-
acord in ceca ce priveste detaliile, dar ¢ greu si ne indoim de
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caracterul indian al civilizatiei Mohenjo-Daro, oricare ar fi origi-
nile sale. Mai mult chiar, accastd civilizatic a Indusului se do-
vedeste a fi deja complexad si tipicd, fixatd, ilustrand astfcl un
indclungat proces de dezvoltare (de o mie de ani, poate: cf. John
Marshall, op. cit., I, p. 106). D¢ altfel, nu este exclus ca autorii
civilizatici Indusului — care au invadat, probabil, acest teritoriu
venind dinspre nord-vest — sd fi imprumutat anumite forme reli-
gioasc de la o civilizatic autohtond (Mackay, op. cit., p. 99). Pre-
zenta, la Mohenjo-Daro, a elementului australoid, carc constituia,
probabil, in acea civilizatie, categoria sociald inferioard, cste un
indiciu pretios in acest sens. Acest clement supravietuieste astizi
in triburile aborigene din sudul Indiei (Gordon Childe, p. 208). El
a intrat, fird indoiald, in sintcza rasiald care a dat nastere civilizatiei
Indusului, dupd cum — mai tirziu — va intra in sintczele hiduiste.

Putem observa astfcl cu precizie continuitatea elementelor de
bazi ale traditici religioase indienc pand in calcolitic. Faptul ci
accastd religic a rezistat nenumdratelor invazii si ¢d a supravietuit
ofensivei brahmanismului si a buddhismului, ca si cclei a islamis-
mului, confirmd, o datd in plus, caracterul ei indigen. Acccasi
religic a absorbit, in cele din urmd, formele religioase aduse de
noii stapani. Dar am gresi dacd, din cauza popularitdtii salc, am
considera-o o religie ,,primitivd*. Dimpotrivd, Mohenjo-Daro ne
dezviluie o civilizatie urband de un inalt rafinament, care presu-
pune deja o sinteza etnicd si culturald specific indiand. Avem toate
motivele sd credem cd aceastd exceptionalid civilizatic a fost intre-
ruptd, dacd nu cumva nimicitd, de un cataclism istoric, sau ca ur-
marc a unci invazii, poate cca a indo-aricnilor. Cu toate acestea,
prdbusirea unei culturi urbane nu inscamnd pur si simplu moar-
tca culturii, ¢i numai regresia ei cdtre forme rurale, larvare,
popularc™. (Acest fenomen a putut fi observat pretutindeni in
Europa in timpul si dupd marile invazii barbarc.) Astfel, dacd,
incepand de la cucerirea indo-ariand si pand in evul mediu, intal-
nim in permanentd o religiei ,,populard™, oarccum in afara orto-
doxici dominante, nu inscamnd, in mod necesar, ¢d aceasta este
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creatia unci populatii ,barbare™, | sdlbatice™, si nici chiar ,,primi-
tive". Yoga, ca si cultul Marii Zeite si al Marclui Zeu falic, falis-
mul si dendrolatria ctc., apar pentru prima datd in India ca expresic
religioasd a unci inalte civilizatii urbane, cea a Indusului. Era de
asteptat ca, dupd ce au devenit exclusiv populare, aceste formule
sd fi suferit, pe durata indelungatd a supravictuirii lor, un proces
de regresie si de degradare. Dupd dezmembrarea Biscricii bud-
dhiste, accastd religie, odinioard dominantd in India, a cunoscut
cele mai triviale forme de regresie si, in anumite regiuni, locurile
de cult budhiste erau cunoscute, in limbajul curent, ca , locuri ale
prostituatei (cf. Le Yoga, p. 337). Cu sigurantd insd cd aceste
formc degenerate nu sunt un indiciu nici pentru abjectia adevi-
ratului buddhism, nici pentru originea sa populard.

Atunci cind vorbim despre religia populard indiand, vrem sd
spunem cd ca cra indigend si pre-ariand, adicd arhaicd. Accastd
religic a supravietuit pretutindeni in India, tocmai pentru cd era
arhaic#, pentru ¢3 fdcea posibild o experientd religioasd extrem de
veche, pe care India a refuzat sd o depdseasci sau sd o altereze.
In ceca ce priveste morfologia i, religia indo-arienilor era o religie
noud in raport cu cea a Indiei pre-ariene. Desigur, ca orice religie
ca pistra destule elemente arhaice. Pe de altd parte, sacrificiul pe
care il descriu textele numite liturgice (Brahmane) implineste, desi
fulgurant si provizoriu, acccasi divizare a omului pe care o reali-
zeazd si Yoga. Dar existenta acestei conceptii in epoca rig-vedicd
nu a fost incd doveditd; diksha pare sd fie deja o creatie | hin-
duisti*. In orice caz, orice coincidentd intre religia indo-ariand si
cea a substratumului local poate fi destul de bine cxplicatd prin
arhaismul care a supravictuit, intr-un fel sau altul, la triburile ari-
ene. Aceste reminiscente arhaice sunt numite, de obicet, ,,pri-
mitive™. Intr-un anume sens, ele sunt ,primitive”, respectiv in
sensul ¢i, in general, ,,primitivii* cred cu tdrie in posibilitatea de
a-si incorpora, concret, sacrul; in sensul ¢d ci cred in existenta
.oamenilor-zei*. Totusi, credinta aceasta, cu o structurd arhaica,
nu implicd deloc o conceptie religioasd naivd. Ea este pur si simplu
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afirmarca plind de curaj a cternei dorinte a omului, aceea de a
realiza, incd de aici, de pc pimant, transmutatia fiintci umane intr-o
fiintd divind, de a obtine, prin experimentare, coincidenta dintre
profan si sacru, dintre fragment si Intreg, Tot, dintre esse si
non-esse, dintrc timp si eternitate.

2. CONSIDERATII FINALE

Aceastd metodd experimentald de realizare a ,,omului-zeu* care
este Yoga a suferit, de-a lungul istoriei sale multimilenare, nu-
meroase interpretdri si revaloriziri. Tehnicd de extaz concretd la
pre-arieni, ea devine, la Pataiijali, calea supremi a eliberirii. Dar,
chiar dacd se transformi intr-un dargana, chiar daci isi formuleazi
dialectic , sistemul*, explicand originca Universului fizic si cauzele
durerii, Yoga continud si rimani o tchnici soteriologici. Nu existi
nici mdcar o singurd formd sau varictate de Yoga care si nu fic,
mai intdi, o practica; afirmatia este adeviratd chiar si pentru
Jidna-Yoga, aceastd asa-zisd ,Yoga gnostici" (pentru ci si ea
presupune , purificdrile”). In Yoga, actiunca, gestul sunt intotdea-
una mai puternice decit vorbirea si gandirea. Adevirata tchnici
yogind nu se poate invita decat de la un maestru care o predi oral
s1,,manual®, in acelasi timp.

Ceea cc am numit ,tendinta cdtre concret* a spiritualititii in-
dicne — tendintd permanent verificatd in istoria practicilor yogine
— este, de fapt, amintirea si nostalgia unci epoci primordiale, in
care actul, gestul era singurul instrument de cucerire a lumii si
sursa primd a victii interioare. Si din acest punct de vedere Yoga
este un instrument de cucerire a lumii, desi telul siu ultim rimane
cucerirea libertatii. Chiar si in forma cea mai stiintificd, asa cum
a fost ca sistematizatd si justificatd filosofic, in special de Pataiijali,
Yoga se dovedeste a fi un instrument de cucerire si de dominatie
a lumii. Yoginii — si Pataijali insusi o confirmid — pot domina si
isi pot apropria orice obiect si orice stare asupra cirora meditcaza.
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Este adevirat ci, din punctul de vedere al lui Patafjali, stipanirca
lumii prin Yoga este o ispitd in plus, pc care yoginul trebuie sd
o domine, pentru a atinge eliberarca totald, absolutd. Numeroase
forme de Yoga nu dispretuiesc insd citusi de putin dominatia reald
a lumii inconjurdtoare. Numeroase legendce, de origini diferite, ne
vorbesc despre yogini care se bucurd, fird nici o rezervd, de
..puterile lor miraculoase™ (siddhi). Scopul ultim al unor tantrici
este de a cuceri si de a stipini lumea; iar accastd putere poate fi
dobanditd prin experientd, prin act, si nu prin contemplatic.

Am avut deja prilejul s identificim, in istoria religioasd in-
diani, o dubli traditic: pe de o parte, asceza si meditatia, pe de
alta, contemplarca experientei mistice; pe de o parte, ,magia™, pe
de alta, ,religia”. De altfel, aceastd dubli traditic se regdseste in
istoria religioasd a umanititii, in ansamblul sdu. Nu existd nici o
rasd, oricat de ,,primitivi“, la care magia si nu coexiste cu religia.
De altfel, un act (religios) de implorare se poate transforma intr-un
act (magic) de porunci, si invers. Experienta fortelor sacre (spirite
sau zei) atotputernice si, in permanentd, protectoare poate da nas-
tere unei experiente magice; atunci cand omul se simte puternic,
apirat, invulnerabil, sentimentul proprici sale forte dd nasterc unor
valori magicc. .

Dec altfel, manipularca sacrului este, prin ea insdsi, 0 opcratic
ambivalentd, indeosebi in sensul ¢ sacrul poate fi experimentat
si pus in valoare, fie la nivel religios, fic la nivel magic, fidrd ca
pentru aceasta cel care il manipuleazi sd aibd in mod necesar con-
stiinta exactd a ceea ce face: un act de cult sau o operatic magicd.
De altfel, experienta sacrului este ea insdsi ambivalentd: pe de o
partc, ca ii dezviluic omului forte si persoane care il transcend,
de care 1s1 simte dependentd intreaga fiintd, care il apdrd sau il
persecutd, fatd de care el trebuie si se comporte ,.cu teamd si cutre-
murare* ctc., pe de altd parte, ea ii dezviluic ci ¢l poate atribui
posibilitdtile ce 1 se deschid pe aceasti cale proprici sale | stiinte™
si propriei salc priceperi.
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Chiar si practicile yogine participd la aceastd ambivalenti, cici
dacd Yoga il desprindc pe om de Cosmos, daci il ,dezlcagi,
invitindu-I cum si se foloscascd de propriile sale forte —, Yoga
il Jeagd™ totodatd pe om de Dumnezeu, pregitindu-1 pentru o unio
mystica. Putem urmiri destul de bine conflictul dintre . magic™ si
wreligie™ chiar ininteriorul practicilor yogine. De exemplu, este
usor sd identificim dominanta magicid in Pataijala-yoga, si mai
usor chiar in tehnicile meditative buddhiste, si sd semnalim tot-
odatd structura misticd a Yoga vishnuite (Bhagavad-Gita). Cuce-
rirca autonomiet spirituale prin mijloace proprii decurge dintr-o
atitudine magicd. Magice sunt si ,puterile” (siddhi) pe care yoginul
Ic dobandeste prin propriile asceze, prin meditatic sau prin inde-
manarc. Or, am vidzut ¢d anumite traditii indiene (in primul rand
Buddha) luptd necontenit impotriva tentatiei provocate de magie,
de siddhi. Intr-adevir, wputerile™ il retin pe yogin in lume, il atrag
inspre exterior, intarzie considerabil procesul eliberirii. Absenta
sau prezenta unet divinitdti personale (ishtadevata), izvor de expe-
rientd religioasd vie, ar fi de ajuns pentru a stabili o deosebire, cel
putin in linii generale, intre doud categorii de Yoga. (Trebuie si
addugdm cd accasta nu s¢ intampld intotdcauna, pentru ¢, in tan-
trism, de exemplu, cele doud structuri coexistd; ,,magia”, forta ritu-
lui nu exclude ,,mistica*, atasamentul pentru o divinitate.) Suntem
chiar ispititi sd atribuim indo-aricnilor originile formelor , magice™
ale Yoga (cdct ¢ de netdgdduit ¢ mecanismul sacrificiului brah-
manic trddeazd o puternicd mentalitate magicd si, totodatid, ci
raporturile cu zeii sunt mai degrabd reci) si s pastrdm pentru in-
digenii pre-arieni numai forme ,;mistice™. Accasti bipartitic a sa-
crulul — intr-un sacru cc poate fi cucerit prin ,,magic* si un sacru
ce esle obtinut in dar, prin ,religic™ — corespunde, in marc parte,
unui dualism ctnic; in primul rand, indo-arienii i obligd pe zci,
prin manipularea ritului, s distribuic sacrul; anaricnii preferd calea
misticd, pija si bhakti isi incorporeazd sacrul prin rugd, prin cult
st prin devotiunc.
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Nu trebuie insd sd interpretdm prea rigid accastd solidaritate
intre o ctnic si un anumit tip de manipulare a sacrului. Deoarcce,
la indo-aricni, . mistica™ era prezentd, intr-o oarecare mdasuri.
aldturi de ., magie™, dupd cum ,;magia* era pe larg utilizatd de ana-
rieni. Rezistenta surselor anariene la brahmanism nu se reduce la
o incompatibilitatc intre magie si mistica, si nici la o revansi a
acesteia din urmd: ca este mai degrabid o reactic a experientei
religioase impotriva formalismului, o revoltd a |, spiritului viu® im-
potriva , literei moarte™. Ceea ce ii deosebeste mai clar pe anaricni
de cuceritorii lor arieni este nevoia pe care o resimteau de a
experimenta sacrul, de a-l pdtrunde si de a-1 asimila, dc a stabili
intre ei si divinitdtile lor raporturi concrete, personale, , familiarc™.
Accastd , familiaritate” nu implicd nici o ,idilizare™ a sacrului;
dimpotrivd, mai mult chiar decat nou-venitii, anaricnii recunosteau
sacrul dupd epifaniile lui ambivalente; mamele lor crau totodati
pline de gratic si infricositoare, zeii lor cumulau atribute contra-
dictorii. Raporturile lor cu ascmenca divinitdti nu putcau fi in nici
un caz idilice. Insd anarienii aveau nevoic de raporturi dirccte si
concrete cu acesti zei polimorfi, infricosdtori, creatori si distru-
gdtori, care 1si revelau transcendenta in mod arhaic, adicd mani-
festandu-se printr-o continud alternantd, dacd nu chiar printr-o
nesfarsitd contradictie. Astfel, prin ,magic” ori prin rcligie”
populatiile autohtonc doreau in primul rind posibilitatea de a expe-
rimenta sacrul, de a-1 asimila si de a-1 incorpora.

Ca si paja si bhakti — sau, intr-un alt plan, la fel ca si
Upanishadcle si buddhismul primitiv — in raport cu brahmanis-
mul, Yoga sc¢ dovedeste a fi o reactic impotriva formalismului, a
Wliterei moarte™, a ritualurilor. Pentru anumite popoare, pentru
anumite clase, sau chiar pentru anumite epoci, ritualul vedic nu
cra numai literd moartd. Acest ritual declansa si el o experienti
religioasd, crea si ¢l raporturi directe cu zeii. Este sigur insi ci
acest ritual vedic nu numai ¢ nu mai satisfacea necesititile spiri-
tuale ale populatiilor pre-ariene, dar, incepand din epoca upani-
shadicd deja, ¢l cra departe de a satisface fic si numai o anumita
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elitd apartinind insesi comunititii indo-ariene. In accastd lupti
impotriva formalismului. Yoga a jucat un rol considerabil. Cu aju-
torul tehnicilor yogine, ritualul a fost interiorizat™, cu ajutorul lor
era animatd™ iconografia, si erau transmutate ,.imaginile™ in , .états
d’ame"  iar liturghiile in , suporturi* pentru concentrare. Suntem
chiar tentati sd afirmidm c¢d Yoga a cxcrcitat pretutindeni acecasi
infuentd si ¢ pretutindeni ea a ajutat la interiorizarca si anima-
rca ritualismului.

Dc unde i venea aceastd fortd de a converti | litera moartd* in
,spirit care insufleteste™? Poate din faptul ¢ pistrase sensul arhaic
al actiunii in care nu vedea un gest exterior fiintei umane, care se
detasa de ¢l prin chiar realizarea gestului, ¢i o creatic continui a
omului, creatie de sine si, in acelasi timp, creatic a lumii. Anumite
scheme rituale sau anumite speculatii cosmologice deveniseri
wliterd moartd™ pentru cé fuseserd prea strict formulate si prea rigid
cxprimate, pentru cd deveniserd deja lucruri* separate de om,
fosilizate. Yoga le reinsufletea, ,interiorizindu-le* si transforman-
du-le in experientd vie. ., Tendinta ciitre concret* si importanta
acordatd ,,actiunii®, care caracterizcazi tehnicile yogine, explici
totodatd si cfortul lor cdtre ,,cosmicizarea® omului (cf. mai sus).
Arhetipul , actiunii* este Creatia lumilor, cosmogonia. Intr-un anume
sens, yoginul repetd la nivelul propriei sale fiinte transformarea
haosului in Cosmos; o datd in plus, este vorba despre o interio-
rizare a creatiei cosmogonice. Inainte si se detaseze de Cosmos,
el devine omolog acestuia, il repetd si isi apropriaza ritmurile si
armoniile lui. Dupd cum am vizut insd, aceastd ,,repetare™ nu este
un scop in ea insdsi. ,,Cosmicizarea™ care urmeazd unui haos psi-
ho-mental este numai o ctapa inspre cliberarea finalid. Yoginul
trebuic sd se izoleze de materie, sd se retragd din Cosmos. Aceasti
retragere are valoarca unei cuceriri, a nemuririi, pentru ¢ lantul
existentelor nesférsite, necontenita reintoarcere pe pimant pot fi
considerate o indelungatd moarte; existentele larvare, destinate
durerii si efemerului, carc participd in modalititi variate la materia
cosmicd, sunt numai aspectele schimbdtoare ale uncia si acelciasi
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conditii, care este ,moartca”. La fel ca oricare altd , viatd", viata
omeneascd este prin natura ci o stare diminuati, ca fiind durcroasi
$i trecdtoare. Realitatea nu poate apartine decat nemuririi; fiinta
nu se recunoaste decat in médsura in care estec ncmuritoare, cternd.
Astlel, yoginul care a reusit si se sustragd Cosmosului si si se re-
tragd din necontenitul si durcrosul circuit cosmic, prin chiar faptul
de a-si f1 abolit conditia umand, obtine nemurirca, carc inseamn
libertate, autonomie, beatitudine si eternitate; el s-a cliberat de
moarte prin chiar moartea umanititii din el.

Situatia lui este paradoxald in mai multe privinte pentru ci el
trdieste incd o viatd care este cosmici, fird ca ceva si-1 lege de
lume. Existenta lui se continud in virtutea ecuatiei karmice ante-
rioare eliberdrii §i ea continud pind ce ultimul germene karmic sc
va fi consumat. Aceastd explicatic a celor doud dar¢ana Saimkhya
si Yoga nu epuizcazd inséd sensul profund al situatici paradoxale
a celui cliberat. De fapt, eliberatorul a realizat mai mult decat liber-
tatca absolutd; el a realizat totodatd cocxistenta dintre fiintd si
nefiintd, dintre parte si tot, dintre efemer si ctern. Aceastd para-
doxic este chiar fatis declaratd de anumite Yoga buddhiste si tan-
trice, atunci cind vorbesc, de exemplu, despre coincidenta dintre
Nirvana si samsara, starc absolutd in carc nu mai subzisti nici o
dcosebire, nici o distinctie intre fiintd si nefiintd. O stare asemai-
ndtoarc este realizatd nu numai prin Patafkjala-yoga, ci si prin
tantrism si crotica misticd. Cei care au dobandit accastd stare
absolutd inceteazd sd mai fic oameni, (3rd ca, pentru aceasta, si
devind zei; in forme inferioare, ei sunt ,,oameni-zei*; in forme su-
perioare, ei sint jivanmukta, ,cliberati in viatd*. inteleasi in cea
mai largd semnificatic a sa, starca paradoxald de ,,om-zeu" este
aceea de , loc gcometric™ al sacrului si al profanului, adici al fiintei
si al nefiintet, visul dintotdeauna al umanitdtii arhaice, ,,primitive"
(chiar dacid acest vis se limita la o anumitd ,.clitd" religioasi, la
clasa . vrdjitorilor”). lar in acest sens, Yoga rdméne o tchnici spiri-
tuald si o cale misticd arhaicd, ,,primitivd*, iar relatiile ei cu o
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culturd proto-istoricd, asa cum este cea de la Mohenjo-Daro, se
dovedesc a fi comprchensibile.

Acest vis al umanititi arhaice (transformarca profanului in
sacru, coexistenta irealului si a realului, a partii s1 a intregului) se
regdsceste pretutindeni in istoria religiilor. Orice ritual, oricat de
primitiv ar fi el, presupune incorporarea sacrului in profan, intr-un
obicct din lumea inconjurdtoare. Orice ritual implicd o ,,rupturd
de nivel™, o trecere paradoxald de Taircal la real, o transformare
a profanului in sacru. De altfel, experienta insdsi a sacrului face
real acest paradox care este conversiunea ,,irealului™ in real™: in-
trucat sacrul devine accesibil numai datoritd unei hierofanii, adica
datoritd faptului ¢ se reveld intr-un fragment cosmic (cerul, apele,
pietrele, copacii cte.) sau topic (acest loc ete.). Acesta este motivul
pentru care paradoxul ,,omului-zeu*, pe care l-am intalnit la ficcarc
pas in istoria rcligioasd a Indiei, 1si picrde singularitatea, deindata
ce este reconsiderat in functic de ansamblul spiritualitdtii arhaice.

Trebuic sd ne Intrebdm insd dacd in paradoxia yogind, in coin-
cidenta dintre Nirvana si samsara, dintre fiintd si nefiintd, dintre
fragment si intreg (tot), nu se dezvdluie totodatd si un instinct
metafizic mai profund al omului arhaic; dacd accasta coincidentd
paradoxald nu este cumva echivalentd cu reintegrarca intregii rcali-
tdti in modalitatca sa primd, nediferentiatd, in acel indistinct care
preceda Creatia; intr-un cuvant, dacd omul, continuind si viscze,
gandindu-se la propria lui eliberare, nu ar visa, gandind si la elibe-
rarca intregului Cosmos, printr-o reintegrare a tuturor formelor si
a tuturor existentelor in Unitatca primordiald. O analizd utild a
acestei probleme ar depdsi limitele prezentului cscu. S amintim
totusi ¢d regdsim adescori in istoria religiilor aceastd sete de rein-
tegrare $i ¢d ca nu cste decat expresia nevoii primordiale a omului
de a se regenera, de a ,,aboli istoria™, de a reinstaura starca auro-
rald. Astfel, ceremoniile care aveau loc la inceputul Noului An
crau, de fapt, o repetare a Creatici. Lumca sc ndstca din nou, in
ficcare an. Simbolic, insemna ca ,,istoria™ era periodic abolita, pa-
catele sterse, anulate, iar socictatea intrcagd, la fcl ca si Natura,
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regenerate, si totul datoritd faptului de a retrdi in illo tempore, ,in
acca vreme™, in acel timp primordial. De altfel, toate ceremoniile
de regencrarc — colectivd sau individuald — sunt tot atétca de-
calcuri simbolice ale cosmogonici. Conceptia care std la baza lor
cste lesne de inteles: nimic nu se poate regenera atét timp cét nu
se va naste din nou, adicd atat timp cat nu va coincide, magic, cu
momentul inceputului prin cxcelentd, respectiv momentul Creatici
lumilor. Timpul, ,istona’ sunt intotdeauna abolite de ritual. Deoa-
rece std in natura ritualului nu numai sd repete un ritual exemplar
savarsit in illo tempore, ci si sd se produci (in conceptia celui care
il sdvarseste) in acelasi moment mitic, ca i ritualul-arhetip.
Accasta abolire a timpului ,istoriei* (obtinutd prin ceremoniile
Noului An, regenerarea colectivd etc.) trideazd nevoia de reinte-
grare in modalitatea aurorald a Fiintei, modalitate inteleasi fie ca
o stare paradisiacd, virginald, anistoricd a Fiintei, fie chiar ca starca
ce precede Creatia, stare in care Fiinta constituia incd o unitate fird
fisurd. Faptul cd miturile de suspendare, de abolire a timpului au
continuat s se multiplice in forme noi pand in zilele noastre cste
o dovadd cd aceastd dorintd de reintregrare in momentul mitic,
aureoral corespunde unei profunde nevoi spirituale. Toate concep-
tiile, pind la speculatiile helenice si pand la profetiile iudaice au
fost obsedate de ,.cterna reintoarcere* si de | restabilirca timpului
primordial“. Or, ,cterna reintoarcere™ inseamnd si paradoxala
abolire a devenirii, si deci a timpului. S-a descifrat in acest mit
setea de a fi a omului, orarea pe care i-o inspird devenirea: intr-a-
devir, dacd timpul revine la nesfasit pe unde a trecut deja, atunci
el nu mai , devine™, la drept vorbind; dimpotrivi, el ramane pe loc,
este static, pe scurt: el este (¢l este fiinta, nu mai este devenire).
In aceste ultime aspecte pe care lc poate lua mitul reintegrarii
descifraim deopotriva dorinta de a re-naste, de a re-incepe, dorinta
de regenerare. Omul traditional sc salveaza de , trecutul sdu, anu-
landu-1. Pentru cd tot ceea ce a fost odatd nu poate fi acum decét
rdu, epuizat, steril: toatd viata trecutd cste suferintd, extenuarc,
esec. latd de cc omul se clibercaza periodic de aceastd | istorie*™,

193



TEHNICI YOGA

suspcdand timpul si reintorcandu-se ,.in acel imp*, in illo tempore,
care este timpul originilor.

Miturile reintegririi sunt nenumdrate. In lumina lor, putem
intelege paradoxul Yoga (reintegrare a tuturor formelor in Unitatca
primordiald). Intr-adevir. daci in aspectul ci magic (dobandire de
puteri miraculoase™, siddhi) putem identifica dorinta de a cuceri
Lumea, de a stipani realul, nu ¢ mai putin adevdrat ca aspectul
sdu ,mistic** (samacdhi, ,,ruptura de nivel”, trecerca de la a cunouste
la a fi, dc la Cunoustere la Fiinta) ne indrituicste pe deplin sa re-
cunoastem, in sctea de repaus a intregii Creatii, setea obscurd a
omului si a vietii de a sc reintegra in nediferentiat, de a fuziona
in indistinct, de a se odihni in nemiscare. In acest sens, tehnica
Yoga poate fi consideratd o ,,fosild vie™, o modalitate a spiritua-
litdtii arhaice, modalitate care supravictuieste astdzi in societitile
~civilizate™ numai sub forma miturilor si a formelor teologice, iar
la , primitivi®, in diferite forme degradate. Conceptul de , fosile
vii* a fost folosit cu mult succes in anumite ramuri ale biologiei,
de exemplu, in speologie. Cercetirile profesorului Racovitd, publi-
cate in colectia , Biospeologia® a Universitdtii din Cluj, au demon-
strat cd troglobitii care populeazd astdzi grotele apartin unei faune
de mult timp depisita. ,,Ei sunt adevirate fosile vii si, foarte ade-
sca, reprezintd stadii foarte vechi ale istoriei vietii: ere tertiare si
chiar secundare.” Asadar, grotele conservd o faund arhaici, foarte
importantd, dacd vrem sd intelegem grupele zoomorfe primitive
care nu sunt fosilizabile. In acest sens, putem vorbi de anumite
modalititi arhaice alc spiritualitdtii, care si-au prelungit viata pand
in zilele noastre (cel putin, in anumite civilizatii), asa cum sunt
Wfosilele vii™: cu atdt mai interesante pentru cunoasterea spiritului
omenesc, cu cat cle nu Jasd ,,urme” documentare (ele nu sunt, am
zice not, ,fosilizabile').

E de la sine inteles cd, privitd in istoria sa multimilenard si in
marca ci complexitate morfologicd, nu putem vedea in Yoga o
simpld ,,fosild vie™ a unei spiritualitdti arhaice de multd vreme de-
pdsitd. Nenumdrate probe demonstreazd ¢, dacd nu s-a reinnoit,
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Yoga s-a imbogitit, cel putin, neincetat, cd roadele ci se pot vedea
in diferite planuri, cd s-a adaptat , istorici* Indiei, si cd a contribuit
chiar la crearea acestei ,istorii*. Am indridznit totusi sd o compa-
rim cu fosilele vii** studiate de speologic, pentru ¢d in tchnica Yoga
s-au pdstrat anumite expericente, nostalgii si strddanii ale umani-
titii arhaice. Incorporarea fiziologicd a sacrului, dobandirca condi-
tici de ,,om-zcu*, realizarea paradoxalei coincidente dintre Buddha
si samsara, mantuirea intregului Cosmos, adicd cliberarca sa,
odihna, pacca (consecintd imediatd a cliberdrii yoginului) — toate
acestea (si alte idcei centrale, pe care le-am analizat in accastd carte)
pot {1 considerate tot atatea modalitdti ale spiritualitdtii arhaicc.

NOTE

! Emest Mackay, La civilisation de I’ Indus (trad. fr., Paris, 1936), p. 68,
este mai circumspect: ,,Este insd posibil sd@ nu fie vorba despre asa ceva,
intrucat un model de ochi foarte asemandtor a fost remarcat la foarte vechi
figurine de argild provenind din Kish si din Ur*.
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NOTA A: EDITII SI TRADUCERI ALE TEXTELOR
SAMKHYA SI YOGA

Cel mai vechi tratat este Samkhya-Karika si apartine lui Igvara
Krishna; data nu este stabilitd cu certitudine, dar in nici un caz ca nu poate
fi ulterioard secolului al V-lea, intrucat cilugirul buddhist Paramartha a
tradus acest text in chinezd, in secolul al VI-lea. Radhakrishnan (/ndian
Philosophy, vol. 11, pp. 254-255) considera c& Samkhya-Karika a fost re-
dactat in jurul anului 200 dupd Hristos, in timp ce Belvalkar (Matharavrti,
p- 168, ,,Annals of the Bhandarkar Institute*, vol. V., pp. 133-168, Poona,
1924) inclind sd cread3 ca redactarea ar trebui fixatd in secolul I sau
al Il-lea dupd Hristos. Oricare ar fi data exactd, este sigur ¢i Igvara
Krishna nu este cel dinti autor de tratate Samkhya. Karika 70 afirm3
cd inteleptul Kapila, legendarul intemeietor al sistemului, i-a dezviluit
doctrina Samkhya lui Amri, iar acesta, la randul lui, i-a transmis-o lui
Pancagikha. Igvara Krishna a aflat-o de la Paiicagikha. Existd numerosi
indianisti care nu neagd istoricitatea lui Kapila, punct de vedere care nu
este chiar imposibil de sustinut. Se presupunc ¢i Asuri, cel de-al doilea
maestru al filosofici Samkhya a trdit in jurul anului 600 Tnainte de Hristos,
iar Paiicagikha, in secolul I inainte de Hristos.

in orice caz, este sigur ¢d mai multe tratate Samkhya, scrise cu mult
timp Tnainte de cele ale lui Igvara Krishna, expun o doctrind oarecum di-
feritd de sistemul clasic. Au existat probabil mai multe , scoli** Samkhya;
cle se deosebeau prin conceptia ficcdreia despre spirit, prin gradul lor
de ateism etc. Regdsim traditia unei pluralititi de scoli Samkhya chiar
si la comentatorii tarzii. Cf. EH. Johnson, Farly Samkhya (Londra, 1937).

Cea mai buna editie de Samkhya-Karika ii apartine lui Suryanarayana
Sastri, The Samkhya Karika of Isvara Krsna (Universitatea din Madras,
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1930). Existd si numeroase traduceri: Colebrooke, Londra, 1837; Davies,
Londra, 1881, Garbe, Leipzig, 1891; Sinha, Allahabad, 1915; Pensa,
Torino, 1960. Bibliografic critica, M. Eliade, Le Yoga, pp. 361-364. Vezi
si Anne-Maric Esnoul, Les strophes de Samkhya avec le commentaire
de Guaudapada (Paris, 1969).

Primul comentariu al Samkhya-Karika este Javamangala, atribuit lui
Cankara, dar care nu prezintd un interes filosofic prea mare. Data acestuia
este nesigurd, dar, in orice caz, anterioard comentariului Jui Vachaspatimigra,
editia Haradatta Sarma, Calcutta, Oriental Scries, nr. 19 (Calcutta, 1926).
Desi unul dintre cele mai controversate tratate, Samkhya-tattva-kaumudi
de Vachaspatimigra (secolul al [X-lea), s-a bucurat de o largd raspandire.
Celelalte doud comentarii ale lui Igvara Krishna, Mdathavrtti (descoperit de
Belvalkar, care il dateazi inainte de secolul al VI-lea) si Gaudapadabhdashya
(sccolul al VIII-lea) repezintd mai degraba un inters istoric (vezi contro-
versele referitoare la cronologic in Le Yoga, pp. 362-363). Samkhya-tat-
tva-kaumudi de Vichaspatimigra, text sanskrit si tradus in limba engleza
de Ganganath Jha (Bombay, 1896), tradus in limba germana de R. Garbe,
Der Mondschein der Samkhya-Wahrheit (Miinchen, 1892). Matharavrtti,
editie aproximativd, Pandit Vishnu Prasad Sarma (,,The Chowkhamba
Sanskrit Series*, nr. 296, Benares, 1922). Gaudapadabhashya, editie si
traducere in limba engleza de H.H. Wilson (Londra, 1836), versiune care
se reediteaza si astdzi in India (Bombay, Theosohphical Society’s Publi-
cation, 1924).

Samkhya-pravacana-siatra, pe care traditia i-1 atribuie lui Kapila, este
cel de-al doilea tratat clasic important al scolii. El dateaza probabil din
secolul al XIV-lca, cici nici Gunaratna si nici Madhava nu se refera la el
in Sarvadar¢anasamgraha; ei folosesc numai lucrarca lui Igvara Krishna.
Samkhya-pravacana-sitra a cunoscut nenumadrate comentarii Aniruddha
(in secolul al XV-Ica) scric Samkhya-satravrtti; Mahadeva (dupa 1600)
it adaugd o glosa (vrttisara), iar Vijianabhikshu (secolul al XVI-la) alca-
tuieste cel mai important comentariu al sutrclor, Samkhya-pravaca-
na-bhashya, incercand sa apropie aceasta doctrind de o interpretare teista
a Vedantei. In fine, ca si incheiem aceastd sumari expunere a surselor,
sd aminum s1 Tattva-samasha, tratat sumar, care contine numai doudzeci
si doud de ¢loka, si care i-a fost atribuit lui Kapila, desi textul este destul
de tarziu (secolele XIV-XV).
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Samkhya-pravacana-satra. editat si tradus cu toate comentariile sale:
Samkhya-sutravreti de Aniruddha, cditic (Calcultta, Biblioteca Indica,
1888) si o bund traducere in limba engleza, Aniruddha’s Commentary
(Calcutta, Biblioteca Indica, 1892). de R. Garbe: Samkhya-pravaca-
na-bhashva de Vijpanabhikshu. editie de R. Garbe (Harvard Oriental
Series, 1895), traducere in germand de acelasi autor (Leipzig, 1889),
traducere partiald in engleza de J.B. Ballantyne The Sankhya Aphorismus
of Kapila (Londra, 1885), traducere integrald de Nandalal Sinha, The
Samkhya Philosophy (Allahabad Sacred Books of the Hindus, 1915).

Cea mai cunoscuta editic sanskritd a Yoga-Satra a fost publicatd in
Anandashrama Sanskrit Scries* (nr. 47), insotiti de comentariul
(Yoga-bhashya) lui Veda-Vyasa si de glosa (Tattva-vaigaradi) a lui
Vachaspatimigra, si a fost tradusa in engleza de Woods (The Yoga System
of Patanjali, ,Harvard Oriental Series”, 1914) si de Rama Prasada
(Patanijali’s Yoga-Satras, with the commentary of Vydsa and the gloss
of Vachaspatimigra, Allabahad, 1910, Sacred Books of the Hindus, editia
alll-a, 1914). Raja-martanda de Bhoja, editie si versiune in engleza de
Rajendralala Mitra (Biblioteca Indica, Calcutta, 1883). Yoga-varttika de
Vijiianabhiskshu, editura ,,The Pandit*, New Series, vol. V-VI. Yoga-sa-
rasamgraha™, de acelasi autor, editic si versiune in cngleza de
Ganganath Jha (Bombay, 1894). Maniprabha de Ramananda Sarasvati
(secolul al XVlI-lea), traducere de Woods, ,,Journal of American Oriental
Society*, 1914, pp. 1 si urm.).

BIBLIOGRAFIE

In cartca noastrd Le Yoga. Immortalité et Liberté (1956), pp. 361-366,
am indicat o bibliografic fundamentald a lucrdnlor referitoare la Samkhya
si la Yoga. Le vom mentiona aici pe cele mai importante: R. Garbe,
Samkhya und Yoga (Strasbourg, 1896, . Grundriss der Indo-Arischen
Philologie™); P. Denssen, Die Nachvedische Philosophie der Inder
(ed. a lll-a, Leipzig, 1920, pp. 480 si urm.); Paul Oltramare, L histoire
des idées théosophiques dans I'Inde, vol. 1 (Paris, 1906), pp. 290 si urm.;
A.B. Kecith, The Samkhya System (ed. a Il-a, Calcutta, 1924);
S.N. Dasgupta, A Study of Patanjali (Calcutta, 1920); Yoga as Philosophy
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and Religion (Londra, 1924); Yoga Philosophy in relation to other
Svstems of Indian Thought (Calcutta, 1930); J.W. Haucer, Die Anfinge
der Yogapraxis, Stuttgart, 1922); Der Yoga als Heilweg (Stutigart, 1932);
Richard Rasel, Die psvchologischen Grundlagen der Yogapraxis (Stuttgart,
1928); S. Lindquist, Die Methoden des Yoga (1.und, 1932); Jean Varenne,
Le Yoga et la tradition hindoue (Paris, 1973). Despre originile buddhis-
mului, despre buddhism si despre Yoga: E. Sénart, Bouddhisme et Yoga
(..Revue de I'Histoire des Religions™, vol. 43, noiembrie 1900,
pp- 345-364); Origines bouddhiques (Bibliothcque de vulgarisation du
Musée Guimet, t. XXV, 1907), pp. 18 si urm.; H. Oldenberg, Buddha,
ed. a VI-a, pp. 79 si urm.; Die Lehre der Upanishaden und die Anfinge
des Buddhismus (Gottingen, 1915, ed. a lI-a, 1923), pp. 122 si urm., 223
si urm.; Jacobi, Ueber dus urspriingliche Yogasystem (,.Sitzungsberichte
der Preussishcen Akademic der Wissenschaften®™, vol. XXVI, 1929,
pp- 581-624); Louis de la Vallée-Poussin, Nirvana (Paris, 1925), pp. 56
si urm.; Notes bouddhiques, 3 (Académie de Bruxelles, 1922);
Le bouddhisme et le Yoga de Patanijali (,,Mélanges chinois et bouddhiques®,
V, Bruxelles, 1937, pp. 223-242); Caroline Rhys Davids, Dhydna in
Early Buddhism (,,Indian Historical Quarterly*, II1, 1927, pp. 689-715).

Ca exemple de Yoga tantricd tibetand, cf. textelor traduse de Lama
Kasi Dawa Samdup si dr. W.Y. Evans-Wentz, Le Yoga tibétain et les
doctrines secrétes (versiunea franceza de Marguerite La Fuente, Paris,
Maisonncuve, 1938).

Ca exemple de interpretare indiand modernd, cf. diverselor lucrdrn ale
lui Shri Aurobindo Gosh, si in special Synthése des Yogas (trad. franceza,
Maisonneuve).

NOTA B: DESPRE ASANA

Termenul tehnic dsana nu este prea vechi. Nu il aflam in cele mai
vechi Upanishade (el este mentionat pentru prima data in Cvetdgvatara
Upanishad,?2,10). Nu n¢ putem indoi insd de vechimea acestei practici;
textele vedice fac uncori aluzic la pozitia yogind (cf. J.W. Hauer, Die
Anfinge der Yoga-Praxis, pp. 21-31).
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Tratatul hathayogin Gheranda Samhita oferd descrierea celor 32 de
asana; Hathayogapradipika defineste 15 [dintre acestea)., iar Shiva Sambhita,
84. Pentru Hathayoga, pozitiile au o foarte accentuatd valoare magici;
de exemplu, padmasana vindeca orice boald (Gherandasamhita, 11, 8),
muktasana $i vajrasana conferd , puterile miraculoasc™ (ibid., 11, 11-12),
mytasana potoleste tulburarea spiritului (I, 19), bhujangdsana trezeste
Kundalini (II, 42-43) ctc. Exista dsana care ,cuceresc moartea™, mytyum

Jayati, cliseu specific textelor hathayogine.

Despre asana in Canonul pali, cf. The Yogavacara’s Manual of

Indian mysticism, as practised by buddhists, editat de T.W. Rhys Davids
(Londra, 1896) si tradus de Woodward, cu titlul Manual of a mystic
(Londra, 1916), p. 1, nota 2.

Cf., de asecmenea, Arhtur Avalon, The Serpent Power (ed. a 1l-a,
Madras, 1924), passim; R. Rossel, Die psychologischen Grundlagen der
Yoga-Praxis (Stuttgart, 1928), pp. 16-23.

NOTA C: PRANAYAMA IN ASCEZELE EXTRA-INDIENE

Regdsim ritmarea si retinerea respiratiei si in tehnicile de | fiziologie
misticd", studiate si analizate de H. Maspero in studiul sdu Les procédés
de ,,nourrir le principe vital* dans la religion taoiste ancienne (,.Journal
Asiatique™, aprilie-iunic, iulie-septembrie 1937, pp. 177-252,353-430);
aici ca cste numitd ,repiratie embrionard®, ¢’ai-si. Scopul principal pe
care-l urmireste acest exercitiu respirator este de a dobandi Viata cea
Lungd (rch’ ang hen), intcleasd de taoisti ,.ca o nemurire materiald a
trupului insusi* (Maspero, op. cit., p. 178). Asadar, ,.respiratia embrio-
nard” nu esle, asa cum este prandydma, un exercitiu preliminar me-
ditatiei, si nici un excercitiu auxiliar. Dimpotrivd, acest exercitiu este
suficient in sine. ,Respiratia embrionard™ nu serveste, asa cum se in-
tampla cu prandyama, pregatirii concentrdrii spirituale si pitrunderii con-
stiintei in zone care i sunt inaccesibile. ci realizeazd un proces de
.fiziologie misticd”, si, ca urmare a acestuia, viata trupului este prelungitd
pe o duratd nedeterminatd. Prin acest aspect, taoismul ne aminteste de
Hathayoga, cu care se ascamina intr-o oarccare misurd, dupi cum anu-
mite practici erotice [taoiste] (retinerca emisici seminale) ne reamintesc
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de tantrism. In timp ce China continui insi si fie preocupatd in primul
rand de prelungirea nedeterminatd a vietii corpului material, obsesia
Indiei este ideea libertatii spirituale care trebuic cuceritd, ideea transfi-
gurdni, a ,,zeificarn’ trupului.

Vom cita cateva texte taoiste referitoare la tehnica respiratiei. . Tre-
buie sd te instalezi intr-o camera retrasd, izolatd, sd inchizi usile, sa te
asezi pe un pat cu o saltea moale $i cu o pernd groasd de doud degete
s1 jumdltalce, sa te culci, intr-o pozitei corectd, sa inchizi ochii si sa-ti tii
respiratia in diafragma pieptului, asa incat nici gura si nici un fir de par
pus pe nas sd nu se clinteasca” (Tchen tchong ki, tradus de Maspero,
p. 203). Un autor de la sfarsitul secolului al VI-lea, Li Ts’ien-tch’eng,
recomanda ,,sd stai culcat. cu ochii inchisi, cu miinile stranse, si-ti tii
respiratia cat numeri pand la 200, si apoi sa o expiri din interiorul gurii*
(tradus de Maspero, p. 203). Cel mai important lucru este si-ti tii res-
piratia. Dupd un exercitiu indelungat, poti ajunge sd-Ui i respiratia timp
de 3,5,7,9 misciri respiratorii, apoi 12, 120 etc. Pentru a dobandi nemu-
rirea, este necesar sa-ti tii respiratia imp de 1 000 de misciri respiratorii.

Este mult mai greu de practicat tehnica , respiratiei interioare*, adic
respiratia numitd ,cmbrionard™. Fiind prin excelentd interioard, nu mai
cste vorba de retinerea respiratiel, asa cum o practicau vechii taoisti. Iata
un text fundamental: ,,De fiecare data dupa ce ti-ai absorbit respirarea,
cénd csu cliberat de rest, sa-ti alegi o camera linistitd, nelocuitd, si-ti
despletesti pérul, sd-ti desfaci hainele si s te culci, intr-o pozitie corecta,
sd-ti Intinzi mainile si picioarele, sd nu strangi pumnii, sd ai un asternut
curat, ale cdrui margini s3 atirne la pdmant... Atunci, si-li armonizezi
suflurile; atunci cand ele (fiecare dintre ele) isi vor fi gdsit locul (= orga-
nul care corespunde fieciruia dintre ele), sd-ti inghiti (respirarea). Atunci,
sd inchizi in tine suflul, respiratia, pana cand simti ¢4 totul devine insu-
portabil. Sd-U intuneci inima, asa incat sd nu gandeascd (N.B.: pentru
chinezi, inima este organul gandirii); s3 lasi suflul si se duci unde vrea
el, si atunci cand el devine insuportabil, sd deschizi gura si si-1 lasi sa
1asd; dupd ce suflul iese, respiratia devine rapida, acceleratd; sa armo-
nizezi suflurile; dupd sapte sau opt respirdri, ea se linisteste de indati.
Atunci, sd reincepi sd-i retii suflul in acelasi fel, s3-1 topesti in tine, si-]
unifici. Daca esti cliberat de rest, sd te opresti dupd zece topiri... Unifi-
carea, topirea suflului nu s¢ poate obtine oricénd, in orice zi, ci la zece
sau la cinci zile o dat, dacd esti eliberat de rest, sau dacd simti ci nu
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actioneaza pretutindeni comunicarea, daca simti in cele patru membre
o caldurd insuportabild, atunci trebuie sd o faci!™, trad. de Maspero,
op.cit.,pp.220-221.

Uncle dintre rezultatele la care ajunge accastd ,.respiratic embrionard™
sunt ascmdndtoare ,.puterilor™ yogine (siddhi). ., Atunci poli intra in apa
(fard sd te incci), sau poti sd mergi pe foc (fard sa (¢ arzi)™, ne asigurd
celebrul tratat Formule orale efficace et secréte se rapportant a divers
procédés d’absorber le souffle (Maspero, p. 222).

Retinerea suflului este praticatd indeosebi pentru vindecarea bolilor
(thid., pp. 363 si urm.). ,,Armonizezi suflul, apoi il inghiti si-l retii ¢it mai
mult cu putintd: meditezi asupra locului bolnav, iti reversi suflul asupra
lui prin gandire, si tot prin gandire il faci sd lupte impotriva bolii, incer-
cénd sa fortezi trecerea blocatd. Atunci cand suflul a ajuns la capit, il
climini, si reincepi acelasi lucru de doudzeci pand la cincizeci de ori; te
opresti atunci cand iti dai seama cd sudoarca curge pe locul bolnav. O
iei de a capit in fiecare zi, la miczul noptii, sau in a cincea zi, pe scard,
inainte de cdderea noptii, pand cand te vindeci (Maspero, op. cit., p. 364).

In practica neo-taoista, rolul gandirii devine si mai important. In
wdiscursul™ sdu, Sscuma Tch’eng-cheng ne aminteste ¢d ,,cei care absorb
suflurile ,trebuie sd le urmircasca, prin gandire, atunci cind ele intrd in
organcle interne, pentru ca umorile (organele lor) s fic pitrunse (de su-
fluri), fiecare (suflu) in conformitate cu (organul) pe care 1l guverncaza
si care 1 se supune, si astfel cle vor putea circula in tot trupul si sd vin-
dece toate bolile...™ (ibid., p. 369).

Marcel Granet oferd o admirabild sinteza a acestei functii organice
si totodata spirituale a respiratici embrionare, caracteristicd atat plenitu-
dinii organice, cat si extazului. , Cel ce vrea sd evite patimile si ametelile,
trebuie sa invete sd respire nu numai pe gat si pe gurd, ci cu intreg trupul,
incepand de la cdlcaie. Numai aceasti respiratie profundd si linistitd im-
bogiteste substanta si o face sa devind mai pura. De altfel, aceasta respi-
ratie se impune atat in umpul hibernarii, cat si in impul extazului. Daca
respiri cu gatul infundat ori incordat, ajungi, dacad pot spune asa, sd-ti
laminezi suflul si sd faci ca forta sa vivifianta sd devind mai subtild.
Scopul suprem este s stabilesti acest fel de circulatie interioara a prin-
cipiilor vitale, incat individul sd poatd ramane perfect izolat, inchis, si
sd practice fard nici un fel de pericol proba inversiunii. Devii imper-
meabil, autonom, invulnerabil, deindatd ce dobandesti arta de a te hrani
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st de a respira in circuit inchis, intocmai ca un embrion** (Marcel Granet,
La pensée chinoise, Paris, 1934, pp. 514-515).

Tehnica respiratorie a fost experimentatd si de misticii islamici
(Goldziher, Vorlesungen iiber den Islam, Heidelberg, 1910, p. 164).
Horten (Indische Stromungen in der Islamischen Mystik, 2 vol.,
Heidelberg, 1917-1928) considera ca sufismul a suferit o puternica influ-
entd indiand; insd argumentatia lui ¢ departe de a fi pe deplin funda-
mentatd (cf. L. Massignon, Essai sur les origines du lexique technique
de la mystique musulmane, Paris, 1922 pp. 63-80). Fira indoiala insd
¢d unii mistici musulmani din India au cunoscut si au practicat exerci-
tille yogine. (Unul dintre acestia, printul Muhammad Dara Shikoh, a
incercat chiar si claboreze o sintezad mistica islamicd; cf. Marhfuz-ul-Haq,
Majma’-ul-bahrain, or The Mingling of the two Oceans, Calcutta,
Biblioteca Indica, 1929.) lar tehnica dhikr prezinti analogii formale fra-
pante cu disciplina indiand a respiratici. Hughes (Dictionary of Islam,
Londra, 1885, pp. 703 si urm.) mentioneaza ceea ce se spune despre un
preot, care trdia la frontiera afgand, si anume cd practicasc atat de mult
dhikr, incat reusea si-si retind suflul timp de aproape trei ore (despre
dhikr, vezi Le Yoga, pp.218-221).

Preliminariile ascetice si metodele de oratiune ale misticilor esihasti
prezintd numeroase asemdndri cu prandyama si cu tehnica yogina. ,,.S3
amintim, pe scurt, in ce constd (mctoda oratiunii): ¢a presupune un dublu
exercitiu, omfaloscopia si repetarea pe o duratd nedeterminatd a rugciunii
cdtre lisus: Doamne, lisuse Hristoase, fiu al lui Dumnezeu, fie-ti mila
de mine! Sd te agezi in intuneric, sd-i apleci capul, s fixezi cu privirea
centrul pantecelui, cu alte cuvinte, ombilicul, sd incerci s3 descoperi acolo
locul inimii, sd reiei acest exercitiu neincetat, insotindu-1 mereu cu aceeasi
invocatie, rostitd in ritmul respiratici, cat mai rar cu putinti si, perseve-
rand zi si noapte in aceastd oratiune mentald, vei gisi, in cele din urm,
ceea ce cdutai, locul inimii si, 0 datd cu acesta, in chiar acest loc, tot felul
de minuni si de cunostinte* (Irénée Hausherr, S.J., La méthode d’Orai-
son Hésychaste, Oricntalia Christiana, vol. 1X, 2, Roma, 1927, p. 102).
lata cateva fragmente din descricrea detaliatd pe care o face cilugirul
Nechifor: , Tu asazi-tc, asadar, aduna-i spiritul, introdu-1, acest spirit,
in pasajul nazal prin care acrul inspirat intrd in inima, impinge-1 si obli-
gd-1 sd pétrunda, o datd cu acrul respirat, in inima. O data intrat acolo,
tot ceea ce urmeaza va fi numai bucuric si desfitare. Dupd cum, intors
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acasa, dupa o lunga cildtoric, un om nu stie ce sa facd, plin de bucuria
de a-si revedea copiii si sotia, tot asa si spiritul, dupa ce se uneste cu su-
flctul, sc umple de voluptate si de o bucurie de nespus. Asadar, frate, in-
vatd-ti spiritul sd nu pardseasca repede acest loc..." (ibid., p. 105).

in secolul al XVIII-lea, doctrinele si tehnicile esihaste le erau inca
familiare cdlugarilor de pe muntele Athos. lata cateva fragmente din
Encheridion-ul i Nicodim Hagiritul. ... Incepitorii trebuie s se de-
prindd cu aceastd intoarcere a spiritului, a duhului, asa cum i-au invitat
sd faca Sfintn Parinti a1 pustici (care postesc), sd-si aplece capul si sa
apese barbia in capul pieptului...” (ibid., p. 107). . .De ce este necesar
sd-ti tii respiratia in timpul oratiunii? Deoarece spirnitul, duhul, sau actul
spiritului s-a deprins inca din tinerete sd se raspandeasca si sa se disper-
seze asupra lucrurilor sensibile ale lumii exterioare, si, din aceastd cauza,
atunci cand este rostitd rugdciunea, nu trebuie sd respire continuu, asa
cum a deprins-o natura, ci trebuie sa-si retind putin respiratia, ,,pand cand
vorbirea interioard isi va fi rostit o datd rugdciunea, si atunci abia sd
respire, dupd invatatura Sfintilor Parinti. Deoarece prin aceastd retincre
momentand a respiratiei inima ¢ incomodatd, se strange si, in consecintd,
suferd pentru c¢d nu primeste aerul necesar naturii ei; pe de altd parte,
spiritul, suflul, se adund, se unificd mai usor prin aceastd metoda, si se
intoarce cdtre inimd. .. Deoarece, prin aceastd retinere momentana a res-
piratiei, inima, densd si opacd, devine mai fluidd, iar umiditatea inimii,
fiind comprimatd si incilzitd, asa cum trebuie, devine, prin urmare,
tandrd, sensibild, plind de umilintd si mai dispusd, mai aptad de a se cdi
si de a plange cu usurintd... Deoarece, prin aceastd scurtd retinere a res-
piratiei, inima simte o usoard stanjeneald si suferd, iar prin aceasta sen-
zatic de stanjeneald si prin durere, ea inldturd otrdvita nada a plicerii si
a pdcatului, inghititd Tnainte...* (ibid., p. 109).

In fine, iata ce se spune in Methodos. tratatul fundamental al metodei
esihaste. ,,Apoi, asezat intr-o incdpere linistita, izolat intr-un colt, fa ce-ti
spun: inchide usa si inaltd-ti spiritul deasupra oricarui obicct inutil si efe-
mer, apoi apasd-ti birbia in piept si, atintindu-ti ochiul trupesc, cu intreg
spiritul, asupra centrului pantecelui, cu alte cuvinte, asupra ombilicului,
comprimi inspirarea aerului care trece prin nas, asa incat sd nu poli
respira in voie, si exploreazd mental induntrul maruntaiclor pentru a gési
acolo locul inimii, loc pe care-l frecventaza cu plicere toate puterile sufle-
tului. Pentru inceput, vei afla intunericul si densitatea cele indardtnice,
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dar perseverand si repetand aceastd experientd zi si noapte, vei aflat, o,
ce minune!, o nesfarsita fericire..." (ibid., pp. 164-165).

Nu trebuie sd ne Jasam insclati de aceste analogii exterioare cu prand-
yama. La esihasti, disciplina respriatici si pozitiile trupului urmdresc pre-
gaurea oratiuni mentale; in Yoga-Sitra, aceste exercitii au drept scop
Lunificarca™ constiintei si pregatirca ,,meditatiei*. Nu ¢ insd mai putin
adevdrat cd, din punct de vedere fenomenologic, cele doud tehnici
sus-mentionate sunt destul de asemandtoare pentru a ne permite sd ne
puncm problema influentei fiziologier nustice indience asupra esihasmului.
Vezi Le Yoga, p. 75 si Jean Gouillard, Petite Philocalie de la priere du
coeur (Paris, 1953), pp. 29 si urm.; 37, 204 si urm.

NOTA D: ,SUNETELE MISTICE*

Despre ,sunetele mistice™ percepute in timpul meditatiei yogine,
cl. Brhadaranyaka Upanishad, V, 9. Descriere detaliat in Hathayo-
ga-pradipika, 1V, 82-86, 89, 92. Vaikhanasamartasatra, V, 1 (Editura
Caland, Bibliotcca Indica, Calcutta, 1927, pp. 68-69) mentioneazi ,,sune-
tul de clopot* pe care-1 aud muribunzii. Acelasi semnal, in canonul pali,
este atribuit vocii divinitatilor; dupd Digha, 1, 1952, se spune ci ,,vocea
unor Devas sau yaksas este asemdnatoare cu sunetul unui clopot de aur*.
Sunetul de clopot este perceput in anumite pozitii corporale si in anumite
meditatii tantrice; de exemplu, in andhatacakra (cf. Mahanirvana Tantra,
V., 146). Nadabindu-Upanishad (31 si urm.) descrie toate sunetele mistice
pe care yoginul le aude in timp ce meditcaz3 in pozitia siddhasana, in
timp ce practica vaishnavimadra. Dhyanabindu, a cirei meditatie funda-
mentald incepe prin concentrarea misticd asupra silabei OM, mentioneaz3
si el mai multe sunete ciudate: . Nada cste localizat in vinadanda (sira
spindrii); sunetul mediului se aseamind cu cel al scoicilor etc. Ajuns in
cavitatea (corespunzitoare elementului) dkdga, el seamiini cu lipatul pi-
unului* (102).

Existd astdzi in India o secta religioasa, Radhaswami, care practici
meditatia asupra ,sunctului mistic*, meditatic pe care ca o numeste
shabd-yoga, ., Yoga sunctului*. Centrul sectei Radhaswami este Beas,
aproape de Kapurthala, unde existd un templu destul de frumos si care
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fi apartine. In cursul vizitei pe carc am ficut-o la Beas, in noiembrie 1930,
informatorii mi-au descris aceastd meditatie care s-ar parea ca incepe
printr-o concentrare .intre sprancenc™; atunci cand se¢ aude sunctul de
clopot, este primul semn ¢d meditatia shabd este validd. Una dintre fazele
meditatiei este senzatia de ascensiune, de indltare, atat de bine cunos-
cutd de Tulsi Sahib.

Siin Dabistan, autorul vorbeste despre meditatia asupra ,sunctului
absolut™ (in araba, sant mutluk, in hidni, anahid), meditatia numita curent
azad awa sau vocea liberd™ (The Dabistan of School of Manners, vol. 1,
p. 81; Dabistan, voluminosul tratat despre religiile indiene, a fost com-
pilat de catre Mobed Shah, in secolul al XVII-lea). Dupd pirerea lui,
meditatia asupra sunetelor mistice a fost cunoscuta si de Mohammed
(revelatia ,sunctelor de clopot”, sant mutluk), iar Hafiz le aminteste
intr-un catren:

Nimeni nu stie unde saldsluieste iubitul meu;
Stim numai cd sunetul clopotului se apropice!

Tatd cum este descrisd in Dabistan meditatia auditiva; , Credinciosii
isi indreaptd auzul si intelegerea cdtre creier, si atunci cand se afld in plind
noapltc, acasd sau in desert, ei aud aceastd voce pe care o considera ca
pe un dhikr al lor...*

Despre auditii mistice similare, cf. W.J. Evans-Wents, Milarepa
(Oxford), 1928, p. 37 etc. Analizd in Rosel, Die psychologischen
Grundlagen, pp. 67-68.

NOTA E: DESPRE LITERATURA TANTRICA

Nu de mult, se considera c# inceputurile literaturii tantrice trebuia sd
fic fixate in secolul al VII-lea dupd Hristos (cf, de exemplu, Winternitz,
Geschichte der Indischen Literatur, 1907, vol. 1. p. 42 etc.). Dar, chiar
si fard sd poarte denumirea ori titlul de Tantre, anumite lucrdri au un
continut strict tantric (de exemplu, in secolul al Vl-lea, Mahameghasitra
se ocupi de dharani si de mantra). In plus, G. Tucci a dovedit ¢d exis-
tau scoli tantricc cu citeva secole inainte; de exemplu, tratatul
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Suvarnaprabhasasitra a fost tradus in chineza in prima jumitatc a
sccolului al V-lea (cf. Tucci, Animadversiones Indicae. . Journal of the
Asiatic Society of Bengal®, vol. XXVI, 1930, nr. 1, pp. 128 si urm.).
Existd orientalisti care tind sd exagereze vechimea Tantrelor. Astfel, de
exemplu, Bhattacharyya (introducere la Guhvamaja Tantra, p. XXXVII)
considerd ci poate data Manjugrimulakalpa incd in secolul al 1l-lea, iar
Guhyasamaja — pe care el i-l atribuie lui Asanga — in secolul al 1l1-lca.
Ctf. Le Yoga, p. 390.

Tantrismul buddhist, care a luat numele de Vajrayina, a intreprins
cucerirea Indiei intre secolele al VII-lea si al [X-lea. Cei mai renumiti
autori vajrayanici, Anangavajra si discipolul siu, regele Indrabhiti, tri-
iese la sférsitul secolului al VII-lea si la inceputul secolului al VIII-lea.
Practicile tantrice reusesc sa se impund in randul tuturor claselor sociale,
s1 chiar printre filosofi. Tratatele lui Indrabhuti demonstreazd, fard pu-
uintd de tdgada, cad uncle dintre aceste practici s-au transformat in ade-
vdrate orgii.

Despre tantrism, vezi: S.B. Dasgupta, An Introduction to Tantric
Buddhism (Universitatea din Calcutta, 1950); Chintaran Chakravarti,
The Tuntras (Calcutta, 1963); Abehamanda Bharati, The Tantric Tradition
(Londra, 1965); A. Wayman, Studies in Tantra (New-York, 1973);
M. Eliade, Le Yoga. Immortalité et Liberté (cditic noud, 1972),
pp. 203-272, 389-402, 420-421.

NOTA F: DESPRE LITERATURA HATHAYOGINA

S-au pastrat pand astdzi trei tratate hathayogine, toate de dati destul
de recenta:

1. Hathayoga pradipika, insotit de comentariul lui Brahmananda.
editat de Tukaram Tayta si tradus de Shrinivas Ayangar, The Hathayoga
Pradipika of Svatmarama (Bombay, 1893; cditic noud, Adyar, 1933).
Hermann Walter a oferit o buni traducere in germani, precedati de o
introducere: Svatmarama’s Hathayogapradipika (Die Leuchete des
Hathayoga) aus dem Sanskrit iibersetz (Miinchen, 1893, Doct. Diss.). Alte
versiuni engleze, Allahabad (..Sacred Books of the Hindus*) si Adyar.
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2. Gherandasamhita, text si traducere de Rai Bahadur Srisa Chandra
Vasu, in colectia ,,Sacred Books of the Hindus* (Allahabad).

3. Shiva Samhita, text si traducere, in aceeasi colectie. (Nu dispunem
incd de editii critice pentru cele doud tratate.)

Se pare cd cel mai vechi, Hathayoga-pradipika are la baza un tratat
pierdut, Hathayoga (cf. F. Hall, An Index of the Indian Philosophical
Systems, Calcutta, 1859, p. 15). Influentele buddhiste sunt lesne de identi-
ficat in cele doud tratate. Hathayoga pradipika foloseste chiar lexicul
madhyamika (de exemplu, termenul ¢unya, IV, 12), iar primul vers din
Shiva Samhita are o puternica tentd buddhistd. Cu exceptia catorva frag-
mente din Hathayoga-pradipika, fragmente care sc referd la erotica
misticd, aceste texte sunt de un interes modest. Fundamentele teoretice
s¢ dovedesc a fi neclare: Vedanta si Yoga sc amestecd, iar cele doud
dargana prezintd, pe alocuri, clemente madhyamika. De altfel, scopul
autorilor hathayogini nu este speculatia, ci coordonarea retetelor practice
ale fiziologiei meditative. Din picate, si aceste retete sunt destul de su-
mare; ele nu contin decét aluzii vagi la stidrle de constiintd experimentate
de tehnica hathayogini. Vezi M. Eliade, Le Yoga, pp. 398-399.

Despre Goraknath, cf. dr. Moham Singh, Gorakhnath and mediaeval
Hindu Mysticism (Lahore, 1937; valoros pentru textele incdite);
George Weston Briggs, Gorakhnath and the Kanphata Yogis (Oxford,
1938); cf., deopotrivd, Shashibusan Dasgupta, Obscure religious cults
(Calcutta, 1946); M. Eliade, Le Yoga, pp. 230 si urm., 299 si urm., 400.

VOCABULAR SUMAR DE TERMENI TEHNICI

abhijid (pali: abhinna = cele cinci Stiinte Tnalte (siddhi, ochiul divin,
auzul divin, cunoasterea gandirii celuilalt, amintirca existentelor
anterioare).

abhydsa = practica, actiune, tehnici.

ahamkdra = masd unitard, aperceptivd, derivatd din mahat.

anfidna = nestiintd, ignorantd de ordin metafizic.

anga = ,membrd"” a Yoga (yoganga), grup de tehnici yogine.

asamprajidata sumadhi = samadhi obtinut in afara oricérei ,relatii, fie
de ordin exterior, fie dc ordin mental.

asana = pozitie specificd practicii Yoga (a treia grupd de tehnici yogine).

asmita = ,eu”, personalitatea umand.

atman = Sinele, spiritul.

bhakti = devotiune mistica.

bhami = plan, nivel (cittabhami, , planuri mentale®).

bijasamadhi = samadhi cu ,,s3mantd", cu suport, cu temei, termen care
denumeste etapele savitarka, nirvitarka si savicara samaddhi.

brahmacarya = castitate, conditic a ucenicului brahman.

buddhi = intelect, inteligenta.

cakra = ,centri** oculti, identificati de cdtre unii autori moderni cu

plexurile.
cittavrtti = stéri de constiintd, continuu psiho-mental.
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dargana = doctrind, sistem filosofic.

dhdrana = concentrare yogind, fixare a gandirii.
dharani = formuld magica orali.

dhyana = meditatie yogind.

ekagrata = concentrare puternicd si continud ,Jintr-un singur punct™.

guna = cele trei modalitdti ale substantei primordiale, prakriti (cf. sattva,
rajas, tamas).

I¢vara = Dumnezeu (in terminologia Simkhya-Yoga).

Jhana = stéri dobandite prin tehnica de meditatic buddhista.

Jhayin = cel care experimenteaza jhana, cdlugdr buddhist care se dedici
practicilor de meditatie.

Jivanmukta = ,eliberat in viald™.

JAidna = cunoastere metafizica.

Jnanendriya = cele cinci simturi ale cunoasterii.

karman = act, actiune, datorie; rezultat al actelor sivarsite intr-o existent
anterioara.

karmendriya = cele cinci simturi conative.

kasina = obiect care serveste ca suport in meditatie (tchnica buddhista).

kle¢a = modalitate durcroasd a starilor de constiinta.

mahat = . marele™, masa de encrgie, forma in care se infitiscazd prakriti,
deindatd ce ea incepe sd , evolueze®.

maithuna = uniune scxuald ceremoniald.

manas = simt intern*, centru de legdtura intre activitatea perceptiva si
activitatca bio-motorie.

mandala = cere magic; diagramd descnatd pe pamant, in care este
proicctat un panteon simbolic.

mantra = formuld orald cu profunda valoare magica. modalitate sonori
a Universului.

moksha = libertate absolutd, cliberare metafizica.
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nirbija samddhi = samadhi fars  samanta™, fard suport, fdra temei, termen
care desemneaza nirvicara sumadhi.

nirvicdra samddhi = a patra ctapd din samprajnata samadhi; gandirea
se confundd cu nucleele infinitezimale de encrgie care constituie
adevdratul temei al Universului fizic.

nirvitarka samadhi = a doua etapa din sumprajndata samadhi; instinctul®.

nivama = disciplinele (a doua grupa de tehnici yogine).

prajna = cunoastere metafizica.

prakrti (prakriti) = substanta primordiald, Natura.

prandvdma = ritmul respiratiei (a patra grupa de tehnici yogine).

pratyahdara = emanciparea activitdtii senzoriale de sub puterea obiectelor
cxterioare.

pitja = cult (in special, cult popular).

purusha = Sinele, spiritul (in nomenclatura Samkhya-Yoga).

rajas = modalitate a energiei motrice $i a activitdtii mentale (una dintre
cele trei guna).
rshi (rishi) = ascet, eremit.

samadhi = concentrare supremad, unire, conjunctie; en-staza, staza; mo-
dalitate a spiritului care face posibild auto-dezviluirea Sinelui si eli-
berarca; ,cxtaz®.

samaparti = ,dobandiri*, exercitii de meditatie ulterioare, in pratica
buddhista, experimentirii celor patru jhdna.

samprajidta samadhi = samadhi obtinutd cu ajutorul unui obiect sau al
unei idei.

samsara = transmigratie, existente continue.

samskdra = reziduuri subconstiente.

samyama = termen tehnic ce denumeste ultimele trei yoganga (respectiv
dharana, dhyana s\ sumadhi).

sandha-bhasa = limbaj sccret, cu dublu sens, in care sunt scrise anumite
texte tantrice.

savicara samadhi = a treia ctapa din samprajiata samadhi; patrundere
in esenta insasi a lucrurilor.

savitarka samadhi = prima etapd din samprajnata samadhi.

sartva = modalitate a luminozitdtii si a inteligentei (una dintre cele patru
guna).

siddhi (pali; iddhi) = puteri miraculoase dobandite prin practica yogina.
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Cakti = fortd secretd care pune in miscare Universul, personificare a
principiului feminin.

gama = contemplatic (care, in Bhagavad-Gita, s¢ opunc lui karman,
actiunn).

¢raddha = credinta religioasa.

tamas = modalitate a inertiei statice si a opacititii psihice (una dintre cele
trel guna).

tanmatrays = clemente ,subtile, nuclee gencetice ale lumii fizice.

tapays = cfort, asceza.

vairagya = renuntare, indiferentd, asceza.
vdasana = amintiri subconstiente, latente subliminale.

vidyad = stiinta principiilor, metafizica.

yama = infrandri (prima grupd de tehnici yogine).
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Yoga este un termen echivoc. Semnificatia lui s-a
schimbat de la un secol la altul, de la o traditie la alta.
intr-adevar, dupa cum exista o Yoga ,clasica”, siste-
matic3. existd si 0 Yoga populara, ,barocad“; si daca
existd o Yoga ascetica, o alta, erotica, se constituie ca
pandant. lar daca in anumite traditii ori secte Yoga
este in primul rénd un sistem de practici ,magce’, 1
altele. dimpotrivé, ea este indeosebi un mijloc prin
care se dobandeste uniunea dintre sufletul omenesc
si sufletul divin. Aceasta uriasa diversitate de semni-
ficatii si de valori este o dovada elocventa a functiei
pe care o detine Yoga in istoria spiritualitatii indiene.

Cei trei ani de studiu de la Universitatea din
Calcutta, si o sedere de sase luni in ashram-ul de la
Rishikesh, din Muntii Himalaya, i-au permis autoiuiu 0
perspectiva persoriald asupra tuturor acestor aspecte

ISBN 973-9436-88-9




