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Cuvant inainte

Descoperirea si interpretarea Indiei de catre constiinta euro-
peana reprezinta o istorie pasionanta. Nu ma refer doar la desco-
perirea geografica, lingvistica si literara, sau la expeditii si sapaturi
arheologice, pe scurt la tot ceea ce constituie fundamentele in-
dianismului european — ci, inainte de toate, la feluritele aventuri
culturale generate de revelarea crescanda a limbilor, miturilor si
filozofiilor indiene. M. Raymond Schwab, in frumoasa sa carte
La Renaissance orientale (Payot, 1948), a descris numeroase ase-
menea aventuri culturale, Insa descoperirea Indiei continua si ni-
mic nu ne Indeamna sa credem ca ar fi pe sfarsite. Caci analiza
unei culturi straine ne dezvaluie in primul rand ceea ce cautam
sau ceea ce suntem pregatiti sa descoperim in ea. Descoperirea
Indiei nu se va incheia decat in ziua in care fortele creatoare ale
Europei vor fi iremediabil secatuite.

Cand este vorba de valori spirituale, contributia filologiei, ori
cat de indispensabila ar fi ea, nu epuizeaza bogatia obiectului. Ar
fi fost fara indoiala zadarnica dorinta de a intelege budismul atat
timp cat textele nu erau corect editate, iar diversele filologii bu-
diste nu erau constituite. Este 1nsa tot atat de adevarat ca intele-
gerea acestui vast si complex fenomen spiritual nu era in mod
necesar asigurata de posesia excelentelor instrumente de lucru care
sunt editiile critice, dictionarele poliglote, monografiile istorice etc.
Atunci cand abordam o spiritualitate exotica, intelegem cu preca-
dere ceea ce suntem predestinati sa intelegem prin propria noas-
tra vocatie, prin propria noastra orientare culturala si prin aceea
a momentului istoric caruia i apartinem. Acest truism are o aplica-
bilitate generala: imaginea care s-a creat pe parcursul secolului
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al XIX-lea despre ,,societatile inferioare* deriva in buna masura
din atitudinea pozitivista, antireligioasa si ametafizica a catorva
remarcabili exploratori si etnologi, care ii abordasera pe ,,salba-
tici* cu ideologia unui contemporan al lui Auguste Comte, Darwin
sau Herbert Spencer: se descoperea pretutindeni, la ,,primitivi,
»fetisism* si ,,infantilism* religios, deoarece pur si simplu nu era
cu putinta sa se vadd altceva. Au fost necesare avantul gandirii
metafizice europene de la inceputul acestui secol, renasterea reli-
gioasa, multiplele achizitii ale psihologiei abisale, ale poeziei, ale
microfizicii, pentru a se ajunge la intelegerea orizontului spiritu-
al al ,,primitivilor®, a structurii simbolurilor lor, a functiei mitu-
rilor lor, a maturitatii doctrinelor lor mistice.

In cazul Indiei, dificultatile erau si mai mari: pe de o parte,
trebuiau faurite instrumentele de lucru si facute sa progreseze fi-
lologiile; pe de alta, trebuiau alese aspectele spiritualitétii indiene
cele mai permeabile spiritului european. Dar, dupa cum era de
asteptat, cel mai permeabil a parut a fi tocmai ceea ce raspundea
celor mai stringente preocupari ale culturii europene. Indeosebi
interesul pentru filologia comparata indoariana a fost cel care a
facut, catre mijlocul secolului al XIX-lea, sa se invete sanscrita,
tot asa cum, cu una sau doud generatii mai devreme, s-a mers in
India sub imboldul filozofiei idealiste sau al farmecului imagini-
lor primordiale, redescoperite atunci de catre romantismul german.
In cea de-a doua jumatate a secolului trecut, India a fost inter-
pretatd mai ales prin prisma mitologiei naturiste si a modei cul-
turale pe care aceasta din urma o instaurase in Europa si in
America. In sfarsit, avantul sociologiei si al antropologiei cultu-
rale din primul patrar al secolului nostru a dat nastere unor per-
spective noi.

Toate aceste experiente si-au avut valoarea lor, caci raspun-
deau in primul rand problemelor proprii culturii europene. Dife-
ritele metode de abordare incercate de savantii occidentali poate
ca nu au revelat intotdeauna adevaratele valori ale spiritualitatii
indiene, insa nu au fost mai putin utile: incetul cu incetul, India
incepea sa-si afirme prezenta in constiinta europeana. Este ade-
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varat ca, pe o durata destul de indelungata, prezenta ei se tradu-
cea mai ales prin gramaticile comparate; rar, cu timiditate, India
isi facea aparitia in istoriile filozofiei, unde locul pe care-1 ocupa
oscila, dupa moda zilei, intre idealismul german si ,,mentalitatea
prelogica“; atunci cand interesul pentru sociologie s-a impus pre-
tutindeni, regimul castelor a fost indelung criticat. Dar toate aceste
atitudini sunt explicabile prin orizonturile culturii occidentale mo-
derne. Atunci cand o cultura inscria in randul problemelor sale
fundamentale explicarea unei legi lingvistice sau a unei structuri
sociale, nu era o depreciere pentru India sa fie invocata in vede-
rea solutiondrii cutarei etimologii sau a ilustrarii cutarei etape de
evolutie sociala; era mai curdnd un mod de a i se arata respect si
admiratie. De altfel, abordarile erau prin ele insele bune; erau doar
prea particulare si sansele lor de a dezvalui continuturile unei spi-
ritualitati vaste si complexe erau limitate n aceeasi masura. Din
fericire, metodele sunt perfectibile, iar esecurile trecutului nu au
fost irosite: s-a deprins repede evitarea erorilor precursorilor. Este
suficient sa evaluam progresul studiilor de mitologie indo-europea-
na de la Max Miiller incoace, pentru a aprecia profitul pe care un
Georges Dumézil a stiut sa-1 traga nu doar din filologia compa-
rata, dar si din sociologie, din istoria religiilor si din etnologie,
spre a oferi o imagine mai exacta si infinit mai fecunda a mari-
lor categorii ale gandirii mitice indo-europene.

Totul ne indeamna sa credem ca la ora actuala devine posibi-
12 0 mai justa cunoastere a gandirii indiene. India a patruns in cir-
cuitul Istoriei, iar constiinta europeana este indemnata, pe drept
sau pe nedrept, s ia mai 1n serios filozofiile popoarelor prezente
in Istorie. Pe de alta parte, indeosebi de la ultima generatie filo-
zofica, constiinta europeana este tot mai des pusa in situatia de
a se defini In raport cu problemele temporalitatii si ale istorici-
tatii. Timp de mai bine de un secol, cea mai mare parte a efortului
stiintific si filozofic european a fost consacrata analizei factori-
lor care ,,conditioneaza“ fiinta umana: s-a putut arata cat si pana
la ce punct este omul conditionat de fiziologia sa, de ereditatea
sa, de mediul sau social, de ideologia culturala la care participa,
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de inconstientul sau — si mai ales de Istorie, de momentul sau
istoric si de propria sa istorie personald. Aceastd din urma des-
coperire a gandirii occidentale, si anume ca omul este in mod esen-
tial o fiinta temporala si istoricd si cd nu este — si nu poate sa
fie — decat ceea ce Istoria l-a facut, domina inca filozofia euro-
peana. Anumite curente filozofice ajung chiar la concluzia ca uni-
ca sarcind demna si valabila ce i se ofera omului este sa-si asume
in mod deschis si plenar temporalitatea si istoricitatea: orice alta
alegere ar echivala cu o evaziune in abstract si in neautentic si
s-ar solda cu sterilitatea si moartea care pedepsesc inexorabil tra-
darea Istoriei.

Nu ne revine noua sa discutam aceste teze. Sa observam insa
ca problemele care pasioneaza in zilele noastre constiinta euro-
peana o pregatesc totodata in vederea unei mai bune intelegeri a
spiritualitatii indiene; mai mult, o incita s utilizeze, In vederea
propriului sau travaliu filozofic, o experienta indiana milenara.
Ne dam seama ca obiectul celei mai recente filozofii europene il
formeaza conditia umand, si in primul rand temporalitatea fiintei
umane; temporalitatea este cea care face posibile toate celelalte
»conditionari® si care, in ultima instanta, face din om o ,,fiinta con-
ditionata®, o serie indefinita si evanescenta de ,,conditionari*. Or,
aceasta problema a ,,conditionarii omului (si corolarul ei, inde-
obste neglijat in Occident: ,,de-conditionarea‘) constituie proble-
ma centrala a gandirii indiene. De la Upanisade, India a fost
preocupata in mod serios doar de o singura problema majora: struc-
tura conditiei umane. (Este ceea ce a facut sa se spuna, nu fara
indreptatire, ca intreaga filozofie indiana a fost, si mai este inca,
»existentialista“.) Europa ar avea deci interesul sa invete: 1) ce
anume a gandit India despre multiplele ,,conditionari ale fiintei
umane; 2) cum a abordat ea problema temporalitatii si a istorici-
tatii fiintei umane; 3) ce solutie a gasit ea angoasei si disperarii
pe care le declanseaza inevitabil constientizarea temporalitatii, ma-
trice a tuturor ,,conditionarilor®.

India s-a dedicat, cu o rigoare nicaieri egalata, analizei dife-
ritelor conditionari ale fiintei umane. Sa ne grabim sa adaugam
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ca ea a facut-o nu pentru a ajunge la o explicatie exacta si coe-
renta a omului (ca, de exemplu, in Europa secolului al XIX-lea,
cand se credea ca omul poate fi explicat prin conditionarea sa ere-
ditara sau sociald), ci pentru a sti pana unde se intind zonele con-
ditionate ale fiintei umane si a vedea dacd mai existd ceva dincolo
de aceste conditiondri. Iata motivul pentru care, cu mult inaintea
psihologiei abisale, inteleptii si ascetii indieni au fost determinati
sa exploreze zonele obscure ale inconstientului: ei constatasera
in privinta conditionarilor fiziologice, sociale, culturale, religioase
ca erau relativ usor de delimitat si, in consecinta, de dominat; ma-
rile obstacole in calea vietii ascetice si contemplative se iveau din
activitatea inconstientului, din sariskara si vasanda, ,,impregna-
tii“, ,,reziduuri®, ,,latente®, care constituie ceea ce psihologia abi-
sala desemneaza drept continuturi si structuri ale inconstientului.
De altfel, nu aceasta anticipare pragmatica a anumitor tehnici psi-
hologice moderne este pretioasa, ci utilizarea ei in vederea ,,de-con-
ditionarii“ omului. Cunoasterea sistemelor de ,,conditionare” nu
putea fi, pentru India, un scop in sine: importanta era nu cunoas-
terea, ci dominarea lor; se actiona asupra continuturilor inconstien-
tului spre a le ,,arde. Se va vedea prin ce metode socoteste Yoga
sa ajunga la asemenea rezultate surprinzatoare. Tocmai aceste re-
zultate sunt cele care 1i intereseaza In primul rand pe psihologii
si filozofii europeni.

Sa fim bine intelesi: nu este nicidecum vorba de a-i indemna
pe savantii europeni sd practice Yoga (ceea ce, de altfel, nici nu
este atat de usor pe cat lasa unii amatori sa se inteleaga) si nici
de a propune diverselor discipline occidentale sa aplice metodele
yogice sau sa le adopte ideologia. O alta perspectiva ni se pare a
fi cu mult mai fecunda: cea care consta in a studia cat mai atent
cu putintd rezultatele obtinute prin asemenea metode de explo-
rare a psihicului. O intreaga experienta imemoriala privind com-
portamentul uman in general li se propune cercetatorilor europeni.
Ar fi cel putin imprudent sa nu se profite.

Cum spuneam mai sus, problema conditiei umane — adica tem-
poralitatea si istoricitatea fiintei umane — se afla in chiar centrul
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gandirii europene, si aceeasi problema a obsedat, inca de la ori-
gini, filozofia indiana. Este adevarat ca aici nu intilnim termenii
Llstorie® si ,,istoricitate® cu sensurile pe care le au actualmente
in Europa, iar termenul ,,temporalitate® apare foarte rar. Ar fi fost
de altfel imposibil sa-i intdlnim cu aceste desemnari precise de
LIstorie® si ,,istoricitate”. Importanta insa nu este identitatea ter-
minologiei filozofice: este suficient ca problemele sa fie omolo-
gabile. Or, se stia de mult timp ca gandirea indiana acorda o
importanta considerabila conceptului de maya, tradus pe drept cu-
vant prin ,,iluzie, iluzie cosmica, miraj, magie, devenire, ireali-
tate etc.“ Dar, privind mai indeaproape, vedem ca maya este iluzie
fiindca nu participa la Fiinta, fiindca este ,,devenire®, ,,tempora-
litate*: devenire cosmica, fara indoiala, dar si devenire istorica.
Este prin urmare posibil ca India sa nu fi ignorat relatia dintre
iluzie, temporalitate si suferinta umana; cu toate ca inteleptii ei
au exprimat in general aceasta suferinta n termeni cosmici, iti dai
seama, citindu-i cu atentia pe care o merita, ca se gandeau in pri-
mul rand la suferinta umana ca ,,devenire* conditionata de struc-
turile temporalitatii. Am atins 1n alta parte aceasta problema
(cf- Symbolisme religieux et angoisse, in volumul colectiv L an-
goisse du temps présent et les devoirs de [’esprit, Rencontres In-
ternationales de Geneve, 1953) si vom avea ocazia sa revenim.
Ceea ce filozofia occidentala moderna numeste ,,a fi in situatie®,
,,a f1 constituit de temporalitate si istoricitate* are drept corespon-
dent in gandirea indiana ,,existenta in maya ‘. Daca se ajunge la
omologarea celor doua orizonturi filozofice — indian si occiden-
tal —, tot ceea ce a gandit India referitor la maya prezinta pen-
tru noi o anumita actualitate. Ne putem da seama de aceasta citind,
de exemplu, Bhagavad-gita, analiza existentei umane se face aici
intr-un limbaj care ne este familiar: maya nu este doar iluzie cos-
mica, ci si, mai ales, istoricitate; nu doar existenta in perpetua de-
venire cosmica, ci mai ales existentd in Timp si in Istorie. Pentru
Bhagavad-gita problema se punea, oarecum asemanator cresti-
nismului, 1n acesti termeni: cum sa fie solutionata situatia para-
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doxala generata de indoitul fapt ca omul, pe de o parte, se gdses-
te In Timp, este menit Istoriei, si ca, pe de alta parte, el stie ca va
fi ,,damnat™ daca se lasa epuizat de temporalitate si de istoricita-
te, ca va trebui, In consecinta, sa afle cu orice pret, in lume, o cale
care sa se deschida spre un plan transistoric si atemporal? Dis-
cutia solutiilor propuse de Bhagavad-gita va putea fi urmarita mai
departe; sa subliniem insa de pe acum ca toate solutiile reprezin-
ta diverse aplicatii ale Yogai.

Ne intdlnim asadar, si aici, cu Yoga. Intr-adevar, la cea de-a
treia problema care intereseaza filozofia occidentala, si anume:
solutia propusa de India angoasei declansate prin descoperirea tem-
poralitatii si a istoricitatii noastre, mijloacele gratie carora putem
raméne in lume fara a ne lasa ,,epuizati de Timp si de Istorie —
raspunsurile aduse de gandirea indiana implica, mai mult sau mai
putin direct, anumite cunostinte despre Yoga. Putem deci apre-
cia interesul pe care 1l prezinta, pentru cercetatorii si filozofii eu-
ropeni, familiarizarea cu aceasta problema. Ca sa repetam, nu este
vorba de a accepta, pur si simplu, una din solutiile oferite de India.
O valoare spirituala nu se dobandeste precum o noua marca de
automobil. Nu este vorba, In primul rand, nici de sincretism fi-
lozofic, nici de ,,indianizare®, si mai putin inca de acel detestabil
hibrid ,,spiritual* inaugurat de Societatea Teozofica si continuat,
agravat, de nenumaratele pseudomorfoze contemporane. Proble-
ma este mai serioasa: importa cunoasterea si intelegerea unei gan-
diri care a ocupat un loc de prim rang in istoria spiritualitatii
universale. Importa cunoasterea ei acum; caci, pe de o parte, inca
de acum, orice provincialism cultural fiind depasit prin Insusi mer-
sul Istoriei, suntem fortati — europeni ca si neeuropeni — sa gan-
dim in termeni de Istorie Universala si sa faurim valori spirituale
universale; si, pe de alta parte, tocmai acum problema situatiei
omului In lume domina constiinta filozofica europeana; or, ca sa
revenim, aceasta problema se afla in chiar centrul gandirii indiene.

Poate ca dialogul filozofic nu va fi lipsit, mai ales la inceput,
de unele deceptii: numerosi cercetatori si filozofi occidentali ar
putea gasi analizele indiene putin simpliste, iar solutiile propuse
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ineficace. Orice limbaj tehnic, tributar unei anumite traditii spiri-
tuale, ramane intotdeauna un jargon: se poate ca filozofii occiden-
tali sa gaseasca jargonul filozofic indian demodat, aproximativ,
inutilizabil. Insa toate aceste riscuri ale dialogului sunt de mica
importanta. Marile descoperiri ale gandirii indiene vor sfarsi prin
a fi recunoscute, in pofida jargonului filozofic. Este imposibil, de
exemplu, sd nu se tind seama de una dintre cele mai mari desco-
periri ale Indiei: cea a constiintei-martor, a constiintei degajate
de structurile ei psihofiziologice si de conditionarea lor tempo-
rala, constiinta celui ,,eliberat”, adica a celui care a reusit sa se
desprinda de temporalitate si, prin urmare, sa cunoasca adevarata,
indicibila libertate. Cucerirea acestei libertati absolute, a perfectei
spontaneitati constituie telul tuturor filozofiilor si al tuturor teh-
nicilor mistice indiene, dar mai ales prin Yoga, prin una din mul-
tiplele forme de Yoga, a crezut India ca poate s-o asigure. Este
principalul motiv pentru care am considerat util sa prezentam pe
larg teoriile si practicile Yoga, sa relatam istoria formelor sale si
sa aratam locul pe care il ocupa Yoga in ansamblul spiritualitatii
indiene.

Alcatuirea acestei carti am inceput-o dupa trei ani de studii
urmate la Universitatea din Calcutta (1928-1931), sub conduce-
rea prof. Surendranath Dasgupta, si o sedere de sase luni 1n as-
hram-ul din Rishikesh, Himalaya. O prima versiune, scrisa in
engleza, tradusa de noi Insine in romaneste si retradusa in fran-
ceza de cativa prieteni, a aparut In 1936 sub titlul: Yoga. Essai
sur les origines de la mystique indienne (Bucarest-Paris, Librairie
Orientaliste Paul Geuthner). Neajunsurile datorate tineretii si lip-
sei de experienta erau agravate de suparatoare erori de interpre-
tare datorate dublei traduceri; pe deasupra, textul era desfigurat
de un mare numar de greseli de limba si de tipar. Cu toate aceste
grave imperfectiuni, lucrarea a fost bine primita de catre india-
nisti: recenziile lui Louis de la Valleé-Poussin, Jean Przyluski,
Heinrich Zimmer, V. Papesso, pentru a-i cita doar pe cei dispa-
ruti, ne-au incitat Inca de mult la pregatirea unei noi editii. Co-
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recturile facute si materialele adaugate au dus la un text care se
indeparteaza sensibil de editia din 1936. Cu exceptia catorva pa-
ragrafe, cartea a fost 1n intregime rescrisa pentru a o adapta cat
mai mult vederilor noastre actuale. (O parte din aceasta noua ver-
siune a fost deja utilizata in mica lucrare publicata in 1948: Tech-
niques du Yoga.) Nu am pastrat, in notele de subsol, decat un
minimum de referinte. Bibliografiile si lista problemelor, preci-
zarile necesitate de anumite aspecte mai particulare ale proble-
mei si, in general, toate discutiile tehnice au fost grupate la sfarsitul
lucrarii sub forma unor scurte apendice. Am dorit sa oferim o carte
accesibild nespecialistilor, fara ca prin aceasta sa ne indepartam
de rigoarea stiintifica; indianistii vor gasi in dosarele reunite la
sfarsitul lucrarii materiale complementare si elemente de biblio-
grafie. Mai trebuie doar precizat ca nici o bibliografie nu este ex-
haustiva?

Am utilizat traducerile franceze ale textelor sanscrite si pali
ori de cate ori am gasit unele bune. Daca se Intdmpla ca in tra-
ducerile din Yoga-Sitra si din comentariile lor sa ne indepartam
de interpretarile curente, o facem tinand seama de Invatatura ora-
12 a maestrilor nostri hindusi, si in primul rand a prof. Surendranath
Dasgupta, impreuna cu care am tradus si comentat toate textele
importante din yoga-darsana.

Asa cum se prezinta, cartea se adreseaza mai ales istoricilor
religiilor, psihologilor si filozofilor. Cea mai mare parte este con-
sacrata expunerii diverselor forme ale tehnicilor yogice si a isto-
riei lor. Exista lucrari excelente despre sistemul lui Patafijali,
indeosebi cele ale lui Dasgupta; astfel incat nu am considerat ne-
cesar sa dezvoltam prea mult acest subiect si nici pe cel al teh-
nicilor meditatiei budiste, pentru care dispunem deja de o bogata
literatura critica. Am insistat, In schimb, asupra aspectelor mai
putin cunoscute sau insuficient studiate: ideile, simbolistica si me-
todele yogice, asa cum sunt ele exprimate in tantrism, in alchimie,
in folclor si in devotiunea aborigena.

Am dedicat aceasta lucrare memoriei protectorului nostru, ma-
harajahul Sri Manindra Chandra Nandi de Kassimbazaar, care ne-a
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facut posibila, printr-o bursa de studii, sederea in India, si memo-
riei maestrilor nostri celor mai dragi: Nae Ionescu si Surendranath
Dasgupta. Invataturii celui dintai ii datoram initierea si orienta-
rea noastra filozofica. Cat despre Surendranath Dasgupta, el nu
doar ca ne-a introdus in adancul gandirii indiene, dar ne-a fost,
timp de trei ani, profesor de sanscrita, maestru si guru. Fie ca toti
trei sa se odihneasca In pacea credintei lor!

Pregatirea acestei noi editii am inceput-o cu mult timp 1n urma,
dar n-am fi putut-o duce la bun sfarsit in lipsa unui fericit con-
curs de imprejurari. Acordandu-ne o bursa de cercetare, Bollingen
Foundation, New York, ne-a permis sa ne consacram cativa ani
lucrarii de fata; exprimam aici multumirile noastre cele mai sin-
cere Consiliului de administratie al Fundatiei. Gratie dragilor nostri
prieteni dr. René Laforgue si Délia Laforgue, care si-au pus cu
atata amabilitate casa la dispozitia noastra, am putut, cu incepere
din 1951, sa lucram in niste conditii nesperate: sa fie Incredintati
de gratitudinea noastra cea mai sincera. In sférsit, suntem in mod
deosebit indatorati admirabilului nostru prieten dr. Jean Gouillard,
care a binevoit si de data aceasta sa citeasca si sa corecteze manu-
scrisul francez al prezentei lucrari; este pentru noi o deosebita pla-
cere sa-i exprimam intreaga noastra recunostinta.

MIRCEA ELIADE

Am profitat de aceasta retiparire pentru a corecta textul si a
completa bibliografiile (vezi pp. 451 si urm.)

Chicago, noiembrie 1967



CAPITOLUL I
DOCTRINELE YOGA

Punct de pornire

Patru concepte fundamentale si solidare, patru ,,idei-forta“ ne
introduc de-a dreptul 1n inima spiritualitatii indiene: acestea sunt
karman, maya, nirvana si yoga. Se poate scrie o istorie coeren-
ta a gandirii indiene pornind de la oricare din aceste concepte fun-
damentale: vom fi pusi, in mod necesar, in situatia de a vorbi
despre celelalte trei. in termenii filozofiei occidentale, vom spu-
ne ca, incepand cu epoca postvedica, India a cautat sa inteleaga
cu precadere: 1) legea cauzalitati universale, care il solidarizea-
za pe om cu Cosmosul si 1l condamna la o transmigratie indefi-
nita: aceasta este legea karman-ului; 2) procesul misterios care
genereaza si sustine Cosmosul, facand astfel posibila ,,eterna re-
intoarcere™ a existentelor: aceasta este maya, iluzia cosmica, su-
portata (mai rau: valorizata) de catre om atata timp cat el este orbit
de nestiinta (avidya); 3) realitatea absoluta, ,,situata undeva din-
colo de iluzia cosmica tesuta de maya si dincolo de experienta
umana conditionatd de karman; Fiinta pura (Absolutul), oricare
ar fi numele prin care este ea desemnata: Sinele (atman). Brahman,
neconditionatul, transcendentul, nemuritorul, indestructibilul,
Nirvana etc.; 4) 1n sfarsit, mijloacele pentru atingerea Fiintei, teh-
nicile adecvate obtinerii eliberarii finale (moksa, mukti): aceasta
suma de mijloace constituie, la drept vorbind, Yoga.

Intelegem prin urmare cum se pune, pentru gandirea indiana,
problema fundamentala a oricarei filozofii, cautarea adevarului.
Pentru India, adevarul nu este pretios in sine; el devine pretios
datorita functiei sale soteriologice, cunoasterea adevarului ajutan-
du-1 pe om sa se elibereze. Telul suprem al inteleptului indian nu
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este posedarea adevarului, ci eliberarea, cucerirea libertatii abso-
lute. Sacrificiile la care este gata sa consimta filozoful european
pentru atingerea adevarului in sine si pentru sine — sacrificiul
credintei religioase, al ambitiilor mondene, al bogatiei, al liber-
tatii personale si chiar al vietii — la acestea Inteleptul indian nu
consimte decét in schimbul eliberarii. A te ,,elibera* echivaleaza
cu a forta un alt plan de existenta, a-ti insusi un alt mod de a fi,
prin transcenderea conditiei umane. Ceea ce inseamna ca, pen-
tru India, cunoasterea metafizica nu doar ca se traduce in termeni
de rupturd si de moarte (,,frangand* conditia umana, se ,,moare‘
fata de tot ceea ce era omenesc), dar aceasta cunoastere implica
in mod necesar o consecinta de natura mistica: renasterea la un mod
de a fi non-conditionat — adica eliberarea, libertatea absoluta.
Studiind teoriile si practicile Yoga, vom avea ocazia sa ne ra-
portam la toate celelalte ,,idei-forta“ ale gndirii indiene. Pana atunci,
sa incepem prin a delimita sensul termenului yoga. Etimologic,
el deriva din radacina yuj, ,,a lega laolalta®, ,,a tine strans®, ,,a in-
hama*®, ,,a pune la jug®, care determina si latinescul jungere, jugum,
englezescul yoke etc. Vocabula yoga serveste in general pentru
desemnarea oricarei tehnici de ascezd si a oricarei metode de me-
ditatie. Evident, aceste asceze si meditatii au fost valorificate dife-
rit de catre multiplele curente de gandire si miscari mistice indiene.
Asa cum vom vedea mai jos, exista Yoga ,,clasica“, un ,,sistem
filozofic*, expus de Patafijali in celebrul sau tratat Yoga-Sitra, si
de la acest sistem trebuie sa pornim pentru a intelege locul ocu-
pat de Yoga in istoria gandirii indiene. Dar, pe langa Yoga ,cla-
sica®, exista nenumarate forme ,,populare” de Yoga, nesistematice;
exista de asemenea forme de Yoga nebrahmanice (aceea a budis-
tilor, a jainistilor), exista mai ales tipuri de Yoga avand o structura
»magica“ si altele de structura ,,mistica“ etc. In fond, insusi ter-
menul de yoga a permis aceasta mare diversitate de semnificatii:
daca, intr-adevar, etimologic yuj Inseamna ,,a lega®, este totusi
evident ca ,legatura“ la care trebuie sa duca respectiva actiune
de legare presupune, ca o conditie prealabild, ruperea legéturilor
care unesc spiritul cu lumea. Cu alte cuvinte: nu ne putem elibera
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