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NOTA ASUPRA EDITIEI

Prezentul volum a rezultat in urma unui demers mai degraba
autodidact. Ajuns in Bucuresti si abia intrat in posesia unor copii
ale unor gramatici si dictionare sanscrite, am inceput sa particip si
la cursul facultativ de sanscrita, tinut in cadrul departamentului de
hindi. Dobédndind cateva cunostinte de gramatica si de fonetica,
am incercat sa le aplic pe textul Mandikyei-Upanisad, tentat de
dimensiunile sale reduse. Nu a fost o alegere prea fericita, caracterul
foarte lapidar si pe alocuri ambiguu al scrierii ficand-o neinteligibila
pentru mine la acea vreme. Atdt cat am putut, am separat totusi
textul in cuvinte si am cdutat in dictionare termenii identificati
mai mult sau mai putin precis. Am continuat acest tip de demers
cu Svetasvatara-Upanisad si Mundaka-Upanisad. Nici Svetasvatara
nu s-a dovedit o optiune inspirata, pasajele arhaice incorporate in
scriere mai degraba accentuand nedumeririle pe care le aveam in
ceea ce priveste constructia sintactica si aspectele de pragmatica ale
sanscritei. Treptat, am reusit totusi s dobandesc o anumita abilitate
mdcar in simpla ,disecare” a textelor de tip Upanisad.

Pe de alta parte, ajunsesem tot mai contrariat de diferenta dintre
limba upanisadelor si sanscrita pe care o studiam la curs sau cea din
gramatici, cu un grad de complexitate gramaticala mult mai ridicat
decétlimba relativ simplista a textelor. Cursul de sanscrita, fiind unul
introductiv, conceput mai degraba ca un excurs istoric asupra etapelor
arhaice ale limbii hindi, nu prea aborda elemente cum ar fi compusii,
derivarea nominald, si nici aspectele specifice ale pragmaticii sanscrite.
Prin urmare, sirurile de cuvinte lipsite de desinenta sau declinate
predominant la acuzativ sau nominativ, figurand aproape intotdeauna
la singular si doar la forme de masculin sau neutru, se dovedeau cu
totul ermetice pentru mine. Insi cel mai mult mi intriga cvasi-absenta
formelor verbale finite. Avind in vedere faptul cd, in limba sanscrita,
oricum, majoritatea cuvintelor, inclusiv temele nominale, isi au ori-
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ginea in rdddcini verbale, m-am trezit in situatia in care nu reuseam sa
inteleg care termeni, din multitudinea de derivate verbale, functionau
predicativ si care nominativ.

Astfel am demarat efortul de ,traducere” a textelor deja disecate
lexical. Am pus in oglinda textul sanscrit despartit in cuvinte si tra-
ducerile, inca putine, pe care le detineam la acea vreme. Abordarea a
fost cit se poate de utild. Continuat un numar de ani, nu doar asupra
upanisadelor ci, mai tarziu, chiar si asupra unor scrieri budiste,
acest demers m-a ajutat mai mult decdt orice gramatica sa inteleg
constructia frazala a sanscritei filosofice. Textele au devenit rezonabil
de transparente, ceea ce mi-a permis si elaborarea unor versiuni
romanesti ale lor.

Este greu de spus in ce masurd aceasti versiune reprezinta,
propriu-zis, o ,traducere” a textelor din limba sanscrita, ea fiind
totusi realizata avand si cdteva alte traduceri in limbi moderne
sub ochi. Influenta traducerilor moderne a fost constrangitoare
la inceput. Intrucat eram in stadiul de deprindere a constructiei
frazale sanscrite, nu mi-am pus problema sa contest traducerile
moderne detinute pe baza confruntarii directe cu textul sanscrit.
Mai degraba, demersul a fost in sens invers, eu incercand sa inteleg
asocierea dintre sintagmele engleze sau franceze din traduceri si
echivalentele sanscrite identificate in versiunile originale ale scrie-
rilor. Chiar si asa, confruntarea foarte fatisa cu originalul sanscrit a
fost de neevitat atunci cand traducerile moderne nu concordau. Cu
timpul, mi-am dezvoltat atét abilitatea, cat si indrazneala de a aborda
cat mai independent posibil textul sanscrit, nu doar acolo unde
traducerile moderne prezentau divergente. Editia de fata contine
incomparabil mai multe astfel de situatii decat precedentele editii,
din 2001, 2006 si chiar si decat cea partiala, din 2015.

O anumita particularitate a textelor cuprinse in prezentul volum
a defavorizat abordarea lor independenta, mai ales in conditiile
expuse mai sus. Fiind vorba de scrieri clasice ale brahmanismului,
ele circula in destul de multe traduceri, relativ consonante intre
ele. Unele au fost comentate de Sankara, iar comentariile sale au
impus linia de interpretare ,ortodoxa”, advaitind, a acestor texte.
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Mai mult decat atat, multe pasaje sunt frecvent citate in lucrarile
de exegeza. Prin urmare, confruntarea cu versiunea sanscrita a
acestor scrieri a fost precedati de o anumitd familiarizare cu ele,
in traduceri moderne. Este greu de spus in ce masurd prezenta
versiune in limba romana este tributara traditiilor de traducere si
interpretare indiene si occidentale; cred ca, de reguld, am evitat
actele de ,rebeliune” radicald, preferand sa acord o anumita incredere
exegezei consacrate. De altminteri, nici nu cred ca mi-as fi permis
o alta abordare; textele din acest volum tin de mai multe scoli de
hermeneutica vedica (Sakha), au fost redactate pe parcursul unei
perioade ce depaseste un mileniu si astfel doar stapanirea unui
context literar si filosofic/mitologic extrem de vast, probabil peste
puterile unei singure persoane, ar fi facut posibila o confruntare
intransigenta cu originalul sanscrit.

In ciuda faptului cd aplecarea mea asupra scrierilor din pre-
zentul volum a avut un caracter mai degraba de ,catehezad” lingvistica
decat de abordare matura, traducerile rezultate aici au beneficiat
intotdeauna de repetate confruntéri cu originalul sanscrit, avand
astfel un nivel rezonabil de rigurozitate si precizie. Notele de subsol
au vizat predominant elucidarea aspectelor terminologice ale textelor
si cel mult punctarea unor aspecte doctrinare. Discutiile elaborate
asupra elementelor de doctrina au fost concentrate in introducerile
la fiecare scriere.

*k%

Prezentul volum reprezinta a doua etapd a unui proiect de ree-
ditare a lucrérii Upanisad, aparuta la editura Herald, in 2001 (prima
editie, contindnd 10 texte), respectiv 2006 (a doua editie, continand
12 texte). Diferentele dintre primele doua editii ale lucrarii au fost
minore, chiar daca editia din 2006 adauga doua texte suplimentare.

Asa se face cd, in mare, primele doua editii ale lucrarii au fost
elaborate inainte de anul 2001, cind autorul traducerilor, notelor
explicative gi introducerilor abia implinise 23 de ani. Lipsa maturi-
tatii a fost cat se poate de vizibila, atat in privinta traducerilor, dar,
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mai ales, In privinta notelor si a studiilor introductive, uneori de-a
dreptul naive.

Prezentul proiect urmareste tocmai o indreptare a multiplelor
neajunsuri ale precedentelor editii.

Prima etapa a fost cea din 2015, cénd, la Editura Muzeului de
Istorie Galati, a aparut lucrarea Upanisad, vol.1, Aitareya, Kausitaki-
Brahmana, Svetasvatara, Vajrasicika, continand variantele refacute
ale celor patru texte mentionate in subtitlu. De atunci, s-a continuat
demersul de refacere a textelor, rezultatele provizorii fiind publicate
in revista ,, Danubius”, a Muzeului de Istorie ,Paul Paltinea” Galati.
Astfel, au aparut:

2016 - Unitatea procesual-substantiald a realitatii. Taittiriya-
Upanisad. Traducere adnotatd, in ,Danubius”, XXXIV, pp. 321-376.

2017 - Recunoagstere (jiana) versus realizare (karman).
Mundaka-Upanisad (traducere adnotatd), in ,Danubius”, XXXV,
pp. 321-376.

2018 — Repudierea naturalului si salvarea transcendentd, in
brahmanism. Maitreya-Upanisad si Jabala-Upanisad (traduceri
adnotate), in ,Danubius”, XXXVI, pp. 301-346.

2019 - Jocul pulsatoriu al realititii. Ocultare siredescoperire de
Sine in Mandikya si Kaivalya-Upanisad , in ,Danubius”, XXXVTI,
pp. 331 -380.

Volumul de fatd reuneste cele zece texte refacute deja; versiu-
nile de aici prezintd imbunatatiri, uneori semnificative, comparativ
cu variantele publicate intre 2015 si 2019.

Chiar si asa, nu este vorba despre o forma finala a lucrarii.
Au ramas unele dubii neelucidate si, mai ales, doua texte ,hetero-
doxe”, Kali-Santarana-Upanisad, apartinand traditiei devotionale
(bhakti), si Yogardja-Upanisad, cu un continut ce tine de curentul
Kundalini-Yoga, inca nerefacute intr-o forma satisfacatoare si care,
drept urmare, nu sunt incluse in prezentul volum, ci vor aparea
intr-o viitoare varianta ultima.

kR
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Pentru a conferi un maxim de transparenta traducerii, am
dat echivalentele sanscrite pentru majoritatea cuvintelor din texte;
exceptie fac termenii cu functie preponderent gramaticald (pronume,
unele adverbe, conjunctii), in cazul carora o echivalare precisé nici
nu este cu putintd. Frecventele formule de intarire intalnite in unele
texte sanscrite (ha vai, hi, khalu, kila) au fost de asemenea omise
in cele mai multe situatii. De asemenea, nu am dat intre paranteze
numeralele, exceptie facind cazurile in care sensul lor are relevanta
filosofica. Uneori, atunci cand a existat un paralelism rezonabil
intre structura gramaticala a textului sanscrit si a celui romanesc,
am dat echivalentele chiar §i pentru unii dintre acesti termeni, de
reguld omisi (evam, tathd, yatha, atah, sada, kascit etc.), chiar daca
incdrcdtura lor semantica nu este foarte bogata.

In cazul termenilor care au mai multe ridicini, de reguld una
»slaba” i una ,tare”, s-a dat preferintd radacinii ,,tari”.

Drept urmare, in cazul participiilor prezente, s-a dat ,misant”
sinu ,misat’, ,svapant” sinu ,svapat’. In anumite cazuri, s-a preferat
totusi forma ,slaba”, in special in situatia in care astfel de participii
sunt folosite predominant la cazul neutru, caz lipsit de forma tare.
Cel mai important exemplu este cel al participiului prezent activ
neutru al verbului ,as” - ,afi”, ,sat”, care a ajuns un important termen
filosofic, desemnand realitatea. In mai rarele situatii cAnd ,.sant” a fost
folosit cu sensul sau primar, prefilosofic, mai ales dacd a fost vorba
de o utilizare a sa la masculin (de exemplu, in Kausitaki-Brahmana,
11.7, in Kaivalya, 1), s-a dat forma tare.

in privinta substantivelor, s-au dat, de exemplu, formele
ykarman”, ,dharman”, ,dyau” $i nu ,karma”, ,dharma” sau ,div”.
Optiunea pentru forma tare a ridicat problema, rezolvata poate
nu tocmai satisfacitor, a substantivelor de tipul ,karma(n)”,
»dharma(n)”, care au trecut dincolo de vocabularul sanscrit, in
limbajul filosofic al limbilor europene, insa sub forma lor slaba.
In cazul in care termenul reprezenta nu un echivalent sanscrit dat
in traducere, ci un termen filosofic imprumutat de limba roména,
acesta a fost dat sub forma slaba, sub care a intrat in vocabularul
filosofic romanesc. Astfel, de-a lungul lucrarii, vor fi intdlnite atét
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forma ,karma’, cat si ,karman”, in conformitate cu functia terme-
nului. Evident, au existat si situatii unde distinctia dintre cele doua
functionalitati nu a putut fi transata.

in cazul posesivelor in ,vant” sau ,mant”, au fost date forme
cum ar fi ,bhagavant”, ,havismant”, sinu ,bhagavat” sau ,havismat’.
S-a dat forma slaba in cazul posesivelor in ,vant” care au o functie
adverbiala (,etavat”, ,yavat” etc.) si, prin urmare, sunt folosite doar
la neutru, caz in care forma tare nu apare niciodata in declinare.

Singurul participiu trecut activ in uz in limba clasica (facand
abstractie de bizarul ,tustuvams” din invocatia de la Mundaka si de
la Mandikya a fost dat ca ,vidvams”, nu ca ,vidvas”.

De asemenea, comparativele vedice in yas au fost date tot cu
mai putin cunoscuta lor forma tare: ,anzyams” in loc de ,aniyas”,
»bhityams” in loc de ,,bhiyas” etc.

in cazul substantivului »ap” (,apa”), unde pluralul iregulat
~apas” are tendinta de a functiona el insusi ca o radacina de singular,
s-a acceptat aceasta tendinta §i, drept urmare, ,apas” a fost dat in
paranteza drept radacina, traducerea sa fiind singularul, ,apa”, si
nu pluralul, ,apele”.

Referitor la adjective, s-a dat intotdeauna forma de masculin,
chiar §i in mai rarele cazuri in care termenul apare la feminin (,,bahu”,
sinu ,bahv?’, ,avaroddhana”, si nu ,avaroddhani”). De asemenea,
au fost date rar intalnitele forme de superlativ sau comparativ.

In cazul ridicinilor verbale, radicalul a fost separat prin liniuta
de preverbele insotitoare. Transformairile ortografice ce au rezultat
in urma aplicarii regulilor de Samdhi preverbelor si radicalilor au
fost omise 1n astfel de situatii, ddndu-se formele netransformate (de
ex., ,Vi-a-khya” si nu ,vyakhya”).

Totusi, in cazul unor termeni cum ar fi participiile (trecute
pasive sau prezente, in special prezente medii), s-a dat forma ca
atare, intrucit astfel de morfeme functioneaza ele insele ca radacini
nominale ce suferad declinare. De asemenea, au fost date formele
verbale lipsite de flexiune, cum ar fi gerundivele, infinitivele, abso-
lutivele/gerunziile. Tot in cazul verbelor, au fost semnalate uneori
in nota formele mai rare, cum ar fi intensivele sau deziderativele.
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De cele mai multe ori, nu am semnalat cauzativele, intrucat acestea
sunt mai frecvente.

In cazul verbului copulativ ,a fi” (in sanscrita, ,,bhi” sau ,as”),
intrucat, de reguld, acesta se omite in propozitiile sanscrite, suplinirea
a fost facuta direct, fard a se recurge la plasarea sa intre paranteze
patrate. Semnalizarea situatiilor in care acesta apare totusi in textul
sanscrit s-a facut, pur si simplu, prin plasarea intre paranteze rotunde
a radacinii sanscrite ce juca rolul de verb copulativ (,,bhi” sau ,as”).

Textul sanscrit al invocatiilor si al unor formule de inceput
contine, in general, silaba sacra ,,im”, insa, intrucit in cultura euro-
peand aceasta silaba a fost consacrata sub forma diftongului ,,aum”,
in prezenta editie ea a fost redata sub aceasti forma.

Termenii care au intrat in circuitul filosofic in forma lor san-
scritd, cum ar fi ,Karma(n)”, ,Yoga”, ,Samkhya”, au fost dati fie ca
atare, acolo unde pareau sa fie folositi in sensul lor tehnic-filosofic,
fie au fost tradusi, acolo unde contextul sugera mai degraba utilizarea
lor literald. Continuitatea dintre sensul literal si cel tehnic a facut
insa dificila optiunea pentru traducere sau redare ca atare.

Termenii supliniti in versiunea roménd a textului au fost plasati
in paranteze patrate.

De asemenea, titlurile plasate in paranteze patrate nu apartin
originalului, ci au fost introduse de traducator, in vederea unei mai
clare sistematizari a materialului.

Textele au fost date cu tot cu invocatia initiala care, de regula,
apare in editiile sanscrite, dar mai rar in cele ale autorilor occidentali.
Invocatia nu este intotdeauna aceeasi, uneori putand aparea si in
forme prescurtate in unele editii. Tinand cont de faptul ca este
vorba in special despre o problema de editare a textelor in perioada
moderna, nu am insistat asupra discutdrii acestui aspect.



UPANISADELE

Dezicerea de natural si utopia religioasd
a saltului in transcendent

Upanisadele ilustreaza in mod paradigmatic o anumita etapa
din evolutia mentalului colectiv al speciei umane, etapa care isi
gaseste si alte importante instantieri printre religiile lumii, si care
constd din coroborarea a doua elemente, unul de natura cognitiva si
altul de naturi existential-soteriologici. In plan cognitiv, incepe si
se intuiascd, iIn mod pregtiintific, ordinea si unitatea Universului gi
se cautad un element explicativ pentru acestea; in plan existential, se
dezvolta o utopica ambitie religioasa care vizeaza o deplind accedere,
racordare la principiul unititii universale.

.o~ Principiul ordinii §i unitatii universale
~\ si desconsiderarea naturalului

Redactarea upanisadelor incepe in prima parte a mileniului
Ii.e.n., cand civilizatia umana, atat in India, dar nu numai, ajunge
sa intrezdreasca armonia gi unitatea cosmica. Toate dobandesc un
sens prin participarea, prin integrarea in aceastd ordine universala;
in timp, principiul acestei ordini ajunge s dobandeasca preemi-
nenta in sistemele de gandire, in detrimentul Universului insusi, al
naturalului ce este armonizat de acest principiu. Se ajunge astfel la
o dezicere de experienta concreta, de imanent, atit cunoasterea, cat
si trdirea fiind focalizate asupra principiului unificator a tot ce exista.
Abordarea empirica, prin care se investiga un Univers ordonat, este
treptat inlocuita de o abordare speculativ-metafizica, interesata
mai degraba de principiul ordinii naturale decit de ordinea insasi.

Preferinta pentru principial i desconsiderarea imanentului
este remarcata cu usurinta in upanisade atat prin faptul ca realitatea
ultimd, Brahman, constituie subiectul lor predilect, cit si prin desem-
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narea manifestarii prin termeni cu conotatie peiorativa, consacrarea
dobandind-o ,maya” (,iluzie”, ,aratare”, ,aparitie magica”).

.o Reificarea principiului unitatii cosmice
~\ sub forma ,realititii ultime”

Tot in consonanta cu o tendintd intilnitd in majoritatea reli-
giilor din Antichitate, se opereaza o reificare a principiului ordinii
universale, acesta ajungind sa fie infétisat drept o realitate substan-
tiald. Reificarea nu a luat forma personificdrii, cam s-a intimplat in
multe alte religii i cum, de altfel, se intimplase §i in India vedic3,
anterior redactarii upanisadelor. Nu in guvernarea si in vointa unui
zeu personal s-a gasit garantul ordinii universale, ci in participarea
multiplicitatii Universului la o unica substanta care, de altfel, a
fost considerata drept realitatea absoluta. Universul este unitar si
armonios datoritd unititii sale substantiale, datorita faptului ca este
stabilit i emerge dintr-un unic temei, absolutul Brahman.

\.~ Dezicerea de natural si utopia saltului
N\ religios in transcendent

Pe de alta parte, focalizarea asupra principialului, in detrimentul
experientei ordonate gi unificate de acest element, a condus, in plan
religios, la un aspect imputabil, §i anume la o abordare ,supra-u-
mana’”, utopicd, a menirii omului. Perspectiva depreciativa asupra
manifestarii este transferata gi asupra vietii umane; intr-un gest de
»lacomie” existential-religioasa, upanisadele desconsidera umanul si
limitatiile sale, considerand cd unica valoare a vietii este eliberarea de
conditionarile §i predispozitiile omenesti, eliberarea de experienta
si accederea la principiul supra-natural al omului i al Cosmosului.

Acest ideal utopic nu lasa loc la prea multa consideratie fata de
natural i fatd de valorile sale. Coplesiti de o ambitie existential-re-
ligioasa lipsita de realism, autorii brahmani refuza sa accepte fiinta
umana doar ca o etapd limitatd a procesului cosmic de consumare a
energiei karmice i, drept urmare, se aratd prea putin interesati de
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valorile omenescului, fie ele individuale sau colective. Plini de elan si
orgoliu soteriologic, acesti ganditori pur si simplu au facut abstractie
de posibilele realizari umane care totusi ar fi putut reprezenta etape - e
adevirat, limitate - ale procesului karmic universal. Brahmanismul
considera ca Universul evolueaza in mod natural inspre consumarea
energiei karmice care il manifesta, insa, totodatd, arata prea putina
incredere in mecanismele naturale de epuizare a karmei.

Autorii brahmani au preferat sa se lase cupringi de o speranta
religioasd nerealista si sa schiteze, in mod mai degraba fantezist, o
cale misticd prin care omul ar fi putut nu doar sa igi consume menirea
sa karmica limitata, ci ar fi reusit sa se elibereze pe de-a-ntregul de
energiile karmice care propulseaza procesul universal, sa faca un
salt pdna la un prezumtiv punct final al devenirii §i sa se reabsoarba
in principiul ultim.

\.o~ Optimismul soteriologic necenzurat
~\ de simtul realitatii

Brahmanismul pune bazele unei cdi mistice caracterizate de o doza
scazutd de realism §i de un optimism exagerat cu privire la capacitatea
omului de a se autodepasi, de a-si transcende conditia umana gi de a
reusi un salt catre principiul ultim al vietii si al intregului Univers.

Idealul atingerii unui nivel transcendent al realitatii, liber de
toate limitatiile imanentului, a starnit, pretutindeni in lume, aspi-
ratiile si imaginatia religioasa a omului. Fie cd a fost imaginat ca
o dizolvare intr-un registru transcendent sau ca 0 comuniune cu
un zeu, majoritatea religiilor elaborate pe parcursul ultimelor trei
milenii au crezut intr-un astfel de ideal. Chiar gi atunci cand, intr-o
sclipire de realism antropologic, unele curente religioase, cum ar
fi cregtinismul, au manifestat scepticism cu privire la capacitatea
omului de a accede la un asemenea nivel, ele nu s-au dezis de acest
ideal, ci au suplimentat sfera mijloacelor prin care se putea ajunge
la acesta cu interventia ,salvatoare” a unui ,,mantuitor”. Maretia
utopiei absolute a prevalat in fata realitatii omenescului limitat.
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TAITTIRIYA-UPANISAD

I.CAPITOLUL DESPRE FONETICA (SIKSAVALLI)
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st guAlsAar: ||

Li.1. Aum! [Fie ca] Mitra si fie bun (Sam)' fata de noi!
[Fie ca] Varuna sa fie bun (Sam)!?

[Fie ca] Aryaman® sa fie bun (sam) fatd de noi!

' Cuvantul ,§am” - tradus aici prin ,bun” - reprezinta o mostenire din limba
vedici, explicabili prin faptul ci este cuprins intr-o invocatie. In sanscrita clasi-
cd ,$am” nu mai functioneazd ca radacind nominal-adjectivald, ci ca o ridacina
verbald avind, printre alte sensuri, si pe acela de ,,a se linisti”, ,a se potoli”, ,,a se
calma”. Paragraful de fata reprezinta insi o invocatie, cel mai probabil, avand o
vechime mai mare decdt cea a textului propriu-zis, datdnd chiar din perioada ve-
dica. Astfel se explica prezenta aici a unui morfem atipic pentru sanscrita clasica.
2 Varunpa - una dintre cele mai vechi zeitati vedice, avand un caracter urani-
an, fiind cel ce sustine atdt sferele ceresti, ct si planul terestru (Sullivan 1997,
244-245; Dowson 2000, 348-351; Danielou 1985, 118-120; Lochtefeld 2002, 741;
Cush, Robinson & York 2008, 936-937; Williams 2003, 294; Jones&Ryan 2007,
479). Un imn vedic catre Varuna, tradus si discutat in Monier-Williams 2009, 16.
Mitra — zeu solar, de obicei considerat in pereche cu Varuna. Este unul dintre cei
12 Aditya si guverneaz sfera diurnd. Probabil ci este inrudit cu persanul Mithra
(Sullivan 1997, 141; Dowson 2000, 217; Danielou 1985, 115; Williams 2003, 215;
Jone&Ryan 2007, 291). Perechea de zei Mitra-Varuna, in Srinivasan 1983, 545-547;
Pike 1872, 74-76,78-86,252-279, 502-512; Bloomfield 1908, 119-122; Keith 1925,
96-103; MacDonell 1897, 22-30. Zeii vedici Mitra si Varuna, drept pazitori ai ordinii
cosmice (rta), in Cush, Robinson & York 2008, 522; Klostermaier 2007, 106.

3 Aryaman - unul dintre cei 12 Aditya (Sullivan 1997, 31; Cush, Robinson
&York 2008, 46; Jones&Ryan 2007, 47).
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[Fie ca] Indra’ si Brhaspati® sd fie buni (sam) fata de noi!

[Fie ca] Visnu?, cel cu pasul (krama) larg (uru), si fie bun (Sam)
fatd de noi!*

Inchinare (namas) lui Brahman!

Ma inchin (namas) inaintea ta, vantule (vayu)!

Doar tu esti Brahman, cel cunoscut in mod direct (pratyaksa)!
Doar despre tine voi vorbi (vad) ca ,,Brahman, cel cunoscut in mod
direct (pratyaksa)”!®

Voi spune (vad) ceea ce este corect (rta)! Voi spune (vad) ade-
varul (satya)!

Fie ca acela® sa ma protejeze (av) pe mine!

Fie ca acela sa il protejeze (av) pe cel care vorbegte (vaktr)!

Sa ma protejeze (av) pe mine!

Si il protejeze (av) pe cel care vorbeste (vaktr)!

Aum! Pace (Santi)! Pace! Pace!

Aceasta a fost prima sectiune (anuvdika).

' Indra - unul dintre cei mai importanti zei vedici, numele sau fiind aso-

ciat cu o bogata mitologie (Sullivan 1997, 100-101; Jones & Ryan 2007, 195;
Dowson 2000, 128-131; Williams 2003, 156-157; Danielou 1985, 106-110). Un
imn vedic catre Indra, tradus si discutat in Monier-Williams 2009, 17-18.
2 Zeitatea Brhaspati, in Pike 1872, 204-209.
3 Zeul Visnu, in Pike 1872, 186-203,470-476; Keith 1925, 108-111; MacDo-
nell 1897, 37-41.
* Pasajul reprezintd un citat din Rg-Veda, 1.90.9 (Jamison&Brereton 2014, 223)
(Hume 1921, 275; Olivelle 1998, 571; Miiller 1884, 45; Radhakrishnan 1954, 527).
Interpretari ale rolurilor atribuite zeitatilor in aceste invocatii, in Miiller 1884,
45; Sarvananda 1921, 5-6.

»Pratyaksa” - literal, ,in fata ochilor”, ,perceptibil”.
Deoarece constituie totalitatea absoluta, Brahman nu poate fi cunoscut ni-
ciodata in calitate de obiect al cunoasterii, ca alteritate, deoarece o astfel de
situatie ar presupune existenta unui subiect distinct de el si, prin aceasta, uni-
versalitatea lui ar fi compromisa. Cel care este totalitatea absolutd nu poate fi
cunoscut altfel decat prin identificarea cu el, prin experimentare directa. A-1
cunoagte pe Brahman inseamnd a deveni Brahman (caracterul direct, nemij-
locit, similar senzatiei, al cunoagterii lui Brahman, in Leidecker 1954, 232-235;
Brahman/Atman ca subiect absolut si imposibilitatea sa de a deveni ,obiect” al
cunoasterii, in Deussen 1994, 284-285; conceptul vedantic de ,,cunoastere prin
identificare” (aparoksanubhiiti), in Brahma 2007, 144-148,153-155,178).
¢ Pronumele ,tat” (,acela”, ,el” ) este folosit deseori doar el singur, lipsit de
vreun alt determinant, pentru a-1 desemna pe Brahman.
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Lii.1. Aum!

Vom da explicatii (vi-a-khya) despre fonetica (siksa)', adica
despre litere (varna), accent (svara), masurad (matra), articulare
(bala), uniformitate (sama) si ligaturi (santana). Acestora li s-a spus
(ukta) ,studiul (adhyaya) foneticii (siksa)’.

Aceasta a fost a doua sectiune (anuvaka).
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Liii.1. [Fie ca] splendoarea (yasas) sa ne insoteasca (saha)!
Fie ca stralucirea (varcasa) lui Brahman sd ne insoteasca (saha)!

! Fonetica (siksd, in text, stksa, forma nu tocmai corectd) reprezinta una din-
tre cele gase discipline auxiliare ale Vedei (vedanga). Ea s-a impus ca disciplind
asociatd studiului Vedei pe masura ce, prin evolutia sa naturald, limba sanscritd
ainceput sa se indeparteze de la forma sa din perioada redactarii Vedelor, astfel
aparand pericolul ca formulele sacrificiale §i imnurile s nu mai fie reproduse
in concordanta cu forma lor originald (cele sase discipline auxiliare ale Vedei -
vedanga — in Miiller 1859, 108-112,214; discutie asupra foneticii - siksa — in
Miiller 1859, 113-116; Sarvananda 1921, 8-9).

Termenul ,masura” (matra) se refera la cantitatea emisiunii vocalice; narticula-
re” (bala) se refera la modalitatea de a articula consoanele.

> Ideea fundamentala a upanisadelor este tocmai unitatea fundamentald
(eka, ekatva, in text, samhitd, termen mai rar folosit) a tot ceea ce exist. In
cele ce urmeaza, textul aplica ideea unitatii fundamentale la cinci registre sem-
nificative ale experientei.

O abordare foarte similari a unititii universale este de gasit in Aitareya-Aranyaka,
II.1.1 (Miiller 1879, 247; Olivelle 1998, 572; Miiller 1884, 46).

Unii comentatori vedantici ai textului interpreteaza pasajele 1.2-1.3 ca pe o in-
troducere graduald in explicitarea naturii lui Brahman, din sectiunile II i III
(Clooney 1995, 213). Taittiriya-Upanisad, 1.iii, in interpretarea pluralistd a unui
iezuit din sec. XVII, Roberto de Nobili, in Clooney 1995, 211-214.
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Acum, in continuare (athatah)', vom explica (vi-a-khya) inva-
tatura secretd (upanisad) cu privire la uniune (samhita).>

Exista cinci aspecte (adhikarana) ale [uniunii]: cu privire la
lumi (loka), cu privire la lumina (jyotis), cu privire la cunoagtere
(vidya), cu privire la procreatie (praja) si cu privire la Sine (atman).
Acestora li se spune (d-caks) ,marile uniuni (mahdasamhita)”.

In continuare, [uniunea] cu privire la lumi (loka).

Pamantul (prthivi) este elementul (ripa) anterior (pirva), cerul
(dyau) este elementul (ripa) posterior (uttara) iar spatiul (akasa)
este locul lor de intalnire (sandhi).
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Liii.2. Vantul(vayu) este cel care le uneste (sandhana).

Acestea au fost cu privire la lumi (loka).

in continuare, [uniunea] cu privire la lumina (jyotis).

Focul (agni) este elementul (ripa) anterior (pirva), Soarele
(aditya) este elementul (ripa) posterior (uttara) iar apa (apas) este
locul lor de intélnire (sandhi). Fulgerul (vaidyuta) este cel care le
uneste (sandhana).

Acestea au fost cu privire la lumina (jyotis).

In continuare, [uniunea] cu privire la cunoastere (vidya).

Maestrul (acarya) este elementul (ripa) anterior (pirva).
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,Acum, in continuare” (athatah) — formuld cu care incep numeroase tratate
filosofice si careia i se asociazd o semnificatie de ezoterism. Faptul ca un anumit
text incepe cu ,in continuare” presupune preexistenta unei anumite calificari.

2 Perspectiva monista are un caracter novator in raport cu ideologia vedicd;
tocmai de aceea Tuittiriya-Upanisad prezintd aceastd idee ca fiind o ,invataturd
secreta”, inca neconsacratd in mediile ortodoxe la data redactarii textului.




