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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 atéta 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 conditionata de karman; Fiinta purd (Absolutul), oricare
ar fi numele prin care este ea desemnata: Sinele (atman). Brahman,
neconditionatul, transcendentul, nemuritorul, indestructibilul,
Nirvana etc.; 4) in 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 gandirii 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, existd 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 legaturilor
care unesc spiritul cu lumea. Cu alte cuvinte: nu ne putem elibera
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daca nu ne-am ,,detasat™ mai intdi de lume, daca nu am inceput
prin a ne sustrage circuitului cosmic, fara de care nu vom ajunge
niciodata sa ne regasim, nici sa ne stadpanim pe noi insine; chiar
si in acceptiunea sa ,,mistica“, adica in masura in care semnifica
unirea, Yoga implicd detasarea prealabila de materie, emancipa-
rea in raport cu lumea. Accentul se pune pe efortul omului (,,a
pune la jug®), pe autodisciplina sa, datorita careia el poate obti-
ne concentrarea spiritului, inainte chiar de a fi cerut — precum
in varietatile mistice de Yoga — ajutorul divinitatii. ,,A lega la-
olalta“, ,.a tine strans®, ,,a pune la jug®, toate acestea au drept scop
sa unifice spiritul, sa suprime dispersarea si automatismele carac-
teristice constiintei profane. Pentru scolile Yogai ,,devotionale*
(mistice) aceasta ,,unificare” nu face, evident, decat sa preceada
veritabila unire, aceea a sufletului omenesc cu Dumnezeu.
Caracteristica pentru Yoga nu este doar partea sa practica, ci
si structura sa inifiaticd. Yoga nu se invata de unul singur; este
nevoie de indrumarea unui maestru (guru). La drept vorbind, toate
celelalte ,,sisteme filozofice®, ca de altfel orice cunostinte sau me-
serii traditionale, sunt predate, in India, de catre maestri, fiind in
aceasta privinta niste initieri: de milenii, ele se transmit oral, in
mod ,,confidential®. In cazul Yogai insa, caracterul initiatic este
si mai vizibil; caci, la fel ca in celelalte initieri religioase, yogi-
nul incepe prin a abandona lumea profana (familie, societate) si,
calauzit de un guru, se straduieste sa depaseasca succesiv com-
portamentele si valorile proprii conditiei umane. Dupa ce vom fi
vazut cat de departe merg stradaniile yoginului in scopul desoli-
darizarii de conditia profana (p.105), ne vom da seama ca el rav-
neste sa ,,moara fata de aceasta viata“. Asistam intr-adevar la o
moarte urmata de o renastere la un alt mod de a fi: cel reprezen-
tat prin eliberare. Analogia dintre Yoga si initiere se adanceste si
mai mult daca ne gandim la riturile initiatice, ,,primitive* sau de
alt fel, care urmaresc crearea unui ,,corp nou®, ,,mistic* (asimilat
in mod simbolic, la primitivi, cu trupul nou-nascutului). Or, ,,cor-
pul mistic*, care-i va permite yoginului sa se introduca in modul
de a fi transcendent, joaca un rol considerabil in toate formele de
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Yoga si mai ales in tantrism si alchimie. Din acest punct de ve-
dere, Yoga reia si prelungeste, pe un alt plan, simbolismul arhaic
si universal al initierii, atestat deja, de altfel, in traditia brahma-
nicd (unde initiatul este numit pe drept cuvant ,,cel nascut de doua
ori). Re-nasterea initiatica este definita de toate formele de Yoga
ca fiind accesul la un mod de existenta neprofan si dificil de descris,
pe care scolile indiene il exprimad sub diferite nume: moksa,
Nirvana, asaritkrta etc.

Dintre toate semnificatiile pe care le capata cuvantul yoga in
literatura indiana, cea mai bine precizata e cea legata de ,,filozo-
fia“ Yoga (yoga-darsana), indeosebi asa cum este ea expusa in
tratatul lui Patafijali Yoga-Siitra, precum si in comentariile la aces-
ta. O darsana nu este, evident, un sistem filozofic In acceptia oc-
cidentala a termenului (darsana = vedere, viziune, comprehensiune,
punct de vedere, doctrina etc. ... , de la radacina drs — a vedea,
a contempla, a intelege etc.). Nu Inseamna insa ca ea nu este un
sistem de afirmatii coerente, coextensiv experientei umane, pe care
incearca sa o interpreteze In ansamblu, si avand drept scop ,.eli-
berarea omului de ignoranta“ (oricat de diferite ar fi, de altfel, ac-
ceptiunile pe care este susceptibil de a le vehicula cuvantul
»ignorantd“). Yoga este unul dintre cele sase ,,sisteme filozofice™
indiene ortodoxe (ortodoxe voind sa spuna, in cazul de fata, tole-
rate de brahmanism, spre deosebire de sistemele eretice, ca, de
exemplu, budismul sau jainismul). Iar aceasta Yoga ,,clasica“, asa
cum a fost ea formulata de Patafijali si interpretata de comenta-
torii sdi, este si cea mai cunoscutd in Occident.

Vom incepe deci investigatiile cu o trecere in revista a teori-
ilor si practicilor Yoga asa cum le-a expus Patafjali. Avem multe
motive sd procedam astfel: in primul rand, deoarece expunerea
lui Patafijali este un ,,sistem filozofic*; in al doilea rand, fiindca
aici se afla condensate un mare numar de indicatii cu privire la
tehnica ascetica si metoda contemplativa, indicatii pe care cele-
lalte varietati de Yoga (cele nesistematice) le deformeaza, sau mai
curand le nuanteaza potrivit propriilor lor conceptii; in sfarsit, deoa-
rece Yoga-Sutra lui Patafijali este rezultatul unui efort enorm nu
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doar de adunare si clasare a unei serii de practici ascetice si de
retete contemplative, pe care India le cunostea din vremuri ime-
moriale, ci si de valorizare a lor dintr-un punct de vedere teoretic,
motivandu-le si integrandu-le intr-o filozofie.

Dar Patanjali nu este creatorul ,,filozofiei” Yoga, dupa cum
nu este — si nici nu putea fi — inventatorul tehnicilor yogice.
El insusi marturiseste (Yoga-Sitra, 1, 1) ca nu face, in definitiv,
decét sa publice si sa revizuiasca (atha yoganusasanami) tradi-
tiile doctrinare si tehnice referitoare la Yoga. Mediile inchise de
asceti si mistici indieni cunosteau, intr-adevar, cu mult inaintea
lui, practicile yogice. Dintre retetele tehnice pastrate de traditie,
Patafijali le-a retinut pe acelea indeajuns verificate de o experien-
ta seculara. In ceea ce priveste cadrele teoretice si fundamentul
metafizic pe care Patafijali le confera acestor practici, aportul sau
personal este minim. El nu face decét sa reia, in liniile sale mari,
filozofia Samkhya pe care o subordoneazd unui teism destul de
superficial, exaltand valoarea practica a meditatiei. Sistemele fi-
lozofice Yoga si Samkhya se aseamana intr-o asemenea masura
incat majoritatea afirmatiilor unuia sunt valabile si pentru cela-
lalt. Deosebirile esentiale dintre ele sunt putine la numar: 1) in
timp ce Samkhya este ateista, Yoga este teistd, deoarece postu-
leaza existenta unei divinitati supreme (I$vara); 2) pe cand, dupa
Samkhya, singura cale de salvare este cea a cunoasterii metafi-
zice, Yoga acorda o importanta considerabild tehnicilor de medi-
tatie. Intr-un cuvant, efortul propriu-zis al lui Pataijali s-a indreptat
cu precadere in directia coordonarii materialului filozofic — im-
prumutat de la Samkhya — in jurul retetelor tehnice de concen-
trare, meditatie si extaz. Gratie lui Patafjali, Yoga, dintr-o traditie
,,mistica®, a devenit un ,,sistem filozofic*.

Traditia indiana considera Samkhya ca pe cea mai veche
darsana. Sensul termenului samkhya pare sa fi fost ,,discriminare®,
telul principal al acestei filozofii fiind disocierea spiritului (pu-
rusa) de materie (prakrti). Cel mai vechi tratat este Samkhya
Karika, al lui ISvara Krsna; data inca nu este definitiv stabilita,
dar in orice caz nu poate fi ulterioara secolului al V-lea d.Chr. (vezi
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Nota I, 1). Printre comentariile la Samkhya Karika cel mai util
este Samkhya-tattva-kaumudr al lui Vacaspati Misra (secolul al
IX-lea). Un alt text important este Samkhya-pravacana-sitra (pro-
babil din secolul al XIV-lea) cu comentariile lui Aniruddha (seco-
Iul al XV-lea) si Vijiianabhiksu (secolul al XVI-lea).

Fara indoiala ca nu trebuie exagerata importanta cronologiei
textelor Samkhya. In general, orice tratat filozofic indian cuprin-
de conceptii anterioare datei redactarii sale, si adeseori extrem de
vechi. Daca intr-un text filozofic intdlnim o interpretare noua,
aceasta nu inseamna ca ea nu a fost luata in consideratie mai di-
nainte. Ceea ce pare ,,nou” in Samkhya-Sitra poate avea adesea
o vechime incontestabila. S-a acordat o prea mare importanta alu-
ziilor si polemicilor care pot fi eventual decelate in aceste texte
filozofice. Asemenea referiri pot foarte bine sa aiba drept obiect
opinii cu mult anterioare celor la care s-ar parea ca fac aluzie. Daca
in India poate fi fixata — oricum mai dificil decat intr-alta par-
te — data redactarii diferitelor texte, este cu mult mai greu sa se
stabileasca cronologia ideilor filozofice. La fel ca Yoga, Samkhya
a avut si ea o preistorie. Originea sistemului trebuie cautata, foarte
probabil, in analiza elementelor constitutive ale experientei ome-
nesti cu scopul de a le distinge pe cele care il parasesc pe om la
moarte de cele care sunt ,,nemuritoare, in sensul ca insotesc su-
fletul in destinul sau de dincolo de mormant. O asemenea anali-
za gasim deja in Satapatha-Brahmana (X, 1, 3, 4), unde fiinta
umana este divizata n trei parti ,,nemuritoare® si trei muritoare. Alt-
fel spus, ,,originile” Samkhyei sunt legate de o problema de natura
mistica, si anume: ceea ce subzistd din om dupd moarte, ceea ce
constituie veritabilul Sine, elementul nemuritor al fiintei umane.

O lunga controversa, care continua si azi, se refera la insasi
persoana lui Patafjali, autorul Yoga-Sitrei. Cativa comentatori in-
dieni (regele Bhoja, Cakrapanidatta, comentatorul lui Caraka in
secolul al XI-lea, si alti doi din secolul al XVIII-lea) I-au identi-
ficat cu Patafijali gramaticianul, care a trait in secolul al II-lea 1.Chr.
Identificarea a fost acceptatd de Liebich, Garbe si Dasgupta si con-
testatd de Woods, Jacobi si A.B. Keith (vezi Nota I, 2). Oricum
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ar sta lucrurile, aceste controverse in jurul varstei Yoga-Sitrei sunt,
in definitiv, de o importanta relativ redusa, caci tehnicile asce-
tice si meditative expuse de Patafijali au cu siguranta o vechime
considerabila; ele nu sunt descoperirile sale, nici ale timpului sau,
fiind verificate cu secole mai inainte. De altfel, autorii indieni pre-
zinta doar rareori un sistem personal; in marea majoritate a ca-
zurilor ei se multumesc sa formuleze, in limbajul timpului lor, niste
doctrine traditionale. Aceasta se vede si mai limpede in cazul lui
Patafjali, al carui unic scop il constituie compilarea unui manual
practic de tehnici stravechi.

Vyasa (secolele VII-VIII) a alcatuit un comentariu, Yoga-Bhasya,
iar Vacaspati Misra (secolul al IX-lea) o glosa, Tattvavaisaradi,
care sunt printre cele mai de seama contributii la intelegerea Yo-
ga-Sitrei. Regele Bhoja (inceputul secolului al XI-lea) este au-
torul comentariului Rajamartanda, iar Ramananda Sarasvati
(secolul al XVI-lea) a scris Maniprabha. In sfarsit, Vijfianabhiksu
a adnotat Yoga-Bhdasya lui Vyasa in tratatul sau Yoga-varttika, re-
marcabil din toate punctele de vedere. (Despre editiile si tradu-
cerile textelor yogice, c¢f- Nota I, 2.)

Pentru Samkhya si Yoga, lumea este reald (nu iluzorie, cum
este, de exemplu, pentru Vedanta). Cu toate acestea, daca lumea
existd si dureazd, faptul este datorat ,,ignorantei spiritului: ne-
numaratele forme ale Cosmosului, precum si procesele lor de ma-
nifestare si de dezvoltare nu exista decat in masura in care spiritul,
Sinele (purusa), se ignora si, ca urmare a acestei ignorante de or-
din metafizic, suferd si este aservit. in chiar clipa cand ultimul
Sine isi va fi dobandit libertatea, creatia in ansamblul ei va fi re-
sorbita 1n substanta primordiala.

Motivul deprecierii Vietii si a Cosmosului, depreciere pe care
nici una din marile constructii ale gandirii indiene postvedice nu
a incercat sa o disimuleze, poate fi gasit in afirmatia fundamen-
tala (mai mult sau mai putin explicit formulata) potrivit careia Cos-
mosul exista si dureaza gratie nestiintei omului. Incepand din epoca
Upanisadelor, India refuza lumea asa cum este si devalorizeaza
viata asa cum se infatiseaza ea ochilor Inteleptului: efemera, du-
reroasd, iluzorie. O asemenea conceptie nu duce nici la nihilism,
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nici la pesimism. Se refuza aceastd lume si se depreciaza aceas-
td viata deoarece se stie ca exista altceva, dincolo de devenire,
de temporalitate, de suferinta. In termeni religiosi, aproape ca s-ar
putea spune ca India refuza Cosmosul profan si viata profand,
fiindca este Insetata de o lume si de un mod de a fi sacre.
Textele indiene repeta pana la satietate teza dupa care cauza
»sclaviei” sufletului si, in consecinta, sursa suferintelor fara de
sfarsit rezida in solidaritatea omului cu Cosmosul, in participa-
rea sa, activa sau pasiva, directd sau indirecta, la Natura. Sa tra-
ducem: solidaritatea cu o lume de-sacralizata, participarea la o
Natura profand. Neti! neti! striga inteleptul din Upanisade: ,,Nu!
nu! tu nu esti acesta, tu nu esti nici acela!* Cu alte cuvinte: tu nu
apartii Cosmosului decazut, asa cum il vezi acum, tu nu esti an-
trenat cu necesitate in aceastd Creatie; cu necesitate vrea sa spu-
na in virtutea legii proprii a fiintei tale. Caci Fiinta nu poate
intretine nici o relatie cu nefiinta, or, Natura nu poseda o verita-
bila realitate ontologica: ea este, intr-adevar, devenire universala.
Orice forma cosmica, oricat ar fi ea de complexa si de maiestuoa-
sa, sfarseste prin a se dezagrega; Universul Insusi se resoarbe pe-
riodic, prin niste ,;mari disolutii (mahapraldya), in matricea
primordiala (prakrti). Or, tot ceea ce devine, se transforma, moare,
dispare — nu face parte din sfera fiintei; sa traducem inca o data:
nu este deci sacru. Daca solidaritatea cu Cosmosul este consecin-
ta unei desacralizari progresive a existentei umane si reprezinta,
prin urmare, o cadere in ignoranta si in durere — calea catre liber-
tate conduce in mod necesar la o desolidarizare de Cosmos si de
viata profana. (In anumite forme de Yoga tantrica, acestei desoli-
darizari 1i urmeaza un efort disperat de re-sacralizare a existentei.)
Si totusi, Cosmosul, Viata au o functie ambivalenta. Pe de o
parte, il proiecteaza pe om in suferinta si-1 integreaza, datorita kar-
mei, 1n ciclul infinit al transmigratiilor; pe de alta parte, il ajuta,
indirect, sa caute si sa gaseasca ,,mantuirea“ sufletului, autono-
mia, libertatea absoluta (moksa, mukti). Cu cat omul sufera mai
mult, cu alte cuvinte, cu cat este mai solidar cu Cosmosul, cu atat
creste in el dorinta de eliberare, cu atat mai mult 1l framanta se-
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tea de mantuire. Prin urmare iluziile si formele cosmice se pun
astfel — si aceasta In virtutea si nu in pofida magiei lor proprii,
si gratie suferintei pe care o alimenteaza fara de incetare neobo-
sita lor devenire — in slujba omului, al carui tel suprem este eli-
berarea, mantuirea. ,,De la Brahman si pana la firul de iarba,
Creatia (srsti) este pentru binele sufletului, pana cand se ajunge
la cunoasterea suprema“ (Samkhya-Sitra 111, 47). Cunoasterea su-
prema, adica eliberarea nu doar de ignoranta, dar si, mai ales, de
durere, de suferinta.

Ecuatia durere-existentd

,HPentru intelept totul este suferintd™ (duhkameva sarva
vivekinah), scrie Patafijali (Yoga-Sutra 11, 15). Dar Patafijali nu
este primul, nici ultimul care sa constate suferinta universald. Cu
mult timp Tnaintea lui, Buddha proclamase: ,, Totul este durere,
totul este efemer (sarvam duhkham, sarvam anityam). Acesta este
un laitmotiv al intregii speculatii indiene postupanisadice. Tehni-
cile soteriologice, la fel ca doctrinele metafizice, isi gasesc ratiu-
nea de a fi In aceasta suferinta universala; caci ele nu au valoare
decat In masura in care il elibereaza pe om de ,,durere”. Expe-
rienta umana, oricare i-ar fi natura, genereaza suferinta. ,,Corpul
este durere, fiindca este lacasul durerii; simturile, obiectele, per-
ceptiile sunt suferinta, deoarece conduc la suferinta; placerea in-
sasi este suferinta, fiindca este urmata de suferinta® (Aniruddha,
comentand Samkhya-Siitra, 11, 1). lar Isvara Krsna, autorul celui
mai vechi tratat Samkhya, afirma ca la baza acestei filozofii se
afla dorinta omului de a se sustrage chinului produs de o intrei-
ta suferintd: mizeria celesta (provocata de zei), mizeria terestra
(cauzata de natura) si mizeria interioara sau organica (Samkhya
Karika, 1).

Si totusi, aceasta durere universala nu duce la o ,,filozofie pe-
simista®“. Nici o filozofie si nici o gnoza indiana nu esueaza in
disperare. Revelatia ,,durerii“ ca lege a existentei poate, din con-
tra, sa fie considerata ca o conditio sine qua non a eliberarii; prin
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urmare, suferinta universala are, in mod intrinsec, o valoare po-
zitiva, stimulatoare. Ea 1i reaminteste neincetat inteleptului si as-
cetului ca le-a ramas un singur mijloc de a-si dobandi libertatea
si beatitudinea: retragerea din lume, detasarea de bunuri si ambi-
tii, izolarea radicala. De altminteri, omul nu este singurul care su-
ferd; durerea este o necesitate cosmica, o modalitate ontologica
la care este supusa orice ,,forma‘“ care se manifesta ca atare. Ca
esti zeu ori, dimpotriva, minuscula insecta, simplul fapt de a exis-
ta in timp, de a avea o durata implica durerea. Spre deosebire de
zei si de celelalte fiinte vii, omul are posibilitatea sa-si depaseasca
efectiv conditia si sa aboleasca astfel suferinta. Certitudinea ca
exista un mijloc prin care sa se pund capat durerii — certitudine
comuna tuturor filozofiilor si misticilor indiene — nu poate con-
duce la ,disperare®, nici la ,,pesimism®. Suferinta este, ce-i drept,
universala; dar, stiind cum sa procedezi pentru a te elibera, ea nu
este definitiva. Intr-adevar, in cazul in care conditia umana este
sortitd durerii pe vecie, determinata fiind, ca orice conditie, de
karman' (vezi Adnotdrile la sfarsitul capitolului) fiecare individ
ce se impartaseste din ea o poate depasi, deoarece fiecare poate
anula fortele karmice care o dirijeaza.

A te ,elibera” de suferinta, acesta este scopul tuturor filozo-
fiilor si al tuturor misticilor indiene. Ca eliberarea se obtine di-
rect prin ,,cunoastere*, urmand, de exemplu, invatatura din Vedanta
si din Samkhya, sau prin mijlocirea tehnicilor — dupa cum o cred,
impreuna cu Yoga, majoritatea scolilor budiste —, fapt este ca
nici o stiinta nu are valoare daca nu urmareste ,,mantuirea” omu-
lui. ,In afard de aceasta, nimic nu merita sa fie cunoscut®, afir-
ma Svetasvatara Upanisad (1, 12). Iar Bhoja, comentand un text
din Yoga-Sutra (1V, 22), afirma ca stiinta care nu are drept obiect
eliberarea este lipsita de orice valoare. Vacaspati Misra isi ince-
pe astfel comentariul la tratatul lui I§vara Krsna: ,,In aceasta lume,
publicul nu da ascultare decat predicatorului care expune fapte a
caror cunoastere este necesara si dorita. Celor ce expun doctrine
pe care nimeni nu le doreste nu li se da atentie, asa cum se Intam-
pla cu nebunii ori cu oamenii de rand, buni pentru afacerile lor
practice, dar ignoranti in stiinte si in arte* (7attva-Kaumudi, p. 1,
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