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INTRODUCERE
INDIA: CADRU GEOGRAFIC.

Intre culturile antichitatii cultura indiand ocupd un loc de frunte si nu
poate fi comparatd — ca extensiune, varietate si duratd — decat cu cultura
chinezd. O prezentare fie ea si sinteticd a culturii, a istoriei si civilizatiel
Indiei care acopera o perioadd imensa de aproape cinci milenii, desavarsindu-
se pe un subcontinent de patru milioane opt sute saizeci de mii de km®, unde o
populatie eterogend si numeroasd (de peste 800 de milioane de locuitori,
vorbitoare a peste 500 de limbi) implica nu putine dificultiti. La fel ca si
China, India prezintd o neintrerupta continuitate culturala fondata pe traditii
care urcad panda in mileniul al Ill-lea 1. e. n., traditii care isi pastreaza
continuitatea si azi. Zbuciumata istorie a Indiei cu invaziile, razboaiele si
nenumaratele ei conflicte interne si externe, bogatia si varietatea aspectelor ei
culturale, diferentele enorme de nivel de civilizatie si culturd dintre popoarele
sale pot ldsa o impresie de adevarat haos. In realitate insa un simplu efort de
sintezd poate avea ca rezultat desprinderea principalelor linii directoare ale
spiritului indian in campul civilizatiei si al culturii si poate sugera, in aceasta
imensa varietate, o relativd unitate, chiar si un stil propriu. Conditiile
geografice ale subcontinentului indian sunt cele care au determinat in mod
evident varietatea si deniveldrile. Autohtonii isi numeau tara ,,Jambudviqa” —
winsula fructului jambu” (un fruct local mic §i negru asemanator ca aspect
maslinei uscate). Denumirea actuald vine de la fluviul Sindhu, devenit in
persand Hindhu, iar in greaca Indos. India inconjurata de trei parti de Oceanul
Indian, este limitatd in nord de lantul Himalayei (cei mai inalti munti din lume
atingdnd 8800 m), care o desparte de Podisul Tibetului, dar prin ale carui vai

si trecatori invadatorii au putut patrunde usor in regiunile bogate ale Indusului



(azi Pachistan) si ale Gangelui, cel mai mare fluviu al subcontinentului.
Campiile imense, fertile, ale acestor artere vitale pentru agricultura si comert,
care sunt principalele fluvii din nordul Indiei, alterneazd cu jungla (cu fauna
sa specifica: elefanti, tigri, bizoni, rinoceri, crocodili etc.), cu stepe si
deserturi la fel de imense. Podisul Dekkan ocupd cea mai mare parte a Indiei
Meridionale cu campii dar care are si munti inalti de pana la 2500 m. In
zonele desertului si ale junglei dominata de o clima torida patrund si vanturile
inghetate dinspre Himalaya.'

in schimb, ploile musonului permit obtinerea de recolte an dupa an in
largile bazine ale fluviilor cu cele mai vaste campii aluvionare ale lumii
tropicale.

Intr-una din regiunile de caAmpie din partea nord-vestici a Indiei in zona
fluviului Indus s-au descoperit in urma cu opt decenii urmele unei civilizatii
istorice denumite de catre arheologi civilizatia Indus. Aldturi de manuscrisele
de la Marea Moarta sau mai bine zis de la Qumran, aceasta descoperire a fost
socotitd descoperirea arheologica a secolului. Pe un teritoriu de 1600 km
lungime nord-sud acoperind o suprafati de aproximativ un milion km* s-au
gasit urme de agezari omenesti la o adancime de pana la 18 m fatd de nivelul
actual al solului. Anul datdrii in urma cercetarilor efectuate cu carbon
radioactiv a fost desemnat anul 2800 1. e. n. probabil cd locuitorii acelor
timpuri au fost autohtonii dravidieni, oameni mici de staturd, cu pielea de
culoare inchisd, ai caror urmasi numara si azi in India peste 100 de milioane
de suflete. Ei erau triburi de pastori si agricultori ce cresteau vite si cultivau
campurile, irigandu-le. Foloseau unelte de piatra, de arama si mai tarziu si de
bronz; faceau la roatd vase de ceramicd, bine are, subtiri, decorate fin cu
motive geometrice ori luate din naturd, vase ale caror stil aratd o oarecare

- . . .2
asemanare cu ceramica de pe platoul indian”.

' Doina Benea, Noti de curs la 1. V. U.
2 Ovidiu Dramba, Istoria Culturii si Civilizatiei, Ed. Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1984, p. 284.
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Inainte deci de anul 2500 1. e. n. s-a constituit in valea Indusului una
dintre cele mai spectaculoase civilizatii ale antichitatii. Pana in prezent au fost
descoperite peste o sutd de asezari proto-urbane grupate in jurul a doud mari
centre urbane, aflate la o departare de 600 km unul de altul: Mohenjo-Daro in
sud, in actuala provincie Lind, si Harappa in nord in Penjab. Datele
arheologice furnizate de toate localitdtile explorate pana azi prezintd o
surprinzatoare unitate de nivel si de stil de civilizatie, pe un teritoriu atat de
intins.

Circumferinta oragelor Mohenjo-Daro si Harappa de este 5 km, ne arata
ca orasele aveau in jurul anului 2500 1. e. n. Dimensiuni urbanistice
incomparabil mai mari decat orice alt oras din lume, din acel timp exceptand
poate orasul Ur, caruia sigur ii erau superioare insa sub multe aspecte de
civilizatie. Aceste doua orase prezintd cel dintdi model de planificare

urbanistica cunoscut in istorie pana azi.



AVIDIA - KARMA — SAMSARA: DIMENSIUNE
CARACTERISTICA

A MEDIULUI RELIGIOS INDIAN

1. Avidia

Aceastd dimensiune sau mai bine zis aceastd ecuatie existentiald,
caracteristicd mediului religios indian, enuntata in titlul acestui capitol, este
foarte veche 1n filozofia indiana si religia inda. Ea este ntalnita in India chiar
inainte de aparitia upanisadelor. Ea este strans legatd de conceptia indiand
despre lume, despre cosmogenie. Astfel, conceptia indiana despre lume se
bazeaza pe ideea ca singura realitate, sau realitatea ultima este Brahman.

In filozofia indiana, cuvantul ,,Brahma” are doua intelesuri, si anume
cel de zeu principal al triadei (trimarti)’ adorata in ,,brahmanism”, in acest caz
cuvantul ,,Brahma” fiind scris cu ,,a” final lung; cel de-al doilea sens al
cuvantului apare atunci cand este scris ,,Brahma” (cel mai adesea ,,Brahman”
si desemneazad substanta divind impersonald. Acest Brahman apare ca o
notiune complexd in gandirea panindiand, el fiind esenta universului,
simbolizata de o divinitate abstractd, impersonala, dar tot acest Brahman este
si sufletul universal (paramatman) din care ia nastere totul”.

Conform conceptiei cosmogonice panindiene, lumea fenomenala, cu tot
ceea ce implicd aceastd notiune, nu este decat o iluzie (maya), realitatea

ultima fiind doar Brahman. Aceastd maya este un joc cosmic al lui Brahman,

3 Trimurti este triada brahmana compusa din Brahma, Visnu si Siva. Trebuie remarcat ca in aceasta triada nu
avem de-a face cu trei divinitati personale diferite, ci sun t trei forme de manifestareale lui Brahman. El se
manifesta ca si creator al lumii — Brahma, ca si puriator — Visnu, iar ca distrugator — Siva. Orice incercare de
apropiere intre trimurti §i Sf. Ztaine din crestinism este deplasata, deaorecein crestinism avem de-a face cu
Dumnezeu personal unul in fiinta si intreit in persoane, nu in forme de manifestare.

* Cf. V. Kernbach, Dictionar de mitologie generala, Ed. Albatros, Bucuresti, 1995. p. 90-91.
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iluzie ce are puterea de a crea lumi. Astfel, lumea apare ca avand o existenta
ireald, prin aceea ci maya creeazd o lume care in fond nu existi. In gindirea
indiand, lumea (si fenomenele ei) apare ca o proiectie cosmogonica iluzorie a
lui Brahman, intocmai ca imaginile proiectate la cinematograf in efect
tridimensional. Ele apar ca reale, dar cu toate acestea sunt lipsite de o
existentd reald, fiind n fond o iluzie.

Faptul cd oamenii transformd aceastd iluzie divind intr-o realitate,
caruia 11 conferd si o logicd, este rezultatul ignorantei sau nestiintei. Aceasta
ignoranta (avidya) este primul termen al ecuatiei existentiale enuntate mai
sus. Ea este o ignoranta de ordin metafizic si se referd la faptul ca datorita ei,
omul nu reuseste sa stabileasca identitatea dintre sufletul sau individual
(atman) sau sinele viu (jiva-atman) si sufletul universal (paramatman) sau
Brahman.

Cand omul reugeste sa inldture aceastd avidya, sau mai exact atunci
cand 1si ridica valul ignorantei de pe ochi, el realizeaza irealitatea lumii si
poate exclama: ,, Tat tuam asi!” (Tu esti acesta) sau ,,Aham Brahman asmi!”
(Eu sunt Brahman), exclamatii care proclama identitatea Brahman-atman ca
realitate ultima.

Dar pana la realizarea In mod obiectiv individual al identitatii
Brahman-atman, aceastd avidya ,,este cea care creeaza structurile existentei
omenesti, deoarece ea este cea care i1 face pe oameni sd ignore consecintele
faptelor (karma) lor si care la randul lor genereaza ciclul inevitabil si infinit al
transmigrarilor™.

Acest ciclu al transmigrarilor este un cerc vicios datorat ignorantei, din
care omul nu poate iesi niciodatd din cauza acelei legi imuabile in care fapta
este o cauza care genereazd un efect cale la randul sau va deveni o cauza

generatoare a altui efect. lesirea din acest cerc vicios este imposibil de realizat

> G. Dobromirescu, Tehnicile Yoga si meditatia budistd privite ca si cdi practice pentru dobdndirea
desavarsirii — Concluzii din perspectiva crestind pentru un dialog interreligios, art. in rev. ,,Altarul
Banatului”, an VII (XLVI), 1996, nr. 4-6, p. 45.
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deoarece ,,datorita ignorantei omul nu intrd in contact decat cu iluzia (maya)
care-1 face si creada ci realitatea ultimi este lumea empirica”.

Totusi gandirea filozofica religioasd indiand nu se impaca cu ideea
acestui cerc vicios fara iesire, astfel ca a Inceput sa caute diferite cai (marga)
in vederea clarificarii omului din acest fatalism. Dupa cum aratda M. Eliade,
descoperirea suitei fatale avidya — karma — samsara si a mediului ei,
dezrobirea (maksa) prin intermediul ,,gnozei”, al cunoasterii de ordin
metafizic (jnana, vidya), descoperire efectuata, desi imperfect sistematizata in
timpul upanisadelor, constituie esentialul filozofiei indiene ulterioare’.

Actul gnozei, al cunoasterii metafiziceeste opus ignorantei, avand
meritul de a releva adevarul absolut sau realitatea ultima. O atare ,,stiinta
sfarseste prin a aneantiza literalmente ,,recunoasterea” (avidya)®.

Unele grupuri de isi sau de scoli filozofice (dorsana) aldturau
cunoasterii devotiunea (bhakti) mistica sau diferite tehnici yogine, dar in
principal difuzarea se produce prin cunoasterea metafizica, caci ,,inlaturarea
ignorantei prin cunoasterea (jnana) conduce la evidentd ca intreg universul
empiric este fals si cd omul are contact permanent cu o iluzie (maya). Deci
omul are de ales intre un infinit transcendent (viata in Barahman) si un infinit
empiric (eterna revenire la ciclul existential)’.

Astfel, dacd avidya este caracteristica celui neinitiat, nasterea este
caracteristicad celui initiat: Neti! Neti! Striga inteleptul din upanisade: Nu! Nu,
tu nu esti nici acela!'® — referire la neapetenta omului la cosmos, la lumea
iluzorie.

Desi budismul apare ca o reactie impotriva brahmanismului, care se
pierdea cu sacrificii si speculatii filozofice nici doctrina lui Buddha nu este

striind de conceptul de avidya. In budism, avidya este tot ignoranta de ordin

S Ibidem.

" M. Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, ed. 11 , vol. I, Ed. Stiintifica, Bucuresti, 1991, p. 240.
¥ Ibidem.

? Titi Dincd, Molissa si theosis — conceptia hindusd despre desavdrsire si invitatura crestind despre
indumnezeire, art. in rev. ,,ST”, seria II, an XLIII (1991), nr. 4, p. 111.

' M. Eliade, Patanjala si Yoga”, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 19.
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metafizic, dar ea nu mai std in calea realizarii acelei identitati Brahman-
atman, care denotd faptul cda omul a cunoscut realitatea ca ultima este
Brahman iar lumea empiricd este maya, cu foc cosmic iluzoriu al lui
Brahman.

In budism, avidya este cea care-1 face pe om sa fie atasat de dorinta
(tanha). Acesta se concretizeaza pe setea arzatoare de viata (trsna), care duce
la noi fapte care inevitabil va genera o noud nastere.

Prin invatitura propovaduitd de Budha omul are posibilitatea de a
strange suferinta si de a se nirvana, tocmai prin aceea ca avidya este anihilata
de cunoasterea Legii (Dharma) lui Buddha. Prin cunoasterea doctrinei lui
Buddha, credinciosul afla cele doudsprezece cauze care in acelasi timp devin
si efecte, care genereaza cunoasterea intre care prima este chiar ignoranta
(avidya), care poate fi numita si cauza cauzelor (causa causarum). Astfel, mod
clar, ,,Buddha deriva orice proces cosmic din ignoranta (avidya) si orice
mantuire din incetarea starii de ignoranta: ignoranta (nama-rupa); Numele-
Forme produc cele sase organe ale simturilor (sadatyayana); cele sase organe
ale simturilor produc contactul (spara), Contactul produce Senzatia (vedana);
Senzatia produce Dorinta (trsna); Dorinta produce Atasarea (upadana);
Atasarea produce Existenta (bhava); Existenta produce Nasterea (jati);
Nasterea produce Batranetea si Moartea (j aramarana)'’.

Inlaturand ignoranta, credinciosul percepe faptul ci nu trebuie si se
ataseze de nimic intrucat totul este o iluzie, totul este inconsistent si
impermanent in sine, si chiar nostru interior are o existenta aparentd. Practic,
pentru budism, lumea este casa iluzorie a carei arhitect este Mara si omul nu
poate iesi din ea decat prin Inlaturarea cauzelor generatoare de renasteri,
cauze 1n fruntea carora se afla avidya.

2.Karma

Karma sau Karman, este un alt concept care intra in ecuatia de bazd a

gandirii indiene. Cuvantul , karman” inseamna ,,fapta”, ,,act” sau ,,activitate”.

"' M. Eliade, 1.P. Culianu, Dictionar al religiilor, ed. 11, Ed. Humanitas, Bucuresti1 996, p. 59.
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El desemneaza acea lege impersonald care, in gandirea indiand, face ca
fiecare fapta sa devind o cauza generatoare de efecte.

Conceptul de karman este intalnit inca din epoca upanisadelor. Astfel,
in Brahmana, prin ,karman” se intelegea activitatea rituald a brahmanului,
activitate care aducea cu sine — conform legii cauza efect — consecinte
benefice, materialiste post-mortem, pentru brahmanul care avea acces in
lumea zeilor'?.

De aici, gandirea filozofico-religioasd indiand ajunge sa se intrebe
despre efectele tuturor faptelor din viata unui om si nu doar despre efectele
faptelor rituale. Reflectand la procesul ritual ,,cauza si efect” era inevitabil sa
se descopere ca orice actiune, prin simplul fapt ca dobandea un rezultat, se
intelegea intr-o serie nelimitatd de cauze si efecte”’. Se punea problema
soartei lui atman dupd de-si epuiza existenta fericitd post-mortem, datorata
faptelor rituale. Astfel, ganditorii Brahmanelor cdutau sa afle din timpul vietii,
fapte care si ele erau cauze ce trebuiau sa fie urmate de efecte
corespunzatoare.

Aceste fapte (karman) sunt in stransd legatura cu avidya caci ignoranta
este cea care-1 face pe oameni sd ignore consecintele faptelor. De altfel,
avidya este prima cauza a lui karman, dupa cum spune si M. Eliade: ,,Dupa
cantari pasionante, marcat uneori de iluminari neasteptate isi au identificat in
avidya prima cauzi a lui karman™'*.

Altfel spus ,,ignoranta este cea care genereaza si amplifica in acelasi
timp inefabila lege karmica.

O alta acceptie a termenului de ,.karman” in afara de cea de fata, este
cea a unei materii subtile care se interpune intre suflet si trup. Aceastd materie

< - < A . VR A 15
,»s€ agata” de suflet si ingemanandu-1 il determina sa se reincarneze .

12 Cf. M. Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, vul. I, p. 239.

" Ibidem.

"4 Ibidem. p. 240.

'3 Cf. E. Vasilescu, Istoria religiilor, Manual penru Institutel Teologice, Ed. Institutului Biblic si de Misiune
Ortodoxa, Bucuresti, 1975, p. 213.
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In budism, conceptul de karman este prezent, desi el nu se leagi de
conceptul de atman. Aceasta deoarece in budism nu se recunoaste existenta
unui suflet eu (jiva-atman) care sd supravietuiasca trupului. Desi pare
paradoxal, totusi in budism desi nu ,existd” suflet, existd reincarnare.
Conform doctrinei budiste, totul este impermanent si nu are ce sa ddinuiasca
din el. Omul nu este altceva decat un agregat din cinci elemente sau ramuri
(skandhas)'®, care piere odatd cu dezmembrarea partilor componente. Apare
totusi intrebarea: daca suflet nemuritor nu existd. Iar omul piere prin
dezmembrare, atunci ce dainuie din el pentru a se reincarna?

Buddha a propovaduit continuitatea faptei in aceasta privintd; ceea ce
se reincarneaza este efectul faptelor omului proiectat in viitor. Pentru
ilustrarea acestei conceptii este relatat cazul unei fete, care la varsta frageda a
fost logodita cu un barbat, insa la maturitate s-a casatorit cu un altul. Fiecare
dintre cei doi barbati pretindea dreptul dintdi. Fiind prezentatd situatia lui
Buddha, acesta a hotarat in favoarea celui dintdi, pe motiv ca, desi fata a
devenit matura, deci aparenta s-a schimbat, in esenta a ramas aceeasi, intrucat
ea tine de un anumit flux de viatd la baza caruia stau faptele savarsite intr-o
existentd anterioara'’.

Astfel, cea care are continuitate este fapta, care nu este transmisibila si
totodatd aduce cu sine urmiri de care nimeni nu este scutit. In conceptia
budista, care de altfel este comuna spiritului panindian, nu exista absolvire de
urmarile unei fapte. Dacd uneori se vorbeste de locuri de rasplatd sau
pedeapsd post-mortem, acestea nu sunt decat stari temporare, dupa care
urmeaza inevitabil, o noud existenta care la randul ei va fi cauza unei
existente ulterioare, caci fapta (karma) este singura care ampreteaza viitoarea
existenta a omului.

Astfel, faptele sunt cele care genereaza o noud renastere, atata timp cit

omul nu reuseste sa se elibereze de dorinta, de atasamentul fata de lumea, care

18 Cf. M. Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, vol. 1, p. 90, E. Vasilescu, op. cit. p. 226.
'7 AL Stan, R. Rus, Istoria religiilor, Manual prentru Seminariile Teologice, Ed. Institutului Biblic si de
Misiune Ortodoxa, Bucuresti, 1991, p. 248-249.
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nu este de fapt decat o iluzie (maya), al carei caracter trecator (anyca) nu
poate fi sesizat din cauza ignorantei (avidya).

3. Smasara

Termenul de ,,samsara” este strans legat de notiunile de ,,avidya” si
»karman”. Samsara desemneaza circuitul existentei in lume pe baza formulei
nastere-moarte-renastere. Potrivit faptelor din viata anterioard, omul se
reincarnatd, urmand ca si dupa aceasta viatd sa urmeze o alta. Aceastd lege
fundamentald a transmigratiei (samsara) este prezenta in spatiul avand la baza
»gandirea religioasd si filozofia indianad, atat ,,ortodoxa” cat si ,.heterodoxa”
(budismul si jainismul)'®.

Samsara este strans legatd de karman, intrucat acest ciclu al nasterilor s1
renasterilor este generat de faptele omului. Am vazut ca orice faptd a omului —
nu doar cele rituale — este generatoarea unui efect, care la randul sau devine o
noud cauza. Astfel, samsara este inevitabild in virtutea faptelor omenesti. M
Eliade arata ca ,,deoarece orice act (karman), religios ori profan, amplifica si
perpetueaza tranmigratia (samsara), eliberarea nu poate fi castigata nici prin
sacrificii, nici prin legéturi stranse cu zeii, nici chiar prin asceza ori caritate.

Din cele mai vechi timpuri, de la descoperirea legii karmice si a
samsarei, pustnicii (isi) si filozofii indieni au cautat si modul de a se elibera
din acest circuit existential. Marea problema, care statea in calea eliberari, era
aceea cd orice act amplifica transmigratia, fiind greu de gasit solutia
eliberatoare. Un mare pas inainte s-a facut prin descoperirea ignorantei ca
principiu al samsarei. Astfel, avidya devine principala cauza care trebuie
inldturatd prin gnoza (jnana, vidya). Odata cu acest pas Tnainte ,,cercul” era
acum complet: ignoranta (avidya), ,crea” si amplifica legea ,,cauzei si
efectului” (karman), care la randul sdu producea o serie neintrerupta de

reincarndri (samsara).

'8 M. Eliade, Istoria credintelor siideilor religioase, vol. 1, p. 239.
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Gandirea indiand a promovat eliberarea (maksa) prin cunoastere, gnoza
fiind cea care inlaturd valul ignorantei care-l face pe om sa nesocoteasca
efectele faptelor ceea ce va atrage o noud reincarnare.

Dupa cum am vazut, conceptia indiana despre existentd (avidya-karma-
samsara) nu a ramas straind nici budismului. Astfel, cel care ignord doctrina
lui Buddha, care spune ca totul e suferintd si impermanent, va nesocoti
efectele faptelor sale si astfel se va lasa atagat de lumea iluzorie, consecinta
este deci neputinta iesirii din samsara. Eliberarea in budism, sau intrarea in
Nirvana, este posibild prin ascezad, meditatie si alte mijloace pe care le vom
analiza pe parcursul acestei lucrari.

Din punct de vedere social aceasta conceptie panindiana asupra
existentei prezintd doua aspecte: unul negativ si altul pozitiv. Aspectul
negativ consta in aceea cd omul aflat in suferinta, intr-o conditie deplorabila,
considerd ca starea de acum se datoreaza karmei sale negative, adica faptelor
rele savarsite intr-o viatd anterioard. Aspectul pozitiv constad din faptul ca
omul incearcd intr-o viatd curatd si fapte bune sa-si pregateasca o viitoare
renastere intr-o conditie mai bund, care sa-1 ducd mai aproape de clipa

eliberarii.
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CAPITOLUL I
1.1.PRINCIPALELE RELIGII ALE INDIEI PANA LA
APARITIA BUDISMULUI

Un lucru unanim acceptat de catre majoritatea reprezentantilor istoriei
religiilor este acela cd hinduismul adica ,,doctrina practicata pe malurile
Indusului si dincolo de el”', ocupa un loc major in concertul marilor religii
ale timpului nostru, fie chiar §i prin numarul impresionant al adeptilor sai: in
jur de patru sute de milioane, numar aflat in continua crestere. Asadar, chiar si
luand acest simplu indiciu si tindnd seama de obiectia cd bogdtia unei religii
ar trebui sa fie mai degraba calitativa, totusi trebuie sa tinem seama de
teologia Orientului la care Occidentul a visat atata vreme, Orient care nu se
defineste atat prin geografia sa caci, unde oare intdlnim si sintoismul sau
hinduismul ori confucianismul daca nu in Japonia, in China sau in India?

Sub raport religios India intr-adevar este de o larga varietate, varietate
care caracterizeaza in general tar si poporul indian, reflectandu-se si in viata
religioasd. De aceea nu putem vorbi despre religia Indiei deci la modul
singular, ci despre religiile Indiei, fiecare faza de dezvoltare a religiei indiene
va deveni apoi o alta religie, aceasta la randul ei avand variate forme sau
sisteme si tot atit de multe secte. In ordine cronologica aceste religii sunt:
vedismul, brahmanismul, jainismul, budismul si hinduismul. Concret,
jainismul s1 budismul sunt mai degraba doua mari secte sau doud mari
diviziuni ivite aproape concomitent in sanul brahmanismului in secolul VI in.
Hr., iar cat priveste hinduismul despre care am amintit n treacdt mai sus
acesta este vechea vedica, sistematizata in perioada brahmand si adaptata la
noile Tmprejurari create de cele doud mari secte ivite in cadrul ei anume

budismul si jainismul. Iatd de ce vom trata foarte succint despre hinduism

' Marie-Madeleine Davy, Enciclopedia doctrinelor mistice, Ed. Amarcord, Timisoara, 1999, p. 111.
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(vedism) si jainism si vom aduce cateva precizari in plus referitoare la
brahmanism, religie din care se va ivi budismul.

a)Chiar daca putem fi derutati de numdrul mare de adepti ai
hinduismului, totusi trebuie precizat din capul locului ca hinduismul nu
acopera intreaga indianitate. Pe de altd part nu trebuie uitat ca foarte multi
hindusi (in jur de cincizeci de milioane) sunt cetateni ai Pachistanului,
Nepalului, Bangladesului si Indochinei, iar ca o precizare suplimentard vom
aminti cd foarte multi emigranti hindusi traiesc in Africa, in Atile si in tot sud-
estul Asiei. In plus, literatura, artele plastice si muzica sunt toate impregnate
de hinduism, chiar si atunci cidnd emana din comunitati nehinduse, si de aici
poate si tendinta foarte clara a hindusilor de a revendica intreaga indianitate si
de a favoriza implicit confuzia foarte prezenta in Occident, aceea de
hindus/indian.

Textele sacre hinduse spun ca pamantul stapanit de hindusi este tara
aflata la dreapta cand de pe culmea cea mai inaltd a Himalayei privesti soarele
care rasare, deci hinduismul isi revendica de la origini nationalitatea lui si de
aici vedem ca daca ar fi sa-i credem pe ei ar fi suficient sa te fi ndscut intr-o
familie impamantenitd din totdeauna pe acest teritoriu pentru a fi considerat in
mod automat hindus. Dar brahmanii nu recunosc nici convertirea strainilor la
hinduism dar nici apostazia: brahmanii nu recunosc aderarea indienilor la
Islam, crestinism, buddhism si nici respingerea oricarei forme de religie
pentru ca acestea nu pot fi decat aberatii trecatoare datorate vremurilor tulburi
pe care le traim si slabiciunii naturii umane prea inclinata sa se lase sedusa de
prestigiul celor puternici, de aceea India a suportat dominatia suveranilor
musulmani timp de sapte secole si pe a Tmpdratilor crestini timp de o sutd
cincizeci de ani. In ceea ce-i priveste pe aceia care se amigesc cd au fost
acceptati ca hindusi, deziluzia lor este crunta daca se vor aventura in India pe
Pamant Sfant: nefiind nascuti din pdrinti indieni ei raman in mod necesar ,,in

afara castelor”, iar statutul lor social este deci inferior celui al unui paria.
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Demna de remarcat este aluzia precedentd referitoare la caste
componente principale ale ideologiei hinduse care ne permite sa dobandim o
imagine mai cuprinzatoare a acestui hinduism a carui definitie pare a fi atat de
greu de formulat: religie fara intemeietor, dar avand reputatia de traditionala,
1atd ca ea implica adeziunea la un tip original de societate in care indivizii
sunt repartizati In grupuri autonome si ierarhizate. Este cunoscut faptul ca
brahmanii se afla in varful scarii, iar Paria in partea cea mai de jos. De fapt
acesta este un fenomen comparabil cu acela ce caracteriza societatea antica
(greacd sau romand) in care o elitd de cetateni trdia din munca unei mase de
sclavi. Apare totusi observatia ca aceste caste nu au in prezent nimic de a face
cu clasele sociale: brahmanii sunt adesea foarte saraci, pe cand oamenii din
castele de jos exercitd in cea mai mare parte profesiuni foarte lucrative, multi
dintre marii industriagi ai Indiei sunt paria. Si aceasta pentru cd sistemul
castelor tine in mod exclusiv de religie: apartenenta unui individ anume la un
grup social sau altul depinde numai si numai de nasterea sa, iar aceasta se stie,
este determinata de meritele acumulate in vietile anterioare. Situarea prezenta
intr-un loc sau in altul in ierarhia fiintelor, aparutd ca o consecintd a binelui
respectiv raului facut de-a lungul nesfarsitului sir al renasterii, poate fi mai
apropiatd sau mai indepartatda de puritatea absolutd. Brahmanii sunt
considerati cei mai imaculati, pe cand paria, aflati la antipodul primilor, sunt
considerati de cea mai mare impuritate posibila pentru indusi®.

Trebuie precizatd, referitor la caste, si pozitia marelui reformator
Gandhi, céruia, la fel ca si multor altor maestri din trecut si din prezent nu le-a
fost prea greu sd vada in ,ierarhia castelor” o formad de superstitie: daca o
castd se castigd prin merite nu prea se intelege cum prin simpla atingere a
unui inferior ar putea sa-l facd pe cineva sa decada la nivelul de paria asa cum
sustineau brahmanii. Totusi Gandhi nu recuza principiul insusi al castelor:

luptand pentru a promova social castele inferioare, straduindu-se sa-i scoata

2 . ~ . . . . e e . . .. . g . .
% Mai riu decat paria sunt considerati cei numiti intusabili, adica cei neoriginari din India, sau anumite
corpuri de animale, ibidem, p. 113.
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din ghetourile lor, el totodata lupta impotriva unor forme degenerate ale lui
Dharma®', si nu impotriva acestuia. Hinduismul nu este o religie egalitar, cel
putin nu in plan cultic, pentru ca nu existd o liturghie unica, facuta pentru toti,
ci o cantitate considerabild de ceremonii adaptate atat destinatarilor (zei sau
zeite), cat si oficiantilor (anumite ritualuri sunt rezervate doar femeilor, altele
sunt destinate doar brahmanilor, precum si alte ritualuri care pot fi indeplinite
doar de paria).

Pe aceeasi linie si cdsatoria este minutios reglementatd. Norma sau
cutuma cea mai raspandita este cea a casatoriei in interiorul aceleiasi caste.
Incestul este prohibit si se da atentie gradului de rudenie al tinerilor, casatoriti
si bineinteles pe langd acestea se tine seama de chestiunea interesului
material.

Hinduismul este o Ordine sau mai bine zis este o Traditie, orice
atingere a acestei ordini sau al unui element al acesteia poate sa ducd la
prabusirea intregului edificiu. Ori, nici o autoritate nu vegheaza la mentinerea
lui Dharma, adicd nu putem vorbi de o biserica indusa si implicit nu exista
conducitor religios si nici pazitori ai dogmelor §i nici macar preoti in sensul
propriu al termenului, pentru ca orice hindus poate si chiar trebuie sa
indeplineascd ceremoniile cultului. Astfel ca hinduismul este mai degraba o
Ortopraxie decat o ortodoxie, recunoasterea unui hindus se face dupa faptul ca
actioneazd ca atare. In aceasti ordine de idei Gandhi a spus, definind
hinduismul: hinduismul inseamnd ,respectul acordat vacii”’, dar tot el a
completat formula continuand prin adaosul ,.si venerarea textelor sacre”**.
Privind in esentd vom vedea a ceea ce cautd hindusii este eliberarea de orice
forma de existentd (inclusiv de cea paradisiacd), el fiind in acelasi timp
Traditie, Practica si Scriptura, toate acestea legate In mod armonios.

In concret, prima fazi a hinduismului se numeste vedism, de la

. o e . . 23 A - . .
denumirea cartii sfinte indiene, Veda™. Acest cuvant desemneaza trei mari

?!'Sanatana Dharma (sanscrita), desemneaza Lege Eternd sau Traditia Primordiala, ibidem, p. 111.
2 Ibidem, p. 116.
# Veda inseamna stiinta, cunoastere, apud. Emilian Vasilescu, Istoria Religiilor, p. 100.
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categorii de scrieri: Vedele propriu-zise, care sunt in numar de patru,
Brahmanele, castele comentarii la Vede si Sutras, culegeri de precepte si
reguli cu privire la ritualul cultului oficial si particular. Conform cercetatorilor
sanscritologi aceste Vede au fost scrise aproximativ intre anii 1800 si 800 1. d.
Hr. impartirea Vedelor este urmatoarea:

a;)Rig-Veda sau Veda Imnurilor de lauda, care cuprinde imnuri si
rugaciuni de invocare catre zei mai ales cu prilejul sacrificiilor, cuprinde 1020
de imnuri in 10 carti. Sunt celebre indeosebi ,,Imnul Creatiei” si ,,Poemul
filosofic” in care se vorbeste despre originea lucrurilor. Valoarea imnurilor
este foarte mare pentru cd cuprinde caracterizari ale zeilor principali si date cu
privire la modul in care se executa sacrificiul.

a;)Sama-Veda sau ,,Veda Cantecelor”, in care sunt cuprinse textele
cantecelor executate cu prilejul aducerii de sacrificii. Melodiile acestor
cantece au fost transmise prin viu grai si foarte tarziu au fost puse pe note
muzicale.

a3)Yajur-Veda (Veda formulelor sacrificiale) este un fel de manual sau
de ghid mai bine zis care contine formule si instructiuni pentru savarsirea
sacrificiului. Redactarea este in ce mai mare parte in proza.

as)Atharva-Veda este denumirea folositd pentru a desemna Veda
preotilor mistici ai focului care, conform traditiei, ar fi compus aceasta carte.
Ea cuprinde formule magice, exorcisme, descantece compuse pentru a servi
diferitele nevoi ale credinciosilor. Cartea este redactatd mai tarziu decat Rig-
Veda si contine fragmente din aceasta. Importanta ei este imensa pentru
cunoasterea vietii sociale a indienilor cuprinzand ritualuri savarsite la nastere,
la moarte sau la sacrificiile particulare. Fiecare din aceste ansambluri are o
destinatie particulara precisa, in sensul ca este apanajul unuia dintre cei patru
preoti principali, necesari pentru celebrarea sacrificiilor solemne: invocatorul
care recitd texte din Rig-Veda, diaconul care utilizeazd Yajur-Veda, cantorul
ale cdrui cantdri sunt consemnate in Sama-Veda si supraveghetorul liturghiei

(preotul brahman) a carui stiinta se intemeiaza pe Atharva-Veda. Trebuie spus
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totusi cd nenumarate sunt pasajele comune celor patru Veda si ca cele ramase
,originale” se completeaza unele pe altele. Tot o precizare importantd este si
aceea ca brahmanii fac deosebire clard intre versuri §i proza, versurile fiind
Sacrul prin excelentd (intruparea in limbaj uman a lui brahman)*, detinand
esentialul eficacitatii magice a Vedei, considerata a fi partea cea mai bund a
puterii sale mistice. lar proza este un comentariu, o exegeza a versurilor sau o
hermeneutica a Sacrului, deci poezia este mai incarcata de eficacitate magica
decat proza.

b)Brahmanele si Sutras, desi sunt posterioare Vedelor, ne ajutd sa
intelegem mai bine religia vedica. Ele sunt foarte voluminoase, comentand
fiecare gest, nu doar ritualul propriu-zis, ci si cuvintele pronuntate in cursul
ceremoniilor. De asemenea Avesta, cartea sacra a iranienilor, arunca lumina
asupra unor locuri din Vede, deoarece stramosii iranienilor si ai indienilor au
trait multa vreme impreuna®.

Inca din timpuri strivechi indienii aveau divinititi distincte, grupate pe
categorii, dar prezentarea panteonului vedic este un lucru anevoios, deoarece
in literatura vedica nu exista istorisiri amanuntite despre zei din care sa putem
deduce limpede fizionomia acestora. Apoi, lunga perioada temporald in care
s-au format Vedele a facut ca fizionomia zeilor sa se schimbe de la o epoca la
alta. Insdsi natura ca si atributele fiecirui zeu in parte nu sunt bine definite,
atribuindu-se deseori unui zeu insugirile altui zeu. La modul general insa zeii
sunt conceputi ca si personificari ale fortelor naturii. Vorbim deci despre o
religie cosmica in care functioneaza principiul analogiei: ,,ceea ce se afla jos
este la fel cu ceea ce se afld sus”. Nu este vorba de o identitate in sensul
propriu al cuvantului, ci mai degraba de o reflectare, de o imagine: societatea
umana trebuie sa fie organizata ,,la fel” cu aceea a zeilor: omul poarta chipul
divinitatii §i totodata structura intima Substantei primordiale. Astfel, liturghia

celebrata pe pamant este justificata prin cea pe care zeii o celebreaza in lumea

24 Brahman este identicul ,,Absolutului” din filozofia clasica.
»* Emilian Vasilsescu, Istoria Religiilor, p. 183.
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cea de sus. Sacrificiul divin si sacrificiul terestru isi rdspund, sunt ca doua fete
ale unui singur si unic cult celebrat in mod etern (pentru indieni etern
inseamna pe durata ciclului cosmic). Astfel, ideea predominanta care domina
viata religioasa vedica este acea ca universul apare In ansamblul sdu ca o
alcatuire bine organizatd a elementelor care desigur sunt autonome, 1nsa
neavand o altd ratiune de a fi decét aceea a rolului jucat in interiorul acestei
structuri fundamentale.

Ordinea universald este perceputd de brahmani atdt ca energie ce
actioneaza, cat si ca rezultat al acestei actiuni. Existd imnuri din Rig-Veda
care merg chiar pana la a vorbi de un Artizan Universal (Visvakarman: ,,cel
ce a facut totul”), dar aceasta viziune este doar in aparentd monoteista pentru
ca zeul despre care vorbesc imnurile si anume Varuna corespunde mai curand
lui Vulcan/Hefaistos, functia sa principald fiind aceea de a fauri armele pentru
ceilalti zei sau de a le construi vehicule. El este un faurar, un rotar eventual
dulgher (el ciopleste stalpul cosmic ce impiedica Cerul sa se prabuseasca) mai
degraba decat un demiurg. Rig-Veda imparte zeii principali in trei grupe de
cate unsprezece zei, prin urmare fiind in total treizeci si trei de zei principali.
Impartirea aceasta in grupe este facuti dupa locul in care se considerd ci se
afld sediul fiecarui zeu: in cer, in atmosfera sau pe pamant, si deci vor fi zei
ceresti, zel atmosferici §i zei pamantesti. Vom indica numai cativa dintre cei
mai importanti: ca zei ceresti primul era Dyaus, cerul insusi si tatal intregului
univers. Personificari sau inchipuiri ale acestuia sunt doua: uneori era
prezentat a un taur rosu care munceste, iar alteori ca un cal negru acoperit cu
margaritare si reprezentind cerul nocturn acoperit cu stele. Insa importanta lui
in cult era una secundard. Mult mai important era Varuna, zeul ordinii
universale, printul zeilor, printre -calitatile lui enumeram atotstiinta,
providenta, pedepsea pe cei pacatosi, dar era milostiv cu cei ce se pocaiesc.
Ca zeu al marilor si apelor in general Varuna era reprezentat cu o ghirlanda de

flori de lotus pe cap, cu un bici in mana si caldrind pe un crocodil care iesea
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dintr-o apa in fundul careia pacatosii pedepsiti erau legati strans cu ajutorul
unor serpi lungi.

Impreuni cu Varuna era invocat zeul Mitra, zeul strilucitor al luminii
de zi, uneori soarele insusi. Apoi un alt zeu era Visnu sau zeul soare care
strabate zilnic bolta cereasca facand numai trei pasi, acesta era un zeu de o
importanta secundara, iar ca zei atmosferici amintim pe Indra, zeu al furtunii,
violent si razboinic incd de la nasterea sa. Indra era eroul unor mari ispravi
care-1 faceau iubit de catre popor, adesea el bea multa Soma?’, se imbita,
devenea imoral si furios.

Tot un zeu al furtunii era si Rudra, divinitate rea, primejdioasa, ce-si
avea locuinta in muntii §i padurile din nordul tarii de unde navalea impreuna
cu bandele sale asupra oamenilor producandu-le acestora tot felul de
nenorociri.

Printre zeii pamantesti se numara Prithini sau pamantul mama cu o
important mica in vedism. In schimb, zeul Agni zeu al focului socotit cel mai
de seama dintre zeii pamantesti era reprezentat ca un zeu frumos, stralucitor
ca soarele, cu barba rosie si cu parul arzand in flacari ce se inaltd pana la cer.
Ca o importanta a acestui zeu amintim cd in Rig-Veda 11 sunt inchinate doua
sute de imnuri intre care primul si ultimul imn.

Considerand cd am atins punctele esentiale ale vedismului, vom
enumera foarte pe scurt cateva repere ale Jainismului urmand a incheia cu
Brahmanismul.

b)Jainismul isi revendicd numele de la radacina jina care inseamna
invingdtor. Intemeietorul acestei secte este Vardhamana, supranumit si
Mahavira (marele erou) care a trait intre anii 549-477 in. Hr., fiind bogat la
treizeci de ani pierzandu-si parintii, renunta la avere si incepu a se supune la
aspre mortificari. Rataci prin Bengalul Occidental cautand prin asceza si
meditatie marea taind a atotstiintei si eliberarii. Dupa doisprezece ani de truda

aflat sub un arbore el isi atinge scopul si incepe propovaduirea noii invataturi.

*% Soma — bautura sfanti indiana... Emilian Vasilescu, op. cit. p 203.
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Dupa aproape treizeci de ani de propovaduire Mahavira moare in cancelaria
regelui Hastipala, intrand, dupa traditie, in Nirvana

Mahavira predicand gol ardta cd sunt trei conditii pentru a ajunge la
eliberarea finala: dreapta credintd, dreapta cunoastere, dreapta purtare, acestea
fiind cele trei giuvaere ale Jainismului.

Dreapta credinta se refera la cunoasterea lui Mahavira ca invatator si la
recunoasterea invataturii lui ce a biruit piedicile care stau in calea eliberarii
finale. Dreapta cunoastere fiind de doua feluri, directd si indirecta, ne
infatiseaza un intreg sistem de metafizicd ale carui radacini sunt infipte adanc
in cugetarea indiana. lar dreapta purtare cea care rezuma morala jainista are la
temelie ideea de Karman, care impiedica sufletul sa cunoasca adevarul, fiind
o substanta materiala fluidica. Deci viata pentru o e o continud suferintd care
se sfarseste odata cu eliberarea de karman. Pentru a te elibera de karman
trebuie urmate cinci comandamente morale: abtinerea de la omorarea cu
intentie a oricdrui fel de fiinta vie®’, abtinerea de la minciuna, abtinerea de la
furt, castitatea si dezlipirea sau mai bine zis neatasarea de bunurile materiale.
Aceste precepte morale sunt insotite de tot felul de mortificari mai ales in
randul cdlugarilor jainisti.

c)Brahmanismul reprezinta a doua faza a religiei indiene, fiindu-i alocat
intervalul de timp dintre epoca vedica si aparitia budismului. Brahmanismul
este o creatie a preotilor ce-1 poartd numele i care au cautat sa sistematizeze
religia vedica. Prin urmare el nu este o religie noud, ci doar aceeasi religie
vedicd ajunsa la conceptii religioase noi si deosebite de cele din vedism.
Originea lui izvordste din credinta ca jertfele sunt absolut necesare, ca ele
trebuie savarsite intr-un ciclu recurent pentru a se mentine ordinea din univers
si din sanul societitii. Intreaga ideologie a hinduismului sacerdotal este

cuprinsa in textele Brahmanas (explicatii, texte ce sunt comentarii la cel patru

*7 Explicatia acestui prim comandament al moralei jainiste sti in conceptia panvitalista a jainismului.
Urmand acest comandament, jainistii sunt cei mai severei vegetarieni. De asemenea pentru a nu omori vreo
vietate care s-ar afla in apa sau pe pamant, jainistii beau intotdeauna apa strecurata printr-o carpa si nu
lucreaza pamantul, ci au tot felul de alte ocupatii, intre care in primul rand comertul. Tot ca o consecinta a
acestui comandament moral au aparut la jainisti si spitalele pentru animale.
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Vede). Vedele nu cuprindeau explicatii de naturd sd lamureasca legatura
dintre imnurile cantate de preoti sau formulele pronuntate de ei si diferitele
gesturi randuite de ritualul sacrificiilor. Trebuie spus ca brahmanii vin sa
precizeze toate acestea dar in plus speculeaza si asupra fiecarui verset din
Vede, folosindu-se de interpretari alegorice si mistice. Ecourile ametitoarelor
speculatii filosofico-religioase ale preotilor si ale reprezentantilor nobilimii
indiene din acea vreme se resimt la fiecare pas in filozofia religioasa a
Budismului.

In vastele comentarii ale Vedelor numite Brahmane si mai precis sau cu
precadere in partile acestor comentarii numite Upanisade preotii indient,
brahmanii §i reprezentantii castei regilor si rdzboinicilor au dezbatut cu
indrazneala dificilele probleme privind fiinta si originea zeilor, originea lumii,
natura sufletului omenesc si raporturile acestuia cu materia §i mai ales
problema fiintei absolute si a mantuirii. ,,Brahmanele contin fiecare cate o

28 <A oy L
”“ (cugetari in padure), cugetari ale credinciosilor

sectie numitd Aranyakas
retragi in padure pentru o meditatie solitard. Aceastd sectie Aranyakas
dezvolta spiritul mistic din Brahmanas si trateaza despre intelesul mistic al
sacrificiului si al ceremoniilor in general, despre creatie etc.

La randul ei fiecare Aranyakas are o parte numitd Upanisada sau
invatatura secretd destinatd sa fie cunoscutd numai de un numar restrans de
discipoli. Textele silvane subliniazd necesitatea savarsirii sacrificiului
spiritual ,,printr-un act de traire ascetica si concentrare meditativa realizandu-
se astfel cunoasterea adevaratului sens al Vie‘gii”29. Aici mai ales isi da frau
liber speculatia teologicad punindu-si marile probleme filosofico-metafizico-
teologice: originea lumii, fiinta si atributele zeilor, natura sufletului omenesc
si raporturile sale cu sufletul divin si cu materia. In ultima instantd aceasta

speculatie teologico-filosofica ajunge la un idealism pur mai precis la

reducerea intregii realitati la absolut.

2% Emilian Vasilescu, op. cit., p. 220.
¥ Pr. Conf. Dr. Alexandru Stan, Prof. Dr. Remus Rus, Istoria Religiilor, Ed. Institutului Biblic, Bucuresti,
1991, p. 220
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Pe langa aceste scrieri mai exista o categorie de scrieri care au aproape
aceeasi valoare si care formeaza traditia cum ar fi asa-numitele Sttras (fir
conducator), adicd niste manuale ce cuprind Invdtamintele traditionale cu
privire la cult si la viata morala.

Panteonul Vedic ramane, in linii mari neschimbat si in brahmanism cu
precizarea ca zeii iau Infatisari antropomorfice accentuate. Dacd unele
divinitdti isi pierd din importanta sau decad, altora le creste prestigiul si
cultul, dar, in general, divinitatile toate palesc in fata unei divinitati noi a carei
natura pare greu de definit §i care ni se infatiseaza ca fiintd suprema numita
cand Prajapati (stapanul creaturilor), cind Purusa (omul), cind Brahma. In
limbaj religios brahman inseamnd rugaciune, dar ce este fiinta absoluta
Brahma? ,,Pentru preotii brahmani el era la inceput puterea sacrificiala™’.
Aceasta putere n-a ramas pentru ei un simplu mijloc de comunicare cu zeii, ci
avand puteri extraordinare, ea a ajuns sa fie considerata ca fiind insasi puterea
creatoare a universului, principiul universal , absolutul in care brahmanii
cautau s se cufunde prin meditatii. In filozofie brahman este substratul initial
absolut, atotputernic, atotprezent si, spre deosebire de crestinism, impersonal
ca Insdsi esenta universului. Dupa unii el ar fi ,,sufletul lumii in care se vor

topi toate sufletele individuale™'

. El rdmane singura realitate adevarata. Tot
ceea ce vedem 1n jurul nostru nu sunt decat manifestari temporale si finite ale
lui Brahman si ca atare sunt ireale. Brahma este una cu lumea care emana din
el, fiind in acest caz si o divinitate personald de genul masculin care umple
lumea si lumea se cuprinde in el. desi imobil el misca totul si se risipeste in
fiecare particicd a lumii. Din cele tratate mai sus este imperios necesar sa
facem distinctia intre Brahma ca principiu metafizic suprem, impersonal, de

genul neutru si acelasi Brahma de aceasta datd insa zeu al Panteonului Vedic

aflat la genul masculin, fiind fiinta personala.

3% Emilian Vasilescu, rev. ,.Studii Teologice” nr. 3-4/1974, Bucuresti, p. 203.
3! Pr. Conf. Dr. Alexandru Stan, op. cit., p. 221.
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Filozofia Brahmana a speculat in chip stralucit si staruitor asupra
originii lumii. Inca din literatura vedica apar o serie de mituri cosmogonice
care l-au influentat si pe poetul Mihai Eminescu in Scrisoarea I'>. Un astfel de
mit ar fi mitul referitor la haosul primordial din care a iesit lumea. Fiinta ia
nastere din nefiintd prin puterea caldurii ascetice insotitd de puteri magice
creatoare. Legdtura dintre nefiinta si fiintd este facuta de iubire: iubirea oarba,
incongtientd std la temelia lumii constiente, ea fiind prima sdmanta a
inteligentei.

Tot o problema importanta este aceea a originii sufletului si a mantuirii.
Dacda in Brahmane fiinta lumii se confundd cu Brahma (principiu unic
concretizat prin rugaciunea sacrificiald ridicatd la rangul de principiu
universal si putere creatoare a universului) in Upanisade ideea de Brahma e
inlocuitda cu cea de Atman. Realitatea ce ne inconjoara nu este decat un vis
sau o necesard cunoastere a adevaratei esente a vietii (a lui Brahman) si a
identitatii fiintiale a sufletului omenesc (atman) cu aceasta realitate ultima. La
aceastd cunoastere eliberatoare se ajunge printr-o serie de exercitii psiho-
fizice care duc la o stare de transa In care constiinta existentei individuale este
subminata prin identificarea cu Brahman. Aceste exercitii psiho-fizice poarta
numele de yoga.

Practicantul cufundarii in adancul propriului sau suflet, yoghinul,
ajunge la cunoasterea marelui adevar care postuleazd ca esenta ultima a
intregii existente este de naturd spirituala si implicit ca propriul sau sufleteste
de aceeasi naturd spirituald cu marele Tot, adicd cu Atman. Acesta este
singura realitate a lumii si totodatd marea descoperire pe care o face yoghinul
strigand plin de bucurie ,tat tvam asi” (tu esti acesta, adica tu esti Atman).

In aceastd descoperire si deci in cunoastere consti mAntuirea in
Brahmanism, si cine ajunge la aceasta se elibereaza de lanturile lumii, singura

lui dorintd si suprema fericire fiind odihnirea in Brahma. Moartea reprezinta

32 C. Papacostea, Filozofia anticd in opera lui Mihai Eminescu, in ,Minerva”, 1, (1930), p. 16-36
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aici suprema eliberare, desprinderea de ultimele legaturi cu lucrurile din lume
si fericita cufundare definitiva in Brahma.

Din pacate nu oricine ajunge intr-o singurd viata la suprema fericire.
Marea majoritate a oamenilor trebuie sa treaca, asa cum arata cartea ,,legea lui
Manu”, printr-un lung sir de vieti succesive in care se purifica necontenit, de
la demoni, apoi animale inferioare pentru a ajunge la om. ,,Samsara” sau
reincarnarea face, datoritd faptelor bune, posibild Tnaintarea spre iluminare.
Datorita karmei (faptei bune) sufletul se poate naste intr-o pozitie superioarad
celei anterioare chiar si in ordinea castelor pentru ca apoi dupa un popas In
tagma brahmanilor sa poata spune ,,Eu sunt brahman”.

Toate legile sociale religioase §i morale sunt cuprinse in legea
brahmana (Dharma). Aceastd lege aratd ca dintre cele patru caste cea mai
privilegiata este cea a brahmanilor, ea fiind in centrul vietii politice si
religioase, economice si culturale din India. Viata brahmanului de la nastere
pana la mormant trebuie sa urmeze legea care prevede: studii, care se incheie
cu o baie solemnd, dupa care tandrul aduce primul sau sacrificiu, apoi se
casatoreste pentru a avea urmasi. El trebuie sa implineasca zilnic cinci mari
datorii: sa ofere lui Brahma o lecturd pioasa, stramosilor apa si alimente,
zeilor jertfe arse In focul domestic, animalelor hrand §i oamenilor ospitalitate.

Spre sfarsitul vietii brahmanul se retrage in padure, luand cu sine focul
sacru si sotia.

Cand isi simte aproape moartea, brahmanul trebuie sa paraseasca totul,
sd renunte la familie, sd-si petreaca ultimele zile ratacind din loc in loc,
dormind pe unde se intampla si cersindu-si hrana. El nu mai aduce sacrificii
acum, ci asteaptd clipa intrarii in Brahma, lasandu-se practic sa moara de
foame si de osteneald. In felul acesta si-a implinit complet datoria fata de
legea brahmana.

Cu aceasta memorabila descriere facutd de catre diaconul profesor
Emilian Vasilescu in cartea sa ,Istoria Religiilor” incheiem scurta noastra

disertatie despre religiile premergatoare aparitiei budismului.
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1.2.BUDDHA: PERSONALITATEA SI ACTIVITATEA LUI.

1.2.1.Cateva observatii asupra vietii legendare a lui Buddha.

Existenta intemeietorului Budismului, datoritd noianului de legende
tesute n jurul vietii lui Sakyamuni a ajuns sd fie In timpurile moderne
contestatd chiar §i de eminenti savanti precum Kern, Sevart si, in zilele
noastre, Paul Lévy, care au mers pana acolo incat au negat chiar si existenta
reald istorici a intemeietorului Budismului®. In cele ce urmeazi vom
prezenta succint cateva ,legende” pentru noi europenii dar adevaruri
incontestabile pentru adeptii Budismului.

Daca tinem seama de traditia budistd despre existenta lui Buddha atunci
trebuie sa aratam ca Buddha isi arogd origini si nastere supranaturald, el
practic Tncepandu-si existenta nu odatd cu nasterea lui istoricd sau cu aparitia
lui in istorie, adicd in momentul cand ia chip de om, ci aparitia lui in istorie
este continuarea existentei lui in altd lume. Dupa teologia budista ,,Buddha a
venit pe pamant din cerul Tusita, locul desfatarii, unde a locuit ca
Bodhisathva (cel care aspird sa devind Buddha, iluminatul ajuns la culmea

-\ 9934
cunoasterii)”

. Dogmatica budistd invatd ca Buddha ajunsese in urma unei
evolutii succesive (dupa 550 de renasteri In cursul carora a luat nu numai
forme de om in diferite situatii $i ocupatii, ci s1 forme de animale) in cerul
Tusita, iar potrivit teoriei reincarnarii preexistente de felul celei a lui Buddha
o mai au i alte fiinte. De aici deducem ca venirea lui Buddha pe pamant nu e
o intrupare propriu-zisd ci numai o simpla migrare.

Un mare cunoscator al Budismului, I-am numit aici pe Monseniorul
Etienne Lamotte, marturisea: ,,A scrie despre Sakyamuni e o incercare de-a

dreptul disperata”™.

33 Marie Madeleine Davy, Enciclopedia doctrinelor mistice, Ed. Amarcord, Timisoara, p. 212.
34 Pr. Prof. Dr., Corneliu Sarbu, Curs de Istoria Religiilor, Institutul Zeologic Universitar Sibiu, 1974, p. 58.
3> Marei Madeleine Davy, op. cit., p. 213.
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Insusi Buddha despre care vorbim, a invitat rispicat ci inainte de el au
mai existat 24 de Buddha, nici cu ascetul Gautama devenit Buddha, n-a
incetat seria infinitd a aparitiei de noi Buddha. De aceea in templele
budismului sudic se si adorda Buddha cel viitor, adica langa statuia actualului
Buddha este asezata o icoana alba, destinatd pentru urmasul sau. Prin urmare
numele de Buddha nu poate fi catalogat ca nume propriu pentru cd n-a existat
numai o singurd persoand purtatoare a acestui nume, ci mai degraba este
numai un nume generic dat tuturor acelora care se incadreaza in seria infinitd
a celor ce detin demnitatea celui perfect care vine in lume sa-i inlesneasca
acesteia eliberarea de renasteri si dobandirea nirvanei. Traditia budista
presdratd de legende marturiseste cd nasterea lui Buddha a fost anuntata
mamei sale Maya, in imprejurdri extraordinare. La fel si conceperea lui
Buddha a fost tot minunati dacd nu chiar feciorelnica. In privinta aceasta
constiinta mitologica budistd marturiseste urmatoarele: ,,cu ingdduinta sotului
sdau, mama viitoare a lui Buddha se retrage in singuratate, unde are un vis, in
care 1 se aratd cei patru ocarmuitori divini ai lumii care o duc cu patul pe
Muntele Himalaya, pamant al muntilor inzipeziti si al initiatilor mistici™®, si
0 agseazad sub un arbore cu multe crengi. Sotiile celor patru o spald de toata
necuratia si o imbraca intr-o haina cereasca. Dup aceea o duc pe un munte de
argint, intr-un palat dintr-o pesterd de aur. Din acel moment se porneste
Bodhisatva din cercul mare alai. De la dansul iradiazd o splendoare fara
margini care lumineaza mii de lumi. Atunci cand ajunge pe un deal de aur se
preface Intr-un tanar si frumos elefant alb. Apoi urca pe muntele de argint cu
o floare de lotus in bot si facand un vuiet teribil se coboara in pestera de aur.
Dupa ce inconjoara de trei ori, in semn de reverentd, palatul viitoarei sale
mame, intrd in coasta ei cea dreaptd. Universul participa si el la marele mister
al reincarnarii lui Buddha: totul este invaluit intr-o lumina stralucitoare, focul
din iad se stinge, ghirlande de trandafiri atdrna libere in cer, orbii vad, cei

garbovi se fac drepti etc. Tot traditia budistda mentioneaza legenda potrivit

36 Yoga Tibetand, doctrinele secrete, vol 1, Ed. Sophia, Arad, 1993, p. 34.
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careia pe cand Buddha se afla in pantecele maicii sale a fost vizitat de zeul
Brahma, care i-a dat un strop de roud care cuprindea o putere de viatd
extraordinara. Asa se ,,explica” faptul cd puterea copilului s-a ardtat Tnainte de
a veni la lumina zilei prin diferite fapte extraordinare ca: abaterea stelelor din
mersul lor, pregatirea pentru mama lui de frumoase palate. Apropierea nasterii
a fost vestitd de 32 de semne minunate: au inflorit florile, s-au aratat spirite
prin aer, s-au oprit din mersul lor soarele, luna si stelele etc. iar cand s-a
apropiat momentul nasterii viitoarea mama a lui Buddha a intrat in orasul
Davahrava. Sotul sau i-a impodobit calea cu banane, cu vase pline cu apa si
cu steaguri. Doudzeci de mii de soldati, mii de elefanti impodobiti si
servitoare au plecat ca garda de onoare. Calatoria a fost Tnsotitd de muzica,
petale de flori si cutremure de pamant. Cand convoiul s-a apropiat de parcul
Sumbinii, toti pomii au inflorit, iar pasarile zburau ciripind. Aici s-a petrecut
nasterea lui Buddha care iese din coasta dreaptd a maicii sale fara a-i prilejui
acesteia vreo durere. Patru ingeri din cel mai Tnalt cer au culcat copilul in aur,
iar zeil Brahma si Indra l-au asistat ca moasa. Din cer s-au revarsat doua raze
de apa ca sa racoreasca pe copil si pe mama lui. Cand cei patru conducatori ai
lumii l-au luat in brate, copilul s-a desprins, a stat in picioare si si-a indreptat
privirile spre rdsarit. Atunci zeii $i oamenii i-au adus omagii strigand:
,Sublime, nu este altul in lume asemenea tie”. Uitdndu-se in toate partile
copilul a vazut cd nu e nici unul ca dansul. Facand sapte pasi spre nord a
exclamat triumfal: ,,Eu sunt cel mai sublim din lume”. Au urmat apoi 32 de
semne minunate: pamantul s-a cutremurat, cerul a produs muzica, saracii s-au
facut bogati etc.

Ceea ce pare cd prezintd mai mult interes este urmatorul episod:
batranul ascet Asita, parasind Muntele Himalaya, s-a dus la locul nasterii si
afland pe trupul copilului semnele lui Buddha, s-a bucurat si a prezis un viitor
fericit: ,,Acest print va atinge varful desdvarsitei iluminari”. Din cele
prezentate mai sus vedem cum referatele budiste isi tradeazd in chip vadit

caracterul legendar. Tot este Tmbracat intr-o tinutd asa de bombastica si de
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fantastica, dandu-ne reala impresie cd nu avem de a face cu relatari istorice, ci
cu mituri. De altfel, intreaga viatd a lui Buddha este atat de intretinutd cu
legende incat este foarte greu daca nu chiar imposibil sa deslusesti realitatea
fapticd de adaosul mitologic.

O altd legendd referitoare, de data aceasta, nu la nasterea, ci la
iluminarea sa este episodul ispitirilor. Dupa ce a iesit biruitor cu spiritul rau
Sara si ajuns la iluminarea supremad, Buddha n-a mancat nimic 49 de zile.
Atunci Sara ii zice: ,,Dulce creaturd tu esti pe punctul de a muri”. Sacrifica
hrana, adicd inceteaza de a te mai lipsi de hrana pentru a-ti reface fortele.
Gautama respinse acest fapt la inceput considerandu-l pervers, pentru ca apoi
sa-l primeascd, dupa ce s-a convins de lipsa de insemndtate a unui post
continuu. Dupa aceea Mara incearca sa-1 facd sa renunte la planul sdu de a
raspandi printre oameni invititura despre eliberarea din suferintd. Insa
Buddha rezista, explicandu-i: ,,Sa fie deschise portile mantuirii tuturor, care
au urechi, aud invatitura, si trdiesc dupa ea”. A treia incercare consta in
amenintarea cu dezastrul produs de o furtuna naprasnica, in cursul dezlantuirii
careia Buddha este protejat de regele serpilor, Mercelinds. Chiar daca ispitirea
lui Buddha seamana cu cea a lui lisus, desi nu are aceeasi intensitate, totusi
viata lui Gautama a fost strabatuta de zguduiri puternice, de transformari si de

infrangeri sufletesti.

1.2.2. Buddha — personaj istoric

Vom incerca in demersul nostru urmator o separare de traditia mistico-
gnoseologicd a Budismului si bazandu-ne pe date filologice si arheologice
vom puncta cateva repere existentiale a celui care, conform parerii majoritatii
istoricilor budinologi, a fost intemeietorul real al Budismului un om pe nume
Siddhartha Gautama.

Dintr-un inceput vom preciza cd Gautama nu era singurul predicator in
secolul al VI-lea in. Hr., pe valea Gangelui. Prin aceste locuri veneau si

plecau numerosi asceti — medici, dintre care se cuvine sa-1 amintim pe
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Vardhamana Mahavira, intemeietorul sau reformatorul jainismului. Apoi
evenimente istorice datorate dupa unii istorici hazardului cum ar fi convertirea
imparatului Asoka si a altor suverani protectori ai budismului, ca si
raspandirea acestuia in afara tarii de origine au contribuit in mare masura ca
stralucirea lui sd ajunga pana la noi. Sigur ca la acesti factori se mai adauga si
profunzimea si universalismul noii doctrine. Pastrand rezerva ca tot ceea ce
stim despre Budismul primar si deci despre viata lui Buddha insusi, ni s-a
transmis prin intermediul unor documente ulterioare mai vechi cu unul pana
la douad secole si stiind ca, chiar daca redactorii Canonului aveau un spirit mai
riguros §i mai pozitivist decat majoritatea indienilor totusi elemente vadit
simbolice sau legendare s-au amestecat cu trasaturile probabil autentice ale
printului Sidharta.

Avand permanent in atentie constatarea facuta de catre Monseniorul La
Motte pe care am marturisit-o In preambulul acestui capitol vom purcede la
ingiruirea unei cronologii existentiale a printului Gautama. Cercetdrile literare
intreprinse indeosebi de invatatul sanscritolog H. Oldenberg precum si
descoperirile arheologice ale pelerinului chinez Jliuen Tang care a descoperit
in localitatea Bummindei din nord-estul Indiei in anul 636 d. Hr. o coloana
ingropata pe jumatate.

Pe aceasta coloana se afla o inscriptie datand din anul 249 in. Hr. data
de regele Asoka care scutea de impozite satul Sumbini in semn de cinstire a
localitatii in care s-a nascut Bidha. Cum acest sat se afla in apropiere de locul
unde a existat candva orasul Kapilavastu, capitala statului in care s-a nascut
Buddha, se confirma traditia dupa care printul Gautama s-ar fi nascut in satul
sau ,,parcul” Sumbini 1n timp ce mama sa ar fi mers cu barbatul ei
Suddhadana spre Kali ca sa-si vada rudele. De asemenea, tot cam pe unde a
existat orasul Kapilavastu s-a descoperit in 1898, intr-o stupa, o urna
continand resturi de oase calcinate, pe care traditia si o inscriptie 1 le atribuie

lui Sakyamuni. In felul acesta, se confirma si traditia dupa care la moartea lui
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Buddha cenusa si resturile ar fi fost distribuite dupd incinerare principilor si
nobililor prezenti la ceremonie.

Asadar intemeietorul Budismului, printul Sakyamuni s-a nascut pe la
anul 563 in. Hr. din ramura Giotama a familiei princiare Sakya care conducea
un mic stat situat in nord-estul Indiei cu capitala Kapilavastu. ,,La nastere
pruncul primeste numele de Siddhartha care inseamna ,,cel ce si-a atins
scopul”, dar avea sd poarte si alte nume printre care si cel de Gotama dupa
ramura familiei din care ficea parte, pe cel de Sakyamuni, insemnand
»inteleptul” din familia Sakya si in sfarsit numele de Buddha care inseamna

. . . A e . 9937
iluminatul, nume cu care a intrat in istorie”

. Un alt nume pe care il aminteste
Marie - Madeleine Davy in cartea sa Enciclopedia Doctrinelor Mistice
atribuit lui Buddha este si acela de , Tathagata (Cel ce a ajuns astfel)™®.
Referitor la aceste supranume date intemeietorului Budismului precizdm ca
este foarte important sa nu fie confundate cu numele personal sau prenumele,
Siddhartha (Cel ce si-a atins telul, si nici cu patronimicul Gautama (Cel mai
bun dintre bovine).

La sapte zile de la nastere, afirma o traditie vrednica de crezare, mama
sa Maya a murit si copilul a fost crescut de o sord a mamei sale. ,,L.a varsta de
16 ani se casitoreste™, si isi ia de sotie pe tAnira Gopa de la care avu dupa
vreo 10 ani un copil de sex masculin numit Rahula.

Se impun deja cateva observatii: eroul nostru provine dintr-o familie
nobild, deci functia sa specificd intr-o societate impdrtitd in caste este
exercitarea puterii temporare, autoritatea spirituala apartindnd brahmanilor.
Din cele mai vechi Upanisade vedem ca printii din acea perioada rivalizeaza
cu brahmanii in Intreceri sau turnire teologice si chiar triumfa obtinand
rasplata pusa in joc. Toate aceste fapte par sa indice ca avem de a face cu o

societate vie in care probabil ca ,repartizarea competentilor fusese partial

37 Diacon Prof. Emilian Vasilescu, Revista Mitropoliei Modovei si Sucevei, nr. 7-8/1974, p. 552.
*¥ Marei Madeleine Davy, op. cit., p. 213.
3% Pr. Conf. Dr. Alexandru Stan, Prof Dr. Remus Rusu, op. cit., p.242.
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repusa in discutie”®. Preciziam ca terminologic termenul de arya sau nobil
este transpus in buddhism din planul social in cel interior. Astfel, arya sau
nobletea sociald devine stapanirea de sine si iluminarea si in aceastd ordine
logica arya din sensul de nobil dobandeste sensul de sfant.

Sddhartha a cunoscut viata plind de placeri de la palat o povestire de un
simbolism poate prea perfect pentru a nu fi in parte legendara, ni-l arata pe
tanarul print facand patru iesiri din palat, unde tatal sau ar fi vrut sa-1 inchida,
ca nu cumva sa descopere si cealaltd fatd a lumii. Prima datd intdlneste un
batran, apoi un bolnav, iar a treia oard un trup neinsufletit al unui tanar ce era
dus spre a fi ars la rug. La o vreme dupa aceea, intalneste in drumul sau un
ascet ratacitor as carui chip era senin si netulburat, in ciuda a tot ce se
petrecea. ,,Cum oare reuseste?”, aceasta trebuie sd fie intrebarea care a
framantat sufletul si mintea printului Siddhartha. Desi era casatorit cu doua
printese, dintre care cea de-a doua Yasadhara, avea sa-1 daruiasca un fiu
Rahula (viitor al novicilor) se hotaraste, la varsta de 29 de ani, sa fuga in
timpul noptii, pdardsindu-si casa pentru o viatd fard de casd, asemenea
ascetului vazut de el. pleacd noaptea imbracat in haina galbena a calugarilor si
se Indreaptd spre regiunea muntoasa dinspre est Vaisali unde prin niste grote
ale muntilor trdiau numerosi eremiti care se nevoiau cu tot felul de practici.
Aceasta fuga de acasa si de grupul social este un gest decisiv, caci in afara
faptului ca prefigureaza renuntarea la ,,eu”, ,,omul ce umbla astfel dintr-un loc
in altul este peste tot strain, insd lui nu-i mai este nimeni strain”*'. Asadar,
primul impuls al celui care avea sa fie fondatorul comunitatii budiste este,
inca de la inceput de esenta monastica i universala.

Cauzele renuntarii la lume a printului au fost aprig discutate de catre
istorici. Pentru noi ca si europeni se ridica intrebarea daca nu cumva, privita
in context indian, renuntarea la lume nu se explica prin mizeria materiald. Dar

Marie-Madelleine este de parere cd nu aceasta este cauza principald a

* Marei Madeleine Davy, op. cit., p. 213.
* Ibidem. p 214.
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renuntdrii la lume a printului, ea presupune ,,constiinta unei suferinte mai
radicale fard de care nu am putea intelege fenomenul buddhism”*.

Cautand in zadar la Vaisali un invatitor care sd-1 multumeasca dar
nefiind deplin satisfacut de nici unul se hotaraste sa caute singur adevarul
eliberator. Se prefigureaza astfel una din trasaturile caracteristice ale legii
buddhiste: nimic nu poate inlocui efortul de intelegere personalda al celor
carora le este predicatd doctrina. Insotit de cinci cilugiri care nadijduiau ca
prin el vor ajunge si ei la cunoasterea deplina, dupa ce rataci mai multd vreme
Buddha se opri intr-un sat numit Uruvela, situat la nord de Patva, unde timp
de sase ani s-a supus la cele mai grele mortificari*. Dandu-si seama insd ci
nu ajunge la rezultatul dorit is1 schimba felul de viata, incepe sa se hraneasca
in chip moderat si isi reia pelerinajul. Hotarare capitald, caci budismul de-a
lungul numeroaselor sale metamorfoze nu va inceta sa fie o cale de mijloc
intre extreme.

Cei cinci monahi insotitori nu aproba aceastd comportare si-1 parasira
mergand pe altd cale. Siddhartha nu se descurajd, ci cautd cu ardoare sa afle,
prin meditatie ceea ce nu izbutise s giseasci prin asceza. In sfarsit in al VII-
lea an de la fuga din casa parinteasca intr-o noapte, relateaza traditia, pe cand
sta cufundat Tn meditatie sub un smochin (ficus religiosa) care mai tarziu va fi
cunoscut sub numele de arborele lui Bodhi Siddhartha a devenit un iluminat
(Buddha), reusind sa se trezeasca din visul vietii. Am dori desigur sa aflam
continutul acestei treziri, dar fara indoiala ca dupa cat ne putem de seama din
interpretarile ulterioare, in ea nu exista nici continut, nici continator: o intuitie
eliberatoare ce nu mai era a cuiva sau a ceva. Marea taina a existentei
omenesti fu dezlegatd: viata inseamnd suferintd si eliberarea de acea suferinta
se obtine prin suprimarea dorintei de viatd. Dupd iluminare rdméne in
meditatie profundd apoi cautd pe cei 5 Insotitori ai sai pe care ii gaseste

aproape de Benares unde tine faimoasa predica in care isi expune esentialul

*2 Ibidem, p 215.
# Emilian Vasilescu, op. cit., p. 224.
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invataturii sale. de acum Tnainte incepe apostolatul lui Buddha care strabate
bazinul mijlociu al Gangelui, colinda predicand in regiunile Mogadha si
Kosala s1 Benares cu singura intrerupere in sezonul ploilor (de la mijlocul
lunii 1unie pana la sfarsitul lui octombrie cand drumurile Indiei deveneau
impracticabile). Dar si in aceste luni 1si continud propovaduirea in cate o
colibd la marginea satelor unde poposea. incepe astfel organizarea comunititii
budiste fard a tine seama de caste: singurele criterii de ierarhizare erau
vechimea si Tnaintarea pe calea budistd. Numadrul discipolilor crescu, fu
convertit regele de Mogadha, Bimbisara cu numerosi supusi ai sai si i1 darui o
gradind lui Buddha, aldturi de cea primita de acesta de la un negustor bogat pe
nume Sudatta.

Ca discipoli ai lui Buddha s-au remarcat doi tineri brahmani care
fusesera inainte adeptii unui filosof sceptic. Dintre membrii familiei Saky care
la inceput se aratasera sceptici doctrinei budiste se convertira .... Cel dintai
deveni discipolul cel mai iubit al maestrului, iar cel de-al doilea provoca, din
invidie, prima schisma in sanul budismului. In sdnul familiei Buddha a
convertit pe fratele sau Nanda si chiar pe propriul sau tatd Suddhadana, iar
printre calugari a luat si pe propriul sau fiu Rahula, in varsta de sapte ani.

Comunitatea budistd s-a marit foarte mult prin admiterea femeilor, desi
Buddha nu privea cu ochi buni acest lucru, céci el socotea femeia o piedica
foarte serioasa in calea eliberarii si desavarsirii.

Ultimele luni ale vietii sale Buddha si le-a petrecut in apropiere de
Vaisali, unde se retrasese pentru sezonul ploilor. Apoi se imbolnavi. Cand se
simti mai bine porni spre nord, probabil spre orasul sau natal, Kapilavastu.

Ajuns in satul Pava de langa orasul Kusinagara, primi invitatia la cina,
lansata lui de catre fierarul Cunda, care dadu o masa in cinstea sa. Mancand
aici carne de porc, saratd sau ciuperci otravitoare, 1 s-a facut rau si cu multa
greutate se tarl panad intr-o suburbie a orasului Kusinagara, unde muri in
preajma anului 483 in. Hr., la varsta de 80 ani s1 inconjurat de discipoli si

plans indeosebi de discipolul sdu iubit Ananda. Se spune cd in ultimele clipe
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ale vietii Buddha ar fi gasit puterea sd converteasca un monah eretic §i pentru
a da ultimele invataturi discipolilor cu privire la respectarea doctrinei si a
legii. Ultimele cuvinte ale maestrului ar fi fost: ,,Da, eu va spun: totul trece.
Aveti grija de mantuirea voastrd”**. Se spune ci in ultimele clipe Buddha a
avut cuvinte de lauda mai degraba pentru unul dintre discipoli, care medita,
stand deoparte, asupra legii budiste, decat pentru cei care erau la capataiul
sau.

Trupul neinsufletit al lui Buddha a fost incinerat, iar cenusa si resturile
de oase calcinate au fost Tmpartite si asezate in diferite stupa, monumente
funerare, care au fost restaurate de generatiile urmatoare de credinciosi.
Moartea lui Buddha a fost simpld, dar incinerarea vrednica de un print.

Credinciosi budisti numara anii erei budiste incepand cu anul intrarii lui
Buddha in Nirvana, adicd anul mortii acestuia.

Tinand seama ca textele mai vechi cuprind foarte putine date si indicatii
biografice despre viata lui Buddha si ca textele mai noi presar tot felul de
legende in jurul vietii istorice a lui Buddha, cam atat se poate considera ca

istorie cronologica a vietii printului Siddhartha.

* Emilian Vasilescu, revista ,, Studii Teologice”, nr. 3-4/1974, p. 208.
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1.3.(C).ATITUDINEA LUI BUDHA FATA DE BRAHMANISM

Marea majoritate a cercetatorilor budinoligi au cazut de acord asupra
faptului cd aparitia Buddhismului, in jurul anului 500 in. Hr., a fost o reactie
la vechea religie brahmana. Lucrul acesta este firesc dacd tinem seama de
faptul ca brahmanismul se incurcase in nenumarate acte ritualice, iar ca o
consecintd a acestora si filozofia brahmana se pierdea In nenumarate
speculatii de ordin metafizic. O altd trasdtura perceputd negativ a societatii
indiene cu nefaste repercusiuni mai ales asupra vietii sociale din India, si care
se datoreaza tot brahmanismului, a fost si Tmpartirea sociala pe caste.

Consecintele acestei impartiri sociale pe caste se reflecta si in
problemele religioase: spre exemplu brahmanii, doar ei, aveau voie sa citeasca
si sd interpreteze cartile revelate (sruti), pe cand cei din casta ksatriya aveau
voie sd citeasca Vedele, insd nu le era Ingaduit sa le si interpreteze. Totusi,
din casta ksatriya s-au ridicat filozofi si literati de mare valoare®™. De amintit
aici sunt Buddha si, de asemenea, intemeietorul jainismului, Vardhamana,
numit de adeptii sdi si Mahavira (marele erou)*’. Lucrul firesc este ca acesti
mari ntemeietori de noi religii, socotite ca eretice de catre brahmani, sa se
ridice impotriva unor solutii propuse de brahmanism sau mai bine zis a unor
invataturi brahmanice, cautand si oferind la randul lor o solutie eliberatoare
care sa fie accesibild tuturor oamenilor i care, ca o consecinta a ei, sa aiba un
lucru dorit de majoritatea populatiei indiene si anume desfiintarea sistemului
de caste.

In cele urmeaza vom purcede la analiza, in linii generale, a atitudinii lui
Buddha fatd de brahmanism, urmarind sa subliniem diferentele sau ceea ce
Buddha a respins din brahmanism, dar si similitudinile sau acele invataturi pe

care le-a pastrat si le-a indus in doctrina sa.

* Emilian Vasilescu, Istoria Religiilor, p. 214.
% Cf. Alexandru Stan, Remus Rus, Istoria Religiilor, p. 223.
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In linii mari Buddha a pastrat caracteristicile gandirii filosofico-
religioase panindiene ,,pentru Buddha, ca si pentru majoritatea ganditorilor
religiosi indieni de dupa Upanisade, totul este suferinta”*’. Din capul locului
insd trebuie sa aducem urmatoarea precizare: Budismul nu recunoaste
autoritatea sacra a Vedelor, substituindu-i acesteia o baza spirituala noud care
totusi este influentatd de contextul spiritual in care a aparut™.

Am aratat mai sus ca si Buddha accepta ideea ca totul este suferinta
(dukkha), iar aceasta suferinta este datoratda implacabilei legi a karmei. La fel
putem ardta cd si in buddhism Intalnim ideea ca ignoranta (avidya) este prima
cauza ca trebuie 1inlaturatd in vederea iesirii din ciclul reincarnarilor
(samsara). Diferenta insa apare in momentul in care ajunge la modul
inlaturarii acestei ignorante. Astfel, in brahmanism avidya 1l impiedica pe om
sd-gi cunoasca identitatea divind Brahman-atman si poate fi inlaturatd prin
doui lucruri si anume prin cunoastere si prin tehnicile yoga. In buddhism insa
ignoranta este inlaturatd doar prin dreapta cunoastere, iar aceasta este obtinuta
din invatatura lui Buddha, invatatura care-1 face pe om sa descopere faptul ca
detasarea de setea de viata duce la eliberarea de suferinta.

Nimic nu este permanent, pentru Buddha totul fiind impermanent
(anicca), deci nu exisad un suflet (jiva sau atman) care sa se reincarneze. Ceea
ce ramane din om, dupd dezagregarea celor cinci skandhas (cele cinci
componente ale omului), este continuitatea faptei. Asa se ajunge la negarea
unei identitdti Brahman-atman cu valoare soteriologica. Pentru Buddha
eliberarea din samsara nu inseamnd contopirea cu brahman (cadci acesta
practic nici nu existd), ci semnifica nirvanizarea. Tot intr-o cuvantare a sa,
Buddha arata clar aceste lucruri declarand ca ,.total absurda” doctrina care
afirma ca ,,acest univers este acest atman; dupa moarte voi fi acela care este

permanent, care dureaza, care nu se schimba, si voi exista ca atare in vecii

*" M. Eliade, op. cit., p. 68.
*® E Valea, Crestinismul si spiritualitatea indiand, Ed. Ariel, Timisoara, 1996, p. 133.
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. 4
vecilor’®

. Astfel, singurele realitdti sunt suferinta i Nirvana, dupd cum
spune un text celebru:

,»Nu exista decat suferinta

nu mai exista cel care sufera,

Nu exista agent, numai actul exista.

Nirvana exista, nu si cel

sau aceea care o cauta.

Drumul exista, nu insa si cel

sau cea care-| strabate.”

(Vishuddi Magga 16)°

Promovarea eliberdrii din samsara sau din aceastd viatd rea este facuta
conform filozofiei budiste prin propriile eforturi, pentru Gautama zeii care
conform legendelor budiste sunt inferiori celui iluminat, nu joaca nici un rol
in procesul soteriologic, ei dealtfel avand o ,.existentd” ireald. Din aceste
motive budismul, nu de putine ori, a fost catalogat drept un sistem filozofic
sau moral ateu.

Pentru buddhism, sacrificiile si complicatele ritualuri brahmanice nu-si
au rostul, ele nefiind decat o sursd generatoare de incirciturd karmica. In
pofida anumitor interpretari occidentale, estetizante sau chietiste, budismul e
intai de toate o doctrind a actiunii si responsabilitatii personale®'. Infruntand
brahmanismul, el denuntd ca iluzoriu atasamentul excesiv fatd de practicile
ritualice. In viata prezenti si in cele viitoare devenim ceea ce noi ingine facem
din noi: propriile roade date de faptele noastre, in conformitate cu o lege
necesard, ce nu e alta decat legea lui karman. Intr-o viziune foarte realista si
rationala pe aceasta tema, departe de orice imprecizie si facilitate, budismul
postuleaza rolul important al faptelor in cadrul predestinarii spre o viata
viitoare. Rolul proeminent al actiunii face ca morala sd ocupe un loc insemnat

in cadrul budismului, Tn asa masura incat suntem tentati uneori sa credem ca

* M. Eliade, op. cit., vol II, p. 91.
* M. Eliade, I.P. Culianu, Dictionar al religiilor, editia a I1-a, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 59.
>! Marie Madeleine Davy, op. cit., p. 218.
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budismul nu ar fi decat o morala, lucru intru totul neadevarat. Aceasta
reglementare a vietii cu totul indispensabild si promovatd mai ales in
budismul Mahayana nu este nicidecum un scop in sine. Ea insasi se
subordoneaza altor doud obiective considerate superioare ei §i care au ca
finalitate dobandirea nirvanei. Am amintit aici de samadhi, acea disciplina
psihosomatica ca pune in practica o anumita psihologie a subconstientului si a
incongtientului 1n relatie cu constientul avand ca finalitate redresarea si
remodelarea compusului psihosomatic uman. Iar prajna sau intelepciunea este
cea care, jucand un rol esential in cugetarea si tehnicile yogai budiste, duce la
nirvanizare.

Si in complicatele probleme filozofice referitoare la cosmogonie, dar
mqai ales in nesfarsitele speculatii proprii cugetdrii mistice brahmanice
Buddha a luat aceeasi atitudine de nepasare: el refuza sa se lase antrenat in
polemizarea unor discutii fara rost, fiindca dupa el singurul adevar care merita
si trebuie sa fie cunoscut este realitatea suferintei, exersarea Invingerii ei §i
dobandirea Nirvanei. Grditor in aceasta directie este dialogul lui Buddha cu
calugarul ,,Malunkyaputta” cunoscut si descris de Mircea Eliade ca ,,omul
ranit de o sigeati otravita”>>.

Acest calugar se plangea de faptul ca Preafericitul a lasat fara raspuns
probleme numeroase cum ar fi: cum este universul, etern sau neetern? Finit
sau infinit? Sufletul este de aceeasi naturda cu corpul sau e deosebit? Exista
Tathagata dupd moarte sau nu? etc. Malunkyaputta 11 cere maestrului sa-si
precizeze gandirea sau, daca nu poate, s recunoascd cd nu stie sa raspunda.
Buddha ai istoriseste atunci povestea cu omul ranit de o sdgeatd otravita.
Prietenii si parintii aduc un doctor, dar omul striga: ,,Nu voi ldsa sa mi se
smulga din trup aceastd sageata inainte de a sti cine m-a lovit, dacd e un
ksatriya sau un brahman..., care este familia sa, dacd e inalt, scund sau de
staturd potrivitd, din ce oras sau din ce sat se trage; nu voi lasa sa mi se scoata

aceasta sdgeatd Tnainte de a sti cu ce fel de arc s-a tras asupra mea...ce coarda

*2 M. Eliade, op. cit., vol. II, p. 92.
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avea arcul..., ce fel de pand s-a intrebuintat pentru facerea sagetii..., cum era
facut varful sagetii”. Un asemenea om in mod sigur ar muri inainte de a
cunoaste toate aceste lucruri, a continuat Preafericitul, tot astfel e si cu soarta
celui care ar refuza sd urmeze calea sfinteniei Tnainte de a fi rezolvat cutare
ori cutare chestiune filozoficd. De ce oare a refuzat Buddha insa discute acele
probleme filozofice? Din pilda avem raspunsul: pentru ca toate acestea nu
sunt utile, nefiind legate de viata sfanta si spirituald, neaducandu-si
contributia la dezgustul pentru lume la detasare, la incetarea dorintei, la pace,
la patrunderea profunda ce duce la iluminare, la starea de bodhi.

Se vede deci ca Buddha opune speculatiilor brahmanice doctrina sa
simpld conform careia lumea nu este creatia zeilor sau a vreunui zeu suprem
ca In crestinism sau islamism, ci este creatd continuu de fortele (karman)
oamenilor, iar eliberarea constd in incetarea suferintei tocmai prin detasarea
de dorinte. Cu tot noianul de idei noi reformatoare aduse de Buddha totusi
yoga budista a preluat anumite tehnici de meditatie din yoga existenta pana in
zilele acelea. Aceasta preluare s-a facut in scopul folosirii lor pentru a obtine
starea de neconditionat de a renaste la o viatd mistica facand posibil accesul la
Nirvana®.

Explicatia acestui fapt se vadeste din aceea ca Buddha a avut contact cu
unul din marii invitati ai vremii sale ce practica Samkhya-yoga>*, lucru care-1
face pe Mircea Eliade sd afirme cd ,,Buddha s-a indltat pe terenul yogai;
gandirea i s-a format in lumea yogii, oricate noutti ar fi putut absorbi”>.

Daca Buddha preia partea practica din Samkhya-yoga, totusi el refuza
sd accepte speculatiile lor teoretice, dintre care ideea de purusa si cea de
isvara®® (denumire datd Dumnezeului yoghin).

Incheind principalele opozitii ivite intre buddhism si brahmanism, vom

conchide cu ipoteza lansatda de E. Valea in lucrarea ,,Crestinismul si

>3 M. Eliade, Patanjali si Yoga, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 163.
M. Eliade, Istoria ..., vol II, p. 96.

> M. Eliade, Patanjali..., p. 158.

% M. Carrithers, Buddha, Ed. Humnanitas, Bucuresti, 1996, p. 55.
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spiritualitatea indiana”, care, referitor la anumite episoade asemanatoare din
viata lui Buddha si cea a lui lisus, are o interesantd teorie dupa car aghiografii
budisti, inspirati din mesajul Evangheliei aduse de primii misionari crestini in
India, ar fi inserat aceste episoade in biografia lui Buddha. Facand precizarea
ca primele biografii ale lui Buddha au fost scrise abia prin secolul IV d. Hr.,
incheiem aici disertatia noastrd facutd la asemandrile si deosebirile existente

intre buddhism si brahmanism.
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CAPITOLUL II
CELE PATRU ADEVARURI NOBILE. DOCTRINA
ESENTIALA A INVATATURII BUDDHISTE.

2.1.Iluminarea si promulgarea doctrinei prin predica de la Benares.

Pornit in cdutarea adevarului suprem, eliberator printul devenit ascet,
Sakyamuni, dupa ce a incercat mai multe cai de extrema in felul lor se opreste
la calea de mijloc dintre cele doud extreme ale vietii. Sakyamuni atinge
iluminarea sau trezirea (boddhi) prin meditatie asupra problemei arzdtoare a
eliberarii de suferinta. Stiut este faptul ca mentalitatea orientald incearca, in
general, sd-1 transpund pe om intr-un spatiu in care acest se afla intr-o lupta
continud sau permanentd cu realitatea universului. Prin urmare suferinta apare
ca o expresie a Tnsdsi existentei lumii, lume care structural este incarcatd asa
cum am precizat mai sus doar de suferintd. Eliberarea din aceastd suferintd a
lumii estre tocmai motivul si scopul suprem la care visa printul Sakyamuni.

Dupa ce ramane nemultumit in urma tehnicilor de Samkhya-Yoga,
tehnici pe care le studiase anterior si care nu-i dadeau decat o eliberare
partiala, conditionatd in timp, deci marginitd, Gautama isi continud prin
meditatie dorinta arzatoare de a afla remediu final suferintei. Pentru el
eliberarea de suferintd trebuie sa corespundd unei anihildri totale, sau mai
precis unei deconditionari fatd de legea Karmei. Nemultumirea lui Buddha
fata de tehnicile meditative practicate in Samkhya-Yoga rezultau din aceea ca
in cele din urma trezindu-te din meditatie iti dai seama ca ai ramas
neschimbat’’.

Astfel, Sakyamuni cautd adevarul eliberator concentrandu-si, prin
meditatie, toate puterile asupra acestei probleme. Dupa cum am vazut in

capitolul anterior se pare ca trezirea a avut loc intr-o singura noapte cu luna

" ML. Carrithers, Buddha, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1996, p. 55.
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plind, in timp ce Sakyamuni medita sub un smochin. Traditia buddhista spune
ca acea noapte a trezirii era in luna ,,Vesakha” (potrivit calendarului lunar —
aprilie-mai in calendarul nostru)™.

Dupa indelungi cautari in care s-a supus unui regim ascetic sever si
dupa ce parcurge filozofiile Samkhya-Yoga, printul Siddhartha va medita
asupra tainei vietii si a mortii, meditatie care-l1 va conduce la obtinerea
iluminarii si la descoperirea Legii. Asezdndu-se sub un smochin, Sakyamuni
hotaraste sa nu se mai ridice pand nu dobandeste Trezirea. El suportd asaltul
lui Mara, in a cdrui persoani se conjuga Moartea si Cel Rau™.

Dupd cum aratd Mircea Eliade, in prima veghe a noptii printul din
clanul Sakya vede, cu ajutorul ochiului divin, totalitatea lumilor si eterna lor
devenire, adici ciclul teribil al nasterilor si renasterilor determinat de karma®.
In continuare, adancit in meditatie, Siddhartha isi trece in revisti vietile
anterioare, contempland totodata si nesfarsitele existente ale celorlalti oameni,
iar in veghea a treia atinge starea de bodhi sau iluminarea.

Aceasta stare de bodhi se caracterizeaza prin aceea ca cel care a reusit
sd o atingd a sfasiat valul iluziei si astfel a izbutit sa se elibereze de
determinismul karmic pentru el ne mai existind o altd sau o urmatoare viata.
Sakyamuni atinge aceasta stare si de acum va fi cunoscut sub numele de
Buddha care se traduce prin [luminatul sau Trezitul. Dupa cum afirma despre
trezire si M. Carrithers, care subliniazd ca iluminarea a insemnat pentru
Buddha in primul rand dobandirea acelei cunoasteri a naturii conditiei umane
in stare sa conduca la izbavire si, in al doilea rand, dobandirea certitudinii ca
el insusi a obtinut eliberarea de suferintele acestei conditii®. Buddha
descopera mecanismul infernal al nasterilor si renasterilor, gasind totodata si
modul prin care omul sa se elibereze de acest calvar. Practic prin eliberarea de

acest calvar Buddha incearca sa dobandeasca suprema fericire, fericire care in

¥ Ibidem, p. 77.

> Eliade, Culianu, op. cit., p. 66.

5 M. Eliade, Istoria..., vol. II, p. 72.
' M. Carrithers, op. cit., p. 77.
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opinia sa trebuie sa fie una constantd, neconditionatd si sd manifeste o
libertate permanenta fata de orice suferinta. Cu aceasta conceptie despre lume
(suferintd) si1 eliberarea din ea (fericirea vesnicd) Buddha, prin iluminare,
descopera cele patru adevaruri nobile care duc la oprirea transmigratiei.
Siddhartha era convins de faptul ca in viata omului suferinta depaseste atat de
mult bucuriile si satisfactiile incat ar fi fost cu mult mai bine pentru om sd nu
se fi nascut, de altfel supremul rau care ni se poarte Intampla, in conceptia
budista, estre tocmai renasterea sau reincarnarea intr-o treapta inferioara celei
precedente.

Cele patru adevaruri nobile (ariya-sacca) in care este vorba despre
suferinta (duckkha), aparitia suferintei, inldturarea suferintei si calea ce duce
la inlaturarea acesteia sunt enuntate de cel Prea Fericit in faimoasa sa predica
de la Benares, cuvantare care va pune in miscare Roata Legii. Demn totusi de
amintit este si episodul dialogului ispititor dintre Buddha si acel spirit rau
numit Mara. Buddha ramane dupd iluminare, timp de sase sdptimani in
Lumea Trezirii. Aflat la intrarea in Parinirvana, Buddha este ispitit sa intre in
aceasta fard a mai proclama doctrina salvarii pe care tocmai o descoperise.
Dar Buddha raspunde ispititorului ca nu va intra in Parinirvana decat dupa ce
va fi Intemeiat o comunitate instruitd si bine organizata. Totusi Mara a reusit
prin aceasta ispitire sd trezeascd in Buddha indoiala propovaduirii noii
doctrine care era atat de grea. Interventia lui Brahma si mai ales certitudinea
ca exista un anumit numar de oameni care pot fi salvati il fac sd se hotarasca.
El pleaca spre Benares unde, gratie ochiului sdu divin, vede pe cei cinci
discipoli care il abandonaserd. El ii gaseste intr-o mandstire, pe locul
actualului Sarnath, si 1i anuntd ca a devenit Buddha. Astfel le expune cele
patru adevaruri nobile, devenite doctrine fundamentale ale budismului. Vom
reda in continuare predica de la Benares®, asa cum este ea redatd de catre

Nicolae Achimescu in cartea sa ,,Buddhism si Crestinism”63.

62 Cf. lui Alexandru Stan si Remus Rus, Buddha ar fi tinut celebra sa predici care in centru cele 4 Adevaruri
Nobile la Samath, in apropier de Benares..
5 N. Achimescu, Budism si Crestinism, Junimea, lasi, 1999, p. 26.
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»- latd, o monahi, adevarul sfint despre suferintd: nasterea este
suferintd, batranetea este suferintd, boala este suferintd, moartea este
suferintd, ingrijorarea, plangerea, durerea, tristetea si disperarea sunt
suferinte, unirea cu ceea ce nu iubesti Tnseamna suferintd, despartirea de ceea
ce iubesti Tnseamnd suferintd, a nu obtine ceea ce doresti este suferinta. Pe
scurt, cele cinci elemente ale fiintei umane, care provoacd atagarea de
existentd sunt suferinta.

- lata, o monahi, adevarul sfant despre originea suferintei: este setea (de
existentd) care duce din renastere in renastere, insotita de placere si de pofta
lacoma care-si gaseste ici si colea placerea: setea de placere, setea de
existenta si setea de impermanenta.

- lata, o monahi, adevarul sfant despre suprimarea suferintei: stingerea
setei acesteia, prin nimicirea totala a dorintei, parasind dorinta, renuntand la
ea, eliberandu-te de ea, nelasandu-i nici un loc.

- [ata, o monahi, adevarul sfant care duce la suprimarea suferintei: este
acel drum sfant cu opt carari care se unesc: credinta dreaptd, hotarare dreapta,
cuvant drept, fapta dreaptd, mijloace corecte de existenta, efort drept, cugetare
dreapta si meditatie dreapta.”

Buddha leaga indiscutabil, pana la ale confunda, existenta de suferinta,
deoarece, dupa cum am vazut, toate cele cinci scandas (elemente constitutive
ale omului) sunt suferintd. Problema careia trebuie sd-oi gdseascad omul
solutia este eliberarea de suferinta, caci aceasta echivaleaza cu oprirea ciclului
renasterilor. Din acest prim adevar nobil se deduce cel de-al doilea, care arata
ca la originea suferintei std dorinta (tanha) sau setea arzdtoare de viata. Din
cauza dorintelor omul nu se poate elibera de suferinta si implicit din samsara,
deoarece chiar a obtine ceea ce doresti e suferinta pentru ca totul este trecator.
Placerea este ceva de moment, céci si ea se supune caducitatii, devenind in
final ea insdsi suferintd. Tot din cauza dorintei, omul savarseste fapte care
genereaza anumite efecte, corespunzatoare cauzei lor, dar, la rindul lor, aceste

efecte, care au cauze, vor deveni la randul lor cauze. De mentionat este ideea
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ca in buddhism prin Karma se intelege si simpla intentie de a savarsi o fapta,
nu doar actul propriu-zis. Nesuprimand dorinta, omul nu va putea niciodata sa
scape de samsara, caci orice activitate umana devine o conditie care genereaza
o viitoare existenta. Aceastd abolire sau nimicire a dorintei este eliberarea de
suferintd, ea echivaleazi cu Nirvana. Intr-adevir unul din numele Nirvanei
este ,stingerea setei”. Ori, tocmai aceastd suprimare a suferintei, prin
stingerea dorintei constituie cel de-al treilea adevar nobil. Ultimul adevar
nobil, cel de-al patrulea, ne aratd mijlocul prin care se poate atinge starea de
stingere a setei si anume Calea de Mijloc sau Cararea Nobila inoptita.

[nainte de analiza fiecare adevir nobil in parte, este interesant de
urmarit modul in care Buddha le-a formulat. Potrivit medicinii indiene din
timpul sdu Prea Fericitul formuleaza cel patru adevaruri nobile dupa modelul
unui diagnostic medical. Astfel, el defineste intai boala: totul este suferint;
apoi descoperd cauza care genereaza boala: dorinta sau setea arzatoare de
viatd; 1n continuare, stabileste cd boala este curabild, aratdnd ca pentru
vindecare trebuie suprimatd cauza, iar in final prezintd tratamentul sau
mijloacele prin care poate fi suprimati cauza bolii.*”!

Pentru a intelege mai bine cele exprimate mai sus vom reproduce
comparatia pe care Buddha o face intre eliberarea din samsara si durerea de
dinti. El sustine ca tocmai omul care-si cautd eliberarea din samsara se
aseamand cu cineva care sufera de o durere de dinti. Daca el va merge la un
vraci sau un sarlatan, cerand ca in locul durerii sa simta placere, acestia ii vor
asigura doar un confort de moment — ajutindu-1 sa nu mai sufere — dar
intrucat ei nu cunosc cauza durerii §i nefiind capabili sd o suprime dupa o
vreme omul va avea de suferit din nou. Un om sanatos la minte zice Buddha
va merge la doctor si 1i va cere acestuia sa-1 vindece, iar doctorul, cunoscand
cauza bolii o va inlatura. Astfel, durerea nu va mai reapare deoarece raul a

fost inlaturat din radacina.

%M. Eliade, Istoria..., vol. I, p. 89.
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2.1.1.Primul Adevar Nobil - sarvam dukkham

Trecand sa luam fiecare adevar nobil in parte vom Incepe prin a analiza
adevarul nobil despre suferintd, care ne spune ca totul este suferintda (sarvam
dukkham).

M. Eliade spune cd ,la curtea regelui bolnav totul este in suferintda” in
cartea sa despre yoga, iar noi credem ci acest ,,secretar al spiritului”® a
surprins foarte bine prin aceasta sintagma viata printului Sdidharta.

Sentimentul durerii existentei e comun spiritualitatii indiene, e
fundamentul speculatiei si mediul siu pragmatic®®. Temenul de ,,suferintd” in
limba sanskritad este ,,dukkha”. El este tradus prin suferintd (termen din pali),
dar sensul sdu este mult mai amplu, el nereferindu-se doar la o senzatie
neplacutd. Buddha, ca de altfel intreaga gandire indiand, e tributar ideii ca
totul este suferintd. Tot ceea ce are legdturd cu cele cinci skandhas, care
alcatuiesc omul, este suferintd. Buddha arata ca intreaga existenta, chiar daca
pe moment este marcatd de bucurii, in cea mai mare parte ea este suferinta.
Faptul cad nasterea este primul pas inspre moarte ilustreaza in mod relevant
acest adevar.

Altd acceptie a termenului ,,dukkha” este aceea de neliniste sau de
nemultumire, ceea ce ii confera o sfera de cuprindere mult mai larga.

Totul este durere, spune Predica de la Benares: nasterea, batranetea,
boala, moartea; unirea cu cele nepldcute, despartirea de cele indragite,
neobtinerea celor dorite. Pe scurt, cele cinci agregate de apropiere ce
alcatuiesc compusul nostru psihosomatic, in unitatea si substantialitatea careia
ne incredem Tn mod amagitor, el neposedand aceste calitati mai mult decat
orice car alcatuit din diverse piese dispersate, toate sunt, in fond, numai
durere®’.

Revenind la termenul de ,dukkha”, trebuie precizat cd scolastica

budista il Tmparte in trei categorii: dukkha, prezentat ca suferintd obisnuita,

5 M. Eliade, Yoga, prefatd de C. Noica, Ed. Mariana, Craiova, 1991, p. 8.
% M. Eliade, Yoga, p. 35.
57 Marie Madeleine Davy, op. cit., p. 216.
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dukkha, suferinta avand drept cauza schimbarea si dukkha ca stare
conditionata. Dar, deoarece totul este conditionat, totul este dukkha®. Acest
de-al treilea aspect, de ,,stare conditionatd”, pe care il desemneaza termenul
,dukkha”, este si cel mai important, dar, totodata, si cel mai greu de deslusit.
El ne face sa cugetam asupra modului in care budismul concepe ceea ce noi
numim ,,individ”: o combinatie de energii fizice si mentale, in vesnica
miscare, energii sau forte repartizate in cinci agregate: materia, senzatiile,
perceptiile, formatiunile mentale si constiinta. Astfel, materia include tot ceea
ce este material in univers; cele patru elemente traditionale — pamant, apa, foc
si aer — simbolizand respectiv starea solida, starea lichida, caldura si miscarea,
organele de simt, facultdtile lor si obiectele corespunzdtoare lor, cum ar fi
gandurile, care tin de domeniul obiectelor mentale. Numarul senzatiilor
simtite prin contactul organelor fizice si al organului mintal cu lumea
exterioard este variabil, conform diverselor scoli. Intrucat budismul nu opune
spiritul materiei subliniem ca sunt incluse si senzatiile de ordin mental.
Perceptiile sunt de sase feluri si le corespund sase facultati interioare si
sase feluri de obiecte exterioare. Fiind fenomene cognitive, in timp ce
senzatiile apartin domeniului afectiv, perceptiile recunosc obiectele fizice sau
mentale. Agregatul formatiunilor mentale cuprinde atat actele voluntare, cat si
intentiile. O altd precizare care trebuie facuta este aceea de act deliberat care
poate sa fie rau sau bun si in functie de aceste calitéti el produce roade sau
mai bine zis produce o consecintd karmica cunoscutd in mod frecvent sub
forma vocabulei ,,karma”. Pentru a evita o confuzie curentd, distingem actul
insusi ,.karma” de consecinta sa, rodul ,,phala”. Vom mentona de asemenea ca
teoria budista a karmei este produsul unei legi naturale a cauzelor si efectelor
si nu trebuie nicidecum asimilatd cu vreo justitie divina, care ar implica
notiunile de rasplata sau pedeapsa si implicit existenta unui judecator

suprem.

% M. Eliade, Istoria..., vol. II, p. 88, nota 1.
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Budismul defineste deci ceea ce s-a stabilit sa se numeasca ,,individ”
prin combinarea acestor cinci agregate care au ca atribute continua schimbare
si deci nepermanenta. Rationamentul sdu nu-io permite sa descopere existenta
unui principiu permanent, imuabil, cum ar fi ,,sinele” sau ,,sufletul”. Moartea
este in acest caz conceputd ca o dezagregare a acestor cinci elemente care nu
dispar odata cu corpul fizic, ci 1si continud existenta sub o altd forma. Urmand
aceastda optica, budismul acceptd pe deplin notiunea de samsara, preferand
traducerea ,,renastere” in loc de ,,reincarnare”®. Intreaga existentd umani este
impregnata, asadar de suferintd, intrucat la tot pasul intdlnim suferinta
obisnuitd, dar si suferinta care are drept cauza schimbarea, deoarece totul este
efemer. De asemenea, existenta umand, marcatd de nasteri si renasteri, deci de
samsara, este un intreg lant sau sir de cauze si efecte, in car orice actiune
umand este conditionatad de o alta precedentd. Asa cum am ardtat mai sus,
pentru Buddha ciclul nasterilor si al renasterilor, al existentei in totalitatea ei
este o suferinta care are la baza doisprezece cauze diferite, dintre care prima
este ignoranta. Acest fapt prevaleaza dar cd totul se supune legii producerii
conditionate’’. Nu trebuie trecut cu vederea nici faptul ci Buddha
catalogheaza drept suferintd si starile meditative ale omului, desi [luminatul
se foloseste de ele pentru a atinge Nirvana, ardtand totusi ca suferinta lor
provine din faptul ca ele sunt vremelnice, impermanente si supuse schimbarii,
ultima consecintd directi a celei de-a doua’".

Incercand o analiza a primului adevar nobil vom preciza ci suferinta
oricdrei fiinte existente, asa cum ne-o reveleaza [luminatul, incepe practic cu
nagterea ei.

Nasterea oricarei fapturi reprezintd premisa si baza pentru insasi
existenta ulterioard a acesteia, deci este suferintd. Poetul Mihai Eminescu
defineste foarte frumos si patrunzator aceasta idee in poezia sa ,,Luceafarul”

unde spune in cadrul strofei optzeci: ,,Toti se nasc spre a muri, $i mor spre a

% M. Eliade, Marile Religii, p. 364.
" M. Eliade, 1. P. Culianu, Dictionar..., p. 58.
"' M. Eliade, Istoria..., vol. II, p.88.
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se naste”, iar inaintand pe firul civilizatiei pand in epoca anticd vom
reproduce retoricele versuri ale lui Euripide redate dupa Dialogurile lui

Platon: ,,Cine mai stie de nu e viata o moarte aievea / Moartea la randu-i de nu

In concret este vorba de suferinti cauzata de dureri, suferinta cauzati de
schimbare, suferinta cauzatd de imaginea creatd despre existentda, suferinta
ascunsa si cea a vizibila, suferinta indirectd si directa’”.

Durerea, dupa Tudor Vianu este infrangerea subiectiva a raului, iar raul
este cauza obiecti a durerii’®, iar Franz Muller-Lejer autorul cartii
»dociologia durerii” arata un aspect ,,pozitiv’ al durerii si anume acela ca
aceasta sporeste vitalitatea. Si tot el arata si solutiile sau pozitiile omului fata
de durere. O prima solutie este cea activista care recomanda hotdrarea de a
cunoaste, prin inteligenta, si de a elimina prin fapta, raul si durerea din lume.
Cea de-a doua solutie ar fi resemnarea pesimistd in care aflam retragerea
consimtamantului nostru la viata, iar ca ultimd solutie aminteste resemnarea
fatalistd in care nu existd un radicalism al solutiei. In cea fatalistd omul e
convins ca nici un fel de putere omeneascd nu poate sa schimbe cursul
implacabil al lucrurilor menite si ne aducd durerea”. Pe aceastd linie
precizam ca budismul nu este fatalist desi incearca o suprimare a simturilor si
deci o suprimare a durerii care ne parvine prin ele. Raul dainuind in existenta
se cuvine indepartata dorinta de a trai. Se cuvine sa scapi de aceastd existenta,
refuzand-o si sfaramand legaturile dinafara ce ne tin aproape de lume ,,caci
cei mai multi dintre oameni sunt rai”’®, si numai rupand legaturile cu lumea si
reprezentantii ei (oamenii rai) vom putea patrunde in cele din urma in Nirvana

: : < . . < x : < A 77
1ar existenta noastra relativa va fi inglobata in cele din urma in absolut’’.

72 Platon, Dialoguri, Ed. Pt. Literatura Universala, Bucuresti, 1968, p. 192.

3'N. Achimescu, op. cit., p. 28.

™ Tudor Vianu, Studii de filosofia culturii, Ed. Eminescu, Bucuresti, 1982, p. 341.

PIbidem, p. 343.

76 Diogene Laertios, Despre vietile si doctrinele filozofilor, ..

77 Toan C. Nicola, Originea religioasi a pesimismului eminescian, Caransebes, 1944, Tiparul Tipografiei
Diecezane Caransebes, p. 7.
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Intr-o stransa relatie cu suferinta nasterii se afl si suferinta batranetii.
Procesul imbatranirii implicd nu numai pierderea tineretii manifestata printr-o
marcantd stare de slabiciune ci §i, Tnainte de orice ironia la care sunt supusi
uneori cei batrani’®.

Moartea inseamna si ea suferintd. Semne ale mortii nu sunt doar
decaderea trupului la care se refera Buddha in reflectiile sale ci in primul rand
insdsi ,.existenta spre moarte”, respectiv permanenta teamd de moarte i
iminenta despartire de cei apropiati. Moartea reprezintd un exemplu , o
ilustrare a suferintei. De aceea poate si ultimul cuvant al eticii lui
Schopenhauer este ,,negarea vointei de viata”. In fenomenul mortii — dupa
cum si in batranete si boala — se releva suferinta universald: ,,Omul luptd sa
mentina ceva ce-1 aduce numai suferinta §i nu se saturd de viata ce-1 aduce la

79 % < .
”"”. In moarte se vadeste mizeria a tot ceea ce este corporal: cadavrul

moarte
celui decedat cade descompunerii. Prin moarte se releva desertaciunea a tot
ceea ce exista. Si zeii, la chiar Buddha insusi sunt supusi mor‘;iigo.

Pe langd toate acestea mai existd si alte forme de manifestare a
suferintei pe care ni le releva primul Adevar Nobil. Astfel, ingrijorarea (soka)
inseamna §i ea suferintd, pentru ca ea exprimd un supliciu interior , o
adevaratd torturda a inimii. Suferinta este starea de lamentare, de jeluire
experimentata de cineva la pierderea rudelor, iar durerea inseamna dukkha in
toate chinurile fizice, care provoaca chinuri sufletesti, ea semnifica pur si
simplu impovararea si oprimarea fiintei.

Disperarea ca forma de suferintd inseamna furie iar ca si caracteristica a
el mocneste In inimd, avand drept continut geamadtul iar ca forma de
manifestare nelinistea. Amintim 1n treacdt doar faptul ca celebrul danez Soren

Kirkegaard considera disperarea o maladie mortald in cartea sa ce poarta chiar

acest titlu: ,,Disperarea, maladia mortala”.

" N. Achimescu, op. cit., p. 28.

1. Culianu, Antropologie filozofica, p. 225, Biblioteca de filozofie si sociologie, Ed. Politica, Bucuresti,
1972.

%'N. Achimescu, op. cit., p. 28.
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Suferinta ,,unirii cu ceea ce nu iubesti”gl, inseamnd, propriu-zis,
intalnirea cu persoane si lucruri neagreate, intdlnire in urma careia pot apare
dezavantaje de o naturd sau alta, iar suferinta ,,despartirii de ceea ce iubesti”™
inseamna despartirea de lucrurile pe care ti le doresti sau de fiintele pe care le
iubesti. Debutul acestei suferinte 1l face ingrijorarea, iar sfarsitul il constituie
suferinta provocatd de pierderea in sine. Aceasta suferintd poate duce,
conform unei vaste literaturi europene si nu numai pana la anihilarea
propriului eu sau cu alte cuvinte la suicid. Este celebrul caz al celor doi
indragostiti din opera ,,Romeo si Julieta” de W. Shakespeare. Insi tot ca o
suferintd sunt experiate si lucrurile, formele si imaginile care stapanesc ciclul
reincarnarilor §i care se schimba dintr-un moment in altul, Tnlantuindu-se
imprevizibil pe parcursul veacurilor. Mai precis, ele constituie premisele si
conditiile pentru suferinta fiintelor prin faptul ca ele genereazd atasament, iar
acesta declanseaza ciclul reincarnarilor.

Atat in budismul Hinayana cat si in Mahayana existenta individuala
este socotitd ca suferintd intrucat individul empiric nu este nimic altceva decat
sinteza unor factori impersonali si impermanenti supusi pieirii. Majoritatea
oamenilor se identifica in ceea ce este schimbabil si fluctuant si nu recunosc
Absolutul material si vesnic ca propria lor natura sau altfel spus cele cinci
»agregate” ale puterilor fizice si psihice, despre care am amintit in debutul
tratarii acestui prim Adevar Nobil, sunt cauzele suferintelor ce apar in viata si
in cursul reincarndrilor. Ele sunt deci cauzele Tmbatranirii i mortii, durerilor,
tanguirilor, grijilor si disperdrilor pe cale le experiazi toti oamenii®.

Ca atare cele cinci ,,modalitati de aderentd” sau ,,atasare” il descriu pe
om 1n relatia sa cu lumea. Precizam ca ele sunt stimulate de dorinta si instinct.
Prin acestea ele schiteaza permanenta succesiune de acte, in baza careia toate

impresiile simturilor ajung si se centralizeaza in constiinta, care la randul ei

81 Ceea ce nu iubesti” reprezinta toate lucrurile nedorite si neplicut pentru cineva, forme, tonuri, mirosuri,
gusturi, contacte, ganduri sau chiar fiintele care iti fac rau sau te prejudiciaza in vreun fel. Ibidem, p. 29.

82 Ceea ce iubesti (piya) reprezinta lucrurile dorite, formele, tonurile, mirosurile, gusturile plicute etc. sau
chiar fiintele care iti doresc binele”. Ibidem.

% N. Achimesci, op. cit., p. 30.
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reactioneaza in functie de situatie. Asa fiind suferinta Inseamna impermanta si
instabilitatea intregii lumi experiabile, in sensul cd noi ,,aderdam” si ne
»atasam” de aceasta (lumea experiabild), stand vis-a-vis de ea ca dorinta si
vointa, pentru a o contacta. Aceastd vointa si dorintd este generatorul de
contactare si atasare de lumea noastra exterioara si interioara.

Omul este prins asemenea unui peste in nivod de suferinta®. Ca atare,
suferinta prezentatd in Adevarurile nobile desemneaza abandonarea omului in
torentul inselator al actualitdtilor pure. El aluneca in constient in acest torent
numit nastere-batranete-moarte si acest lucru inseamna suferintd. Dar, un
lucru este clar: suferinta este exceptional de dinamica, fiindcd ea se bazeaza
pe instinct, pe vointa, pe contact, pe atagsament.

Intr-un cuvant pe acea sete sau dorintd existentiala numit tanha®, care
ne este altceva decat continutul celui de-al doilea Adevar Nobil despre care

vom trata in continuare.

2.1.2.Al doilea adevar nobil

Aplecandu-ne atentia asupra celui de-al doilea adevar mobil anuntat de
Buddha, trebuie sa analizdm cauza suferintei care este nimic altceva decat
pofta (tantra) sau setea (trsna) de viatd. Acest adevar, al nasterii suferintei,
care este pofta sau setea de viatd contine in el sau mai bine zis da speranta
eliberdrii din Samsara intrucat il descopera cauzele suferintei, si nu in ultimul
rand descoperind cauzele ei releva faptul ca suferinta poate fi inldturata. Se
spune ca la descoperirea acestui adevar Buddha ar fi rostit urmatoarele
Versuri:

,Cautandu-1 pe ziditorul casei neaflandu-I,

Au trecut dintr-o viata in alta.

Cata durere sa te nasti iar si iar!

Ziditorule, acum ai fost aflat

8 Ibidem, p. 31.
% E. Vasilescu, Marile religii necrestine actuale. II. Budismul, in rev. ,,Studii Teologice”, nr. 3-4/1974, p.
210.

55



Si nu vei mai zidi casa din nou.”

(Dhammpada 153-4)%

Este interesant de facut o analizd a acestor versuri, din perspectiva
acestui adevar al nasterii suferintei, reflectind la ,tantra” si ,trsna”. In
enuntarea acestui adevar, Buddha aratd ca aceastd pofta (tantra) este o sete
apriga (trsna) de existentd, sete care-si cautd Tmplinirea in aceasta viata sau in
altele ce vor urma. Aceastd poftd se manifesta prin dorinta de satisfactie a
placerilor senzitive, care culmineaza cu dorinta sexuald, care devine originea
unei noi existente, marcatd de la bun inceput de suferintd. Asadar setea este
inteleasd ca un prototip al dorintei. Ea este tripld: setea de placere in special
placeri sexuale (pe care am amintit-o mai sus), apoi este setea de a exista si a
dainui, adica nimic altceva decat ceea ce psihologia numeste ,,instinctul de
conservare”. Un ultim fel de sete este si setea de a nu mai exista”, tentatia
suicidului pasional si depresiv. Toate varietatile setei de condamna sa trecem
de la un obiect la altul, pe masura ce satisfacerea dorintei se schimba, asa cum
stim, in insatisfactie, ficand sa apard o noud dorintd, si de aici, 0 noua
faptuire, si tot asa la nesfarsit. Este legea lui karman surprinsd in esenta sa,
impreuni cu corolarul sau, fluxul existentelor, samsara sau transmigratia®’.

Trebuie tinut seama, asa cum pe bund dreptate subliniaza insasi
venerabilul Rahula Walpola, ca in perspectiva tendinta budista nu e loc pentru
ideea unei cauze prime, oricare ar fi acestea. lar aceasta e adevarat nu numai
in cazul unui Dumnezeu creator, ci chiar pentru o conceptie ce ar face din
dorintd cauza prima a suferintei umane intr-un sens aritmetic si absolut. In
buddhism nu existd un adevar prim. Totul este relativ, formand o inlantuire
circulard. De pilda, pentru ca sa-ti fie sete, e necesar sa fi produs anterior in
tine o schimbare. Cautand sd-ti astimperi setea, cauti de fapt sd elimini
aceastda schimbare, adica sa compensezi o modificare prealabild a

organismului printr-o alta. Dar si din ea se vor naste in curand noi nevoi. Prin

% M. Carrithers, op. cit., p. 87.
87 Marie-Madeleine Davy, op. cit., p. 216.
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urmare existand constatarea de mai sus la totalitatea dorintelor noastre, am
putea rezuma conditia umand, in termeni psihologiei moderne, spunand ca
tindem sa ne eliberam de o alienare printr-o alta sau altfel spus defulandu-ne
in alta alienare. Un exemplu in acest sens este cel al tinerilor din societatile
noastre care simt cd se sufoca in sanul propriei familii dar ard de nerabdare
sa-si intemeieze o alta. Deci oricum, afirmatia ca durerea isi are originea in
dorinta este adevaratda doar intr-un sens relativ. Precizam ca un simplu
paralelism ce merita totusi facut ca si mistica ortodoxa vede in dorinta o cauza
care poate duce la efecte nepldacute. Dar nu in dorinta spre bine, spre frumos,
spre absolut, spre Dumnezeu.

Revenind la mistica budistda vom spune ca schimbarea si instabilitatea
precedd si urmeaza dorintei, ca intr-un cerc vicios, §i in acord cu precizarea
anterioard despre spiritualitatea rasariteanda vom reproduce si cuvintele lui
Lama Kasa Dawa Samdup care spune ca ,,durerea fiind un mijloc de a te
convinge de necesitatea unei vieti religioase, este un invatitor”™.

Un alt invatat budist pe numele lui Milarepa ne predica neatagarea de
toate posesiunile lumesti, de camin, de cei apropiati, ca si neatasarea de
tirania relatiilor si obiceturilor sociale care, in mod obisnuit macind viata in
ceea ce acest guru numeste ,,uneltirile fara valoare ale lumii”, si despre care
spunea atat de intelept: ,toate telurile pamantesti n-au decdt un sfarsit
inevitabil: suferinta. Castigurile sfarsesc in risipire, constructiile in ruine,
intalnirile in despartiri, nasterile in moarte. Toti marii intelepti au traversat
gradina existentei umane, au cules si gustat roadele multicolore si variate ale
,copacului vietii” ce creste in centrul sdu si au atins drept rezultat deziluzia
lumii prin care omul percepe pentru prima oara aceasta viziune divind care,
singura poate sa-i confere o multumire nepieritoare acum si-n clipa mortii lui.

In Ecleziast, inteleptul rege al lui Israel ne spune intr-un limbaj foarte

% Yoga Tibetand, Doctrinele secrete, p. 104.
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asemanator celui al Milarepa: ,,am vazut tot ce se face sub soare, si iatd ca
totul este deserticiune si goana dupa vant”™.

Revenind, in urma acestei scurte digresiuni asupra celor trei categorii
de suferintd si mai precis asupra ultimei dintre ele vom spune cd Buddha si
adeptii doctrinei sale se pare cd nu ar fi promovat o dorintd de auto-anihilare,
,0 Invitatie” spre sinucidere lentd. Dorinta aceasta de extinctie este si ea
condamnatd de Buddha, céci el o catalogheaza ca o tantra care indeamna la
sinucidere. Deci, daca ea Tnsdsi este o pofta, dorinta de extinctie nu poate fi o
solutie cu valoare soteriologica pentru om, deoarece nu opreste circuitul etern
al transmigrarilor’. Pe scurt am pute spune ci o dorintd poate fi complet

. . <2591
caracterizata ca ,,setea de existenta”

. Este vorba mi precis de ,,setea de
existentd” care da nastere existentei repetate: poate cd e mai potrivitd ne-o
inchipuim ca dorinta de a deveni altceva decat ne este dat sa fim in experienta
prezenta’”.

Acum putem face, cu ajutorul versurilor anterior precizate o apropiere
intre acest adevir al nasterii suferintei si biografia miticd a lui Buddha. In
acele versuri se vorbeste despre suferinta de a te naste si a te renaste la infinit.
Cauza ce genereaza acest cilcu nastere-renastere este zadarnica cautare a

3 . . . -
%3 este lumea iluzorie (maya). Cel care zideste aceasta

ziditorului caseli. ,,Casa
casd iluzorie este dorinta (tanha), care-1 face pe om sclavul suferintei prin
aceea ca-l face sa se ataseze, sa se agate (upadan), de iluzia acestei lumi.

Aceasta upanada este produsul dorintei care are ca efect renastere intr-o noud

¥ Ibidem, p. 123.

% M. Eliade, Istoria..., vol. 11, p. 88 si M. Carrithers, op. cit., p. 90

' M. Eliade, I: P: Culianu, op. cit., p. 66.

%2 M Carrithers, op. cit., p. 91.

93 Asupra simbolismului casei si gandirea lui Buddha trebuie sa facem o remarca privitoare la analogia
,,Casd-cosmos-corp omenesc”, care este caracteristica pentru gandirea lui Buddha, dar si pentru gandirea
arhaica in general. Astfel in plan metafizic casa, acoperisul simbolizeazd Cosmosul, lumea conditionata. A
demola casa sau a sparge acoperisul casei inseamna a te deconditiona, a deconditiona, a iesi din ciclul
existential. Mircea Eliade arati ca acest simbolism al spargerii acoperisului pe ,,plan metafizic este vorba de
o abolire a lumii conditionate. Casa fiind echivalentul Universului, a sfardma acoperisul casei Inseamna (...)
a transcede lumea si a se ndlta 1n sus”. (Eliade ,,Eseuri”, p. 207). De asemenea originalitatea mesajului lui
Buddha consta in asumarea unui ideal de catre om. Daca pentru gandirea indiana arhaica idealul consta in
asumarea unei existente fericite intr-un cosmos perfect, pentru Buddha idealul este exact universul, adica
aneantizarea lumii si transenderea stérii conditionate. Astfel, a gasi pe ziditorul casei si al impiedica sa-si
construiasca casa din nou, inseamna a atinge starea inconditionatului. (cf. M. Eliade, ,,Istoria...”, vol. I, p.
99-100).
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forma existentiald. Dar daca luam notiunea de tantra si in sensul sau acceptul
de dorintd sexuald, putem face o echivalare a ei cu Erosul (Kamma), Eros care
in gandirea indiana este complementar mortii, adicd nimic altceva decat viata
(sau existenta) in ansamblul ei. Astfel, Kamma este de fapt Mara, cel care
vine si-l ispiteste pe Sakyamuni.

Asadar, Mara este ziditorul casei pe care Sakyamuni nu l-a gasit in
existentele anterioare, simplist spunand Mara este o iluzie sau casa este o
iluzie, ziditorul este o iluzie la fel ca si casa, iar singurele realitati sunt
suferinta i1 Nirvana, insusi cel care cauta Nirvana ne fiind decét o iluzie. Pe
aceeasi linie Mircea Eliade ne spune ca intregul complex al lumii fenomenale
e considerat drept real atat timp cat ne se iveste cunoasterea lui Brahman si
Atman, dupa fantasmele unui vis sunt considerate reale pand ce omul se
desteapta”™.

Pentru ca am amintit de Mircea Eliade nu putem sa nu redam concluzia
parintelui Nicolae Steinhardt din celebra sa carte ,,Jurnalul fericirii””,
concluzie pe care o emite cu privire la romanul ,,Nopti la Serapore” care
sustine teza ca lumea aceasta este cu adevarat asa cum ne invata hinduismul si
budismul: o maza, o iluzie, o vraja. Dar, subliniazd parintele Steinhardt,
procedeele fakiriste, oculte, tantra, yoghine sau magice tot iluzii $i magii
lucreaza si ele. Procedeele acestea nu duc, intunecand aparentele si rupand
legdturile senzoriale cu lumea, la realitatea absoluta si esentiala, ci numai la
alte iluzii.

Puternic influentat de filozofia lui Schopenhauer, cel mai mare poet
roman, l-am numit pe Mihai Eminescu despre care Eliade spunea ca
reprezintd insdsi structura omului universal, are Tn opera sa si poezii care arata
instabilitatea si chiar iluzia vietii. Exemplu poate fi poezia: ,,Mortua est”:

,,O moartea-1 un haos, o mare de stele,

Cand viata-i o balta de vise rebele;

M. Eliade, Yoga, p. 47.
% N. Steinhardt, Jurnalul Fericirii, Ed. Dacia, Cluj Napoca, 2000, p. 368.
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O, moartea-i un secol cu zori inflorit,

Cand viata-i un basm pustiu si urat.

S-apoi... cine stie de este mai bine:
A fisau anu fil... Dar sti oricine,
Ca ceea ce nu e, nu simte dureri-

Si multe dureri-s, putine placeri.

A fi? Nebunie si tristd si goala:
Urechea te minte si ochiul te-nsala
Ce-un secol ne zice, ceilalti o deszic,
Decat un vis searbit, mai bine nimic...”"°.

Nu putini dintre filozofii germani printre care la loc de frunte se
situeaza Hegel, au sustinut iluzia, zadarnicia, inseldciunea lumii. Fatd de
agnosticismul kantian, fatd de idealismul subiectiv al lui Fichte, fata de
identitatea moarta la care se reduce existenta pentru Schelling, Hegel deviaza
spre materialism, spre cunoasterea obiectiva a fenomenelor iar teza lui
fundamentald se poate reduce la propozitia ,,intreaga esenta a existentei se
reduce la spirit, iar auto-realizarea spiritului se face prin cunoasterea
filozofica si realizarea etica a libertatii”. Ca o consecintd a acestei teze Hegel
lanseaza teoria idialismului subiectiv: ,lumea e o simpld reprezentare, un
produs al constiintei mele””’.

Cat priveste relatia cu absolutul Schelling, acesta, nu trebuie inteles ci
simtit (o noud asemanare cu doctrina budistd), iar frumosul, sacrul, vesnicul,
religia s1 dragostea sunt momeala care se cere pentru a trezi pofta de a
manca’®.

Poate ca toti acesti filozofi au vazut suferinta ca o cauza a vietii asa
cum o spune si S.G. Seidl ,,dupa géleti se masoara nenorocirea, dupa picaturi

se determind fericirea”, si cum o sustine budismul care totusi mai vede o

% M. Eminescu, Poezii, Ed. Garamond, Bucuresti, 1990, p. 72.
7 G. 1. Culianu, Metoda si sistem la Hegel, Ed. Academiei Republicii Populare Romane, p. 239.
% Ibidem, p. 262.
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cauzd a suferintei si anume ignoranta. Aceasta este prima dintre cele
douasprezece verigi care alcdtuiesc lantul ,,productiei conditionate”. Pe scurt
ignoranta conditioneaza aparitia actelor voluntare, producatoare de roade, fie
bune fie rele. Acte care, la randul lor, conditioneaza constiinta renasterii, care
determina aparitia complexului celor cinci agregate ,,despre care am tratat
intr-un capitol anterior). Urmeaza o inlantuire logica: am tratat existenta a
sase facultati senzoriale care determina contactul organului cu obiectul, din
care se va naste senzatia, apoi dorinta, luarea in posesiune, nasterea,
batranetea, decrepitudinea, suferinta 1 moartea, in virtutea faptului ca ,,tot ce
se trezeste la viatd este sortit mortii”. Deci un ciclu etern in lumea tibetana™.
Pentru a intelege mai bine aceasta inlantuire redata mai sus vom reda un
pasaj din Lalitevistara reprodus dupd Mircea Eliade si a lui carte ,,Yoga”:
»Vai! Acestui mare, vast depozit de durere care rezulta din boala, batranete si
moarte, nu se afla mijloc de a-i pune capat. Atunci Bodhisttra astfel gandi: ce
e batranetea si moartea? Pe temeiul carei conditii e batranetea si moartea? Si
el astfel gandi: cand e nastere, e batranete si moarte, pentru ca batranetea si
moartea au temeiul In nastere”. Continudnd analiza Bodhisttra afla ca
existenta putea naste oameni noi, deoarece daca alti oameni n-ar exista nu s-ar
putea naste oameni noi. lar existenta e sustinutd de upadana (atasare), caci
oamenii nu s-ar atasa de viatd, acestea ar fi de mult distrusd in univers. lar
upadana e pricinuitd de sete iar setea de senzatie care la randul ei e posibilad
prin contact, iar contactul se realizeaza prin intermediul celor sase organe care
se leaga de individ, individul fiind conditionat de constiintd, iar aceasta este
pricinuitd de samshara (predispozitii) predispozitiile vietilor precedente se
datoreaza ignorantei (avidia). Astfel, printr-o riguroasa, si geniald analiza
referitoare la roata existentei Buddha descopera ca la temelia durerii se afla
ignoranta. Concluzia lui e justd prin distrugerea ignorantei, cele unsprezece

: . 100
cauze se distrug automatic .

% Cf. Marile Religii, Ed. Orizonturi, 1998, p. 365.
1% M. Eliade, Yoga, p. 53.
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Un filozof antic pe numele lui Ariston spunea: ,,bunul suprem este
indiferenta; ea este ceea ce-1 indiferent ca indiferent”, sau cu alte cuvinte spus
bunul suprem este ignoranta. Pe aceeast linie se inscrie si teoria stoicismului
care se cheama ,ataraxie”, teorie care aldturi de teze precum inacceptarea
realitdtii sau lupta contra efectelor, si tema virtutii ca depdsire printr-un efort
extrem a posibilului uman pot fi foarte asemanitoare cu ignoranta budista'®’.

O altd cauza subiacenta celor doud prezentate mai sus ar fi
impermanenta tuturor lucrurilor. Potrivit Invataturii budiste, noi suferim din
cauza instabilitatii §i impermanentei existentei noastre umane. Referitor la
lume aceasta se vadeste ca un proces de viatd continud, care nu cunoaste un
inceput, un proces care apare si mereu reapare, atata timp cat exista o tensiune
contrastantd si care inceteaza sa mai fie experiat atunci cand aceasta tensiune
antipodica dispare'"”.

Din cauza desertaciunilor noi suntem predispusi spre boald si moarte.
Sperantele si visele noastre, dorintele si pretentiile noastre toate vor fi uitate,
ca §i cum n-ar fi existat niciodata. Moartea este necesara si neinduplecata fata
de tot ceea ce apare si se naste. Deosebirile in aceasta privinta sunt sesizabile
in durata existentei. Unele pot supravietui ani indelungati, altele sau altii doar
o foarte scurtd perioada de timp, Tnsa toti si toate sunt sortiti pieirii. De aceea
gratia impermanentei si relativitatii lucrurilor dorintele cauzeaza de fiecare
data tristete si dezamagire. Ne cunoscand adevarata noastra natura si pe cea a
universului in care trdim, singura cale de eliberare din aceasta ignorantd, in
viziune budistad este urmarea caii celei adevarate aratate de Buddha. Conform
acesteia adevarata fericire rezidd in convingerea cd toate lucrurile sunt
trecatoare si ca noi nu trebuie sa ne atasam de nimic prin dorintd. Tocmai de
aceea, inainte de a muri, Buddha l-a chemat pe discipolul sau Ananda si i1-a

spus ca nu este posibil ca ceea ce a fost nascut, adus la existenta sa nu dispara.

"' G. 1. Culianu, Antropologie filozoficd, p. 199.
192N Achimescu, op. cit., p. 32.
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Mai mult decat atat, spune el, nimic din acestea nu poate exista, pentru ca
totul in aceasta lume este doar pur fenomen, simpla aparenta'”.

Adevarata fericire, apreciaza doctrina budista poate fi experiatd de
fiecare om in viata lui obisnuitd cu conditia ca acesta sa inteleagd si sd
experieze formele de existenta si manifestare a acestei lumi, aga cum sunt ele
in realitate respectiv sd Inteleagd iluzia si apartenenta lumii care-1
inconjoarém, dar simultan sa reuseasca, sa simta o stare de bucurie interioara
oricand si 1n orice situatie chiar si atunci cand sufera.

Individul trebuie sa inteleagd ca lucrurile nu sunt vesnice, cd nu trebuie
s le doreasca ci sa se bucure doar daca ele exista, dar fara a se atasa de ele. Si
din aceastd perspectivd, nu impermanenta si deserticiunea este cauza
suferintei sale, ci atasamentul sdu, dorinta sa, vointa sa posesiva, setea sa
existentiald. Pentru a intelege mai bine acest lucru vom trata semantic
notiunea budistda de ,,anicca” (in sanscritd anitya), notiune care a fost
interpretatd totdeauna ca un factor negativ, pentru ca acest cuvant a fost tradus
in limbile europene cu impermanent si trecator. Anicca insa nu semnifica doar
starea de efemeritate de impermanenta si desertaciune, ci si aparitia, inceputul
nou, crestere. Anicca inseamna ,,vesnic, peren’ iar aricca ,,prevesni, preperen”
nu de durati sau altfel spus temporal. Intrucat noi privim vesnicia spune
Gama Angarika Govinda, ca pe un ideal al nostru, desigur ca ne atasam de
aceasta notiune §i interpretam orice transformare ca desertaciune si distrugere.
Schimbarea 1nsa, ca orice transformare, nu inseamna doar pieire ci la fel de
bine si devenire, nastere sau renastere. Dacd nu ar fi inldturate premisele,
conditiile vechi, n-ar putea aparea ceva nou. Daca suferinta ar fi vesnica, nu ar
exista eliberare, nu ar exista depasirea suferintei. Prin urmare, nu
impermanenta sau desertdciunea in sine este cauza suferintei ci vointa

posesiva'”. In aceastd viatd plind de dorinte si pofte lumesti e un lucru

1% Tn momentul mortii, Buddha isiavertizeaza adeptii cu aceste cuvinte: ,, Toate lucrurile constituite
(fenomenele) sunt efemere. Mantuiti-va cu grija” apud N. Achimescu, op. cit., 34.

1% Rev. ,.Studii Teologice”, nr. 3-4/1974, art. lui Emilian Vasilescu, Marile ReligiiNecrestine Actuale.
Budismul, p. 209.

195 N. Achimescu, op. cit., p. 35.
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aproape imposibil sa gasim adevarata fericire pentru ca ne atasam de propria
noastra fericire §i de ceea ce ne-o procurd (bani, avere etc), desi intelegem
perfect desertaciunea si lipsa lor de importantd. Aceia insd care cunosc
efemeritatea vietii si vad ca toate formele de existenta si manifestare a acestei
lumi sunt fard nici o substanta pot privi moartea (apreciata in general ca cel
mai mare rau din viata omului) drept o aparenta a acestei lumi impermanente.
Spiritul budist de gandire recunoaste ca in starea generala de vremelnicie, de
anicca a lumii, totul devine ceea ce este in realitate. In acest caz atmosfera de
vremelnicie a tot ce e pamantesc aratd faptul cd existenta intreagd se
contopeste si se coreleaza cu ea asa Incat o asemenea atmosfera si vremelnicie
in sine sunt in realitate acelasi lucru, atmosfera aceasta vizeaza 1nsasi
manifestarea sau reflectarea intregii existente'*°.

Efemeritatea mea privita chiar si doar ca pe un sentiment al meu, pe
care eu Insumi il impun lucrurilor, este cea care ma face pe mine sd inteleg
acea vremelnicie §i impermanenta a lumii in intregul ei, a intregului Cosmos
si a Intregii existente.

Dincolo de fiinte nu existd nimic substantial, nici o entitate, fiintele si
lucrurile sunt simple fenomene si deci ireale. Cat priveste procesul plin de
suferinta al reincarnarii el realizeaza in singura lume existentd, respectiv in
aceasta lume fenomenala, mereu in schimbare. Tocmai aceasta transformare
si schimbare continua constituie viata, fiindcd viata nu este existenta, ci o
permanentd devenire si transformare in altceva, sau altfel spus, ea este o
succesiune de fenomene, constdnd din aparitii §1 disparitii succesive, un
proces in permanentd devenire.

Numerosi scriitori influentati poate si de doctrind si de o oarecare
morald cu tendinte budiste au sustinut chiar daca si intr-un mod figurat

impermanenta lucrurilor. Asa de exemplu J. Burne spunea: ,,Exista o anumita

' Ibidem, p. 36.
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melancolie care te duce la a medita asupra instabilitatii cosmice”, groaza
provocati se pare de continuul proces de transformare a lumii'”’.

Astfel privite, lucrurile se ajunge la o noud consecinta a acestui de-al
doilea adevar nobil , sau la un nou postulat doctrind budist, si anume
inexistenta unui ,,eu” (anatta)'*®. Omul nu face exceptie in Univers, el insusi
are o existentd ingelatoare fiind un agregat de elemente care la un moment dat
se risipesc ne mai ramanand nimic din el, un car spre exemplu estre un car
atata timp cat elementul lui constructive (rotile, osiile, loitrele etc) formeaza
un tot. cand acestea s-au desprins unele de altele carul nu mai exista; asa este
si omul.

Astfel, budismul evitd rationamentul amagitor al credintei populare
crestine ce afirma ca un lucru ca sufletul poate, fara sa fi existat Tnainte, sa-si
aibd expresia intr-un trup omenesc, sd continue sd existe dupa disolutia
corpului fie intr-o stare de fericire, fie Intr-o stare de suferinta, ne spune Gama
Kasi Dawa Samdup'”.

An-atta inseamna literal ,,non-eu” fiind chiar prescurtarea cuvintelor:
»acesta nu imi apartine, aceasta nu sunt eu, aceasta nu este eul meu”. Daca
doar permanent, constantul, stabilul ar putea fi numit ,,eu” sau ,,atman” (lucru
imposibil din perspectiva budistd, totul devine impermanent si instabil),
inseamnd ca nu poate fi vorba de nici un ,,eu” inteles ca entitate cu caracter
vesnic. Cele 5 elemente care constituie omul: corp, sentiment, perceptie,
activitdti psihice §i constiinta, sunt suferinta si sunt ,,non-eu”. Nici un individ
nu poate exista fard o alcatuire din parti componente, adicd fara devenire.
Apoi nu putem vorbi de nici un proces de devenire fard ca acesta sa aiba ca
rezultat transformarea In altceva, iar aceastd transformare are in ea drept
consecintd o distrugere a ceva ce fost precedent. Pentru intelegerea

conceptului budist de anatta una exemplu interesant il ofera discutia regelui

1971, Batlan, Dialectica si antidialectica la primii filosofi greci (peroada preclasica), Ed. Stiintifica si
Enciclopedica, Bucuresti, 1987, p. 124.

1% Emilian Vasilescu, ,,Studii Teologice”, nr. 3-4/1974, p. 208.

' Yoga tibetand. Doctrinele secrete, p. 35.
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grec Menandros (100 i.d.H.) cu inteleptul budist Nagasena, care asemana
individul cu un car'"*.

In acest context intr-o predica tinutd la Benares, in fata celor 5 asceti,
care-1 Insoteau, Buddha evidentia imperceptibilitatea unui suflet. El sublinia
ca trupul, sentimentele, perceptiile, imaginile, cunoasterea sunt supuse
schimbarii si nu pot constitui suflet vesnic, si tot la fel trebuie privite toate
formele fizice fie ele trecute, prezente sau viitoare, subiective sau obiective.
Existenta noastrd nu implicd o entitate permanentd caracterizatd printr-un
suflet destinat vesniciel.

In Mahavagga I, 2 se spune ,trupul nu poate fi vesnic fiindci el
nizuieste dupa distrugere, la fel sentimentul, perceptie imaginea”''".

Pentru marea majoritate a europenilor si americanilor, credinta in
nemurire se bazeaza pe o veche teorie animista a sufletului si deci afirmatia
budista despre anatta 1 se pare de neconceput ea parand a fi echivalentul
negatiei absolute a unei existente constiente. Totusi de la tinerete la batranete
si invers, apoi de la batranete la moarte si de-a lungul starii de dupa moarte
pana la renastere (tot in aceastd lume), existd un proces cauzal, o continuitate
in transformari vesnice. Spre exemplu continuitatea de memorie care exista
intre copil-adolescent-om matur. Insd acest principiu al constiintei
impersonale conform doctrinei budiste nu trebuie identificat cu o personalitate
reprezentatd printr-un nume sau formd corporala sau sangvinicd acestea ne
fiind decat iluzii. Cand ignoranta si dorinta sunt depdsite si cand Nirvana este

atinsd acest spirit samsaric care si-a continuat ciclul sau de renasteri pana in

"% fnteleptul Nagasena a spus regelui grec cand acesta la intrebat cine este. Dupa nume sunt cunoscut ca
Nagasena, insa acesta este doar un nume, o determinare obignuitd intrucat prin aceasta nu e inteleasa o
persoana. La aceasta regele a spus: ,,Daca nu exista nici o persoana atunci cine este cel ce va da voua
imbracaminte si méancare sau cine este cel ce se foloseste de ele? Apoi, cine este cel care vede, fara sau
traieste in virtute? Aceasta Inseamna cd nu mai exista fapte bune si fapte rele dupa cum nici rasplata carmica
pentru ele cine este deci acest Nagasena? Sant oare Nagasena parul dintii, oasele etc sau sunt sentimentul
perceptia, puterile instinctuale, constiinta? Sau sunt Nagasena toate acestea la un loc? ori, poate exista un
Nagasena 1n afara celor 5 grupe de factori existentiali (respectiv un suflet care sa fie posesorul acestor
lucruri?) in timp ce inteleptul a rispuns cu nu la toate aceste intrebari, regele in final I-a zis. Inseamna deci ca
nu exista nici un Nagasena” atunci filosoful l-a intrebat pe rege ,,sunt cumva oistea, axul, rotile etc, carul
constituie toate laolalta carul, ori existd un car in afara partilor sale componente? Nu existd deci nici un car!”
Astfel regele a inteles independenta de oiste, ax, roti etc, apare numele, denumirea, notiunea de ,,car” (,,eu”).
Apud. M Achimescu, op. cit. p. 38

"IN, Achimescu, op. cit., p. 39.
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acel moment si acre poate fi identificat cu constiinta personald este recunoscut
ca ne fiind decat o entitate relativd si nu absolutd, avand de fapt aceleasi
atribute ca si timpul si spatiul in doctrina budista.

Insusi Buddha spunea despre eliberarea permanenti si imateriabild a
spiritului: ,,Pentru voi o discipoli, telurile vietii sfinte nu sunt milosteniile,
onoarea, renumele, nici virtutile ordinului sau fericirea starii Samadhi, ori
claritatea viziunii ldauntrice, ci eliberarea permanentd si inalterabild a
spiritului. Aceasta, o, discipoli este ratiunea vietii sfinte, este punctul sau
central, este telul sdu' >,

Prin ideea negdrii lui Buddha de fapt ia atitudine fatd de ideea
traditionald de atman. Aceasta pentru cd in timp, si mai ales datorita
interpretarii  mistico-simbolice facutd acestei notiuni de catre casta
brahmanilor, atmanul isi pierdu-se semnificatia sa primordiald si dinamica si
degenerare intr-o abstractiune metafizica rigida. Tocmai de aceea inlocuieste
Buddha notiunea de atman cu aceea de anatta, pornind de la doud premize
foarte clare. Prima ar fi concluzia pe care o trage Iluminatul cum cd nu ar
exista nici o realitate in forma vreunui ,,sine” sau ,.eu”, iar cea de-a doua
porneste de la premiza cd In lume nu ar exista absolut nimic care sd-si aiba in
sine insusi cauza aparitiei sau sd existe prin sine insusi, sau simplu spus, in
termeni dogmatici ortodocsi sa aiba acel principiu al ,,aseitatii”. Toate formele
de viata, lucrurile si fenomenele se afla intr-o totala relatie de interdependenta
reciprocd, asa incat punctul de intersectie a tuturor liniilor de forta ale
universului devine individul'".

Se naste intrebarea fireasca referitoare la ce cunoastem noi atunci cand
ne analizam pe noi ingine, sau atunci cand analizdm individul? Raspunsul, in
viziune budistd ar fi cd noi experiem de fapt tot ceea ce are o forma
,materialitatea, senzatiile, perceptiile, activitdtile voite si nevoite ca si

constiinta. Nici unele dintre acestea nu pot fi considerate ,,eu”. Trupul nu

"> Yoga tibetand. Doctrinele secrete, p. 37.
"> N. Achimescu, op. cit., p. 41.
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poate fi considerat ,eu” pentru cd dacd ar fi sd ne pierdem mainile si
picioarele cu greu am putea trdi cu sentimentul ca am pierdut ceva din
substanta eu-lui. La fel nici senzatiile, constiinta, perceptiile si nici activitdtile
spirituale nu pot fi considerate suflet cdci ele nu sunt decat un proces
neintrerupt de aparitii si disparitii. Totusi dacd desemndm ca cu continuitatea
elementelor personalitdtii intr-o conlucrare i interactiune cauzald
conditionatd ramanem inca departe de acel eu ca entitate transcendenta, ca
realitate existentd eus a se. Acea continuitate a elementelor personalitatii se
cheama ,,sine”, si uneori € conceput ca o unitate permanenta si neschimbata
care transmigreazad traind atatea vieti pana cand se purifica definitiv. Acest
,,sine” este primit ca un subiect al sentimentelor, al trairilor, al gadndurilor si al
perceptiilor. Noi credem ca ar exista doud lucruri distincte, potrivit modului
obisnuit de gandire, si anume: subiectul care vede si obiectul vazut, subiectul
care gandeste si gandul propriu-zis, insd care ar fi obiectul si care ar fi
subiectul in formularea ,,eu sunt eu”? Neputind da un raspuns satisfacator la
aceastd intrebare budinologia afirmd ca de fapt ar fi gresit pusa. De fapt noi
nu avem voie sd Intrebam de un subiect cu caracter permanent, care s-ar afla
in apropierea unui obiect schimbabil, efemer, ci doar de conditiile din care
izvorasc atat subiectul cunoscator cat si obiectul cunoscut, atit ceea ce este
subiectiv cit si ceea ce este obiectiv. In principiu ambele, (subiectul si
obiectul) se afld in relatie de interdependenta reciprocd, ambele sunt
conditionate, ambele sunt dependente de o multime de factori'".

Dupad cum am vazut ceea ce noi determindm ca fiinta vie, ca ,,sine”, ca
»eUW’ nu e decat o verigd, o singularitate in marele imperiu al acestui proces
evenimential, !o flacara in aceastd mare de foc”. Astfel, ,,a fi” inseamna
procesul determinat de legea cauzalitdtii a unui asa-numit ,,eveniment” care
dispare si reapare n tot momentul. Nu existd nimic cu caracter vesnic, nimic
neschimbabil, totul este fara substanta si toate acestea dintr-un singur motiv:

existenta suferintei. Caci ceea ce are caracter de suferintd si e supus

"% Ibidem, p. 43.
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transformarii si schimbarii nu poate avea un ,,eu” destinat vesniciei, care sa
supravietuiascd suferintei, existentei si eternei deveniri, pastrandu-si
identitatea proprie.

Negarea unui ,,eu” nu vrea sa insemne in viziunea budinologilor nici pe
departe nihilism. Buddha invata clar ceea ce ,,eul” nu este (a-natta), dar nu da
informatii despre ceea ce el este. Toate sistemele indice de gandire, cu
exceptia budismului atribuie sufletelor sau divinitatilor substantialitate si
individualitate neschimbabild. Cu toate acestea pentru ca Buddha nu accepta
nici un fel de fiinte supranaturale sau entitdti cu caracter vesnic, modul
traditional de gandire a fost contestat si eliminat, noua invataturd fiind
implantati intr-o manierd rationali de argumente''’. Chiar Buddha fiind
intrebat de catre ascetul Vaccagotta daca existd un eu sau dacad nu exista, al a
tacut. Mai tarziu cand a fost intrebat de ce a tacut Buddha a raspuns: daca as fi
raspuns nu exista nici eu as fi confirmat doctrina nihilista. Deci, Buddha nici
nu afirma dar nici nu neaga existenta atman-ului, chiar dacd a ardtat ceea ce
sinele sau sufletul nu este.

O consecinta care se leagd indiscutabil de teoria inexistentei unui suflet
este si ,nasterea conditionatd”, sau teoria nasterii oricdrei fiinte vii din
conditiile create de cea care tocmai a decedat. Aceastd Invatitura poarta
diferite denumiri: ,,nastere conditionata”, Invatatura despre reincarnare”,
,legea cauzelor sau efectelor”, ,,lantul cauzal” sau ,,condi;ionism”m.

Teoria cauzalitatii vesnice sustine cd nimic nu poate aparea din sine si
prin sine insusi (cum ar fi printr-o desfasurare sau derulare), dintr-un si printr-
un alt ,,sine” sau ,,eu” (cum ar fi de pildd prin actiune a lui Dumnezeu
supranatural) dupd cum nici dintr-o simpld intdmplare sau coincidenta.
Absolut toti factorii efemeri ai existentei sau ,.capacitatea germinativd a

99117

actiunilor” " apar dupd ce in prealabil nu au existat, intr-o totald dependenta

functionala fatd de ceilalti. Lantul cauzal este pus in legaturd cu seria celor

15 M. Eliade, Istoria, 11, p. 212
" N. Achimescu, op.cit., p. 49
""'M. Eliade, ,,Yoga”, p. 45
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cinci ,,moduri” sau grupe de aderentd” ce reprezintd partile componente ale
fiintei omului. Nasterea conditionatd trebuie sa evidentieze unitatea
succesiunii reincarnarii, care se afld dincolo de individ ti tot aceasta invatatura
despre reincarnare completeaza conceptia despre ,non-eu”. Se naste
intrebarea dacd fiintele mostenesc intr-o noua viatd faptele lor anterioare
atunci cine este propriu-zis acest mostenitor?. Este el acelasi cu cel care a
savarsit faptele respective sau este un altul care mosteneste fapte straine de el?
Buddha gaseste in aceasta situatie o cale de mijloc explicaind aceasta
problema in mod antonimic: mostenitorul faptelor nu este nici acelasi, dar nici
un altul strdin de el. astfel, in eventualitatea in care autorul ar mosteni
propriile sale fapte, ar trebui sd existe in mod inevitabil o parte componenta a
persoanei umane care sa supravietuiascd existentei anterioare, primind una
noud. Daca, dimpotriva, cel care ar mosteni faptele anterioare ar fi cu totul
altul decat savarsitorul lor atunci inseamna ca autorul lor real a disparut, a
intrat in nefiintd prin moarte. Explicatia budistd ne aratd cad fiecare
conditioneaza prin faptele sau intentiile sale renasterea sa viitoare, insa fara a
se identifica completamente cu fiinta noud care va apare prin aceasta. Deci,
din acest punct de vedere, excludem o gandire de felul urmator: ,,eu ma voi
reincarna” si vom explica continuitatea faptelor (Karma)''®. Toti indivizii
empirici care rezultd din aceasta traiesc din nou experienta eu-lui fard ca acest
eu empiric sda fie ceva vesnic, un suflet, sau ceva permanent intr-o
preexistentd si post-existenta. ,,Eul” reprezinta doar un fenomen experimental
nimic substantial, nici o entitate. Interesantd, referitoare la eu, este si teoria
lansata de Mircea Eliade despre motivele sau premizele care 1-au indemnat pe
Buddha sa dezvolte teoria anatta. Acestea ar fi: paradoxul eternitatii sufletului
si ciudatul lui destin al transmigrarilor, falsa disociatie intre substanta si
absolut, caracterul nou necesar, gratuit superstitios al sufletului, substrat

animic. Nu existd un agent substantial (atman) in afara conglomeratului

psihic, sufletul, eul sunt inlocuite prin Santana (succesiune intim inldntuitd)

"8 N. Achimescu, op.cit., p. 51
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compusa dintr-o serie de cinci agregate (Skandas). Cand cineva pomeneste de
eu intelege unul sau mai multe din cele cinci agregate: trupul, simturile, ideile
concepute, senzatiile si constiinte'”’, cu precizarea ci Eliade sustine ideea
conform céreia in stiinta moderna si in buddhism sufletul e negat pentru ca el
este dincolo de orice experientd'*’ vom reveni la nasterea conditionati sau la
ciclul reincarnarilor.

Budistii vad nasterea conditionata pretutindeni Tn cosmos. Ea est legea
care guverneaza totul. Nimic nu exista fara o cauza, dar in acelasi timp, nimic
nu-si are temeiul si originea doar intr-o singurd cauza, ci intotdeauna intr-o
succesiune de cauze, in care ceea ce existd se incorporeazd ca efect si
simultan ca o noud cauza'?'. Noi ne miscim si trdim intr-o lume constituita
doar din conventii care determind gandurile, sentimentele si faptele noastre,
1ar noi suntem incatusati ca intr-o mreaja. Ele 1si au rddacind in constiinta si
faptele noastre, iar noi suntem prizonierii lor fiindca le consideram ca pe ceva
real. Datorita acestor pareri false si iluzii apare dorinta sau pofta necesara care
opereaza permanent. Eroarea cu privire la adevarata fiintd a realitatii cauza
tuturor suferintelor care ne afecteaza viata. Din necunoastere sau nestiinta
izvorasc dorinte sau revendicari false. In momentul in care se dobandeste
cunoasterea sfarseste suferin‘galzz.

Legea karmica conditioneaza si dirijeazd cu stiintificd precizie
fructificare actelor. Orice actiune e o cauza si trebuie sa aiba un efect, in
aceeasi existentd sau intr-una viitoare. Intelegem astfel raportul strins intre
activitate karmica si reincarnarile metempsihozice. Viata e consumarea
potentialelor adunate de actele existentei precedente, si in acelasi timp
insdmantarea unei alte serii de acte, care necesitd realizarea, fructificarea si
anihilarea intr-o existentd. Astfel ca orice viatd implica o viata precedenta si

D 123
angajeaza o viata viitoare .

"9 M. Eliade ,,Yoga”, p. 52

120 Ibidem, p. 49

2I'N. Achimescu, op.cit., p. 52

122 Maria Madelaine, op.cit. p. 217
12 M. Eliade, ,,Yoga”, pag. 46
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Cel mai mare filozof al antichitatii, Platon, sustine ideea
metempsomatozei (a trecerii sufletului dintr-un corp in altul). El sustine ca
sufletele celor pdcdtosi ajung in trupuri de animale, iar filozofia priveste
sufletul inlantuit de animale, iar filozofia priveste sufletul inlantuit de trup si
are datoria de al elibera din trup ca dintr-o inchisoare. Am fi partinitori daca
nu am reda si proba metafizica a nemuririi sufletului pe care o sustine marele
filozof moarte nu-i altceva decat o descompunere, sufletul este simplu; ceea
ce e simplu nu se poate descompune si nu piere, deci sufletul este nemuritor.
Platon aseamdna sufletul cu tot ceea ce este inteligibil, simplu, indisolubil,
vesnic, identic cu sine si este aflat la antipodul trupului care este muritor,
mereu supus descompunerii'>".

Invatitura despre nasterea conditionatd este sustinutd de ideea de
reincarnare la care am fiacut aluzie mai sus, referindu-ne la Platon. Insisi
termenul Samsara implica semnificatii variate: literal Samsara Inseamna
,mergand” sa ,,continuand”, sau ,,a fi constrans la a exista continuu”, ca intr-o
roatd a nasterilor si a mortilor. Referindu-se la existentd sau la fiinta
conditionata din universul fenomenal Samsara contrasteaza cu Nirvana, care
este dincolo de existenta conditionatd, dincolo de naturd si de oceanul
samsarei. Uneori, dupda cum este Intrebuintatd si aici, Samsara indica
cosmosul material sau regatul fenomenelor, sau ceea ce este pamantesc,
lumesc, conditionat de karma, raportandu-se la existenta'”.

Pentru ca fiecare existentd este conditionatd de cea anterioara se pune
desigur intrebarea cu privire la Inceputul acestui ciclu de reincarnari. Dar la
aceastd intrebare nici Gotama nu a putut si dea un raspuns'*.

Nu vom insista prea mult asupra Samsarei pentru cd am facut-o in alt

loc si vom incheia prelegerea referitoare la cel de-al doilea adevar nobil cu o

124 Platon, ,,Dialoguri’, Ed. Pt Literatura Universala, Buc. 1968, p. 343

125 »Yoga tibetand, doctrine secrete”, p, 85

126 O monarhilor, migrarea nu are inceput. Nu se intrevede un inceput, de cand fiintele, stapanite de
nestiintd, Inlantuite de pofta, ratacesc si migreaza. Ce socotiti voi o monarhilor, cd este mai mult apa din cele
patru mari mari sau lacrimile varsate de voi ratacind pe acest drum lung, calatorind, jelindu-va si plangéand,
intrucat ati avut parte de ceea ce urati si de ceea ce nu lubeati? Apud N. Achimescu op. cit., p. 56
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interesantd reformulare a acestuia prezentatd de M. Carrithers: ,,Cuprins de
lacomie, arzand de urd, amagit de iluzii, coplesit de toate acestea, prada
obsesiei, omul alege suferinta pentru sine, pentru celalalt, pentru amandoi,

facand astfel experienta durerii si mahnirii. (Anguttara-Nikhaya, III, 53)'*’.

2.1.3.Al treilea adevar nobil

Al treilea adevar nobil, descoperit si propovaduit de Buddha face
referire la suprimarea suferintei'>*. Odati descoperit faptul ci totul este
suferintd si cd originea suferintei este in dorintd Buddha proclama adevarul
suprimarii suferintei, enunt care aratd ca suferinta poate fi curmatd prin
abolirea sau stingerea poftelor. Privind formularea acestor adevaruri dupa
metoda practicd de medicina indiand, acest al treilea adevar, Buddha arata
care este solutia pentru a te vindeca de boala suferintei: dupa opinia lui
Carrithers, Buddha ar fi formulat acest enunt adresindu-se unui curent ,,de
opinie, reprezentat de secta Ajivika, dupi care ,,destinul” este atotputernic'>.

In mare, doctrina acestei secte se poate caracteriza prin faptul —
paradoxal pentru spatiul indian . cd neaga invatatura despre Karman. Astfel,
destinul sau fatalitatea (niyati) devine atotputernic: ,,nu existd actiune
infaptuita de tine insuti, nu exista actiune infaptuita de altul, nu exista actiune
omeneascad;... toate fiintele, toti indivizii, toate fapturile... sunt fara vointa,
fard putere, fara energie, ele se manifestd prin efortul destinului, prin jocul
contingentelor, prin insisi starea lor... (Samannaphalasutta, 54)”"°.

De aici se deduce ca, indiferent de faptul cda omul depune eforturi
pentru eliberarea sa, ori, dimpotriva nu depune nici un efort, in final, oricum
fiecare om se va elibera. Acest curent al sectei Ajinika, promova deci un fel

de apokatastaza in mediul religios indian. Buddha aratd ca aceasta doctrina

127 M. Carrithers, op. cit., p. 91.

128 N. Bacila, Istoria religiilor, Ed. Niculescu, Bucuresti, 2001, p. 120.
122 M. Eliade, ,,Istoria”, vol II, p- 84

130 M. Eliade, ,,Istoria”, vol I, p- 84
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este daundtoare si o combate prin formularea celui de-al treilea adevar sfant
care face referire la curmarea suferintei.

Dupa Buddha ,desi inzestrdrile si aptitudinile sunt determinate de
circumstante ale vietii anterioare, in limitele vietii prezente omul are totusi
capacitatea sd-si schimbe in chip voluntar comportamentul. El poate risipi
ignorante, privind lumea asa cum este descrisa in cele patru adevaruri nobile
si poate controla dorinta prin exercitiile ascetice masurate, promovate de
Buddha'’'.

Aceastd abolire a poftelor std in puterea omului si are ca rezultat
suprimarea suferintei. Stingerea (nirodhah) setei de existentd echivaleaza cu
Marea Stingere (Mahanirodhah) cu Nirvana, care mai poartd si numele de
»dtingerea setei”. Apare prima unda de optimism, pentru ca diagnosticul desi
parea fatalist, iatd cd prognosticul ne dad o unda de sperantd sd ajungem la
oprirea durerii si a setei (Tanha)'*>.

Cu acest de-al treilea adevar Buddha ofera speranta eliberarii: afirmarea
Nirvanei. Aceasta Nirvana atat de strdind modului nostru de gandire si atat de
maltratatd 1n vocabularul nostru, asa cum sus-ine Philippe Gaudin,
coordonatorul cartii ,,Marile Religii”m.

Acest concept cvasi-indefinitul §i pe bund dreptate, pentru ca limbajul
uman, creat de oameni, pentru a exprima lucruri si idei ce apartin experientei
umane, este prea sarac pentru a putea traduce natura acestei experiente ,,mai
presus de ceea ce este omenesc”, cum este Nirvana. Sensul fundamental al
termenului este de ,,disparitie”. Disparitia nu a sinelui despre care nu se spune
ca este iluzoriu, ci disparitia iluziei acestui ,,sine” permanent si disparitia
dorintelor"*.

In sanscrita termenul Nirvana vrea sa insemne literalmente: ceea se

duce, sau ceea ce se stinge, ca focul ce se stinge sau flacara pe care o sufli. El

BI'M Carrithers, op. cit., p. 100

132 Maria Madelaine, op. cit., p. 217
133 ¢f. autori ,,Marile Religii”, p. 365
1% Ibidem, p. 366
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mai Tnseamnd de asemenea: a se raci sa u deveni rece, aplicindu-se astfel la
existenta senzuald. Occidentalii care n-au inteles decat aspectul ezoteric al
acestor semnificatii sunt responsabili de opinia eronatd, atat de larg raspandita
acum, ca Nirvana , summum bonnum, al budismului, este sinonima cu
adevaratul sens Nirvana, implicd extinctia, ricirea celor trei focuri ale
dorintei: dorinta de posesiune, reaua vointa si prostia'>. Cand acestea sunt
stinse, sau racite, sau ezoteric vorbind, ele sunt transmutate in puritate,
bundvointd si intelepciune (dispersand astfel ignoranta), constiinta purd a
starii de Buddha. Marii eruditi ai Indiei budiste care au supravegheat
talmacirea scrierilor religioase cuprinse acum in cartile canonice tibetane, au
inteles sensul subtil al ,,mortii Nirvana” si l-au transpus in tibetana: ,,stare-de-
dincolo-de-suferinta”(Nuya-nan-med)*°.

Cercetaind mai in amdnunt semnificatia etimologicd a cuvantului
Nirvana, cei mai multi autori propun doud variante:

a)potrivit primei variante cuvantul Nirvana ar deriva din etimonul
,hayati” care inseamna literal ,,a adia, a sufla”. Conform acestei pareri
Nirvana ar insemna ,,fara adiere, fara vant, nemiscata”.

Cea mai cunoscuta traducere a sanscritului ,,va” a devenit aceea de a
sufla, care combinat cu ,,nir” inseamna ,,lipsa, pierdere, incetare, stingere”137.

Se poate afirma ca in sensul de a sufla ,,va” reliefeaza faptul ca cel
desavarsit se apropie de descompunerea sau dezagregarea elementelor care-1
constituie. Termenul mai poate Tnsemna Incetarea sau stingerea dorintei si a
ciclului reincarndrilor, stingerea faptelor rele, a factorilor existentiali, a celor
trei surse pagubitoare (poftd, urd si iluzie), a celor trei caracteristici
fundamentale ale existentei (non-eu, impermanenta sau transformarea si
suferinta).

b)a doua variantd o constituie etimologicul ,,ur”, radacind sanscrita.

Astfel, prefixul ,,ni” nu mai are sensul de ,,nir” (fard), ci un sens activ, de ,,in

135 ,» Yoga tibetana, doctrine secrete” p. 39

136 Ibidem
N. Achimescu, op.cit., p. 149
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jos”. ,,Ni-urta” inseamna ,,a acoperi 1n jos, a arunca in jos” adica ,,a stinge” si
anume in mod special focul; asadar, stingerea unei combustii, a nu mai
arde'*®,

Pentru vechii indieni o flacdra stinsd nu era una distrusa, desfiintatd sau
nimicita ci era una transformata; flacara vizibila devine una invizibila, iar
budistii, spun intr-adevar stingere, dar se gandesc la rezultatul acestei stingeri,
la linistea si indiferenta vesnica. Nirvana astfel e perceputd ca stingerea
iluziei'”, stingerea focului instinctelor si inseamnd cd cel desadvarsit, cel
nirvanizat a devenit, chiar din timpul vietii, indiferent si ,,stins”, a incetat sa
mai existe'*.

Totusi aceastd etimologie nu identificd Nirvana cu neantul sau cu vidul,

141 . =
. Nirvana nu este neant pentru ca

asa cum sustine scoala Madhjamika
dispare iluzia realitatii, iar viata devine incapabild sd producd noi nuclee
potentiale, adicd noi vieti. Nirvana nu este nici, aga cum se crede adesea o
stare ce nu poate fi atinsa decat dupa moarte; orice patima, orice iluzie poate
fa indbusita chiar in timpul vietii'?, iar renuntarea la valorile lumesti nu
constituie asadar o viziune pesimistd. Atata timp cat existd o solutie, atata
timp cat constiinta pastreazd nadejdea completei emancipari de iluzorie

constructie a vietii mentale, atat timp cat constiinta durerii si a mijloacelor de

8 Ibidem, p. 150

1 Marile religii p. 366

1ON. Achimescu, op.cit., p. 150

"yoga tibetand, doctrine secrete”, p. 191. Conform scolii Madhyanika starea fericitdi a Nirvanei este
echivalentul celei mai inalte stari a Realitatii, Sunyata sau Vidul. Aceasta scoald spune ca Sunyata nu este
nici o stare de non-entitate sau de nihilism, nici o stare de existentd individualizata, ci ceva aparte de cele
doua stari, o conditie indescriptibila in termenii limbajului cunoscut deoarece limbajul nu traduce decat
experiente ale universului simturilor pe cand Realitatea este non-senzoriald. Gurus al Marelui Simbol accepta
argumente al Madhzanikai. in consecinta, ei spun ca nu trebuie sa fie consideratd ca o stare finala in care
acela care a realizat-o ramane in mod egoist intr-un repaus absolut de fericire. Adica, Nirvana nu este o stare
care trebui realizatd doa rpentru propriul sau bine, ci faptul de a fi realizat-o este intru cel mai mare bine al
tuturor fiintelor. Astfel, in Tibet, toti aspirantii la Divina Intelepciune a Ilumindrii perfecte, numiti Nirvana,
doresc sa atingd starea de Bodhisaava sau de Mare Instructor. Aceastd dorintd implica faptul acela care a
avut-o, nu va intra In mod definitiv in starea de Nirvana, atata timp cat toate fiintele, din cele mai joase regate
subumane ale acestei planete si din altele, pana la cele mai inalte, ale zeilor lumii cerurilor si de la cel mai de
jos din locuitorii infernelor, nu vor fi traversat in siguranta oceanul Sangsarei pana la celalalt mal.

Budhistii de Sud sunt inclinati sa considere Nirvana atinsd de catre Buddhas Pratyeka (ne-invatatorii)
drept o stare finala. Mahayanistii spun cd Nirvana este o stare de spirit ce rezulta dintr-o ecloziune spirituala
evolutiva si deci ea nu poate fi iconsiderabila drept o stare finala, o evolutie neavand sférsit conceptualizabil
si fiind intr-o progresi vesnica
142 Marile Religii”, p. 366
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dezrobire stiruie in om, nu poate fi vorba de pesimism. E numai o viziune
sobra a existentei, luminatd de nadejdea depdsirii ei intr-o existentd pur
spirituald sau in Nirvana'®.

Nirvana nu poate fi realizatd prin folosirea legii karmice sa a

T . . . . 144
»capacitatii germinative a actiunilor”

, €a nu reprezintd o statie pe drumul
karmic, ci rezida tocmai din eliberarea de determinismul karmic. Nirvana nu
este realizabila prin acte intentionale, ea Tnseamna eliberarea de orice aparitie,
disparitie sau transformare.

Potrivit invataturii budiste avem a vorbi de doua feluri de Nirvana:

a.Nirvana vizibila;

b.Nirvana transcendentald, esatologica, nevazuta'®.

Nirvana vizibila este starea realizatd de cel desavarsit deja in cursul
existentei actuale, Tn cazul sdu, cele cinci componente ale persoanei sale sunt
inca prezente, dar el s-a eliberat deja de orice puteri instinctuale, el nu mai
realizeaza nici un fel de Karma, generatoare de noi reincarnari, ci asteapta
doar pentru a se stinge in mod desavarsit prin moarte'*.

Literatura budista inzestreaza pe un astfel de om cu puteri supranaturale
cum ar fi cunoasterea regresiva a existentelor anterioare, puterea de a
cunoaste gandul semenilor, etc.'*” in momentul mortii pentru un astfel de om
care dispune practic de un mod de existentd similar energiei cinetice, nu mai
ramane nimic n genul unei seminte sau radacini care sa poata duce la o noud
nastere sau aparitie. Chiar dacd viata lui curge mai departe progresiv,
instinctele si dorinta sa de viatd sunt stinse. Un astfel de om eliberat si sfant
este mult timp urmat de adepti ca un ideal. Nirvana sa este totusi incompleta,
pentru ca desi, orice iluzie este Inlaturata, el ramane in corp fizic si va trai
timpul necesar epuizarii totale a rodului actelor sale. La disparitia acestui corp

fizic se foloseste expresia ,parinibhuto” (suflat pana la capat), conform

3 M. Eliade, ,»Yoga”, p. 45

4 Ibidem,

SN. Achimescu, op. cit., p. 150.

16 Tbidem, p. 151.

47 Marie Madeleine Davy, op. cit., p. 238-239.
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imaginii care evoca lampa cu ulei. Fara ulei roade karmice, nu mai exista
flacara, daca nu mai poate mari rezerva de roade individul se va stinge
definitiv'*".

Pe de alta parte Nirvana transcedentald apare ca o consecintd a acestei
Nirvana vizibile, pdmantesti, in momentul in care survine moarte unui
desavarsit. Prin dezagregarea celor cinci parti componente ale celui
desavarsit se termina procesul nirvanizarii, iar cel aflat in starea de bodhi intra
in parinirvana'®, care nu este altceva decat stingerea definitivi a tuturor
componentelor lui anatta. Cu precizarea ca vom reveni asupra Nirvanei vom
purcede la tratarea celui de-al patrulea adevar nobil , care ne prezintd
tratamentul pe care Buddha 1l prescrie pentru vindecarea de suferintd, adevar

caruia i-am rezervat subcapitolul urmator.

2.1.4.Cel de-al patrulea adevar nobil.

Calea de mijloc sau cararea nobila inoptita.

Dupa cum am vazut, in primele trei adevaruri nobile Buddha, aplicand
metoda medicinii indiene, arata ca totul este suferintd'”’, definind astfel boala
care este prezenta pretutindeni. Apoi, el aratd cauza acestei boli in cel de-al
doilea adevar nobil, care spune ca originea suferintei se afld in dorinta (tanha),

151

in setea de existenta (trsna) ° . Al treilea adevar nobil este diagnosticul: boala

poate fi vindecatd, iar aceasta se poate realiza prin inldturarea cauzei, adica
. . . . . -152

suprimarea suferintei se face doar prin stingerea poftei'”>. Cel de-al patrulea

adevar nobil este tratamentul pe care Buddha 1l prescrie pentru vindecarea de

suferintd: el este Calea nobild inoptiti. In predica de la Benarea, Buddha

8 Marile Religii, p. 366.

"9YN. Achmescu, op. cit., p. 152.

150'M. Eliade, L. P. Culianu, Dictionar al religiilor, Ed. Humanitas, Bucuresti, 1993, p. 66.

151 C. F. Potter, Fondatori de mari religii, Ed. Prietenii Cartii, Bucuresti, 1998, p. 133.

132 pr. conf. dr. Alexandru Stan, prof. dr. Remus Rus, Istoria Religiilor, Ed. Institutului Biblic si de Misiune
al B. O. R., Bucuresti, 1991, p. 844.
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enunta astfel acest adevar: ,,iatd, o monahi, adevarul sfant despre calea care
duce la suprimarea suferintei; este acel drum, cu opt carari care se numeste:
credinta dreaptd, hotarare dreapta, cuvant drept, fapta dreaptd, mijloace de
existentd drepte, sfortare dreapti, cugetare dreapti, meditatie dreapta”'™>.

Buddha invata deci ca omul este fauritorul si stdpanul destinului sdu, ca
modul n care el isi foloseste viata sa prezentd va determina viata sa viitoare
in aceasta stare sau in stari diferite de existenta.

Dupa cum spune si Apostolul Neamurilor (Sfantul Apostol Pavel),
multe secole mai tarziu ,,ceea ce seamand omul, aceea va si culege” (Epistola
Catre Galateni VI, 7), ceea ce Tn mod logic ar trebui sd implice pentru crestinii
de azi, asa dupd cum o intelegeau si crestinii gnostici, si cum o inteleg si
budistii, 0 noud nastere, pe pamantul unde semanaturile au fost facute, trebuie
sa fie urmata de seceris.

Omul, conform budismului, nu se expune unui blestem divin si nu
poartd povara nici unui pacat originar, altul decat acela pe care l-a creat el
insusi.

Ca intr-o universitate, asigurand o multime de diplome, omul se inscrie
in registrele acesteia nascandu-se si profitda de lungile vacante ale mortii,
atunci cand el trece grad dupa grad, de la inceput pand la cea mai inalta
perfectiune. Dupa ce a atins supremul grad al starii de Buddha, el paraseste
locul de invatatura pamanteasca pentru a merge sa-si implineasca misiunea in
lumea cosmicd pentru care el a devenit o parte spirituald constienta, un
Iluminat, in virtutea perfectei sale stiinte'™*.

Aceastda Cale nobild Tnoptitda sau Cararea cu opt ramuri (astapada)
contine opt reguli de conduitd pentru credinciosul budist, comandamente
menite sa suprime suferinta prin abolirea poftelor. Cel care reuseste sa

parcurgd aceasta astapada, stinge in el toate poftele, nimic nu-l1 mai leaga de

existenta iluzorie — atat din punct de vedere material, cat si psihic — astfel

13> Mircea Eliade, 1. P. Culianu, op. cit., p. 97.
134 L ama Kasi Dawa Samdup, Yoga Tibetana si Doctrinele Secrete, Ed. Solhia, Arad, 1993, vol. I, p. 44-45.
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incat el intrd in Nirvana inca din timpul vietii. El devine astfel impasibil la
orice dorintd, cdci stie cd orice obiect al dorintei nu este decét o iluzie. Din
punctul de vedere al acestei impasibilitdti, cel nirvanizat se aseamana cu
eliberatorul 1n viata (jivan -mukti) din brahmanism.

Aceastd Cale nobild inoptitd se mai numeste si Calea de mijloc
(Magghimapada). Denumirea vine de la faptul cd Buddha era adeptul
eliberdrii din samsara fara a se supune la regimuri de viata aflate la extreme.
El insusi probase extrema placerilor si pe cea a ascezei riguroase §i vazuse ca
nici una si nici cealaltad nu au dat rezultatul scontat. Buddha ne propune deci
Calea de mijloc, cea care evita extremele ca metoda pentru eliberarea din
infernalul ciclu al nasterilor si renasterilor. La prima vedere, aceste trepte ne
apar ca fiind ceva obisnuit, normal sau foarte recomandabil din punct de
vedere moral, ba chiar deloc dificil sau de naturd mistica. Totusi, daca cineva
isi propune, realmente, sa le experieze, acest lucru presupune un devotament
deosebit, care-1 poate conduce spre o eliminare a suferintei din viata sa.

Scrierile budiste consemneaza sute de cuvantari tinute de Buddha in
timpul lungii sale activitati predicatoriale; aproape toate se axeaza pe una sau
alta dintre aceste opt trepte ale desavarsirii, Buddha incercand sa-si adapteze
explicatiile respective capacitatii de intelegere si receptare a ascultatorilor sai,
fiindca aceste trepte angajeaza Intreaga naturd umana. Ele pot fi insusite si
receptate de catre ,,credincios” indiferent de nivelul sau de culturd si pregatire
etc., si intrucat nu este necesard respectarea stricto sensu a ordinii lor
mentionate, fiecare dintre ele poate constitui punctul de plecare spre
desavarsire a celui ce incearca sa realizeze acest lucru.

Buddha viza cu aceste trepte pe toti oamenii si nu doar pe cei invatati.
Tocmai de aceea in mesajul sdu, el afirma totdeauna cad exista anumite fapte,
clar exprimate, care pot fi intreprinse oricand si de cétre oricine, incepand cu

55155

»cel mai de pe urma exilat si pana la cel mai mare imparat” °°. Este evident

faptul ca aceste trepte reprezintd trepte ale desavarsirii omului, dar in acelasi

135 Nicolae Achimescu, Budism si crestinism, p. 64.
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timp ele pot fi socotite premise sau conditii ale desavarsirii acestuia. In
budismul Hinayana, monahul se desavarseste atunci cand realizeaza aceste
trepte sau conditii. Insd, cu toate acestea, marele cercetitor german in
probleme de buddhism, Fr. Heiler, considera ca aceastd formulad a treptelor
desavarsirii nu este decat o conceptie popular-poetica, incompleta si inexacta
a drumului spre desdvarsire si eliberare din buddhism"*°.

Aceste opt brate sau reguli de conduitd au fost, inca de timpuriu,
grupate in trei sectiuni, sau trei rubrici, in functie de ceea ce cereau ele. Astfel
un text din Majjhina-ni-Khaya (I, 301) defineste invatatura budistd drept:
1.conduita etica (sila); 2.disciplind mentald (samadhi); 3.intelepciune (panna,
skr. prajna)"’.

In prima grupi, cea care se referd la etici, moralitate, sunt cuprinse
regulile 3-5 ale caii nobile Tnoptite si anume: vorbirea (dreaptd), actiunea
(karmanta) si trairea (ajiva).

in buddhism viata morald este considerati premisa unei vieti mai
fericite in cadrul succesiunii de reincarndri, deci in cadrul realitatii vietii
pamantesti, primita din punct de vedere religios ca fiind lipsita de ,,mantuire”.
Ca atare prin viata morald se poate dobandi realmente o viatd mai buna de
existenta, dar, cu toate acestea, ,,mantuirea” nu poate fi realizatd prin fapta
moralad'®.

Etica budista cunoaste o gradatie care se referd nu la provenienta
sociald sau economica ci la stadiul corespunzator de desavarsire pe care un
om 1l poate realiza. Binele reprezinta ceea ce presupune mantuirea, iar raul
ceea ce Tmpiedicda mantuirea si desavarsirea. In consecintd, in buddhism
binele si raul nu constituie doud entitati morale diametral opuse, ci doar
deosebiri sau distinctii graduale. Binele Tnseamnd diminuarea si atenuarea

puterilor contrare acelor dharmas. Aceasta diminuare se realizeaza in diferite

stadii de desavarsire. Din acest motiv budismul cunoaste o eticd monahala

136 Ibidem.
7M. Eliade, Istoria..., vol. I, p. 89.
18 Nicolae Achimescu, op. cit., p. 64.
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care o completeaza si o reintregeste pe cea a mirenilor sau a laicilor. De
aceea, poruncile morale nu sunt obligatorii pentru toti oamenii, ci doar pentru
anumite trepte spirituale.

Nicolae Achimescu explica morala budistd ca avand un caracter dublu:
ea este pe de o parte asceticd si dusmanoasad fatd de lume si viata, dar pe de
alta parte manifestd interes pentru ele. Aceasta logica antinomicd poate fi
explicatd daca se are in vedere faptul ca Buddha viza prin aceasta diferitele
stadii de desavarsire a omului. Astfel, pentru cei aflati in pragul desavarsirii
finale, aceasta lume si intreaga viata pamanteasca inseamna suferinta, lipsa de
mantuire s1 de desavarsire, lumea este fard substanta, efemera si de aceea fara
valoare; pentru cei aflati Tnsa Inca din plin in stadiul acestei vieti pdmantesti,
este necesar sd-si indeplineascd obligatiile fatd de parinti, prieteni, stat,
societate. Concret budismul cunoaste zece porunci morale, primele cinci sunt
valabile §1 pentru mireni, iar ultimele cinci sunt valabile doar pentru monahi.
Primele patru porunci vizeaza moralitatea naturald: a nu ucide, a nu fura, a nu
fi desfranat si a nu minti. Cea de-a cincia porunca privind abtinerea de la
consumul de alcool, vizeaza Tn mod special viata monahala, céreia 1 se
adreseazd expres si urmatoarele cinci porunci. Monahii, potrivit acestor
ultime porunci trebuie sd nu mai manance nimic dupa amiaza, sa nu participe
la dans sau spectacole, sa nu foloseasca coroane, arome, farduri si podoabe, sa
nu doarma in paturi inalte 1 mari, sd nu atinga absolut deloc aurul si argintul.

Prin toate acestea se schiteazd o anumitd distantd a drumului spre
desavarsire care Incepe cu intrarea in viata religioasa si se sfarseste inainte de
meditatie, inainte de acel exercitiu pentru controlul si stapéanirea simturilor.
Aceastd conduita etica se bazeaza pe notiunea fundamentald de dragoste si de
compasiune fata de fiinte'”.

Prin vorbirea dreapta sau corectd, in buddhism se intelege abtinerea de
la minciuna, de la injurii, de la calomnii si de la orice vorbe fara rost. Pe de

alta parte evitarea minciunii inseamna a spune adevarul, a nu-l denatura sau

'3 M. Eliade, 1. P. Culianu, op. cit., p. 366.
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falsifica, a fi credincios lui, a-1 respecta si a tine la el, a fi demn de incredere,
a nu-1 ingela si amagi pe oameni. Evitarea calomniei inseamna concilierea
celor aflati in conflict sau stimularea consensului, a unitatii, inseamna a iubi
armonia si buna intelegere. A evita injuriile inseamna a folosi cuvinte placute,
care sd mearga la inima aproapelui, iar nu in ultimul rand cuvantul drept evita
vorbele goale, flecireala si demagogia'®.

Prin actiunea sau activitatea dreaptd se opreste sdvarsirea de acte
violente, cum ar fi uciderea, furtul, dupd cum se interzic si relatiile adultere
(in cazul calugarilor se cere abstinentd sexuald totald). Prin mijloace de
existenta noi intelegem acele indeletniciri pe care omul le poate practica fara a
cauza vreun rau lui sau altuia. Astfel, ucenicul nobil se dezice de mijloacele
necinstite de existentd pentru ca apoi sa adopte un stil de viatd corect si
cinstit. El nu-si poate asigura existenta ca negustor de arme, de animale,
vanator, macelar, negustor de bauturi alcoolice si otravuri. Atunci cand sunt
descoperite inclinatii §i tensiuni spre fapta rea, ele nu mai trebuie proiectate
spre lumea exterioard, ci trebuie invatatd toleranta si iubirea fata de toti
oamenii, care Tn mod participativ conduce spre o societate armonioasa si
implicit spre desavarsirea proprie. Astfel, moralitatea budistd constd intr-un
mod de viata linistit, inchinat adevarului, integru si profund disciplinat, astfel
incat sa nu fie vatamator nici pentru sine si nici pentru altii'®'.

Etica si moralitatea budista reprezinta, in principiu, respectarea vechilor
porunci morale ale brahmanismului in fapta, cuvant si tinutd morald. Aici
apare notiunea de nonviolentd (ahimsa), adicd datoria omului de a se
comporta astfel Incat sd nu cauzeze vreun rdu nici unei fiinte, ahimsa fiind
corelatd cu notiunea de karmasta. Ahimsa cuprinde in sine si sentimentele de
maitri (dragostea) si karuna (compasiunea). Daca intre ramurile budismului au

aparut diferite opinii cu privire la intelegerea acestor notiuni si a valorilor lor

1% Nicolae Achimescu, op. cit., p. 67.
' M. Carrithers, op. cit., p. 100-101.
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soteriologice162, cu toate acestea ,,toti buddhisti sunt de acord ca virtutea
karuna are o mare importantd ca ideal practic si moral si, simultan, ca o
conditie spre desavarsire”'®. Oricum, indiferent de controversele aparute de-a
lungul timpului in perceperea anumitor sentimente ce se incadreaza in
notiunea de nonviolentd, aceasta din urma se afla la mare pret pentru
credinciosul buddhist, dar si pentru altii, cum ar fi spre exemplu jainistii'**.
De altfel, Buddha foloseste ideea de ahimsa intocmai ca si mahavira, deoarece
»insistenta specifica cuprinsa 1n aceasta virtute de a demola rdul fatd de
fiintele vii, ar fi fost fara indoiald o reactie impotriva violentei acerbe care
caracterizeaza relatiile dintre oameni in urma descoperirii bronzului si a
fierului. In India, aceasta reactie nu era dirijatd numai impotriva masacrelor ce
insoteau rdzboaiele dintre triburi, ci §i contra numeroaselor sacrificari de
animale prevazute de ritualul vedic, precum si, intr-o oarecare masura, contra

165 Acesta ar fi si unul din motivele

cruzimii aratatd de tarani fata de animale
pentru care budistii sunt vegetarieni, deoarece nu poti consuma carnea unei
fiinte vii fara a o ucide.

Pentru Buddha sila nu reprezinta un scop in sine, ci doar un mijloc de
realizare a unui scop mai inalt. Ea trebuie inteleasd ca un mijloc de realizare a
treptei numite samadhi, i trebuie integratd in aceasta. Fara a ajunge la
contemplarea ,,adevarului” ultim, asa cum se intampla in samadhi, sila ar fi
inutila'®.

Nu putem sd nu amintim, cu privire la morala budistd §i parerea
reputatului cercetator H. Oldenberg care remarci ,,raceala” moralei budiste. In

morala budista fapta buna nu este izvorata din iubire fata de Dumnezeu si de

aproape, ca in morala crestina, ci din dorinta de eliberare personald de balastul

12 Pentru aceste notiuni si valoarea lor soteriologica, precum si pentru diferentele aparut intre ramurile
budismului (in special intre Hinayana siMahayana) se poate vedea N. Achimescu, lubirea ca temei al slujirii
oamenilor din perspectiva fenomenologiei buddhiste. Concluzii pentru un dialog interreligios, in articol, in
revista T. V., serie noua, anul 111, 1993, nr. 1-3.

'3 Ibidem, p. 4.

' M. Eliade, I. P. Culianu, op. cit., p. 367.

15 E. Roman, Ideea de ahimsa in cugetarea religioasd indiand si iubirea crestind, art. in rev. Studii
Teologice, seria a II-a, an XVI (1964), nr. 9-10, p. 573, nota 4.

1% Emilian Vasilescu, Istoria Religiilor, p. 228; N. Achimesci, op. cit., p. 68-69.
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reincarndrilor succesive. Sfantul budist nu face din iubire un scop in sine,
idealul lui este acela de a atinge linistea sufleteasca desavarsita. Pentru aceea
in raporturile cu oamenii Sfantul budist prefera ,,egalitatea sufleteasca” in
locul iubirii. Chiar Buddha exclama: ,,fatd de cei care ma fac sa sufar, ca si
fatd de cei care imi provoaca bucurie eu sunt acelasi; eu nu cunosc nici
simpatie, nici urd. In bucurie si-n durere eu raiman impasibil, in onoare si-n
lipsi de onoare, peste tot eu riméan acelasi. In aceasta sti perfectiunea
egalititii mele sufletesti”'®’.

In cea dea doua grupi, cea care se referd la disciplina mentali, la
meditatie (samadhi) sunt incluse ultimele trei reguli din astapada. Aceste
reguli sunt: efortul sau sfortarea (niyayana), atentia sau cugetarea (smrti) si
contemplarea sau meditatia (samadhi). Existd o strinsd legdturd intre
moralitate (sila) si disciplina mentala (samadhi). Dacd prin moralitate
credinciosul budist incearca sa evite tot ceea ce ar produce atasarea simturilor
de ceva, sau mai degraba incearca sa aiba un comportament de asa natura
incat sa evite imoralul, prin disciplina mentala se incearca si evitarea acelor
stari mentale care-1 pot conduce pe om la actiuni rele.

Aceste stari rele provoaca iluzia ca lumea este permanenta si reala, de
aici rezultdnd nesocotirea consecintelor, faptelor omului. Aceasta disciplina
mentald este reluatd in Mayyhima-nikhaya unde se spune: ,,(calugarul) nu
faureste-n cuget si nici nu doreste sa creeeze vreo stare a cugetului sau a
trupului, §i nici curmarea unei asemenea stari. Nedorind astfel nimic pe lume,
el nu aspird la nimic, neaspirdnd e netemator; asadar e calm inlauntrul sau
(Mayyhima-nikhaya III, 244)”'°".

Aceste prime doua grupe, din Calea nobila Tnoptita (sila si samadhi) pot
fi comparate cu primele doua anga (membre) din practica Yoga. Astfel, prin
sila credinciosul buddhist urmareste sa atinga o stare de curatenie preliminara,

intocmai ca in Yoga prin yama (infranare), care sd-i permitd evolutia spre

17 Emilian Vasilescu, op. cit., p.230.
1% M. Carrithers, op. cit., p. 102-103.
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Nirvana. Prin samadhi se urmareste disciplina mentald, asemanator cu nyiama
(disciplinele) din Yoga. Daca in acest fel, in Yoga se urmarea inlaturarea
ignorantei care-l Tmpiedica pe om sa realizeze identitatea Brahman-atman, in
buddhism se urmarea obtinerea constiintei ca totul este o iluzie, nimic nu este
permanent, iar astfel se ajunge la eliberare. ,,Aceasta libertate era cucerita cu
pretul unei negari totale a vietii si personalitdtii umane. O negare tot atat de
radicali cerea Buddha pentru a se atinge Nirvana™'®.

In cadrul disciplinei mentale (samadhi), se incearca educarea efortului
care are rolul de a evita actiunile care produc efecte negative, totodata
producand si o stare mentald corectd, mai ales daca avem in vedere ca prin
karma, Buddha nu intelegea doar fapta in sine, ci si intentia de a o sdvarsi.

Prin atentie sau cugetare (smrti), se urmadreste constientizarea
proceselor psihico-fizice prin meditatie. ,,Aceste exercitii preliminare cu
scopul de a congtientiza automatismele au ca rezultat intelegerea trupului si a
activitatii mentale pentru ca ascetul sa-si de seama de inconstienta materiei si
de irealitatea sufletului”'”.

Aceste tehnici ale meditatiei pot fi numite ,,cufundari” sau ,,coborari”
ale spiritului uman in sine insusi, prin care se incearcd nu un simplu act pur
mistic sau parapsihologic, ci se Incearca o uniformizare, o unificare sau mai
bine zis o simplificare In ganduri, realizatd in lumina limpede a constiintei
proprii. Nu se incearca altceva nimic decdt interiorizarea si anularea
congtiintei empirice.

Meditatia e pregatitd de o liniste interioara impecabild si o izolare
imperturbabild, iar prin controlul atent si constient asupra inspiratiei §i
expiratiei calugarul asezat in pozitie ghemuitad a trupului isi poate contempla

. . oo o171
,vacuumul propriu” sau propria constiintd .

19 M. Eliade, Istoria..., vol. I1, p.67.

17" G. Dobromirescu, Tehnicile Yoga si meditatia buddhistd privite ca § cdi practice pentru dobdndirea
desavarsirii. Concluzii in perspectiva unui dialog interreligios, art. inrev. Altarul Banatului, serie noud, an
VIL

"'N. Achimescu, Iop. Cit.I, p. 71.
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Aceastd meditatie dreaptd, enuntatd in Calea nobild Tnoptitd, Incepe
practic cu experimentarea celor patru stari numite dhyana (palii yhana). De
fapt in buddhism sunt cunoscute trei stari meditative deosebite si anume:
meditarile (dhyana), reculegerile (samapatti) si concentrarile (samadhi)'”*.

Principalul obiect al meditatiei buddhiste si a celor patru dhyana il
constituie scurtimea si caducitatea vietii (anicca), nimicnicia §i
insubstantialitatea existentei (anatta), cét si existenta suferintei universale'”.
Acum meditatorul s-a eliberat de lumea sumturilor si de implicatiile acesteia,
persistand intr-o stare de contemplatie purd, fara o participare interioara si
dincolo de orice legaturi cu lumea exterioara. Cel ce mediteaza este plin de
bucurie si fericire; dorintele si patimile simtuale au fost inldturate, realitatea
pentru el este o fantasmagorie i deci meditatorul simte dispret profund fata
de lume, fatd de orice pofta si dorinta pentru aceasta lume efemera. Pastreaza
totusi reflectia si gandirea discursiva sau chibzuirea pe care insa le va Inldtura
in etapa urmadtoare in care inceteazd absolut orice rationament, orice gandire
sau reflexie, spiritul se reculege, iar cel ce mediteazd experiaza fericirea pacii
interioare. De fapt, prin dreapta concentrare se urmareste ca plecand de la
inlaturarea influentei agentilor externi asupra constiintei, sa se ajunga in final
la starea de fericire netulburatd de nici o idee, a constiintei pure'*. Aceasta
stare se realizeaza prin treapta a treia si a patra a dhyanei cand spiritul
realizeazd o stare de indiferentd totald. Starea aceasta nu reprezintd nimic
altceva decat ,trezirea” sau vigilenta constiintei. Aceasta esteconsioderata
mult mai superioard bucuriei. Placerea experiata acum este una
netransparenta, ea nu e o profundad satisfactie sufleteasca, ci este trdita ca o
dispozitie fizica apasatoare si confiza. Apare asa placerea eliberata de bucurie,
asemenea unei grupe de flori albastre, albe sau rosii de lotus, car cresc in

totalitate sub apa, fiind udate, inconjurate si inmuiate de apd de la radacina

pana la varf. Prinzand radacind pe fundul lacului si deschizdndu-se la

2 M. Eliade, Istoria..., vol.II, p. 94.
' N. Achimescu, op. cit., p. 73.
'" G. Dobromirescu, op. cit., p. 51-52.
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suprafata apei ele oferd o legatura trainica intre adancuri si suprafata apei,
intre interiorul ascetului si lumea inconjuritoare'”.

Reculegerile reprezintd in opinia lui Fr. Heiler ,,0 gradatie pur
intelectuala a meditatiei” care constd intr-o abstractizare progresiva a
imaginiatiei care sa duca 1n final la anihilarea tturor functiilor wvietii
constiente. Aceste exercitii de reculegere constd in concentrare atentiei
proprii, in mod deplin si nedivizat, asupra unui anumit obiect, cum ar fi de
pildd un disc multicolor (kasina), pana cand, intr-un final, se constata
formarea unui reflex asa numita imagine conceputd. Consecinta acestei
reculegeri este anihilarea oricarei activitati senzitive, in care nu mai exista vaz
si auz si nci unfel de impresii corporale.

Aceste exercitii au ca scop elimianarea succesiva a oricaror continuturi
ale capacitatii de perceptie si imaginatie a individului, in consecinta, crearea
de spatiu pentru o experientd abstractd a infinitdinii. Acum infinitudinea
spatului si a constiintei sunt identice, caci pentru buddhisti spatiul este
universul si principiul unitdtii. Natura s este vacuumul si pentru ca el este gol,
poate cuprinde si contine totul §i orice, $1 nimic nu poate exista fara spatiu,
adicd fara vacuum, asadar se realizeaza starea de ,,nihil”, starea de inexistenta
aceva'’’.

In sfarsit, intelepciunea (prajna), consti in indeplinirea primelor doui
reguli, adicad a opiniei (drepte), a punctului de vedere sau a credintei (drsti) si
a gandirii (samkalpa). Prin opinia dreapta sau credinta dreapta se desemneaza
intelegerea naturii impermanente a fiecarui fenomen, ceea ce se realizeaza
prin cunoasterea si increderea in cele patru adevaruri nobile, iar gandirea
dreapta are ca scop obtinerea impasibilitatii in gandire si detasarea mentald de
tot ceea ce este trecitor' .

Cuvantul sanccrit ,,samkalpa” estefoarte greu de tradus intr-o limba

uropeand, el amintste ca orice act este precedat de un proces mintal §i ca,

'S N. Achimescu, op. cit., p. 76.
7% Ibidem, p. 79-80.
"E. Valea, op. cit., p. 146 si E. Vasilescu, op. cit., p. 228.
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pentru buddhism, numai actul deliberat aduce roade. Cararea aratata de
Buddha poate fi urmatd de toti, dar numai viata monastica era socotita cu
adevarat compatibilda cu disciplina impusda de cautarea Nirvanei si astfel
calugarul este idealul de conduita a buddhismului antic. Apare dezvoltarea
sinelui prin sine ,,omul este propriul sau refugiu”: Buddha este un mantuitor
in sensul ca arata o cale, dar fiecare ramane liber sa o urmeze sau nu. linia de
conduiti este propusa, nu impusa si drumul este lung si solitar' ™.

In acest fel, pornind pe Calea nobila inoptita, pe drumul Nirvanei, omul
trece prin moralitate (sila), curdatindu-se de tot ceeea ce inseamnad atitudine
negativd fatd de sine si ceilalti. Al doilea pas este disciplina mentald
(samadhi), prin care dupa ce a renuntat la atitudinile negative, omul renunta si
la orice stare mentald, care ar putea fi izvorul vreunei fapte rele. Finalul este
obtinerea intelepciunii, a cunoasterii depline (prajna), prin care omul cunoaste
ca totul este iluzoriu s§i impermanent, iar singura realitate este Nirvana;
rezultatul este stingerea oricirei pofte si suprimarea suferintei' .

Cele patru adevaruri nobile constituie mostenirea inestimabila lasata de
Buddha. $i niciodata, de-a lungul istoriei sale, indiferent de imbogatirile s1 de
transformarile sale, buddhismul nu va lepada nici cea mai mica parte din

oA e~ = .0 1180
aceastd invatatura initiala .

'8 M. Eliade, 1. P. Culianu, op. cit., p. 368.
17 G. Dobromirescu, op. cit, p. 8.
'80 M. Eliade, I. P. Culianu, op. cit., p. 368.
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CAPITOLUL 111
ELIBERAREA SAU ATINGEREA NIRVANEI

3.1.NONSUBSTANTIALITATEA LUCRURILOR SI
ELIBERAREA DIN SAMSARA

In aceasti sectiune a capitolului care se va referi la eliberarea din
samsara si atingerea Nirvanei, vom incerca sa facem o conexiune intre aceasta
samsara sau rdatacire prin lumea iluzorie si doctrina care proclama
nonsubstantialitatea lucrurilor.

Am vazut ca totul este suferinta, iar eliberarea de suferinta se realizeaza
prin abolirea poftelor, prin stingerea setei de existenti. In aceasti lume
existenta este marcatd de suferintd (dukkha), deoarece totul are un caracter
trecator (anicca). Chiar si pliacerea este ceva de moment, indiferent dacad e
vorba de placerea obisnuitd sau de ceva produsa de diferitele stari meditative.
Chiar si aceste stari sunt dukkha pentru ca ele sunt trecatoare, ele fiind doar
niste ,,evadari” scurte din conditia existentei contingente.

Pe de altd parte, am vazut ca teribilul ciclu al samsarei este generat de
karman, legea faptelor a caror consecinte le ignord omul datoritd ignorantei
(avidya), care construieste iluzia ca exista o realitate pe ceea ce omul numeste
lume. Astfel, omul cade victima ignorantei si se ataseaza, se agata (upadana),
de diferitele lucruri carora nu le percepe caracterul efemer (anicca) si iluzoriu.
Aceasta upadana este datoritd dorintei (tanha), setei de existentd (trsna), iar
,1c1” s ,,acolo” ceea ce-l va duce din ,,renastere in renastere”lgl.

Astfel, doctrina despre impermanenta lucrurilor pe care o promoveaza
Buddha este fundamentalda in procesul soteriologic. Dupa Buddha

»inconsistenta (anatta), aceasta este caracterul fundamental a tot ce ni se pare

"UE. Valea, op. cit., p. 147.
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noud ca existd, nefiinta, iluzia ca ar exista ceva, cand de fapt nu exista nimic.
(...) fard sa ne dam seama, vedem in realitatea lucrurilor din lume, dorim si le

182 - . . . Ce
»182 "~ Aceastd atasare a omului de iluzie, datorita

avem, ne atasam de ele
ignorarii caracterului ireal al existentei, face ca intreaga existentd sa fie
marcata de suferintd, cdci atata timp cat omul se ataseaza de ceva prin pofta se
va renaste. Apare astfel imposibilitatea iesirii din samsara, care este conceputa
ca un cerc vicios. De altfel, in iconografia budista existenta este redata prin
celebra ,,Roatd a existentei” (Bhava Calera), roata care este datoratd de un
1dol inspaimantitor ce reprezinta caducitatea lucrurilor. Aceastd conceptie
este strans legatd de teoria producerii conditionate (pratitya samutpada)'®,
conform cdreia totul este produsul a 12 cauze in fruntea carora se afld avidya,
care atribuie o realitate lumii.

Buddha nu este original in aceastd enuntare a legii producerii
conditionate. El o preia din Samkhya-Yoga modeland-o si adoptand-o
doctrinei sale, caci ,,inca din epoca post-vedicd, dorinta §i ignoranta erau
enuntate drept cauze prime ale suferintei si transmigratiei”'®*. Reducand
aceste 12 cauze, observam ca ignoranta (avidya), dorinta (tanha) si existenta
(bhava) sunt interdependente, ele fiind generatoarele samsarei'> . Pornind de
la aceastd reprezentare a existentei marcata de dukkha si aflata sub imperiul
impermanentei, vom incerca sd ardtdim geneza doctrinei anatta si rolul ei in
mesajul lui Buddha

In doctrina sa Buddha aratd ca fiinta umana este produsul a cinci

»agregate”, care odatd cu moartea omului se destrama. Astfel, ceea ce dadinuie

82E Vasilescu, op. cit., p. 227.

' Titi Dinca, Moksa si Theosis-conceptia hindiusd despre desavdrsire si invdtdtura crestind despre
indumnezeire, art. in rev. S.T., seria a II-a, anul XLIII, 1992, nr. 4, p. 111.

'8 Mircea Eliade, Istoria..., vol II, p. 91.

185 Cf. ibidem, p. 90; asupra impermanentei lucrurilor si a persoanei umane, impermanenti care are la baza
producerea conditionatd, insista §i un invatat budist intr-un dialog cu regele grec Meandru, care a domnit
peste nord-vestul Indiei in jurul anului 100 in. Hr.: ,,-Cand, maritw rege, un om aprinde o féclie, nu va arde
faclia noaptea intreaga?

-Da, domnule , va arde noaptea intreaga.

-Ei, atunci, marite rege, este flacdra din timpul primei strdji a noptii, aceeasi cu cea din straja a doua?

-Nu, domnule...,insa faclia a ars toatda noaptea, in virtutea aceleiagi materii.

-La fel este alcatuit, marite rege, si lantul elementelor. Un element vine mereu la viatd, un altul inceteaza
mereu si dispare. Farad inceput, fara sfarsit, lantul continua sa se alcatuiasca (M. Oldenberg, ,,India — fiinta si
religiile ei”, Ed. Enciclopedica, Bucuresti, 1995, p. 92.)
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din om si intrd intr-o altd existentd este continuitatea faptei sale, Buddha
nefiind partizan al ideii de atman sau purusa'*®, in acest fel Cel Preafericit
negand si realitatea persoanei umane (pudgala)'™’.

Dupa Buddha — agsa cum am ardtat mai sus — omul este un compus din
cinci agregate (skandhas; pali; kandas). Aceste elemente sunt: materia sau
corporalitatea (rupa), senzatiile sau sentimentul (vedana), perceptia (smjna),
activitatile psihice sau informatiile innascute (samskara) si constiinta
(vijnana)'®®. In acest mod, mesajul lui Buddha nega realitatea unui Sine supus
legii teribile a transmigratiei cdci (maestrul declarda drept total absurda
doctrina care afirma: ,,acest univers este atman; dupa moarte voi fi acela care
este permanent, care ramane, care dureaza, care nu se schimba si voi exista ca

189 % S ..
”, In legatura cu cele cinci

atare in vecii vecilor (Majjhima-nikhaya, 1, 138)
skandhas, un text din Samyutta-nikhaya (V, 10, 6) relateaza spusele
calugariteir Vajira, care aratd ca ,,dupd cum pentru unitatea anumitor parti
componente este folosit cuvantul ,,car”, tot astfel pentru unitatea celor cinci
grupe de factori initiali este folositd denumirea conventionald de
,,persoané”m. Astfel se neagd realitatea persoanei umane in ansamblul
structurii sale psiho-somatice caci trupul este considerat un nume care se da
unui sistem de functii fizice, iar sufletul este un nume folosit pentru un
ansamblu de stari psihice™".

Totusi, vorbind de o continuitate a faptei, Buddha nu se situeazd pe o
pozitie radicald in negarea unui ,eu”, unui suflet care sda fie subiectul
transmigrarii. De altfel Buddha a ldsat oarecum 1in suspensie aceastd
problema, el nefiind categoric nici pro nici contra existentei unui ,.eu’.

Ascetul Vacchagotta l-a intrebat pe Buddha despre pozitia sa in aceastd

problema, dar acesta a preferat sa nu-i dea nici un raspuns. Ulterior Buddha ii

186 Mircea Eliade, Istoria..., vol. I1, p. 90-91.
87 Ibidem

188 N. Achimescu, op. cit., p. 6, nota 18.

189 Mircea Eliade, Istoria..., vol. 11, p.91.
0N, Achimescu, op. cit., p. 7, nota 20.

¥! Ibidem, p. 8.
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explica pozitia sa ucenicului sdu preferat Ananda: ,,Dacd ar fi raspuns ca
existd un ,,Sine” ar fi mintit §si In plus Vacchagotta l-ar fi catalogat pe
Preafericit printre partizanii, ,teoriei eternaliste” (adica ar fi facut din el un
»fllozof” ca atatia altii. Daca ar fi negat existenta sinelui, Vacchagotta l-ar fi
socotit partizanul ,teoriei nihiliste” si pe deasupra, Buddha i-ar agravat
acestuia confuzia: ,,caci el ar fi gandit: Tnainte aveam intr-adevar un atman,
dar acum nu-1 mai am. (samyutta-nikhaya, IV, 400)”"**.

Apare astfel un paradox pe care-l subliniazd si M. Eliade cind arata ca
prin exaltarea importantei faptei si a rasplatei, dar a negarii agentului, se
ajunge la situatia in care exista actele, dar lipseste actorul sau citand un text
din lucrarea ,,Nirvana” a lui L de la Valer Poussin: Cel care consuma fructul
faptei dintr-o existentd anumitd nu este cel care a savarsit fapta intr-o
existentd anterioard, dar el nu este nici altul”'”.

Desi aceasta doctrina anatta pare paradoxala, totusi Buddha nu este un
nihilist. In fond, el nu spune nimic despre ceea ce este ,,binele”, ci aratd doar

. 194
ceea ce nu este ,,sinele”

. Aceastd precizare a lui Buddha asupra ceea ce nu
este ,,binele” se poate constata si din etimologia cuvantului ,,anatta”. Astfel,
»atta” este forma pali a cuvantului snascrit ,,atman” (eu, sine, suflet), iar
»anatta” Tnseamna literal ,,non-eu” si este chiar prescurtarea cuvintelor ,,acesta
nu-mi apartine, aceasta nu sunt eu (aham=, aceasta nu este eul (sinele) meu).
De altfel, acest lucru este exprimat in mod clar in literatura budista: ,,Ceea ce
este efemer, are caracter de suferintd; ceea ce are caracter de suferinta anatta;
ceea ce este anatta, Tnseamnd: aceasta nu-mi apartine, aceasta nu sunt eu
(aham=, acesata nu este eul (meatta) meu ...""".

Astfel, Buddha nu accepta ,,eul” ca o entitate metafizica, asa cum il
concepem 1n sens crestin, c¢i mai degraba ca un postulat practic, eul fiind

prezent doar in fapta morala'”®.

192 Mircea Eliade, Istoria..., vol. II, p.9l1.
193 Ibidem, p.92.

4 N. Achimescu, op. cit., p. 5.

%5 1dem, nota 12.

% Ibidem, p. 9.
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Faptul ca Buddha recunoaste totusi existenta unui eu in fapta morala, se
vede din aceea cd una din capacitatile paranormale dobandite de cel aflat pe
drumul spre Nirvana si pe care Buddha le recunoaste este aceea de a cunoaste
existentele anterioare ale subiectului si ale celorlalti. Aceasta denota existenta
unui element care transmigreaza. Tot pe aceasta linie comenteaza si M. Eliade
episodul mitic al nasterii lui Buddha; ,,Cum am putea intelege cuvintele pe
care le rosteste Siddhartha, abia nascut ,,aceasta este ultima mea nastere”,
daca se neagd continuitatea ,,persoanei adevarate” (chiar daca budismul evita
sa 0 numeasca ,,sinele” sau ,,pudgala”)?197

Deci negarea realitdtii eului, are rolul de a suprima tendintele
egocentrice ale omului, tendintd care genereaza pofte ce provoaca atasarea de
lume. Negand realitatea, omul nu se va mai atasa de ea, nu va mai dori
placerile efemere pe care eu le poate oferi, negand insa si realitatea eului
(anatta), omul scapa, Tn mod practic si de reminiscentd egocentricd, caci nu
poti fi egoist din moment ce ego-ul nu este real, din moment de dispar orice
diferente de genul ,,eu” si ,,tu”, iar oamenii sunt astfel aceeasi in sine'”®.

Ajungand la perceperea si intelegerea impermanentei lucrurilor si a
propriei persoane, omul nu se mai ataseaza de nimic. Realizand aceasta, omul
este pregatit pentru intdlnirea cu inconditionatul, cu Nirvama sau Marea

Stingere, singura care este neconstituita si inclasabila intre skandhas'®’.

7 Mircea Eliade, Istoria..., vol. 11, p. 93.

1% A se vedea in acest sens Nicolae Achimescu, op. cit., p. 9. Aurorul citat aratd de asemenea cd Buddha nu
contesta ,,eul”, ci-1 privea doar ca ceva care transcede oric categorie in planul eternitatii, ca pe ceva cu
caracter apofatic, ca pe un adevar ce ar exista si s-ar manifesta prin sine insusi. La fel M: Eliade arata ca
nenumdratele controverse in jurul ,,sinelui §i a naturii Nirvanei isi aflau solutia in experienta trezirii: ele erau
insolubile prin gandire si la nivelul verbalizarii” (M. Eliade, Istoria...,, vol. 11, p. 92).

9 M. Eliade, Istoria..., vol. 11, p. 90.
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3.2. NIRVANA SAU MAREA STINGERE

Moto:
,, Cand cunosti chinurile fericirii,

Zaresti netulburatd pace fard hotar’”

Am vazut cad marea problema a cugetarii indiene este cea a eliberarii
din teribilul ciclu al samsarei. Aceastd problema a fost preluatd si de Buddha
care a cautat si el asemenea atator ganditori anteriori lui, raspunsul eliberator.
Pentru Buddha, ca si pentru majoritatea ganditorilor care l-au precedat,
existenta este marcatd de suferinta provocatd de atasarea de iluzia acestei
lumi. In epoca Upanisadelor, idealul ascetului era eliberarea (maksa) din
iluzia lumii fenomenale, cunoasterea faptului ca totul este maya, e jocul divin
a lui Brahman: nimic nu e real, doar Brahman existi cu adevarat. In
momentul in care ascetul, prin diferite mijloace, reuseste sa inlature rolul
ignorantei (avidya) poate sd exclame: ,,Tot tuam asi!” devenind eliberat in
viatd, iar dupa moarte sufletul sdau (atman) se contopeste universal
(paramatman), pentru el ne mai urmand o noud existenta.

Buddha, desi s-a ridicat de pe terenul yogai si a preluat anumite puncte
din gandirea indiana, totusi a aratat ca adevarata eliberare a omului din
samsara nu constd 1n recunoasterea unei identitati Brahman-atman, deoarece
omul nu poate iesi din samsara decat atunci cand stinge (nirodhah) in el orice
poftd care ar putea determina fapte generatoare de noi nasteri. Astfel, telul
ultim al credinciosului budist este stingerea, intrarea in starea de Nirvana.
Pentru o mai buna intelegere a acestui concept, aceasta stare in care intrd
omul care a Tmplinit preceptele budiste, ii vom rezerva acest subcapitol. Vom
analiza conceptul de Nirvana, raportarea la lumea contingenta si starea omului

desavarsit care o atinge.

200 Marie-Madeleine Davy, Enciclopedia doctrinelor mistice, Ed. Amarcord, Timisoara, 1999, p. 216
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Despre Nirvana, ca stare inconditionatd, absoluta, si mai ales ca punct
terminus in procesul de desavarsire al credinciosului budist este dificil de
vorbit. Problema constd in aceea cd pana si Buddha, cel care propovaduia, a
refuzat s-o defineasca, el ne facand altceva decat sa unele din atributele
acesteia®'. Buddha vorbeste despre Nirvana, mai precis despre atributele ei in
mod indirect, prin raportarea omului la aceasta stare; el aratd ca, oameni
numiti arhat (sfinti, eliberati) — corespondent al lui jivan-mukti (n.n.) — au
atins fericirea de neclintit (Udana, VIII, 10), ca Nirvana ,,este beatitudine”
(Anguttara, IV, 414)*.

De asemenea, Buddha arata ca starea arhatului se poate descuia astfel;
,Despre calugarul acesta iti pot spune ca nu o va lua nici la rasarit, nici la
miazazi, nici la apus (...); incd din viata aceasta el e dezlegat, intrat in
Nirvana, ricorit, identificat cu Brahman (Brahmibutta)’”, prin expresiile
starii in care este stinsa setea (trsna), iar omul nu mai este conditionat de
nimic.

Din cauza acestei pozitii a lui Buddha in explicarea notiunii de Nirvana
ea a fost vazutd de unii ca ceva pozitiv, iar de altii ca ceva negativ — respectiv
ca o realitate ce transcede formele si categoriile materiale o realitate apofatica
experimentald, sau ... o noua existenta, ca un ,,Nimic absolut”?"*,

Vom incerca sda explicdam conceptul de Nirvana pornind de la
etimologia acestui cuvant, etimologie care propune dacd variante pentru
explicarea acestui termen. Astfel, mai multi cercetatori afirma ca acest cuvant
,»ar deriva din etimonul ,,va”, ,,vayatti” (pali: nibatti), care Tnseamna ,,a adia”,
,,a sufla” si atunci ar avea sensul ,,fara adiere”, fara vant”, ,,nemiscatul”205 .

Alta opinie 1n aceasta problema spune ca acest etimon ar avea sensul de

) . ) . : 206
,»a Inceta de a mai sufla”, ,,a se stinge”, de unde sensul literal de ,,stingere” .

21'M. Eliade, Istoria..., vol. 11, p. 93.

292 1bidem.

23 A se vedea nota 6.

2%'N. Achimescu, Atitudini mai noi cu privire la interpretarea conceptului de nlrvana. Concluzii in
perspectiva unui dialog inter-religios, art. in rev. M. B. , anul XXXIX, nr. 1, p. 43.

*% Ibidem.

2% Ibidem.
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Totusi N. Achimescu aratd cad cea mai cunoscutd traducere a
sanscritului ,,va” este ,,a sufla”, care combinat cu ,,nir”’, Tnseamna ,,lipsa”,
,pierdere”, ,incetare”, ,,stingere”207.

Alti cercetatori, propun insd o a doua variantd in etimologia termenului
de Nirvana. Astfel, ei pleaca ce la etimonul ,,vr”, ,,vattati” (pali: nibbuta). De
data aceasta prefixul ,,ni” pierde sensul de ,,nir” (fard) si primeste unul activ
de ,,injos”zog.

In cazul acesta ,,ni-vrtta” (pali:nibutta) ar insemna ,,a acoperi in jos”, ,,a
arunca n jos”, adica ,,a stinge” in special focul deci stingerea unei combustii,
sau a nu mai arde®”.

Din aceste doud explicatii etimologice, Nirvana ne apare ca o stare care
se caracterizeaza prin stingerea (nirodhah) dorintei (tanha) care produce si
intretine teribilul ciclu al samsarei.

Totodatd, Nirvana poate fi caracterizata ca o stingere a faptelor rele si a
instinctelor generatoare de efecte ce vor deveni cauzele unei viitoare
existente, cel nirvanat devenind ,,stins”, adica a incetat inca din aceasta viata
s3 mai existe®'’.

Apare acum o problemd asupra Nirvanei ca ,,Nimic” absolut, ca
neantizare totala. E. Valea apreciaza ca ,,odata cu intrarea in Nirvana (sau mai
exact Parinirvana, odatd cu moartea fizicd), cele cinci agregate ce formeaza
filnta umana se risipesc, fara a mai forma vreodatd o altd combinatie. Este
probabil cea mai sumbra viziune asupra destinului omului din cate au fost
vreodatda formulate in religiile lumii, motiv pentru care Nirvana este cea mai
criticatd doctrina a budismului®'".

Avem rezerve asupra acestui mod de a cataloga starea de Nirvana,

indoindu-ne de faptul ca Buddha ar fi inteles astfel soarta celui nirvanat.

Aplecandu-ne asupra sensului de ,stingere” a acestui cuvant, trebuie sa

27 Ibidem.

208 Cf. Ibidem, p. 44.

29 1bidem.

210 Cf. Ibidem.

2N E. Valea, op. cit., p. 150-151.
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aratam ca stingere nu Inseamna — raportandu-ne la modul indian de gandire —
distrugere, aneantizare totala. De altfel, Buddha insusim a comparat atingerea
starii de nirvana cu stingerea unei flacari, dar el — ca si toti cei din timpul sau
— nu intelegea prin aceasta o distrugere. Astfel, indienii au un mod deosebit de
a gandi, mod ilustrat prin aceea cd pentru ei flacara odata stinsda nu este
nimicita, desfiintata, ea suferind doar o mutatie in planul existential: dintr-o
flacird vizibild, devine una invizibildi*'>. Flacdra devenitd invizibild prin
stingere (nirodhah), sufera o regresiune la o stare virtuala, ea existand in fapt,
dar nemanifestandu-se”".

Aceasta trecere la o stare virtuald, prin stingere este caracterizatd prin
aceea cd, dupa gandirea indiand, ,,focul nu este distrus atunci cand de
exemplu, un incendiu de padure este stins, intrucat el poate oricand sa
reapari. El a devenit doar imperceptibil”*'.

Aceasta posibilitate de reaparitie a focului se bazeaza pe aceea ca el se
va reaprinde daca i se creeazad conditiile necesare, daca reapare o cauzi; prin
analogie cu focul, cel nirvanat este stins, dar in starea de Nirvana nu mai
apare nici o cauza care sa genereze o noua existentd; stingand dorintele, focul
instinctelor, el este eliberat in viata, pentru el nu mai urmand o noud existenta
in samsara.

Buddha a lasat fara sa defineasca aceasta stare, intrucat starea celui
nirvanat este dincolo de orice constructie verbala, acolo unde in structurile
gandirii sunt abolite. Nirvana este obiectul unei cunoasteri, atat in ceea ce
priveste natura cat si activitatea sa, dar este vorba de o cunoastere apofatica
experimentald. Aceasta cunoastere prin negatie afirmarea existentei prin
negatie, este caracteristica indienilor®" si totodatd cea mai potrivitd pentru a

vorbi de Nirvana. Astfel, Nirvana este obiectul unei cunoasteri experimentale

212 Cf. N. Achimescu, Atitudini..., p. 44.

213 A se vedea in acest sens M. Eliade, Istoria..., vol. 11, p. 99.

214 N. Achimescu, Atitudini..., p. 51, nota 14.

215 N Nakamura aratd ci ,,Probabil acest lucru se datoreazi modului traditional de a gandi al indienilor, care
prefera forma negativa de exprimare. Astfel indienii spun, de exemplu<< nu unul>> in loc de <<multi>>, <<
nu bun>>, in loc de <<rau>>...,” citat din Nicolaec Achimescu in Atitudini..., p. 51, nota 14.
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de ordin apofatic: ea nu este, nu existd, prin raportarea la ceea ce cunoastem
noi despre existentd, dar ea exista, este, dar intr-un mod in care tot ceea ce
cunoastem noi In mod obisnuit este depasit. Deci starea de Nirvana este ceva
care, desi are un caracter imanent — ea fiind atinsa in timpul vietii — totusi nu
poate fi descrisa sau definitd prin cuvinte caci cel mult ele pot reda o imagine
palidd a experientelor mantuirii*'®. M. Eliade arati ci ,,se poate afirma ca
»hirvanatul nu mai exista (daca se intelege existenta ca mod de a fi in lume),
dar se poate afirma cd el ,existd” in Nirvana, in inconditionat, dar intr-o
modalitate de existenta imposibil de imaginat™*'’. Recurgand la imaginea, atat
de folosita de Buddha, a ,,demolarii casei” sau a ,,acoperisului spart”, pentru a
arata ca cel nirvanat a transcens modul obisnuit de a exista, modul procedurii
conditionate (pratitya samutpada), el iesind inca din aceastd viatd din samsara;
0 noud existentd pentru el nu mai este posibila.

Caracterul acesta de cunoastere experimentald — si nu speculativ
teoretici — a Nirvanei este revelat de cei care s-au angajat pe Calea NOBILA
INOPTITA; Yoginul intrat in meditatie in constiintd cu Nirvana, (...). Cand
iese din contemplatie el striga: ,,O Nirvana, distrugere, calea minunat, poarta

218
de salvare”

. Faptul ca Nirvana nu poate fi cunoscutd si teoretic, prin
mijloace directe, nu Tnseamna ca ea exista, dupa cum nu s-ar putea spune de
catre cei nevazatori ca nu existd culori, doar din cauza ca ei nu le pot
percepe’"’.

Raportand deci starea de Nirvana la lumea supusa contingentei, putem
spune ca ea este intr-un fel imanenta, dar totodata este si transcendenta acestei
lumi. Nirvana este imanenta in sensul cd ea se atinge in aceastd viata ,,este

vizibild aici”, ,,manifest”, ,,actuald” sau din ,Jlumea aceasta” — dupa cum

afirma Buddha®. Dat tot Buddha spune ci el si cei care-i urmeazi metoda

216 A se vedea in acest sens M. Eliade, Istoria,... vol. 11, p. 96-97 si N. Achimescu, Atitudini..., p. 47

'7 M. Eliade, Istoria..., vol. 11, p. 97.

28 Ibidem.

29 Cf. Ibidem; un text din Vissuddhimaya arata ci: ,,nu se poate afirma ca un lucru nu existd doar pentru ca
cei natangi nu-1 vad” (Idem, nota 14).

220 Ibidem, p, 94.
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sunt singurii care ,,vad” si ,,posedd” Nirvana, aceastd viziune fiind ochiul
sfintitor (ariya cakku) care permite contactul cu Nirvana, cu

. . 221
inconditionatul

. Astfel, apare un paradox prin afirmarea unui caracter
imanent si transcendent al Nirvanei. Ea este transcendentd in masura in care
ea depdseste orice notiune cunoscutd aici $i acum, orice posibilitate de
definire. Acest aspect se reveleaza plenar in starea transcendentala completa
si total indescriptibild, stare in care ajunge omul dupd moartea fizica. Aceasta
stare este Nirvana Eshatologicd sau Parinirvana. ,,Aceastd Parinirvana, ca
realitate neconditionatd, care transcede cursul vesnic al fenomenelor cosmice
si psiho-mentale”, este propriu-zis absolutul prin excelentd, asamkrita,
respectiv ceea ce nu e masurat, transcendentul, ceea ce se afla dincolo de
orice experienti umana”>’.

Odata cu intrarea in Parinirvana, prin descompunerea celor cinci
agregate (skandhas) care alcatuiesc fiinta umana, omul nu se aneantizeaza, el
Lintrd in legdtura cu intreg universul ca parte esentiali a structurii acesteia”*>,
iar personalitatea umand nu e nimicitd, ci intra in imposibilitate si indiferenta.
Numai exegeti budisti nu sunt de acord cu ideea ca Nirvana eshatiologica sau
Parinirvana ar fi o non-existentd, subliniind ca ,,budismul a respins categoric
aspiratia dupa stingere in sensul de anihilare sau non-existentd vibhava-

224 ori acest lucru este confirmat atunci cand ne amintim c¢3 Buddha a

tanha)
condamnat atit setea de existentd cat si setea de non-existentd. Putem spune
mai degraba ca Parinirvana este un mod de a exista fara ,,eu”, o existenta
atemporala si nicidecum acel ,,nihil” absolut™.

Cel care a dobandit starea de Nirvana, cel nirvanat, numit in budism
arhat, Tn invatatura propovaduitd de Buddha este privit ca u sinonim al lui

jivan-mukti (echivalentul in viatd din brahmanism). Buddha nu discuta asupra

21 Cf. idem.

222 N. Achimescu, Atitudini..., p.47; a se vedea si M: Eliade, Yoga. Nemurire si libertate, Ed. Humanitas,
Bucuresti, 1993, p. 147.

3 Ibidem, p. 52.

2% Ibidem, p. 50.

2 Ibidem, p. 52.
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starii sale, nu o defineste, asa dupa cum nu defineste nici Nirvana. Motivele
sunt aceleasi: cel nirvanat este asemanator starii in care a intrat (Nirvana); el
este mai presus de posibilitatile gandirii si ale constructiilor verbale. Tot ceea
ce s-ar putea spune despre arhat este ca el nu mai apartine acestei lumi, nu ca
nu ar exista in realitate. lar despre atingerea beatitudinii Nirvanei Filozoful

5”226

antic Hesiod spune: ,,Fericirea nu poate fi atins , lar Milton reducea la

nivelul constiintei toata goana dupa fericire: ,,Viata 1si este siesi lume. Si Intr-
una poate sa faca cer din iad si Iad din Ceruri”**’,

Chiar de budistii dobandesc Nirvana prin autonomia egocentrica a unei
individualitati inchise asupra ei nsasi, acest lucru mu l-a impiedicat pe pr. N.
Steinhardt sa compare Marea Stingere cu demnitatea antologica, iar
neajunsurile budismului fatd de crestinism, si inferioritatea acestuia o vede
parintele nu prin doctrina Nirvanei ci prin alte cauze: ignorarea Satanei si
neputinta de a percepe simtul teologic al existentei’*®. Un text budist afirma
ca ,,Tathagata nu mai poate fi desemnat ca fiind materie, senzatii, idei,
volitiuni, cunoastere, el se afla deasupra acestor specificatii; este profund,
nemasurabil, insondabil, asemenea marelui ocean. Nu se poate spune: ,,este,
nu este, este si nu este, nici este, nici nu este” (Samyatta- nikhaya, IV, 374) iar
M. Eliade adauga: ,,Este chiar limbajul misticii si al teologiei negative,
faimosul neti! neti! din Upanisade”*”.

Am incheia acest subcapitol cu sfatul dat de marele filozof Nae Ionescu
care ne indeamna: ,,Mantuirea (implicit, in cazul nostru Nirvanizarea) std la

o . . Ca : %9230
noi in evaziunea din noi ingine, din forma aceasta corupta”*".

226 G.I. Culian, Antologie filozoficd, Biblioteca de Filozofie, Sociologie, Ed. Politica, Bucuresti, 1972.
227 Milton, Paradisul pierdut,Ed. Nemira, Bucuresti, 1998, p. 367.

28 N Steinhardt, Jurnalul fericirii, Ed. Dacia, Cluj Napoca, 2000, p. 382.

¥ M. Eliade, Patanjali..., p. 162.

9 Nae lonescu, Prelegeri de filozofie religiei, Ed. Biblioteca Apostrof, Cluj Napoca, 1994, p. 23.

101



CAPITOLUL IV
BUDISM SI CRESTINISM

4.1. SCURTA PRIVIRE COMPARATIVA ASUPRA VIETII SI
ACTIVITATII MANTUITORULUI IISUS HRISTOS SI A LUI
BUDDHA

Nu au fost putine si nici lipsite de staruinta incercarile de a pune in
comparatie pe lisus cu Buddha. Astfel, ca s& dam doar cateva exemple,
englezul J.N. Robenson 1l aseaza pe lisus in paralel cu Buddha, iar A. Drews
il pune pe Mantuitorul pe acelasi plan cu Buddha s1 staruie foarte mult asupra
asemanarii dintre, ,,mitul lui Hristos” si cel al lui Buddha. Tot asa Renan este
de parere ca lisus poate fi comparat cu Buddha, dar din aceste comparatii au
lesit aprecieri negative asupra operei rascumparatoare a Mantuitorului, religia
crestind fiind apreciata ca o religie pur naturald, iar accentul cdzand pe
dimensiunile pur umane ale ,,Fiului Omului”®'.

In acest subcapitol, plecand de la nastere si pana la moarte vom analiza
activitatea celor doi intemeietori de religii. Tinand seama de traditia budista
vom spune ca Buddha nu si-a Inceput existenta odatd cu aparitia lui in alta
lume si 1n alt timp. Si unul si altul au preexistat si au pasit in arena istoriei dar
nu ca aparitii cu totul noi, ci ca unii care, existand mai dinainte, s-au coborat
pe pamant ca sa mantuiasca lumea. Potrivit conceptiei crestine lisus este fiul
lui Dumnezeu, sau Logosul divin, ndscut din vesnicie din Tatal si detindtorul
nu numai a unei existente absolute, ci si al tuturor deplinatatilor divine. El isi
impropriazd firea omeneascd prin intruparea din Fecioara Maria pentru a
izbavi lumea de pacat si moarte si a deschide si ardta calea spre fericirea

eterni>>.

21 pr. Prof. Dr. Corneliu Sirbu, Curs de Istoria religiilor, Sibiu, 1974, p. 58.
32 Sebastian Ardelean, Note de curs la Teologie Dogmaticd.
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Dupa teologia budista, [luminatul vine pe pamant din cerul tusita (locul
celor deplin iluminati numiti arahat). El ajunsese acolo dupa cinci sute de
renagteri in cursul carora a luat diferite forme (om, animale, plante). Venirea
lui pe pamant nu este o intrupare propriu-zisa ci numai o simpla migrare si de
aceea pe cand lisus este unic in felul sau Buddha nu pentru cd nainte ca
ascetul Gotama sa devina Buddha, au mai existat in lume 24 de Buddha. De
aceea In templele budiste langd statuia actualului Buddha este asezatd o
icoand alba pentru urmasul sau numele de Buddha fiind un nume generic si
desemnand pe toti cei ce se incadreazd in seria infinitd a celor ce detin
renasteri celui perfect, care vine in lume sd o elibereze de renasteri si
dureri*>.

Trecand acum la momentul nasterii celor doi cum spune acestea sunt
intretesute cu elemente miraculoase: nasterea lui lisus e prevestitd Fecioarei
Maria de ingerul Gavril, iar nasterea lui Buddha e anuntatd mamei sale, Maza
in Tmprejurari extraordinare. Apoi zamislirea pruncului lisus s-a facut in
conditii suprafiresti, dar si conceperea lui Buddha a fost tot o minunata daca
nu chiar feciorelnica. Referatele budiste cu referire la nasterea lui Buddha®*,
isi trddeazd in chip vadit caracterul lor de legenda, intreaga viatd a
[luminatului este de fapt intretesutd cu legende si sta la antipodul relatérilor
evanghelice despre nasterea lui lisus care sunt de o simplitate si o frumusete
covarsitoare™” .

Cu privire la provenienta sociala Mantuitorul se trage dupa trup, dintr-o
familie sdracd s1 modesta, lipsitd de avutie si renume (pruncul lisus a avut ca
prim loc de salasluire in lumea aceasta ieslea vitelor, dintr-o pesterda de la
marginea Vifleemului), copilaria este modestd in casa unui teslar din Galileea.
Odata cu inceperea activitatii publice au Tnceput si necazurile si lipsurile vietii
lui Tisus. De la inceput pand la sférsit viata Sa a fost o daruire totald pentru

binele omenirii. Nici osteneala, nici lipsurile de tot felul, nici asperitatile

233 Corneliu Sirbu, op. cit., p. 59.
2% Vezi capitolul I despre Viata lui Buddha din opera citata anterior.
3 Vezi capitolele I al Sfintelor Evanghelii dupa Matei, Marcu si Luca.
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vremii, nici suferintele cele mai grele si nici ura oamenilor nu l-au putut face
sd se abata de la tinuta sublimd a misiunii sale: Mantuirea Lumii. Astfel lisus
Hristos este, ca prim nascut dintre toate fapturile, predicator, mediator si
Mesia™*.

Cu totul altfel se prezinta conditiile de viata ale luit Buddha. Nascut pe
la anul 560 1d. H. (cam in acelasi timp cu Confucius) Gotama era vlastar de
neam nobil de cavaler, familia lui fiind bogata din Capilavastu si astfel el nu
cunoaste deloc lipsurile i nici mizeria.

In locul acestora el a avut parte de confort, belsug si desfatari. Incepand
de la 16 ani petrecea anual cele 3 sezoane in 3 palate superbe, in lux
inconjurat de cele mai frumoase si tinere femei, in lux si dezmierdari. A trait
in jocuri, vanatori si alte petreceri, pand in momentul critic: primul contact cu
mizeria care i-a schimbat cu totul orientarea in viata>’.

Un punct de asemédnare in viata celor doi barbati pare sa-l constituie
episodul ispitirilor. Dupd 49 de zile de post Buddha este ispitit cu pofta
mancarit de spiritul rdu Mara. Acesta refuzd la inceput apoi accepta
convingandu-se de neinsemnatatea unui post continuu. Apoi Mara Incearca
sd-1 faca a renunta la propovaduirea adevarului suferintei, dar esueaza.

A treia incercare constd in amenintarea produsa de o furtuna napraznica
in cursul careia Buddha e protejat de Mucalinda, regele serpilor. Chiar de ar fi
verosimila (lucru putin probabil) ispitirea lui Buddha nu poate sta alaturi de
ceea a lui lisus, in ce priveste nu doar intensitatea ei ci si felul cum a fost
biruitd. De altfel pe cand viata lui Buddha a fost strabatutd de zguduiri
puternice, de transformari si de infrangeri sufletesti, viata lui lisus s-a scurs
fara crize si fara sucombari sufletesti.

,in fata vietii” Buddha si Iisus apar intr-o tinuti cu totul deosebitd una
de alta. Sanatos, plin de vigoare, temperament de luptator ce conteazd mereu

cu realitatea datd, lisus manifestd o atitudine pozitiva in fata vietii, afirméand-o

261 ect. Dr. Remus Rus, lisus Hristos in gandirea indiana, in S.T., seria I, anul XXXIII, nr. 5-6, mai-iunie.
1981, Bucuresti.
7 Emilain Vasilescu, Istoria Religiilor, p. 233.
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si ducand-o la suprema ei Implinire. Destramat launtric, cu forte slabite si cu
temperament melancolic si pesimist, Buddha fuge de lume si de viata,
retragandu-se pe o pozitie negativa. Fara spirit realist si cazut prada unei
metafizici fantastice, el neagd viata, afirmand un ideal potrivnic ei: nimicirea
vointei de a trii pentru a pune capit nesfarsitului sir al metempsihozelor™®.

La fel difera si motivele pentru care cei doi si-au desfasurat activitatea
lor publica: motivul venirii in lume al lui lisus este iubirea fatd de omul cazut
prin picat si abatut de la destinatia lui prima (indumnezeirea)>”’, iar motivul
care determina lucrarea publicd a lui Buddha este produsul incidental al
experientei sale de viata. Predica sa publicd prin propovaduirea mantuirii ca
eliberare de suferinta, n-are la baza iubirea fatd de semeni, ci dezgustul amar
ce I 1-u produs plicerile vietii (sale) si contactul cu realitatea cotidiana®®.

Daca lisus foloseste predica simpla de parabole, care cucereste inimile
prin Duhul Sfant, Buddha foloseste o obositoare metoda scolastica. Minunile
savarsite de Iisus si confirmate de urmasi sunt de o sublimitate uimitoare, iar
cele ale lui Buddha sunt grotesti, neatestate de martori contemporani lui ci
relatate mult mai tarziu. lisus si-a indreptat propovaduirea in primul rand catre
cel saraci §i cuprinsi de necazuri, iar Buddha catre cei avuti si puternici (primi
aderenti ai lui Buddha au fost tineri din familii de nobili). Pe cand lisus s
tamaduit si a alinat suferintele, Buddha s-a multumit sd compatimeasca pe cei
in suferinta, fard si-i ajute efectiv si scape de acestea®*’.

[isus mantuieste lumea de pacat si de toate consecintele lui, infrangand
puterea stapanitoare a raului si facand din moarte o punte de trecere spre viata
vesnicd, pe cand Buddha a fost el insusi biruit de rdu si-a crezut sd poate
elibera de moarte prin eliberarea de viata. Astfel el a rupt legatura cu cele
doua idealuri d viata reprezentate pand atunci in istoria Indiei: gustarea din

placerile vietii i aspra asceza externa. Despartindu-se de aceste doua extreme

3% Corneliu Sirbu, Curs de Istoria Religiilor, p. 63.

239 Cid Dumnezeu asa de mult a iubit lumea, incdt a dat pe Fiul Sau Unul Nascut, pentru ca oricine crede in
El sa nu piara, ci sa aiba viata vesnicd, Evanghelia dupa loan, cap. 3, vers. 16.

%0 Marie-Madeleine Davy, op.cit. p. 214

2! Corneliu Sirbu, Crestinism si Budism, p 285.
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nu mai putin se indeparteaza el si de cugetarea filozofica asupra problemelor
metafizicii esentiale (problema fiintei lumii i a mortii, dar si cunoasterea
naturii si cunoasterea istoric)>*.

Pe cat de putin il intereseaza lumea si ontologicul ca obiect de cercetare
stiintifico-misticd tot atat de putin cultiva Buddha relatia religioasa cu
divinitatea si astfel se deosebeste cu totul de lisus, pentru care vorbirea cu
Tatal (Dumnezeu) inseamna pentru suflet acelasi lucru care respiratia pentru
trup.

Zeii sunt inferiori lui Buddha, el fiind ateist, pentru el Dumnezeu, ca
putere supraordonatd lui si de care el depinde n-a existat niciodatd. De fapt
caracteristica proprie a spiritului de viata a lui Buddha este deplina indiferenta
fatd de orice activitate in cadrul lumii si fatd de orice manifestare sociala, de
orice stiinta, de orice filozofie a explicarii metafizice a lumii si impotriva
religiei inteleasa ca relatie cu o putere divind promitétoare.

Chamberlain spune ca ,,Buddha inseamna sfarsitul scurt al unei culturi
ce si-a sleit fortele vitale, care a apucat pe ci gresite; Hristos, dimpotriva,
inseamnd dimineata unei zile noi” §i budismul este ultimul cuvant al
intelepciunii grandioase a Indiei, iar Hristos este inceputul unei lumi noi de
dezvoltare, din Golgota straluceste lumina calauzitoare si se varsa puterea si
curajul in suflete care au stiut sa invingd oboseala si vointa spre nefiinta**.

Felul mortii celor doi aruncd o lumind puternica nu doar asupra
personalitatii lor ci i in ce priveste caracterul operei lor. Hristos moare ca
jertfa de bunavoie prin moarte crunta si rusinoasd pentru a ne mantui i a ne
deschide drumul spre fericirea vesnicd. Moarte lui este indisolubil legata de
opera sa §i are insemnatate universald, pentru ca roadele ei se revarsa asupra
tuturor oamenilor. Moartea lui lisus este culmea iubirii divine si ne da curajul

necesar in lupta cu pacatul. Hristos triumfa asupra mortii prin invierea de-a

dreapta Tatalui.

2 Corneliu Sirbu, Curs de Istoria Religiilor, p. 66.
* Ibidem, p. 67.
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Cu totul altfel se prezintd moartea lui Buddha, care dupa o viata plina
de onoruri moare la 80 de ani in urma unei intoxicatii***.

Moartea lui Buddha survine deci ca o necesitate naturald a batranetii
sale inaintata, avand la baza o cauza imediata (intoxicatia) atat de prozaica. Ea
nu are nici o legaturd cu mantuirea omenirii $i nici cu fiinta sau dezvoltarea
ulterioara a budismului. lisus, dandu-si duhul in urma rastignirii a exprimat
cuvintele celei mai desavarsite activitati: ,,savarsitu-s-a!”, pe cand Buddha
resemnat mangaie pe ucenicii sai asupra apropiatei sale apuneri” sta in natua
lucrurilor, ca trebuie sa te desparti chiar si de aceia care stau mai aproape de
noi §i care ne sunt cei mai iubiti. Si cum ar fi asta altfel cu putinta, fiindca tot

")

ceea ce se naste si intrd in viatd, poartd in sine saimburele putrezirii!”. Dupa
moarte Buddha nu mai e decat aceea a amintirii sau a invataturii sale, pe cand
lisus este pururi viu, El este prezent in istorie prin actiune neincetatd din
centrul Bisericii sale, dar mai presus de cugetarea necurilor, El este viata
totdeauna prezentd** .

Intruparea fideld a poporului si a spiritului Indiei din vremea cand a
trait Buddha este expresia fideld a vremii sale si a spiritului asiatic. Desi s-a
nascut dupa trup dintr-un popor si-a activat (ad terran) intr-un anumit timp,
lisus depdseste umanul cu toate contingentele lui. El are in sine ceva unic si
universal si este situat dincolo de spatiu si de timp, El nu este numai Omul
prin excelentd si prototipul neamului omenesc si Fiul lui Dumnezeu in sen
absolut, adica dupa fiintd, deci Dumnezeu adevarat®*.

Persoana lui lisus Hristos constituie baza si centrul religiei intemeiate

de El, intre persoani si opera sa este o legaturi indisolubila. In schimb despre

o legatura esentiala intre Buddha si religia budista nu poate fi vorba caci asa

¥ Emilian Vasilescu, Viat Domnului Nostru lisus Hristos si viata altor intemeietori de religii, in rev.
,Mitropolia Moldovei si Sucevei”, anul L, nr. 7-8, iulie-august, 1974, p. 552.

% Remus Rus, Jisus Hristos in gdndirea indiand, p. 439.

46 Vezi Marturiile Sfintilor Evanghelisti si a Sfantului Apostol Pavel in Epistolele sale (vezi I Corinteni cap.
1, vers. 1-8 si locurile paralele)
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cum remarca $i Oldemberg, dacd persoana lui Buddha ar fi eliminatd din
centru religiei budiste, aceasta ar rimane neschimbati in esenta ei.**’

Paralela comparativa pe care am facut-o pana aici intre cei doi barbati,
ne duce in mod firesc la urmatoare concluzie: intre persoana si opera lui lisus
si persoana si opera lui Buddha exista — alaturi de unele asemanari — deosebiri
esentiale si fundamentale. lisus se deosebeste de uman, caci prin Buddha
(spre deosebire de lisus) nu se realizeaza nici u spor al revelatiei divine si nici
o apropiere mai mare intre Dumnezeu si om. De aceea, comunitatea
intemeiata de el nu satisface necesititile religioase ale spiritului uman®*.

In schimb lisus reprezintd nu numai culmea si incheierea revelatiei
divine, ci este si Intemeietorul prin excelenta a religiei depline, care oferda —
prin Biserica sa — posibilitatea satisfacerii la maximum a necesitatii si
aspiratiilor religioase ale omenirii**.

Iisus Hristos este fara seaman, datorita dumnezeirii Sale, intre
intemeietorii de religii. El ocupa un loc cu totul nou si unic in cadrul istoriei

religiilor, un loc propriu numai Lui.

4.2.POSIBILE LEGATURI (DESPARTITURI) iINTRE
MENTALITATEA OCCIDENTALA SI CEA ORIENTALA

Datoritd contactelor avute cu cultura si spiritualitate indiana a
numerosilor occidentali vrdjiti de mirajul orientului, de o filozofie noud in
intreaga lume au fost impropriate anumite ,,practici” orientale precum
meditatia, yoga sau chiar credinta in reincarnare, tehnici care au asupra
omului occidental destule insusiri. In felul acesta budismul poate chiar s
retrezeasca in Occident preocuparea fata de spiritualitate si sd favorizeze un

gen de reflectie care sa determine redescoperirea spiritualitatilor deja

7 Corneliu Sirbu, Curs de Istoria religiilor, p. 69.

2% Corneliu Sirbu, Crestinism si Budism, p. 289.

9 A se vedea Dogmatica Ortodoxd precum toate tratatele referitoare la opera rascumpiritoare efectuata de
Mantuitor.
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practicate in Occident™’. Sigur ¢d acum se ivesc mai multe probleme care
creeaza o prapastie de netrecut deoarece ea delimiteaza i separd mentalitatea
hindusa de mentalitatea occidentald. Pentru a da un exemplu concret vom
prezenta pe scurt opozitia intre ideea de atman (anatta) care este de fapt o
problema fundamentala a ,,realitatii ultime” pe care o constituie fiintele vii.

Mentalitatea Occidentului este dominata de notiunea de individualitate
si persoand. Chiar Tnainte de a fi inscris la starea civila si inainte de a exista si
de a actiona, el este constient in jurul acestui pol: incd de la nastere, parintii
nu pregeta sa ageze pe un piedestal aceastd mica fiintd care le este data s1 care
se afirma. Societatea ii recunoaste anumite drepturi. Filozofia pune stapanire
pe aceasta notiune de individualitate ca s-o prelungeasca printr-o meditatie
asupra identitatii, a permanentei eu-lui, si in coniventa cu religia sau religiile
Cuvantului lui Dumnezeu, asupra persoanei umane, prenumele primit de
copil, urmat de numele tatalui sau al mamel, creeaza in mentalitatea fiecaruia
convingerea ci orice fiinta este originala si cd este o persoand™'.

Din punct de vedere etimologic ,,persoana” vine din grecescul prosopon
care inseamna ,,masca” purtatd de catre actori, deci o alta persoané”zsz. Un alt
inteles este acela de ,,rol” care poate desemna tot ceea ce e mai bun dar si tot
ceea ce afirma el intr-un mod legitim despre el insusi, ceea ce pretinde ca este
si ceea ce ascunde.

Teologia Ortodoxa insistd asupra diferentei dintre individ i persoana
asupra faptului ca individul doreste sd acapareze o cat mai mare parte a fiintei
umane ceea una, in mod egoist, si intr-o luptd continud cu ceilalti semeni,
inchis asupra propriei individualitati, pe cand persoana este prin definitie
deschisa spre participare 1n iubire la fiinta cea una, persoana presupune si cere
impartdsirea in iubire $i comuniune, fara posedarea egoista a fiintei cea una.

Numai ca persoand, si nu ca individ omul se poate deschide, din carapacea

250 Yoga Tibetana, Doctrinele Secrete, vol 1, p. 69-70.
! philippe Gaudin, Marile religii, p. 353.
22 Ardelean Sebastian, Note de curs la Teologie Dogmatica.
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propriului egoism si poate accede prin participare la infinitatea iubirii
divine*.

Gandirea occidentald, deschisd problemei transcendentului, nu vede
nici un inconvenient in a transfera si asupra lui Dumnezeu aceastd notiune de
persoand, demers facilitat, daca este vorba de gandirea religioasda, de
Revelatia indeo-crestina si musulmana™*,

Despre o situatie total diferitd, aflatd la polul opus, in problema
sufletului, se poate vorbi in hinduism si budism. Nici la nivelul Absolutului si
nici la nivelul indivizilor (caci n poate fi vorba de persoane) nu putem vorbi
despre existenta unui eu personal. Fiinta vie este atman Intrupat, adica o parte
din divin legatd de un trup si deci de materie. Atunci cand, conform
hinduismului un individ se considerd pe sine insusi independent de atman,
care este sursa sa, el o face din dispret sau iluzie. Pentru el nu existd cle e
mijloc intre totul caruia 1i apartine in fondul sdu si-n care va trebui sa se
contopeasca si nimicul cdruia crede ca 1i apartine si pe care-1 desemneaza, ca
in toate limbile cu cuvantul ,,aham” adica eu. Acesta este ,,unicul eu” care
trebuie sa dispard intr-o zi pentru a se realiza eliberare™”.

Pentru hinduism, divinul este inefabil si infinit prin esenta. El nu poate
fi considerat o persoand, fiindcd prin definitie, orice persoana este limitata si
astfel ar limita si n-ar comunica misterul atmanului. Asadar prin persoana,
occidentalul, nu va desemna niciodatd prin el sinele impersonal, care,
conform hinduismului se afld in miezul esentei sale si care constituie misterul
al carui purtator este.

Se poate ajunge oare in Occident dincolo de reprezentarea unui
Dumnezeu personal, la invitatia hinduismului pentru a se ajunge la vederea
unui mister al divinului impersonal? Pentru a realiza acest lucru trebuie
implementatd convingerea ca persoana este o ,realitate” ce trebuie ea insasi

depasita. Se vorbeste astfel, in unele spiritualitati imprumutate din Orient

3 Ibidem.
% philippe Gaudin, op. cit., p. 354.
% Emilian Vasilescu, Istoria Religiilor, p. 212-213
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despre realitatea transpersonald si despre o psihologie transpersonald. Dar
oare prin aceste adoptii culturale nu riscd Occidentul sa-si nege ceea ce
contine insusi esentialul culturii sale?**

O alta prapastie ce desparte cele doud lumi este si privirea pe care, in
mod diferit i opus, Occidentul si Orientul o arunca asupra realitatii cotidiene,
asupra realititii vietii. In timp ce Orientul sustine iluzia lumii (maya) si
impermanenta tuturor lucrurilor ca si inexistenta unui eu®’, Occidentul este
patruns de convingerea ca adevarul este un mod al fiintei noastre, iar
descoperirea lui nu este posibila devat tot printr-o fiintd adevarata, nu printr-o
iluzie aparenta sau goald. Noi cunoastem adevarul si ne raportam la el, tocmai
pentru cd noi insine suntem in adevar si nu intr-o iluzie. Asadar, adevarul ca
structurd a insdsi existentei nu se poate ascunde persoanei, pentru a-l lasa
201" si pentru a degenera el insusi intr-o ,,vanitate universala”. Aflandu-se in
noi Insine, adevarul, isi exprimd convingerea Nicola Achimescu, ne face pe
toti creaturi ale aceluiasi Dumnezeu si Intareste convingerea ca intr-o zi toti
necrestinii il vor redescoperi pe Dumnezeu ca si comuniune, pe Dumnezeu ca
si Adevarul absolut™®.

Nu putini au fost occidentalii care, in comparatia budism-crestinism au
pus pe primul pe un piedestal superior celui de-al doilea. Astfel, marele
ganditor german la finele secolului XIX, cel care a sustinut ideea ,,mortii lui
Dumnezeu” (der Got ist tod), nimeni altul decat Friedrich Nietzsche sustinea
ideea ca budismul este de o sutd de ori mai realist decat crestinismul, el
aducand ca mostenire putinta de a sti s3 pund in mod obiectiv §i rece
problemele, el venind dupda o miscare filozofici de mai multe veacuri.
Budismul, dupa Nietzsche e singura religie cu adevarat pozitiva, caci, chiar in
teoria constiintei (un stric fenomenalism) el nu mai spune: <<lupta contra

pacatului>> ci, dand drept realitatii, el spune: <<lupta impotriva suferintei>>.

236 Philippe Gaudin, op. cit., p. 355.

7 Nicolae Achimescu, Budism si crestinism, p. 32 si urmitoarele.

¥ Nicolae Achimescu, Cunoasterea apofatica in invatdtura ortodoxa si budistd. Concluzii in perspectiva
unui dialog inter-religios, in M.B., anul 39 mai-iunie 1989, nr. 3, p, 46.
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El depaseste iluzia voluntara a conceptiilor morale, adica, se afla asezat
dincolo de bine si de rdu, ce sunt o umflare a sensibilitdtii, se exprima prin
puterea rafinatd de a suferi, apoi o hiper-spiritualizare: o viatd prea prelungita
prin ideile si procedurile logicei in care instinctul personal a fost jignit in
favoarea impersonalitatii. In invatatura lui Buddha egoismul devine o datorie,
wsingurul lucru trebuincios”... o asprd reintoarcere a intereselor spirituale
asupra personalitatii. Ca tel suprem el vrea senindtatea, ticerea, lipsa de
dorinte si scopul este atins. ,,Dusmdnia nu pun capat vrajmasiei” sunda un
refren al budismului in conceptia lui Nietzsche. Pentru el Buddha nu nazuia
doar la desavarsire, perfectiunea fiind, cel putin, cazul normal®”.

Chiar daca Nietzsche observa, datorita moralei budista si a raportarii
acesteia la suferinta vietii superioritatea budismului asupra crestinismului, in
general, cercetatorii budismului si1 in primul rand H. Oldemberg remarca,
,riceala” moralei budiste. In morala budista, fapta buna nu este izvorata din
iubire fatd de Dumnezeu si fata de aproapele, ca in morala crestina, ci din
dorinta de eliberarea personald de balastul reincarndrilor succesive. Sfantul
budist nu face din iubire un scop in sine (ca Sfantul crestin), ci idealul
sfantului budist este acela de a atinge linistea sufleteascd desdvarsitd. In
raporturile cu oamenii budistul prefera <<egalitatea sufleteasca>> in locul
iubirii atat de frumos infatisatd de Sfantul Apostol Pavel in cap. XIII al
Epistolei cétre Corinteni: <<Fata de cei care ma fac sa sufar — spune Buddha
— ca gi fata de cei care imi procura bucurie, eu sunt acelasi. Eu nu cunosc nici
simpatie nici urd. Eu raman, iin bucurie si tristete, impasibil, in onoare si in
lipsa de onoare, peste tot, eu raman acelasi. In aceasta sti perfectiunea
egalitatii mele sufletesti. Morala budistd pune deci accentul pe latura negativa
a vietii, marea problema in budism nu este aceea de a fixa raporturile omului

. - 260
cu lumea, ci aceea de a face ca omul sa scape de lume™".

9 Friedrich Nietzsche, Anticristul, Editura Eta, Cluj-Napoca, 1991, p. 21.
20 Emilian Vasilescu, Istoria Religiilor, p. 230.
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Rezumand ceea ce este esential in doctrina lui Buddha, profesorul H.
von Glassenapp spunea candva: <<Buddha nu preconiza un conducétor
personal al lumii, ci o lege nepersonald a lumii, nici un plan divin, care sa se
realizeze intre creatie si judecata de apoi Intr-o scurgere istorica unica, ci intr-
un progres ciclic al lumii fara Inceput si fard sfarsit, nici o nemurire a
substantei sufletesti simple, imateriale, nemuritoare, ci o scurgere continua si
neintrerupta de moarte a unor curenti de factori de existenta trecdtori; nici o
mantuire prin gratie divind, ci o eliberare prin propria putere; nici o viatd
vesnica, ci o definitiva stingere>>>%".

In contemporaneitate se observa tendinte tot mai progresive a
influentelor culturii orientale asupra unui Occident incapabil in a-si gasi o
identitate proprie, incapabil de a gasi unitatea in diversitate. Pentru a ne
rezuma doar la tara noastrd vom aminti influenta nefasta pe care o are asupra
tineretului organizatia MISA (Miscarea Spirituald pentru integrare in
Absolut), care la addpostul sau sub perdeaua practicarii anumitor cai din yoga
budistd spre a ajunge la Iluminare practica anumite ritualuri intalnite in
antichitate sub numele de prostitutie sacrd. Datoritd mediatizarii influentei
acestei organizatii, nu vom stdrui mai mult asupra acestei organizatii §i a
conducatorului ei Gregorian Bivolaru.

Vom starui insa asupra unei organizatii bizare numita ,,Faclia lumii”.
Aceasta este o organizatie non-guvernamentald, non-profit, si fara scop politic
(cel putin asa sustine), infiintatd la Cluj Tn urma cu 2-3 ani si sustinuta
financiar de o societate comerciala ai carei asociati formeaza si nucleul
migcarii spirituale. Doi dintre conducdtorii ei, Vasile Arion si Dan Sabadus
pretinsi ortodocsi, cred in ideea budista de reincarnare si in crearea unui nou
tip uman, un om perfect sdndtos. Miscarea pare un amalgam intre doctrine

orientale si stiinte oculte.

2! Emilian Vasilescu, Marile religii necrestine actual, in S.T. seria 11, anul XXVI, nr. 3-4 martie- aprilie
1974, Bucuresti, pag. 211, nota 13.
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Figura centrala este domnitorul Stefan cel Mare (1457-1504) numit
,Domnul Lumii”, despre care membrii miscarii cred ca s-a reincarnat intr-un
barbat misterios care traieste la Atena si care si-a luat pseudonimul de Stefan.
Convingerea celor aproximativ 200 de adepti ai ,,Facliei Lumii” este ca acest
Stefan are rolul de a construi noua lume care se naste odatd cu intrarea
planetei in Era Varsatorului. Concret aceastd asociatie a pus bazele prin
cumpararea a o sutd de hectare intr-o comund langa Sibiu, unor centre
maternale Tn care se vor naste in apd (pentru ca apa poseda memoria proprie a
fostelor civilizatii de pe pamant viitorii oameni noi.

Un rol central in sistemul de valori al Facliei Lumii” il are manastirea
rupestrd de la Tapova, situatd in Republica Moldova, unde, considera ei, este
locul in care Dumnezeu a ldsat oamenii pe pamant, odata cu ei coborand si
intelepciunea primordiald. Membrii sectei sunt de parere ca stramosii dacilor,
,hiperboreenii” au colonizat si civilizat lumea antica’®*.

Nu stim care sunt calitatile acestui om nou despre care ie vorbesc si ce
ar trebui el sa schimbe in viitor s1 mai ales modul cum ar trebui sa faca aceste
schimbari, si vom lasa timpul sa ne lamureasca asupra acestor probleme. Cert
este cd aceastd organizatie, desi pretinde, nu are legaturi cu ortodoxia fiind pe

cat de bizara 1n doctrina pe atat de enigmaticd in manifestarile ei.

APRECIERI FINALE SI INCERCARI CONCLUZIVE

Incercat-am in cursul de fatd si aritim modul in care este perceputi
ideea de mantuire si doctrina adevarului in budism. Am pornit de la descrierea
activitatii si a vietii printului Sidhatha apoi am purces la descrierea atitudinii
lui Buddha fatd de brahmanism §i aceasta nu intamplator, ci tocmai datorita
faptului ca budismul este o religie aparutd ca o reactie impotriva
brahmanismului rigid. Cu toate acestea Buddha, asa cum am vazut pe

parcursul lucrarii, nu neagd in bloc toate ideile receptate din brahmanism si

262 7iarul Libertatea din data de 3 mai 2004, p, 9,
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din sistemele filozofice clasice, ci doar pe acelea care nu corespundeau
mesajului sau. El va respinge astfel ideea de atman pe care o va inlocui cu
doctrina anatta, din considerentul ca, negand existenta unui ,,eu” omul se
poate elibera mai usor de egoismul sau, ceea ce-l va ajuta sa se elibereze din
samsara (ciclul reincarnarilor). Va respinge de asemenea si nesfarsitele
speculatii filozofice referitoare la Brahman, la originea lumii, deoarece
mesajul sdu se centreaza doar pe ideea mantuirii, considerand toate celelalte
idei ca neavenite si nefolositoare in drumul spre atingerea Nirvanei. Oricum
Buddha ramane tributar conceptiei pan-indiene referitoare la faptul ca totul
este suferintd, totul este impermanenta, el nefacand nimic altceva decat sa ne
arate o noua cale spre eliberare.

Astfel preceptele caii nobile innoptite, Tmpartite in eticd (sila),
disciplina mentald (samadhi) si intelepciune (prajna), precum si tehnicile
meditative propuse de Buddha (amintim doar in trecere de noi), au un rol
diferit de ceea ce propune brahmanismul pana la el. pentru Buddha idealul nu
mai este instalarea omului Intr-un cosmos optimizat, ci din contrd, anantizarea
cosmosului, a tot ceea ce este impermanent si dureros.

Chiar si ramurile ne-ortodoxe ale budismului, indiferent d noile
invataturi pe care le-au adus, ca o completare a acestuia, au ramas oarecum
consecvente acestui deziderat.

Diferenta fundamentald dintre budism si crestinism, diferenta la care e
raporteaza orice comparatie intre cele doua religii, este ideea de Absolut, care
in crestinism este un Absolut transcendent si personal, spre deosebire de
Nirvana budista care este o contopire in infinitatea impersonala.

Privite din punct de vedere crestin ortodox, toate religiile necrestine
inseamnd doar incercari naturale si zadarnice ale omului aflat sub puterea
pacatului adamic de refacere a comuniunii pierdute cu Dumnezeu. Deosebirea
dintre mantuirea budistd si adevarata mantuire in Hristos, este si ramane
deosebirea si divergenta dintre nazuinta permanentd a necrestinismului dupa

Dumnezeul pierdut, dupa comuniunea paradisiaca, $i comuniunea reald,
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absoluta si deplind cu Dumnezeu prin bisericd si prin mantuirea in lisus
Hristos.

Prin spirit s1 in spirit omul detine in sine chipul lui Dumnezeu, ceea ce
defineste in limbaj teologic si filozofic unicitatea si singularitatea omului in
cadrul universului. Ratiunea, eul sau emblema divinului din noi ne face
inruditi cu Absolutul si capabili de legatura directd si libera cu Dumnezeu.
Omul este un microtheos, ca unul ce oglindeste in fiinta sa spirituald, Tn mod
relativ si creat, Tn mod microcosmic, deplindtdtii lui Dumnezeu. Omul venit
de la Dumnezeu este destinat sd se intoarca la Dumnezeu. Sensul acesta al
vietii sale ni-1 indicd modul special in care Geneza ne arata cd a fost creat si
inzestrat omul de Dumnezeu. Ca dar special al lui Dumnezeu viata umana
primita prin actul creatiei, are un rol special: preamadrirea lui Dumnezeu,
dobandirea desavarsirii si fericirii vesnice, prin trairea dupa voia Lui.

Omul este calator pe acest pamant, el neavand aici cetate statatoare, ci
pe langa patria pamanteasca, lui 11 este destinata patria cereasca sau paradisul:
,Un cer nou si un pamant nou”. Dar in aceasta trecere a omului prin viata
pamanteasca el nu este un osandit, un incarcerat, care-si face detentia aici jos
pentru a putea intra in viata de-a pururi fericitd. Viata pamanteasca este poarta
deschisa spre cucerirea celei de dincolo, ea are rolul dea-l pregiti pe om
pentru viata viitoare. Asa fiind omul poate atinge un oarecare grad de fericire
si aici pe pamant, preludiul a fericirii de dincolo. Daca insd, nu toti oamenii
sunt fericiti aici, vina este a lor: d-au facut robi pacatului, din care poti scapa
prin conlucrarea cu harul Mantuitorului.

Crestinismul nu poate impartadsi nici una dintre conceptiile laice despre
viatd. El detine o orientare deosebitd determinatd de Revelatia divina, de
relatia cu Dumnezeu. [atd de ce in lumina conceptiei crestine de spre viatd
optimismul s§i pesimismul isi pierd din importanta. Crestinismul este realist:
pentru el omul este pacatos si de aceea sta sub cea mai grava sentintd. Dar noi
stim ca §i1 necrestini, cd omul std sub iubirea lui Dumnezeu, sub fagaduinta

mantuirii si fericirii vesnice. Din cauza pacatului lumea std in catusele raului,
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dar in virtutea faptei la mantuire obiectiva a lui Hristos, ea poate participa la
mantuirea si fericirea vesnicd, de aceea intrebarea daca crestinismul este
optimist sau pesimist este deplasatd. Desigur s-ar putea indica elemente si
pesimiste dar si optimiste in crestinism, dar el depaseste pe amandoud prin
raportarea sensului vietii la un Dumnezeu personal transcendent si
comunicabil prin energiile Sale.

Asa cum am precizat mai sus nu ne propunem sd criticam doctrina
budista, ci din contra, merita sd subliniem ca cel putin sistemul moral budist
(criticat de unii asa cum am vazut in ultimul subcapitol) este totusi demn de
respect in ansamblu cine respecta preceptele morale nudiste, poate fi sigur ca
le-a respectat si pe cele crestine chiar dacd motivatia este diferita.

Atata timp cat vom considera budismul ca o valoare pregatitoare (caci
reminiscente ale Revelatiei primordiale se gasesc in toate religiile), pentru
oamenii zonei sale de influentd, in vederea receptarii mesajului evanghelic,
vom putea initia un dialog rodnic intre cele doua religii, dialog bazat si pe
ideea comuna cd omul nu trebuie sa se cramponeze 1n aici §i acum, ci sd caute
printr-o viatd curata sa-si asigure locul intr-o entitate viitoare (indiferent de
faptul ca fiecare intelege i1n mod diferit aceastd notiune).

Incheiem cu sublima comparatie prezentati in Vedanta in legitura cu
diferitele religii ale umanitatii: Asa cum diversele paraie, care-si au izvoarele
in diferite locuri, is1 amesteca toate apele lor in marea cea mare, tot asa, o
Doamne, diferitele religii - urmate de oameni cu tendinte (sau temperamente)
diferite, atat de variate incat ele pot parea intortocheate sau drepte, - toate

conduc catre Tine!
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