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I. Preliminarii

Faptul ca in prezent, in Europa crestina, dar si in America, se poate vorbi de o
adevarata invazie a tot felul de religii si curente orientale asiatice reprezinta o rea-
litate incontestabila. Existd in Apus milioane de oameni, adepti ai unor invataturi
si credinte din religiile orientale. Daca Rudyard Kipling — care a tréit cu peste o sutd
de ani 1n urma — ar mai trdi astazi, ar fi cu siguranta uimit de atét de transanta prog-
noza pe care o ficea pe atunci: ,,Orientul este Orientul, iar Apusul este Apusul, si cele
doud nu se vor intalni niciodata”. Pe cand el exprima o atare parere, in Europa si Ame-
rica exista, practic, doar o singura religie (aldturi de mozaism), si anume crestinismul'.
Astazi, aceasta situatie s-a schimbat, totusi, radical: prezenta spirituald orientald in
Apus — si mai recent chiar la noi — a devenit evidentd. Numai 1n Statele Unite se esti-
meaza ca, in prezent, ar exista in jur de 60 de milioane de oameni adepti sau — cel
putin — influentati de diferite religii sau curente asiatice. Astfel, existd tot felul de prac-
ticanti Yoga, zazen, adepti ai miscarii New Age, etc. In Anglia —si nu numai acolo —
existd, de asemenea, mii de adepti ai miscérii Hare-Krishna. In ultimul timp a luat
amploare si miscarea meditatiei transcendentale, in ciuda tuturor prognozelor nega-
tive din partea unor experti. Aceasta din urma are propriile ei universitati si hote-
luri, iar in California dispune chiar de un post propriu de TV. Tot la fel, in Europa
a luat amploare antroposofia si teosofia, ambele avandu-si radacinile in hinduism
si propagand — chiar daca ntr-o forma sublimatd, mostenirea orientala. in Orient,
asemenea grupari sunt desemnate astdzi ca parte integrantd a miscarii New Age.

Mai ales dupa anul 1989, o experienta similara privind avalansa a tot felul de
miscari, curente si tehnici mistico-religioase, se resimte din plin si la noi in tara:
tot felul de afise si reclame cu referire la yoga sau zen, New Age, Kung Fu etc.,
la intrarea in diferite Case de cultura, in anumite sali de dans, scoli, institutii de
invatamant superior, pe vitrinele unor magazine sau, pur si simplu pe stalpii de pe
stradd. Anumite forme de meditatie orientala incep sa patrunda in constiinta unor
semeni de-ai nostri, iar in urma unor comunicari, exercitii, la unii dintre ei au un
mare impact, mai ales in randul multor intelectuali care traverseazi o perioada

' Vezi, Rabindranath R. Maharaj, Asiens spirituelle Invasion in den Westen, in: P. Be-
yerhaus/Lutz E.v. Padberg (Hrsg), Eine Welt-Eine Religion? Die synkretistische Bedrohung
unseres Glaubens in Zeichen von New Age, Asslar, 1989, p. 102.
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acuta de criza spirituala dupa mai bine de patruzeci si cinci de ani de indoctrinare
atee si completd dezorientare.

In Occident, mai ales din cauza mai ales unei secularizari accentuate a socie-
tatii, multi tineri se intalnesc pentru a practica si studia yoga si zen, ba chiar se in-
dreapta spiritual si material spre Orientul Indepartat, in cautarea unei presupuse
Hrevigorari” pentru sufletele lor nelinistite. Ei cred ca pot descoperi acolo valori inca
ignorate sau necunoscute in Apus, arte si priceperi noi, experiente si modalitati de
traire spirituala extraordinard. intr-un numér tot mai crescand, ei isi indreapta pasii
spre Katmandu, Nepal, Poona, Thailanda, India sau Japonia.

In concluzie, cererea pentru o asa-zisa ,,oferta”, dar si ,,supliment” de religie
orientald sau alte forme religioase exotice, reprezintd astdzi aproape o moda in
Occident si, incet, Incet, incepe sa devina si la noi in tard. Si, bineinteles, acolo
unde ,,cererea” devine semnificativa, acolo se face si o ,,ofertd” corespunzitoare.
Astfel, intrind intr-o librarie din Occident, iar mai recent si pe toate ,,tarabele” stra-
dale de la noi, descoperim un numar impresionant de lucrdri cu caracter exotic, un
stand separat unde scrie: ,,Literaturd exotica”, ,,Astrologie”, ,,Yoga”, ,,Zen” etc.
Titlurile lucrérilor, dorindu-se un fel de solutii certe pentru criza spirituala, sociala,
stress, stiri depresive, etc., sunt aparent atragdtoare: ,,Raja-Yoga”, ,,Hatha-Yoga”,
,,Ghid transpersonal”, ,,Acces la stirile de seninatate”, ,,Calea linistii”, ,,Zen pentru
el”, ,,Zen pentru ea”, ,,Zen pentru familie”, ,,lluminare pentru toti”, ,,Muzica li-
nistii”, ,,Explorarea constiintei” etc., ca sd amintim doar citeva din aceasta intreaga
,,panoplie-miracol”.

Asemenea idei si curente nu se propaga, insa, doar prin comunicari sau lucrari.
In prezent, mai ales in Apus, ele sunt raspandite si prin intermediul muzicii, mai ales
pop si rock, multe formatii de acest gen ludndu-si chiar nume corespunzatoare:
,,Nirvana” etc. in mesajul unor asemenea piese muzicale se regasesc, la o analizd mai
atenta, multe idei si invataturi orientale.

In plus, chiar si unele filme se fac mesagere ale unor asemenea curente, ca sa nu
mai vorbim de emisiunile TV. De pilda, ca sd luam doar un singur exemplu, fil-
mul Star Wars ilustreaza in mod frecvent in cursul sau filosofia orientala. Actrita
Shirley MacLaine, o actritd foarte populard in Statele Unite, de altfel, a devenit
un fel de ,.purtator de cuvant” al gandirii hinduiste in America. In filmul ei,
crestinismul este prezentat foarte negativ. StAnd pe malul marii — Intr-o secventa
din film — cu bratele Intinse, ea canti: ,,Eu sunt Dumnezeu, eu sunt Dumnezeu!”,
sugerand clar ideea identitatii de tip panteist din hinduism dintre Dumnezeu si om.
Si, ca sd raimanem in lumea actorilor, mai sunt si alti adepti si ferventi sustindtori ai
religiilor si curentelor orientale: Burt Reynolds, Richard Gere, Steven Seagal, Clint
Eastwood, Richard Chamberlain etc.

Din nefericire, chiar si o0 mare parte a psihologiei este influentata astazi de anu-
mite curente orientale. Mai ales in psihologia transpersonald se regasesc puternice
influente orientale. Acest lucru se remarca in mod special in asa-numita terapie a
reincarndrii, care isi propune vindecarea unor traume psihice din existentele ante-
rioare. Aceastd noud directie este cunoscutd atat in Germania cat si in Anglia si in
alte tari orientale. In cadrul unei asemenea ,terapii”, persoana respectiva este
hipnotizata, dupa care se Inregistreazd pe o banda ceea ce, chipurile, aceasta isi
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reaminteste din existentele anterioare. Dupd aceea, pacientul primeste aceasta
banda in intentia de a-1 convinge, astfel, de realitatea existentelor sale anterioare, de
reincarnare. in continuare nu mai raméne decat un pas de facut pana la a-1 deter-
mina sa devind adept al filosofiei orientale, Yoga, Zen sau New Age. in Statele
Unite, 0 ramura a acestei noi ,.terapii” poarta numele de Trans-Channelling, in ideea
ca in cadrul unei asemenea experiente ar fi vorba de un ,,canal sufletesc”, care ar con-
duce de la un punct spre celalalt, de la o existenta spre cea imediat urmatoare?.

In tarile apusene, multi oameni au devenit vegetarieni tocmai pentru ca ei cred
in reincarnare. Potrivit unor date oferite de BBC, in Anglia ar exista mai multi oa-
meni convinsi de reincarnare decat de inviere. Tot la fel, In Germania, conform
unor sondaje, chiar daca acestea sunt uneori relative si neconcludente, 25% din po-
pulatie crede 1n reincarnare, iar alte cateva zeci de procente nu o exclud.

Asa cum se stie, aceasta invataturd despre reincarnare constituie, pana in zilele
noastre, unul dintre cele mai mari obstacole in dezvoltarea Indiei. Ceea ce In Apus
apare ca o idee atractiva, pentru multi indieni reprezinta o pedeapsa ingrozitoare. Ei
se tem groaznic sa revind pe pamant reincarnati in animale, de pilda’.

In opinia prof. P Beyerhaus de la Universitatea din Tiibingen, ,,spiritualitatea”
oferitd de asemenea curente orientale este cu atit mai periculoasa cu cat ea vi-
zeaza si ataca cele trei nivele ale omului: sentimentele, gandirea si vointa acestuia.
Referitor la variata ,,oferta” religioasd destinatd nivelului sentimentelor umane,
aceasta profitd, in opinia aceluiasi analist — care a lucrat multi ani si ca misionar — in
primul rand, de setea contemporand dupa spiritualitate. In general, oamenii ma-
nifesta 0 anume ,,foame” dupa experienta transcedentalului. Se cautd, uneori, expe-
rienta unei extensiuni a constiintei prin trairi extatice de diferite feluri si nuante,
fara ca aceastd necesitate sd fie corelatd neapdrat cu o viziune asupra unui Dum-
nezeu personal. Astfel, apar tot felul de guru, yoghini, maestri roshi-zen sau alte
categorii de asa-zisi ,,antrenori spirituali”, care ,,vineaza” oameni, promitandu-le
tocmai satisfacerea acestei necesitati spirituale. Unii dintre cei in cauza incearca,
asadar, sa-si gaseasca refugiul si implinirea nazuintei lor in asa-numitele ,,grupe psiho-
tehnice” de experientd a sinelui, cu pretentii qvasireligioase — in care ,,grupa’
apare ca substitut al lui Dumnezeu — iar altii, in meditatia Zen sau alte forme de
meditatie, pentru ca altii sa-si ofere sufletele ca, pe undele unei muzici psihe-
delice, sa incerce sd ajungd la contopirea mistica cu acel ,,Unul-Tot” (Brahman) din
lumea hinduisto-monista®.

in afara de experienta spirituald, aceastd noud ,,ofertd” religioasa isi propune sa
satisfaca si necesitdtile intelectuale ale omului dupa o lume integrata care, chipurile,
ar putea sa reuneascd domeniile dispersate ale cosmosului in mediul lor unitar si

2 Ibidem, pp. 110-111.

3 Ibidem, pp. 109-110.

4Vezi, P. Beyerhaus/Lutz E.v. Padberg, Die Christenheit im Zugriff antischristlicher
Religiositat, in: P. Beyerhaus/Lutz E.v. Padberg(Hrsg), op. cit., pp. 11-12.
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unic pierdut. Din aceasta perspectiva, tehnologia apuseana si intelepciunea orien-
tala — dupa cum opineaza, de pilda, fizicianul austriac Fritiof Capra® (n. 1939),
promotor al miscarii New Age, pe baza reevaludrii taoismului si shivaismului —
trebuie sa se regaseasca pentru a putea conduce Impreuna la realizarea mult cautatei
,unititi dintre spirit si natura™®.

Alaturi de aceste prime doud nivele, acoperite prin acei asa-zisi ,,antrenori spi-
rituali”, fie prin diferiti filosofi ai religiilor sau teologi, ,,oferta” religioasd amin-
titd se adreseaza si nivelului vointei organizatorice a unor strategi in materie, care-si
propun atingerea unui ideal mai vechi, si anume, realizarea unui asa-numit ,,tem-
plu universal”, acea One World, propagata mai ales de miscarea New Age.

Pe aceastd linie, se preconizeaza realizarea unei ,retele” universale, in care sunt
stranse si supuse unei ierarhii spirituale toate ,,celulele” locale constituite din grupe
mici sau chiar din scoli intregi si intreprinderi, ai caror membri au realizat acea
constiinta ,,transformata”. In momentul in care s-a ajuns la acest stadiu, se va im-
pune, in fine, In opinia promotorilor unui asemenea curent, noua constiinta, con-
stiinta cosmica, intr-o ordine cosmica, universald, absolut armonioasa, respectiv
conspiratia blandd’. Finalitatea o reprezinta implicarea in aceastd ,,retea” univer-
sald a fiecarui domeniu al vietii umane, inclusiv politica, economie, tehnologie,
medicina, artas.

II. Intre multele cauze care au condus la aceasta situatie

Referitor la multiplele motive care au dus la o asemenea atitudine noua fata de
religiile necrestine, in general, si curentele si fenomenele orientale, in special, ar
putea fi insirate, fireste, mai multe, dar ele nu pot face cu toate laolalta obiectul te-
mei noastre. Ne vom opri in cele ce urmeaza doar asupra catorva, care ni se par mai
semnificative, din unghiul din care privim aceasta problema.

A

Asa cum afirma si prof. P. Beyerhaus®, in prezent, Europa crestind nu mai este
si nu mai poate fi singura responsabild pentru evolutia istorico-spirituald a ome-
nirii, asa cum se Intdmpla odinioard. Odatd cu sfarsitul perioadei imperialo-

5 Cf. in special Fritjof Capra, Das Tao der Physik. Die Konvergenz von westlicher
Wissenschaft und ostlicher Philosophie, Bern-Miinchen, 1984; idem, Wendezeit. Bausteine
fiir ein neues Weltbild, Bern-Miinchen, 1983.

¢ Aceasta corespunde conceptului Iui Pierre Teilhard de Chardin, Der Mensch im Kos-
mos, Miinchen, 1983, p. 243; aceeasi directie o remarcam si in cadrukl unui Congres in-
ternational organizat la Hannover (21-27 mai, 1988), avand ca tema: Spirit si naturd —
Lume si realitate in schimbarea experientei, P. P. Beyerhaus/Lutz E.v. Padburg, ibidem,
p. 12.

7 Acesta este, de altfel, si titlul unei lucrari fundamentale pentru New Age: Marlyn Fer-
guson, Die sanfte Verschwérung. Personiche und Gesellschaftliche Transformation im
Zeitalter des Wassermanns, Miinchen, 1984.

8Vezi P. Beyerhaus/Lutz E.v. Padberg, ibidem, pp. 14-15.

°P. Beyerhaus, Synkretistiche Tendenzen zeitgendssischer Theologie, in P. Beyerhaus/
Lutz E.v. Padberg (Hrsg), op. cit., pp. 77-78.
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coloniale, popoarele Asiei si Africii si-au reamintit de valorile lor culturale tra-
ditionale si au descoperit religia si propria lor spiritualitate ca mijloc al lor de in-
tegrare. In cursul renasterii religiilor lumii, lucru foarte evident mai ales in ultimul
secol, acestea au inceput chiar sa misioneze Europa secularizata si sa patrunda aici
tot mai mult desi, este adevarat, nu cantitativ, dar probabil calitativ.

Motivul pentru deschiderea mai ales a apusenilor pentru aceste religii straine
de duhul crestinismului nu-I reprezinta, desigur, curiozitatea lor vizavi de exotic. Mai
mult decat atat, el consta, in primul rand, in esecul secularismului ca atitudine spi-
rituald. In situatiile de criza din viatd, in om se nasc intrebari fundamentale, la care
insd n-au putut rdspunde nici materialismul plat, la noi chiar impus atata vreme,
si nici umanismul imanent. in atari situatii de criza, omul se redescoperd, cumva,
in calitatea sa de chip al lui Dumnezeu, se resimte si se regaseste 1n relatia sa cu o anu-
mitd realitate transcendentd, pe care din cauza ignordrii ei voite sau impuse de
pana aici, nu o poate inca defini. Pe de alta parte insa, el a devenit si ramas atat de
dependent de rationalism, incat refuza — chiar 1n aceasta noua situatie — sa Tmpar-
taseasca vreun fel de recomandari pe linie de credinta din partea vreunei autoritati
in materie'®. Ba mai mult, el este dispus mai degraba sa-si exercite libertatea spi-
rituala prin aderarea la tot felul de experiente mistice orientale, care neaga existenta
unui Dumnezeu personal, in care omul insusi se substituie lui Dumnezeu, ceea ce
corespunde, de fapt, intocmai viziunii sale despre lume si necesitatilor sale acumu-
late 1n timp sub influenta acestei conceptii.

Pe de altd parte, necesitatile religioase si necesititile omului in general nu
sunt doar de ordin individual, ci si colectiv. Intre cele din urma se numard in
special grija manifestata astizi mai mult ca oricand fata de supravietuirea ome-
nirii, intr-o lume tot mai agitata sub toate aspectele. In mod normal, orice religie
trebuie si raspunda la aceasta intrebare fundamentald privind credibilitatea ei: Ce
poate si ce face ea efectiv pentru instaurarea unui climat de pace, pentru aplanarea
conflictelor atat de frecvente astazi in lume?

Din pacate, nu de putine ori si nu in putine locuri, multe secte, confesiuni sau
chiar religii se manifesta chiar invers, ele conducand la nenumarate razboaie re-
ligioase, la urd si intolerantd. Data fiind aceasta situatie, in viziunea unora, solutia
care s-ar impune — deloc fericita, de altfel — ar fi crearea unei mari religii univer-
sale unitare sau cel putin a unui sincretism sau sinteze a religiilor'!. Pe aceasta
linie au mers, de pilda, unii istorici ai culturii, ca Arnold Toynbee, filosofi ai reli-
giilor, ca Sarvepalli Radhakrishnan, sau psihologi, ca C.G. Jung, care, nici mai
mult nici mai putin, au cerut crestinismului sa renunte la pretentia sa de religie ab-
solutd, pentru a-si demonstra in acest fel disponibilitatea sa pentru promovarea pacii.

In fine, la aceasta situatie au contribuit si 0 anume ,.disponibilitate” filosofica pen-
tru gandirea orientala din partea unora, ca si ,,compromisul” teologic din partea unor
teologi apuseni, asupra cdrora vom insista putin mai pe larg in cele ce urmeaza.

19 hidem.
W Ibidem, pp. 78-79.
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1. ,Disponibilitate” filosofica pentru gandirea orientala

Calea spre gandirea orientald a fost pregatitd deja cu multd vreme 1n urma de
diferiti filosofi apuseni care au renuntat la credinta crestind. Acest lucru a inceput,
practic, cu antropocentrismul lui Descartes si panteismul lui Spinoza, a carui onto-
logie se fundamenteaza in conceptia despre o substantd divind universala (Deus sive
natura). De fapt, aceeasi Invatiturd o regdsim si in monismul hinduist, potrivit
caruia ar exista doar o singura realitate, o materie spirituald vesnica, asa cum o in-
talnim Tn monismul vedantin din opera lui Sankara (c.780-c.820), in care spiritul
si materia se confunda pana la absolut, degenerand fie intr-un pancosmism, fie
intr-un panenteism, ce se presupun reciproc. Acest tip de gandire a influentat fi-
losofia, in multe privinte, pana in zilele noastre. in Apus se resimte frecvent, cum
ar fi In gandirea lui Schopenhauer, Goethe, R. Wagner, Edward Arnold sau Her-
mann Hesse, care au manifestat o deosebita ,,disponibilitate” pentru gandirea orien-
tala. iIn America, filosofia orientala a inceput sa-si faca simtita prezenta inca de prin
anii 1800, cand transcedentalistii din New England — intre care mai ales Ralph
Waldo Emerson (1803-1882) — prezentau propria lor versiune a panteismului.

Mai tarziu, anumite personalitdti culturale din Germania, captivate de buddhism,
de pilda, s-au indreptat spre Orient, unde s-au stabilit fie ca monahi 1n diferite ma-
nastiri buddhiste din Ceylon sau Nepal, cum ar fi aceea sub conducerea lui Nyana-
tiloka (A. Gueth) sau H. le Saux, fie desfasurandu-si activitatea in diverse uni-
versitati buddhiste din Japonia, cum ar fi cazul profesorilor catolici germani H.
Dumoulin sau Hugo M. Enomiya-Lasalle, ca sa amintim doar cativa.

In multe locuri din Statele Unite au fost construite temple buddhiste sau hinduiste.
Au fost infiintate diferite ,,societati” buddhiste, cum ar fi Mahabodhi-Society
care, avandu-si centrul in Calcutta, 1si propunea nu doar revigorarea buddhismului
in India, ci si raspandirea lui in tarile apusene. De asemenea, a aparut Buddhist So-
ciety In Anglia, apoi societatea Les amis du Bouddhisme din Franta, intemeiata
de americanca Constant Lounsbery, editand si o revista proprie — La pensée boud-
dhique, iar n Statele Unite a aparut societatea Fellowship following Buddha. Tot
la fel, in Londra a aparut o manastire buddhista, iar in Berlin — Fronhau un centru
pentru exersarea unor tehnici de meditatie buddhista, acestea luand si mai mare
amploare in ultimul timp, fiind peste tot prezente. In Anglia si Germania au fost, de
asemenea, organizate comunititi buddhiste, cum ar fi aceea patronatd de fiica renu-
mitului buddholog german Georg Grimm, Maya Keller-Grimm, numita Altbuddhis-
tische Gemeinde, care editeaza si revista ,,Yana”. Au aparut si comunitati buddhiste
mahayaniste, cum ar fi Arya Maitreya Mandala, care-si propune sa-1 propova-
duiascd pe Buddha sdlasluit in fiecare om. Dupd cucerirea Tibetului de catre
China in 1950, incepand mai ales din 1959, multi buddhisti tibetani au emigrat in
tarile occidentale, intre care si membrii ierarhiei lamaiste, desfasurand acolo acti-
vitati de prozelitism ample.

Desigur, seria unor asa-zise ,,spirite libere”, cum au fost numiti cei ce au mani-
festat o anume ,,disponibilitate” pentru gindirea si spiritualitatea orientala asiatica,
ca si actiunile intreprinse de unii dintre ei in acest scop, sunt cu mult mai cuprinzatoare.
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Nu este 1nsa cazul sa insistim mai mult. Totusi, din pacate, istoria consemneaza
chiar cazuri de misionari crestini trimisi n India, Japonia sau in alte parti pentru a
propovadui Evanghelia lui Hristos, care, in loc sd misioneze, au fost ei insisi
misionati. Unii au devenit mari simpatizanti ai spiritualitatii indiene, cum ar fi
Alexander Pope, Nicol Macnicol, John N. Farquhar, Charles F. Andrews, iar altii
au ajuns la concluzia ci nu numai Europa crestind trebuie sa aiba o misiune pentru
Orient, ci si Orientul pentru Europa. Iata, din nefericire, ce declara misionarul an-
glican in India, John C. Winslow: ,,Este just sa credem ca noi, tarile occidentale,
nu putem exista fard India; cu cat inteleg mai mult despre India, cu atat devin mai
profund convins de faptul ca lumina pe care geniul religios indian o poate arunca
asupra gandirii si vietii crestine va fi aproape revolutionara in felul ei si va descoperi
faptul ca intelegerea noastra de astazi in ce o priveste este deosebit de lacunara si
insuficienta”!2.

Dar un asemenea ,,compromis’ misionar ia o si mai mare amploare, mai ales
atunci cand este sustinut de un pronuntat ,,compromis” teologic in ansamblul sau,
asa cum reiese aceasta mai ales din lucrarile unor reputati teologi apuseni. El nu face
altceva decat sa sustind ,,disponibilitatea” despre care am vorbit si sa faciliteze pe-
netrarea unor religii sau curente necrestine, indiferent de unde vin ele.

2. ,,Compromisul” teologic

Tendintele sincretiste manifestate tot mai acut in lumea occidentala, mai ales in-
cepand cu Schleiermacher (1768-1834) si continuand apoi cu R. Otto (1869-1937),
iar mai recent cu Fr. Heiler, asupra carora nu vom insista aici, n-au ramas fara ecou
nici in lumea teologilor — fie ei romano-catolici sau protestanti, conducand, in cele
din urma, la un anume ,,compromis” din partea acestora.

In lumea catolica, promotorul pe linia unei asa-numite ,,teologia religionum”
si, implicit, acceptarii unui sincretism compromitator a fost teologul munchenez
Karl Rahner. in anul 1961, acesta tinea renumita sa conferintd Das Christentum
und die nichtchristlichen Religionen (Crestinismul si religiile necrestine)'3, in care
prezenta, in premierd, mult discutata sa teorie despre ,,crestinii anonimi” (anony-
men Christen)'*. In viziunea lui Rahner, adeptii celorlalte religii trebuie priviti
drept ,,crestini anonimi”. Aceasta Intrucat si ei — desi inconstient — se afla sub pu-
terea harului lui Dumnezeu, au trdit experienta harului supranatural, conferit lor
de Dumnezeu datorita lui lisus Hristos'>. Rahner considera ca fiecare om este

12 Citat apud Friedrich Heiler, Die Religionen der Menschheit. Herausgegeben von
Kurt Goldammer, Weinsberg, 1991, p. 262.

13 Aparuta in: K. Rahner, Schriften zur Theologie, Bd, VI, Einsiedeln-Ziirich-K&ln,
1965, pp. 545-554.

14 Ibidem; cf. idem, Atheismus und implizites Christentum, op. cit., Bd. VIII, Einsiedeln-
Zirich-Koéln, 1967, pp. 187-212; Idem, Anonymes Christentum und Missionsaufirag der
Kirche, op. cit., Bd. 1X, Einsiedeln- Ziirich-K6ln, 1970, pp. 498-515; idem, Bemerkungen
zum Problem des ,,anonymen Christentum, op. cit., Bd. X, Einsiedeln-Ziirich-K&ln, 1972,
pp. 531-546.

15 Cf. idem, Anonymer und expliziter Glaube, op. cit., Bd. XII, Einsiedeln-Ziirich-
Koln, 1975, pp. 76-84.
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inscris pe linia unei asemenea experiente, incercand sa-si argumenteze punctul de
vedere din perspectiva unei logici dogmatic-speculative. Astfel, Dumnezeu do-
reste mantuirea tuturor oamenilor; de aceea, El pune oamenilor la dispozitie o
mantuire universalda. Orice mantuire vine de la Hristos. Dar, intrucat majoritatea
omenirii n-a ajuns inca la crestinism, trebuie sa existe si extra Ecclesiam si a ha-
rului de care ea dispune o cale de acces spre harul lui Hristos!®. In viziunea lui
Rahner, locul unde oamenii cautd mantuirea il reprezinta propriile lor religii; acestea
sunt, practic, forma tipica a existentei lor social-culturale. In consecinti, trebuie
sd existe canale prin care adeptii lor sa ajunga la harul lui Hristos, chiar daca ei nu
cunosc numele lui Hristos!”.

Teoria lui K. Rahner este reprezentata si dezvoltata mai departe cu consec-
ventd de discipolii sidi Heinz Robert Schlette's, Joseph Heilsbetz" si Adolf Dur-
lapp®. Acestia vad in religiile necrestine chiar cai obisnuite — randuite, deci, de
Dumnezeu — pentru mantuirea adeptilor lor precrestini. Religia cresting, care este
pand acum doar o minoritate, n-ar fi decat calea exceptionald de méantuire.

Teologul romano-catolic de la Universitatea din Tiibingen, H. Kiing, postu-
leaza intr-una dintre lucrdrile sale chiar necesitatea unei ,,paradigme teologice
transformate”!, in care credinta crestind riscd si fie transformati consecvent in di-
rectia unei sinteze cu celelalte religii?2. El vorbeste, in acest sens, de faptul ca tre-
buie sd ne inscriem cu totii pe calea spre ,,0 constiinta ecumenica globala”, pentru
a realiza nu doar o ,,comunitate a Bisericilor crestine”, ci si una ,,a marilor re-
ligii”?. Kiing, mergand pe aceeasi linie cu Y. Congar?, sustine ca formula Sfan-
tului Ciprian al Cartaginei, Salus extra Ecclesiam non est!*, chiar ar trebui aban-
donata in semnificatia ei negativa si exclusivista, preferandu-se sensul ei pozitiv

16 Cf. de asemenea, in acest sens, E. linger (Hrsg), Christentum innerhalb und ausserhalb
der Kirche, Freiburg-Bassel-Wien, 1976; Y. Congar, Ecclesia ab Abel, in: M. Reding
(Hrsg), Abhandlungen tiber Theologie und Kirche, Diisseldorf, 1952, pp. 79-108; J. Rat-
zinger (Hrsg), Dar neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf, 1969 etc.

7K. Rahner, Theologie der Macht, in: Schriften zur Theologie, Bd. 1V, Einsiedeln-
Ziirich-K6ln, 1960, p. 501.

8 Vezi H. R. Schlette, Die Religionen als Thema der Theologie, Freiburg i. Br., 1963;
idem, rahner, Kiing und die anonymen Christen, in: ,,Orientierung”, 39, 1975, pp. 174-176.

19 J. Heilsbetz, Theologische Griinde der nichtchristlichen Religionen, Quaestiones
Disputatae, 33, Freiburg, 1. Br., 1967.

20 A. Durlapp, Fundamentale Theologie der Heilsgeschichte, in: J. Feiner, M. Lohrer
(Hrsg), Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschichtilicher Dogmatik, Bd. 1. Einsielden-
Zirich-Koln, 1965.

21 H. Kiing, Theologie im Aufbruch, Miinchen, 1987, cf. idem, Die Reliogionen als
Frage an die Theologie des Kreuzes, in: ,,Evangelische Theologie”, 33, 1973, pp. 401-423.

22 Cf. de pilda, H. Kiing/H. Bechert, Christentum und Weltreligionen, 111, Buddhismus,
Miinchen, 1990.

ZH. Kiing, Zum Dialog, ibidem, p. 10.

24Y. Congar, Ausser der Kirche kein Heil. wahrheit und Dimensionen des Heils, Essen,
1961, p. 163.

2 Cyprian, Ep. (73) ad iudaicum, 21, P.L., 3, col. 1169.
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(,,mantuirea este in Biserica”). Aceasta pentru cd, in opinia lui Kiing — de aceasta
datd, spre deosebire de Y. Congar — Biserica n-ar fi singurul loc unde se poate ob-
tine mantuirea pentru toti oamenii, acest atribut apartinand exclusiv lui Hristos.
De aceea si subliniazi cd ,,mantuirea ne este diruitd in Hristos si numai in E1”26.

Tot in lumea romano-catolica, tendinte sincretiste clare sesizim mai ales la Rai-
mundo Panikar, care a si scris o lucrare, cu o tentad foarte precisa in aceasta pri-
vinta, Christus, der Unbekannte des Hinduismus (Hristos, Necunoscutul hinduis-
mului)?’. Autorul, nascut dintr-o mama din India si un tata spaniol, priveste, de
asemenea, toate religiile ca drumuri ale mantuirii spre Dumnezeu. In opinia sa,
Hristos a fost prezent dintru inceput si in celelalte religii incognito, dupa care si-a
manifestat prezenta reala odata cu Evanghelia crestina. Aceasta n-a insemnat insa
sfarsitul religiilor autohtone, ci mai degraba desdvarsirea lor prin primirea lui
Hristos, acum cunoscut. Pe de alta parte, crestinismul, care poartd amprenta cul-
turii apusene, se imbogateste el Tnsusi in urma intalnirii religioase cu adeptii lui
Krishna sau Buddha, de pilda, cunoscand experienta lor religioasa anterioara. Pa-
nikar incearca sd arate cd scopul convergentei istorico-religioase nu este intrarea
in Biserica lui Hristos, ci mai degraba viitoarea una, sfantd, catolicd si apostoleascd
Religie®®, in care Hristos este Buddha, Hristos este Krishna®.

In lumea protestantd amintim, in primul rand, pe teologul Paul Tillich®, care
avea sa reia multe dintre ideile lui Ernest Troeltsch si R. Otto privind relatia cu re-
ligiile necrestine. in opinia lui P. Tillich, Dumnezeu este ,,fundamentul existentei”,
in care 1si are radacinile intreaga existenta in sensul cel mai profund si poate fi in-
talnit in diferite religii in chip real. in toate religiile, El este prezent ca un Necon-
ditionat, chiar daca este definit sub felurite nume, chiar daca este experiat si ex-
primat in diferite feluri. Toate religiile si quasireligiile, respectiv ideologiile, au
parte de aceastd experientd a lui Dumnezeu si se straduiesc in decursul timpului si
istoriei lor sa ajunga la scopul final, care este lisus Hristos. Ca principiu al iu-
birii, insa Hristos a fost dintotdeauna prezent, in viziunea lui Tillich, in toate re-
ligiile, iar adeptii acestora au avut parte de experiente autentice cu El. Din acest
motiv, sensul intalnirii crestine cu sintoistii, buddhistii, de pilda, nu este conver-
tirea acestora, ci un dialog rodnic, reciproc avantajos. in baza tensiunii lor permanente
dupa cel Neconditionat — descoperit plenar in lisus Hristos — celelalte religii ar

26H, Kiing, Die Kirche, Freiburg i. Br.1967, p. 377.

27R. Panikkar, Christus, der Unbekannte des Hinduismus, Luzern-Suttgart, 1965.

8 R. Panikkar, Religiomen und die Religion, Miinchen, 1965, p. 165 sq.

2 Conferinta sustinuta de R. Panikkar la 19.01. 1969 in Miinster; citat la Johannes
Dérmann, Theologie der Religion, in: ,,Chritliches ABC heute und morgen”, Bad Homburg,
1978 Sq., Ergénzungslieferung, Nr. 2, 1987, p. 149.

0P Tillich, Systematische Theologie, Bd. 1. Stuttgart, 1956, p. 16 sq; cf. idem, Das
Christentum und die Begegnung der Weltreligionen, Stuttgart, 1962.
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reprezenta deja un fel de Bisericd latentd®'; sarcina misionara a crestinului nu este
alta decit aceea de a transforma aceasta ,,Bisericd” intr-o ,,Bisericd manifesta 2.

In continuare, pe aceeasi linie promovatd de P. Tillich, se regasesc in stiinta re-
ligiilor Ernst Benz®3 de la Universitatea din Marburg, in Teologia sistematica
Wolfahrt Pannenberg® de la Universitatea din Miinchen, iar in Stiinta misiunii
Horst Byrkle® tot de la Miinchen in C.E.B., pe aceeasi linie se inscrie M.M. Tho-
mas®, care pledeaza pentru realizarea unei comunitti universale sub semnul unui
,.sincretism hristocentric”, fundamentat din perspectiva filosofico-religioasa. Cel
ce avea sd se impuna, insd, in lumea protestantd cel mai pregnant, prin tendintele
sale sincretiste, este, in opinia unora, W. Pannenberg®. Si in opinia sa, religiile ne-
crestine au parte de experienta ,,transcendentald”, de experienta venirii lui Dum-
nezeu, chiar dacd aceasta este perceputd intr-un mod distinct de cel crestin sau
iudaic. Pannenberg scrie ca ,religiile si istoria lor trebuie privite ca loc al perce-
perii clare a unei manifestari corespunzatoare a Realitatii divine pentru experienta
umana’ 8. De aceea, ar trebui sa existe o teologie universald pentru experienta re-
ligioasa a lumii in Intregul ei®.

In sfarsit, in plan practic, sincretismul si compromisul — voit sau nevoit — se
resimte si mai acut. Astfel, pentru teologii romano-catolici a devenit o practica
curentd organizarea a tot felul de pelerinaje la ménastirile buddhiste din Japonia
sau India, in cadrul carora participa, de asemenea, la diferite sedinte de meditatie

31 La conceptul de ,,Bisericd latentd” sau ,,Biserica pagani stearpd” subscriu, desigur,
si unii teologi ortodocsi, pe temeiul celor afirmate de Sfintii Parinti, dar conceptul nu este
impus pana la semnificatia pe care o capatd in viziunea lui P. Tillich sau a altor teologi
apuseni. Astfel, Sfantul Grigorie de Nyssa vorbeste, de pilda, de o ,,Biserica, care a ajuns
noroiul pacatului”, si anume prin cidderea in pacat, iar Sfantul loan Gurd de Aur de o
,Biserica stearpd, subjugati, goald, murdaritd de singe... si supusa raticirii”. Vezi Sf. Gri-
gorie de Nyssa, In Cant. Canticorum, 5, P.G., 44, col. 868; Sf. loan Gura de Aur, In Ps. 5,
2,P.G., 55, col. 63; In Ps. 45 10, P.., 55, col. 199; In Ps. 44, 11, P.G., 55, col. 200; cf. N.
Chitescu, Aspecte ale ecclesiologiei dupd Sfintii Trei lerarhi, in ,,Studii Teologice”, 7-8,
XV (1962), p. 398; 1. Moldovan, Aspectul crestin si pnevmatologic al Bisericii dupd
Sfantul loan Gurd de Aur, in: ,,Studii Teologice”, nr. 9-10, XX (1968), p. 707; S. Boul-
gakoff, L’ Orthodoxie, Paris, 1932, p. 8.

32 Fireste, in sensul de regasire a membrilor ei in Hristos, prin Botez, dupa ce in prea-
labil au fost ,,membrii” uneri asa-numite Biserici ,,primordiale”, existenta inainte de Hristos;
cf. mai pe larg Pr. lector dr. Nicolae Achimescu, Invdtdtura despre , Biserica primor-
diald” in viziunea Sfintilor Trei lerarhi — temei pentru receptarea unor valori necrestine
in sanul crestinismului, in: Analele stiintifice ale Univ. ,,Al. I. Cuza”, Tasi, 1994, pp. 21-37.

3 E. Benz, Ideen zu einer Theologie der Religionsgeschichte, Mainz, 1961.

34'W. Pannengerg, Erwdgungen zu einer Theologie der Religionsgeschichte, in: ,,Grund-
fragen Systematicher Theologie. Gesammelte Aufsétze”, Géttingen, 1967, pp. 361-386.

3SH. Biirkle, Einfiihrung in die Theologie der Religionen, Darmstadt, 1979.

3M.M. Thomas, The Acknowledged christ of the Indian Renaissance, Madras, 1970.

37W. Pannenberg, ibidem, pp. 252-295.

381dem, Wissenschaftstheorie und Theologie, Frankfurt a. M., 1977, p. 361.

3 Ibidem, p. 317.
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zen, unii chiar ca practicanti curenti, cum ar fi cazul prof. Hugo M. Enomiya-
Lassalle. Si tot la fel, 1i invita si pe colegii lor buddhisti si participe la celebrarea
Sfintei Euharistii in manastirile catolice.

Pe de alta parte, in multe dintre regiunile lumii, destinate odinioard misiunii
crestine, astazi cea dintai ,,ofertd” o reprezintd ,,inculturatia” Bisericii locale. De pilda,
in India — ignorandu-se clar experienta si invatatura crestind — se construiesc bise-
rici si se savarsesc mise, care par sa se confunde cu locurile de cult si cu actele de
cult hinduiste*. De asemenea, tot in India, in cadrul misei catolice, numele cres-
tine ale lui Dumnezeu sunt inlocuite frecvent cu acelea ale divinitatilor supreme
hinduiste, Brahma, Vishnu si Shiva*!.

Suntem ferm convinsi ca aceasta trecere de la fermitatea, dar si supletea pa-
tristica de odinioara privind relatia cu religiile necrestine, de la, mai apoi, abso-
lutism — in sensul bun al cuvantului — la relativismul si indiferentismul manifestat
uneori, asa cum s-a putut observa, a facilitat si ea, in mare masura, patrunderea
astazi, mai mult ca oricand, a tot felul de curente orientale, filosofii si chiar re-
ligii. Mai mult decét atat, unii teologi apuseni au afirmat ca ele ar fi chiar nece-
sare 1n pregdtirea spirituald a crestinului pentru rugaciune, cu referire speciala la
Yoga si zazen*, pe care le vom aborda in cele ce urmeaza, fiind practicile cu cea
mai mare trecere In Apus si, in ultima vreme, chiar si la noi, dintre toate prac-
ticile orientale.

IV. Yoga

Mistica orientald in general (voga, zen, bhakti etc.), dar mai ales buddhismul ca
religie, indiferent de directiile sale, pretinde ca ,,mantuirea” omului poate fi reali-
zatd aici si acum, 1n aceasta viatd de pe pamant. Pentru buddhisti, de pilda, nu exista
un eschaton, 1n sensul nostru crestin. Desi cred in existenta unei asa-numite Pari-
nirvana, un fel de ,,tiram” al eliberarii de naturd eshatologica, totusi, o identifica
pe aceasta cu sunyata® sau, in cel mai fericit caz, cu un Absolut impersonal, care
transcende totul, dar care, pe plan existential, reprezintd pur si simplu doar un ,,Ni-
mic” impersonal sau ,,transpersonal **, asa cum sustin filosofii buddhisti japonezi.

40Vezi mai pe larg, J. F. Kulandan, The Paganized Catholic Church in India, Madras,
1985, p. 126.

4 Ibidem.

4“2 HM. Enomiya-Lassalle, Krat aus dem Schweigen. Einfiihrung in die Zen-
Medittion, Freiburg i. Br. (s.a.), 1988, p. 83.

4 Cf. Frederick J. Streng, Emptiness. A Study in Religious Meaning, Nashville-New
York, 1967, p. 96; K. Nishida, Intelligibility and the Philosophy of Nothingness, Tokyo,
1958; K. Nishitani, Was ist Religion?, libers. von D. Fischer-Barnicol, Frankfurt a. M.,
1982, p. 190; On the Varieties of Philosophical Thinking, in: ,,Philosophical Studies of
Japan”, IV, 1963, pp. 211-212.

4 Cf. K.K. Nishitani, Was ist Religion?, p. 99 sq; H. Waldenfels, Absolutes Nichts. Zur
Grundlage des Dialogs zwischen Buddhismus und Christentum, Freiburg 1. Br. (s.a.), 1980,
p. 176 sq; M. Kuroki, Die Frage nacht Gott in der modernen japanischen Philosophie —
Nishida Kitaro und Tanabe Hajime, in: ,,Verbum SVD”, 16/3-4, 1975, pp. 273-305.
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Mijlocul prin care se realizeaza aceasta asa-zisd ,,mantuire” in viata de toate
zilele este, In primul rand, meditatia, fie ca e vorba de jhana sau arupa-jjhana de tip
conservator-hinayanist, fie ca este vorba de dhyana din buddhismul evoluat maha-
yanist sau de tehnica zazen din buddhismul japonez zen. De fapt, la origine, toate
aceste tehnici de meditatie isi trag radacinile din Yoga indian, preluat din traditia
indiand anterioard — care merge pana in perioada vedica — si practicat® ca atare de
Buddha insusi in scopul eliberarii din aceasta lume a suferintei.

Din perspectiva Yoga, urcusul ascetului spre desdvarsire cunoaste, practic, doua
mari ,,etape’, si anume o ,.etapd”’ pregititoare, moral-asceticd, si tehnica Yoga
propriu-zisa. ,,Etapa” moral-ascetica cuprinde in sine doua trepte, yama si niyama*®,
fiind absolut necesara pentru reusita tehnicii yoghine in sine. Doar cel care prac-
tica initial o asceza dura, cel ce reuseste sd se detaseze de orice patimi si pofte,
numai cel ce ajunge si ,,moara’, cumva, pentru lume si pentru sine insusi poate fi
socotit pregatit pentru meditatie®’.

Asa cum spuneam, abia incepand de la a treia treaptd Incepe tehnica yoghi-
nicad propriu-zisa. Aceasta este asana, cunoscuta pozitie yoghinica, care este de-
finita*® ca fiind ,,sigurd si comoda” (sthirasukham)®, avand rolul de a relaxa trupul
in vederea meditatiei: ,,acolo, in padure, sau la radacina unui copac inalt sau intr-o
casa pustie std un calugar cersetor, cu picioarele asezate sub el, unul peste altul
(pallanka), cu corpul ridicat...”; ,,se sprijina barba in piept si se fixeaza privirea pe
varful nasului”™!.

O alta treaptd importantd o reprezintd disciplinarea respiratiei, cunoscutd sub
numele de pranayama, care este descrisd in izvoarele respective astfel: ,,Calu-
gdrul inspird in mod constient, el expird Tn mod constient; atunci cand inspira lung,
el recunoaste: eu inspir lung, iar cAnd expira scurt, el recunoaste: eu expir scurt 2,
Aceastd ,infrAnare” sau ,,dominare” a respiratiei proprii reprezinta pentru practi-
cant un pas inainte spre ,,suspendarea” sau ,,oprirea” gandirii, a oricaror idei, a
oricaror senzatii si perceptii, in vederea extinderii propriei constiinte pana la ,,cos-
micizarea” ei, pand la realizarea constiintei identitatii sale cu intregul univers.
Aceasta pentru cd, In conceptia Yoga, intre aer si duh nu existd doar o analogie, ca
in religiile monoteiste, ci o continuitate ontica™>.

M. Eliade, Yoga — unsterblichkeit und Freiheit, aus dem Franz, tibers. von 1. Kock,
Zirich-Suttgart, 1990, p. 176; G. Oberhammer, Strukturen yogischer Meditation. Unter-
suchungen zur Spiritualitit des Yoga, Wien, 1977, p. 102 sq.

4 Vezi Yoga-Sutra, 11, 30-32.

4TFr. Heiler, Die buddhistische Versenkung. Eine Religionsgeschichtliche Untersuchung,
Miinchen, 1918, p. 7

 Yoga-Sutra, 11, 46.

4 M. Eliade, op. cit., p. 61.

0 Digha-Nikaya, XXI1, 2.

St Gheranda-Samhita, 11, 8; M. Eliade, op. cit., p. 62.

52 Digha-Nikaya, XXI1, 2; cf. Yoga-Sutra, 11, 49.

3 J.A. Cuttat, Asiatische Gottheit — Christlicher Gott. Die Spiritualiti der beiden He-
misphdren, Einsiedeln, f.a., p. 27.



248 TEOLOGIE SI VIATA

Pe a cincea treaptd Yoga, constind in ,,suprimarea” (pratyahara) simturilor,
yoghinul realizeaza o adevarata deconectare a tuturor simturilor de la lumea ex-
terioara si o introvertire a lor. Apoi, ele 1si suspenda orice activitate, rimanand doar
constiinta purd in nuditatea si simplitatea ei primordiala®*.

Autonomia pe care yoghinul pretinde cd o realizeaza fata de lumea exterioard
si chiar de dinamica propriului subconstient prin pratyahara ii faciliteazi exersarea
unei intreite tehnici, cunoscutd in textele despre Yoga sub numele de sama-
yama®. Notiunea in sine desemneaza, de fapt, ultimele trei trepte ale meditatiei
yoghinice, respectiv ,,concentrarea” (dharana) asupra anumitor obiecte (kasina)®,
pentru fixarea atentiei, iar apoi ,,meditatia” in sensul propriu-zis (dhyana) si ,.staza”
(samadhi) sau extazul mistic, cand practicantul se simte absolut identic cu intreg
cosmosul, cand relatia, dar si distanta dintre sine si restul a fost anihilata.

V. Zazen

Cel mai important mijloc de desavarsire intalnit in buddhismul zen, deci, intre
altele, in buddhismul mahayanist japonez este, fara indoiala, meditatia zen>’, res-
pectiv zazen®, cunoscuta si practicati nu numai in Japonia, ci si in Europa si
America, unde se bucura de largd apreciere.

Inrudita cu Yoga, aceasta tehnica cuprinde trei elemente esentiale: pozitia tru-
pului, respiratia si atitudinea spirituala.

Pozitia trupului consta in faptul ca practicantul se aseaza pe o perna rotunda,
cu picioarele incrucisate, asa incat piciorul drept sa se sprijine de coapsa stanga,
iar cel stang pe cea dreaptd, in vreme ce ambii genunchi sunt intinsi pe podea, res-
pectiv pe o patura folositd ca asternut. Aceasta pozitie este cunoscutd sub numele
de ,,pozitia-lotus” (kekka)®. Partea superioard a corpului trebuie mentinuta intr-o
pozitie absolut verticala, la fel capul in continuarea coloanei vertebrale, asa incat
varful nasului sa se afle perpendicular deasupra ombilicului. Ca si in Yoga, pozitia
are ca scop relaxarea intregului trup®. Ochii se tin Intredeschisi si trebuie

34 Vezi Yoga Sutra I, 45, 52, 53; Fr. Heiler, op. cit., p. 13.

3 Vezi M. Eliade, op. cit., p. 79 sq.; Th. Matus, Yoga and the Jesus Prayer Tradition.
An Experiment in Faith, Paulist Presse, Ramsey, N. Y., 1984, p. 30, sq.

36 Vezi mai pe larg: L. de la Vallée-Poussin, Bouddhisme: Etude et matériaux, London,
1989, p. 94 sq.

57 Zen inseamnd, propriu-zis, ,,meditatie”. Etimologic vine din cuvantul sanscrit dhyana.
Este vorba de ,,cufundarea” sau meditatia de tip Yoga. Dhyana a fost exprimata de chi-
nezio prin ch’an si transcrisa cu un semn, care in Japonia se pronuntd Zen. Cu timpul,
aceasta notiune a primit un alt sens si semnifica, cumva, tot ceea ce se coreleaza cu un fel
de ,,meditatie”. Vezi H. m. Enomiya-Lassalle, Kraft aus dem Schweigen..., p. 25.

58 Zazen descrie, 1n principiu, metoda de meditatie: ,.sederea”, ,,repaosul”. Vezi ibidem,
pp- 104-105.

39 Cf. H. M. Enomiya-Lassalle, Zen. Weg zur Erkeuchtund, Wien-Freiburg i. Br., 1960,
pp. 127-128; idem, Zen und christliche Mystik, Freiburg i. Br., 1986, p. 27; idem, Kraft
aus dem Schweigen..., p. 26.
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indreptati asupra unui punct de pe podea, la circa un metru distantd de corp.
Menirea acestei prescriptii este de a prelntdmpina ratacirea privirii in toate direc-
tiile si de a asigura prin acest punct stabilitate trupului.

Exista totusi si alte feluri de fixare a privirii. Astfel, anumiti maestri zen sau
scoli zen nu sustin fixarea privirii asupra unui punct din afara trupului, ci asupra
varfului nasului sau asupra altui loc®!.

Un alt element indispensabil pentru crearea unei dispozitii corespunzitoare
pentru trup si spirit il reprezinta, asa cum spuneam mai sus, felul respiratiei (suso-
kukan)®?. Inspiratia si expiratia trebuie disciplinate, ca si in Yoga. O inspiratie si
expiratie superficiale si rapide trebuie inlocuite cu o respiratie profunda. Pentru a
gasi ritmul corespunzator, practicantul apeleaza de cele mai multe ori la numararea
in gand a respiratiei de la unu pana la zece si, apoi, iarasi de la capat®.

In fine, sa mai amintim cateva lucruri privind atitudinea interioard, spirituala a
practicantului, care este cea mai importantd, dar si cea mai dificila in zazen.

In principiu, in cadrul acestui exercitiu este exclusi gandirea. Aceasta inseamna
ca cel ce ,,mediteaza” nici nu reflecteaza, nici nu se gandeste la ceva anume®. Acest
lucru nu insemneaza insa ca, suspendand orice activitate spirituald, respectivul ar
urma sa priveasca in gol%. Propriu-zis, in zazen, se insista pe suspendarea oricarei
activitati dirijate din partea eu-lui. Eu-1 trebuie sa devind pasiv, adica receptiv, el
trebuie sd se deschida, chiar daca se Inchide spre exterior, se deconecteaza de la lu-
mea exterioard. Chiar daca, in mod spontan, in timpul exercitiului apar anumite
ganduri, aceasta nu-l mai afecteaza pe practicantul zen, cu conditia sa nu le ac-
cepte. El penetreaza nivelele mai profunde ale propriei constiinte, dar nu intr-o ma-
niera constrangdtoare, ci acest lucru trebuie lasat sa se produca de la sine®.

in zen, aceastd atitudine se numeste munen-muso, adica ,,fard notiuni si fard gan-
duri”®. Nu este deloc usor de realizat o asemenea stare. Munen-musé devine,
practic, posibil abia atunci cand se ajunge la o constiintd mai profunda. Dificul-
tatea constd tocmai in intelegerea starilor mai profunde de constiinta, care, ca sa
spunem asa, sunt subordonate constiintei cotidiene. in acest sens se vorbeste si
despre o ,,largire a constiintei 8.

Aceasta stare, spun maestrii zen, nu trebuie confundati cu o ,,transa”, cel putin
nu 1n sensul unei stéri extatice. Desigur, exista multe stadii sau feluri de ,,transd”,

0 Vezi idem, Zen — Meditation fiir Christen, Miinchen-Wien, 1987, pp. 12-13; idem,
Kraft aus dem Schweigen..., ibidem.

®'1dem, Zen und christliche Mystik, p. 28; idem, Zen. weg zur.., p. 12.

21dem, Zen und christliche Mystik, p. 31.

0 1dem, Zen — Buddhismus, K6, 1966, pp. 22-23.

% Vezi H. M. Enomiya-Lasalle, Zen und christliche Mystik, p. 33; Lu K'uan Yii,
Ch'an and zen teaching, London, 1960, p. 20.

% H. M. Enomiya-Lasalle, Zen — Meditation fiir Christen, p. 14.

% Idem, Kraft aus dem Schweigen..., p. 29; cf. W. Johnston, Der ruhende Punkt. Zen
und christliche Mystik, Freiburg, i. Br., 1974, pp. 15-16.

¢7H. M. Enomiya-Lasalle, Zen — Meditation fiir.., p. 14.

8 Ibidem, p. 15.
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dar totusi, se pare ca aceasta desemnare nu corespunde realitatii. Exista impresia
— asa cum opineaza H.M. Enomiya-Lassalle® — ca iluminarea (satori) n-ar putea fi
atinsa fard extaz, ceea ce este insa incorect. El socoteste mult mai oportuna desem-
narea acestei stari ca ,,vid al constiintei”, in sensul ca constiinta a fost completa-
mente ,,golitd” de continut. Alti specialisti o numesc, de asemenea, ,,constiinta
purd””°, Pentru a realiza munen-musé existd mai multe modalitati distincte de com-
portament. Unul dintre acestea este shikantaza, care consta in efortul de a savarsi
corect tot ceea ce este prescris pentru zazen si — asa cum am vazut — a aparea. Cum
apare un gand, practicantul 1l lasd s treacd, se detaseaza de el. insa aceasta nu ex-
clude — totul depinde de fiecare maestru Zen — chiar o exersare prin koan’'. Daca si
in ce mod este utilizat un asemenea koan depinde nu doar de scolile respective, ci si
de maestrii Zen. Realitatea este ca majoritatea scolilor Zen ajung la satori cu ajutorul
unui koan, dar inca de mult timp acest lucru nu mai este valabil pentru toate’.

Acest koan consta, de cele mai multe ori, intr-o scurta istorisire din viata unui
calugar Zen renumit, istorisire care contine, sub forma unui paradox, o intelep-
ciune profunda sau una din invataturile buddhiste”. Practicantul se concentreaza
acum asupra acesteia, dar Intrucat ea prezintd o antinomie din punct de vedere
logic, cu cat reflecteaza mai mult, cu atat aceasta devine si mai insolubila’. Prin
urmare, practicantul trebuie sa se detaseze de aceasta reflectie, pentru ca prin aceasta
detasare, 1n cele din urma si ajungd sa perceapa realitatea desavarsita, sa se ilu-
mineze”. Intr-o buna zi sau noapte, el traieste spontan sentimentul ca el insusi a
devenit koan-ul respectiv sau problema respectiva. De fapt, el se anihileaza pe sine
insusi; de acum nu mai existd ,,eu” si ,.el” sau ,,eu” si ,,tu”, ci doar ,,exista’,
,este”. Practic, in acest stadiu, nu mai existd nici un fel de dualism, nici o relatie
subiect-obiect’. Din acest moment a aparut ,,vacuum-ul” absolut (sunya) al con-
stiintei, care reprezinta premisa pentru iluminare”.

Tehnica zazen presupune o serie de repercursiuni pozitive si negative. intre
cele negative, sa amintim doar fenomenul makyo, care consta in aparitia unor
figuri sau lucruri 1n fata ochilor practicantului, figuri sau lucruri care, in realitate,
sunt inexistente. Uneori este vorba de aparitia unor buddhas sau bodhisattvas™,

 Ibidem.

70 Mai exista si alte definitii: ,,contemplatie interioard”, ,,privire fird imagini” etc. Vezi
si Carl Albrecht, Psychologie des mystischen Bewusstseins, Bremen, 1951, p. 106.

! Koan este un cuvant chinez — Kung-an — si insemna a inceput ,,document oficial”
sau ,,anunt”. Vezi H. M. Enomiya-Lasalle, Zen und christliche Mystik, pp. 34-35.

21dem, Zen — Weg zur Erleuchtung, p. 131 sq.

73 Cf. H. Dumoulin, Mumonkan — Die Schranke ohne Tor. Meister Wu-men's Sammlung
der achtundvierzig Koan, Mainz, 1975, pp. 55-56.

74H. M. Enomiya-Lasalle, Zen und christliche Mystik, p. 34.

5 Ibidem, p. 35.

76W. Johnston, op. cit., p. 17.

7H. M. Enomiya-Lasalle, Kraft aus dem Schweigen..., p. 33.

8 Makyo inseamnd ceva in genul ,,lumea diavolului”; vezi idem, Zen — Meditatioon
fiir Christen, p. 50; referitor la alte fenomene similare, cf. Hugo M. Enomiya-Lassalle,
Zen — Buddhismus, p. 65. sq.

7 Cf. W. Johnston, op. cit., p. 20.
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alteori, de aparitia unor animale sdlbatice; de asemenea, pot aparea si unele fenomene
luminoase® etc.

Intre consecintele pozitive, amintim in primul rand pe zanmai®!, care semni-
fica o reculegere, o concentrare profunda, etapizata. Ea poate cunoaste o asemenea
profunzime, incat practicantul este completamente absorbit, nu mai este atent la
nimic, nu mai are sentimentul timpului si nu mai simte nici o durere®. Este vorba,
in aceasta stare, de o liniste profunda, care este experiata insa pur negativ si care da
chiar impresia unui handicap®. Cu toate acestea, zanmai nu trebuie identificat cu
extazul, in care simturile devin inoperante, insensibile34,

Asa cum se poate observa din cele de mai sus, zanmai reprezintd o coborare in
sine, o interiorizare, o deconectare de la exterior si, in ultima instantd, o ,,golire” a
constiintei si o unificare a acesteia. O atare stare este experimentatd, desigur, cu
nuantele de rigoare, In mistica tuturor religiilor, inclusiv in crestinism®, in zazen,
,.golirea” constiintei, aceasta ,,unitate a imperceptibilului” — cum a fost numita —
este absolut indispensabila pentru atingerea lui satori, starea de iluminare desa-
varsita in Zen.

Satori, ca desdvarsire a lui zanmai, reprezinta, practic, experienta suprema in
Zen®, scopul ultim al acestei tehnici. Aceasta nu presupune insa ca cel ce a atins
aceastd stare n-ar mai avea nevoie de nici un exercitiu dupa aceea. Prin realizarea
lui satori, practicantul Zen n-a ajuns incé la capat, in opinia maestrilor Zen, in-
trucat satori nu este o stare de durata. Astfel, ea trebuie redobanditda mereu, pana
s-a atins si desavarsirea morala. Abia cand respectivul practicant a realizat aceasta,
el este cu adevarat un om iluminat, un bodhisattva.

Fireste, ne punem cu totii Intrebarea: ce se experiaza sau ce s-ar putea experia
realmente n satori? Raspunsul zen-buddhist ar fi cd in zen se experiaza existenta
absolutd indivizibild, dar, desigur, Intr-un mod impersonal. Daca ar fi vorba de o
experientd personala, atunci ar avea aceeasi semnificatie ca si Dumnezeu cel per-
sonal, existenta suprema®’.

In satori, practicantul zen experiaza ,sinele” sau cel mai profund, dar il

80Vezi, H. M. Enomiya-Lasalle, Zen und christliche Mystik, p. 87.

81 Termenul provine din sanscritul samadhi. in limba romana, el poate fi tradus prin
,cufundare” in sine insusi, ,,concentrare profunda”, dar este vorba totdeauna de o concen-
trare predominant pasiva. Vezi H. M. Enomiya-Lasalle, Zen — Meditation fiir Christen, p. 51.

82 [bidem.

83 H. M. Enomiya-Lasalle, Zen und christliche Mystik, p. 95.

84 1dem, Zen — Meditation fiir Christen, p. 51.

8 Cf., intre altele: H. M. Enomiya-Lasalle, Zen und Christen. Ostliche Meditation
und christliche Spiritualitdt, Graz-Wien-Koln, 1973; K. Kadowaki, The Ignatian Exercises
and Zen. An Attempt at Synthesis, Jersey City / N j., f.a; G. Schmid, Die Mystik der
Weltreligionen. Eine Einfiihrung, Stuttgart, 1990.

86 In japoneza exista doi termeni pentru definirea acestei experiente a iluminarii, res-
pectiv satori (,,intelegere”), foarte cunoscut in Occident, si kensho — mai putin cunoscut —
cu semnificatia de ,,contemplare a fiintei”; vezi H. M. Enomiya-Lasalle, Zen und chris-
tliche Mystik, p. 104.

87 1dem, Kraft aus dem Schweigen..., p. 66.
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identifica pe acesta, desigur, cu existenta absolutd, pornind de la premisa ca in-
treaga existentd dispune de o unitate desavarsita®®. Aceasta unitate transcende orice
relatie de tipul subiect-obiect; ,,eu-1" empiric s-a restrans si a fost nivelat atat de
mult, incat nu mai poate fi vorba acum de nici un ,,eu” sau ,.el”, ci doar de o asa-
numita existenta ,,purd”’, de un anume ,,este”, indistinct si impersonal, asa cum
subliniam si mai sus. Astfel, ,,eu-1" personal al practicantului este nimicit, acesta
receptdnd aceastd experientd ca pe o experientd a identitatii sale cu intreg uni-
versul, ca pe o experientd in care respectivul isi anihileaza nu doar propria sa iden-
titate, ci chiar orice identitate, o experienta in care el insusi este totul si totul 1n-
seamnd nimic. De acum, chipurile, nu mai urmeaza ,,nici o percepere a lucrurilor
in detaliu, ci intreaga ordine cosmica este perceputa spontan”®. Buddhistii numesc
aceasta ,,armonia cu cosmosul .

VI. Cateva consideratii generale din perspectiva crestina

Daca ar fi sa comparam diferitele elemente prezente in diferitele curente mis-
tice orientale cu anumite experiente din mistica noastra crestind rasariteana sau
chiar din cea apuseand, ar trebui sd recunoastem ca, in principiu, multe dintre ele se
regasesc atat Intr-o parte, cat si in cealaltd. Din atari considerente, multi sincre-
tisti opineaza ca, de pilda, meditatia yoghinica sau zazen ar fi, in fond, acelasi lu-
cru cu ,,rugiciunea inimii” sau ,,rugaciunea lui lisus” din spiritualitatea crestind
ortodoxa. Din punctul nostru de vedere insd elementele de ordin tehnic nu sunt
cele mai concludente 1n schitarea unei asemenea paralele, asa Incat orice evaluare
trebuie facuta din perspectiva semnificatiei si finalitatii celor doua mistici.

In primul rand, in baza unor texte culese de citre Caroline Rhys Davids®' re-
iese clar ca Buddha insusi, de pilda, era un ascet si un yoghin consecvent, dar ca, prin
practicarea tehnicii de meditatie jhana, in contrast cu ascetul crestin raséritean, el
nu cduta nici sufletul cosmic (Brahman), nici pe Dumnezeu (Isvara), dupa cum nici
pe altii nu-i indemna in acest sens. Jhana nu reprezenta pentru el, ca in cres-
tinism, calea spre experienta misticd a unui Dumnezeu personal, spre unirea mis-
ticd cu Dumnezeu. Dimpotriva, ea reprezenta pentru el o experientd a anihilarii
propriului ,,eu”, a propriei persoane, a propriei constiinte, o experienta a stergerii
propriei identitati.

In contrast cu aceasta, in experienta misticd a luminii dumnezeiesti asa cum
apare ea In teologia patristica®?, nu este vorba de o asemenea depersonalizare, de

88 Ibidem.

8 Vezi Carlos Maria Staehlin S.j., Mystische Téuschungen, in: ,,Geist und Leben”, Jg.
1954, Heft 4, p. 276 sq.; H. M. Enomiya-Lasalle, Zen und christliche Mystik, p. 111.

%H. M. Enomiya-Lasalle, Kraft aus dem Schweigen..., p. 69.

91 C. Rhys Davids, Dhyana in Early Buddhism, in: ,,Indian Hist. Quarterly”, 3, 1927,
pp. 689-715.

2 Cf. V1. Lossky, Die mystische Theologie der morgenldndischen Kirche, iibers. von
M. Prager OSB, Graz (s.a), 1961, pp. 276-301; W. Volker, Scala Paradisi. Fine Studie zu
Johannes Climacus und zugleich eine Vorstudie zu Symeon dem Neuen Theologen, Wies-
baden, 1968; idem, Gregor von Nysa als Mystiker, Wiesbaden, 1955.
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,himicire” a ,,eu-lui” propriu, care s conduci la o ,,vacuitate” (sunyata) reala, la acel
,Neant”, ca in fenomenologia buddhista, de pilda, in care constiinta umana con-
templa un Absolut cu totul impersonal. Dimpotriva, in mistica rasdriteand ortodoxa,
tocmai intalnirea si comunicarea cu un Dumnezeu personal reprezintd sensul
acestei experiente, inexprimabile prin cuvinte omenesti®.

Pe de altd parte, in ,,rugiciunea purd”, inima nu reprezinta un ,,loc al Nimi-
cului™, ea nu devine un ,,loc” in care ascetul mistic isi nimiceste propriul siu ,,eu”,
propria sa persoand, pentru ca ,,el” insusi s se identifice cu ,,Nimicul” absolut, ci
,locul” unde el il intilneste realmente pe Hristos®. El il primeste in inima sa pe
Hristos, al carui nume el il invoca, fiindca numele lui Dumnezeu este unul dintre
atributele Sale, locul teofaniei Sale, al prezentei Sale reale (Iesire 23, 20-21).

Daca in Yoga si Zen omul se ,,goleste” de sine insusi, se depersonalizeaza si se
autoanihileaza, misticul crestin experiazi, dimpotriva, ,,umplerea” lui de Dum-
nezeu, prezenta harica reald a lui Hristos in el. intr-un anume fel, am putea spune
ca si misticul crestin se ,,goleste” pe sine, dar numai pentru a se ,,umple” de Hristos,
asa Incat ,,chenoza” sa nu capata semnificatia de sunyata, de ,,Nimic” din Yoga sau
Zen, ci de unire cu Hristos, de indumnezeire (theosis). Hristos devine 1n inima sa
un fel de ,,Liturghie”, un fel de impéritie a lui Dumnezeu. Numele invocat al lui
Tisus il transforma pe ascetul mistic, care practica ,,rugaciunea lui Iisus” in ,,locul”
prezentei lui Dumnezeu, il face sa devind, cumva, un ,,alt Hristos” (Galateni 2, 20)
si nu-1 lasa sa degenereze si sd se piarda intr-un fel de ,,Nimic” absolut, in sensul
curentelor mistice orientale asiatice.

O altd concluzie care se impune ar fi aceea cd meditatia de tip Yoga sau Zen nu
mai are astazi acelasi scop exclusiv religios, pe care il avea la inceputurile sale, in
vederea redescoperirii propriei naturi de Buddha (buddhata). in prezent, o ase-
menea tehnicd de meditatie se practica si in afara cadrului religios, respectiv ca
metodd de psiho-igiend, psiho-terapie, de ,,largire” sau ,,extindere” a propriei con-
stiinte pana la ,,cosmicizarea” sau ,,universalizarea” acesteia. Ca atare, intr-o ase-
menea situatie, finalitatea nu mai este experienta pur religioasa.

Daca, totusi, uneori s-a insistat asupra faptului ca — asemenea practicilor Yoga
sau Zen — si ,,rugaciunea lui lisus” ar reprezenta, in fapt, tot o tehnicad cu un ca-
racter absolut individualist, acest lucru nu corespunde realitétii. ,,Rugaciunea
inimii” 1si are izvorul, in realitate, in Tainele Bisericii, respectiv in Botez, Mirun-
gere si Euharistie. Botezul confera inimii viata, iar Euharistia hrana duhovni-
ceascd (Ioan 6, 55). Inima omului nu este ceva individual, ci ea reprezintd, de fapt,
o dimensiune eclesiald, cosmicd. Din aceasta cauza, ,,rugaciunea inimii” nu-l izo-
leaza pe ascet, asa cum se Intdmpla in Yoga sau Zazen, chiar daca si ea impune o

93 Cf. Sfantul Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, 1, 1, P.G., 3, col. 588; Sfan-
tul Grigorie de Nyssa, Hom. VI, In Beatitudes, P.G., 44, col. 1272 BC; Sfantul Grigorie
Palama, Hom. XXXV, P.G. 151, col. 448 B.

% Cf. H. Noshitani, Was ist Religion?, p. 204. K. Nishida, Intelligibility and..., p. 135.

% Vezi si E. Behr-Sigel, La priere a Jesus ou le mystére de la spiritualité monastique
orthodoxe, in O. Clément, s.a., La douloureuse Joie. Apergus sur la priére personelle de
[’Orient chrétien, Paris, 1980, p. 93.
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anume liniste si singurdtate. Sub aspect spiritual, duhovnicesc ascetul nu se simte,
insa, izolat, separat de lumea care il inconjoard. Dimpotriva, asa cum aratd J. Serr*,
Hrugaciunea lui lisus” il impinge pe mistic spre Tainele si spre ,,inima” Bisericii.
Astfel, spre deosebire de meditatia Yoga sau Zen, ,,rugaciunea inimii” devine ,,ru-
gaciunea Bisericii™’. De aceea, afirma teologul O. Clément, aceasta forma de ruga-
ciune mistica trebuie privita si evaluatd In contextul ei teologic si eclesial®®; printr-o
asemenea rugaciune misticul crestin — spre deosebire de cel oriental — nu se pla-
seaza 1n afara Bisericii, ci chiar in centrul ei, el este sau devine un om eclesial, el ca-
pata vrednicia unei existente euharistice, asa incat el experiaza prezenta lui Hristos
nu doar in Taina Euharistiei, ci si in experienta vietii zilnice (cf. I Tes. 5, 18).

Desigur, nu ne propunem nicidecum sa negam faptul cé si in alte religii existd o
ndzuintd permanentd spre intdlnirea cu Dumnezeu, iar in cazul de fatd, cu un
anume Absolut divin. Henry van Straelen® recunoaste, in acest context, chiar anu-
mite carente ale Occidentului crestin actual, preocupat, in opinia sa, mai degraba
sa facd ,,inventarul lumii materiale” (cu referire directd la marile descoperiri stiin-
tifice terestre si extraterestre) si pe cel al lumii exterioare, in general, dar uitind sau
neglijand totalmente sau aproape totalmente ,.explorarea lumii interioare”. In lu-
mea apuseana, iar mai recent si la noi, exista pericolul ca — absorbiti aproape ex-
clusiv de nevoile materiale — sd neglijam viata interioara, sufleteasca. De aceea,
astdzi se impune mai mult ca oricand o revigorare, o renastere in noi a ,,setei de
Dumnezeu”, de Absolut, de Adevar.

Cardinalul J. Daniélou sublinia foarte sugestiv faptul ca ,,mistica reprezinta
aceastd sete”’; ea este inerentd sufletului oricdrui om de astazi. Dar, acelasi teolog
remarca la fel de bine cé nici o misticd nu poate si nu trebuie ,,separata de Adevar™'%,
Daca aceasta mistica nu este realmente o Intdlnire cu Dumnezeu Cel viu, revelat
in lisus Hristos, daca ea nu reprezintd aspectul interior al acestui dar, al carui con-
tinut obiectiv il reprezinta Hristos, o atare mistica este derutantd, ea fiind mai de-
graba misticism. De fapt, aici avem de a face cu ceea ce se intdmpla in curentele
mistice, orientale asiatice, care nu reusesc sa aduca practicantului respectiv echi-
librul interior pentru ca nu au ca baza lumina Adevarului suprem — Hristos. Orice
mistica adevarata trebuie sa duci la unirea dintre adeziunea de natura intelectuala
la adevar si experienta interioard a vietii, pentru cd acestea sunt inseparabile. Una
dintre marile tentatii ale omului contemporan este aceea de a conferi importanta doar
experientei interioare, mistice, si de a face din credintd, ca si din fapta, ceva pur
subiectiv. Acest lucru nu corespunde insa tocmai realitdtii, pentru cé orice credinta
adevaratd nu este numai o problema de experientd interioara, ci si una de adevdr,
nu este doar un continut subiectiv, ci este, in primul rand, ceva conferit omului de
Dumnezeu Insusi!®!. Tot la fel, Jacques Maritain subliniaza foarte limpede

%], Serr, La priére du coeur..., in: ,,0. Clément” (s.a.), op. cit., p. 36.

7 Ibidem.

% 0. Clément, ibidem, pp. 56-57.

% Vezi Henry van Straelen, S.V.D., Ivresse ou abandon de Soi. Le Zen démystifié
Préface de Mgr Johannes Bokmann, éditeur de Theolkogisches, Paris, 1985, p. 148.

190 . Daniélou, La foi de toujours et I'Homme d'aujourd’hui, Paris, 1969, p. 140.

WLCS, Ibidem.
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originalitatea misticii crestine comparativ cu celelalte asa-zise ,,mistici”, aratand ca
ea se caracterizeaza, in primul rind, prin aceea ce el numeste ,,legea intruparii”. Daca
,intelepciunea” mistica orientald asiatica este o ,,intelepciune” naturala, ,,intelep-
ciunea” mistica crestind este una supranaturala, primitd in dar de la Dumnezeu, este
una esentialmente suprafilosoficd, suprametafizica, cu adevarat divina. Tocmai in a-
ceasta consta diferenta dintre ,,intelepciunea” orientala asiatica si ,,cea a Iordanului™'2,

In mistica crestina, cufundarea sinelui in Tainele divine nu se realizeaza cu
ajutorul imaginilor mentale sau conceptelor. Pentru mistic totul devine tran-
sparent: ,,zidul” — in mod normal de netrecut — al ideilor, imaginilor si sentimen-
telor dispare; acum, ascetul il experiazi pe Dumnezeu ca pe un ,,prieten”
apropiat, cu o certitudine maxima, chiar daca acest lucru nu este posibil printr-o
perceptie sensibild. Sufletul se simte foarte aproape de Dumnezeu; si el este atat
de sigur de acest fapt, incat orice iluzie este exclusd. Experienta lui Dumnezeu pe
care o face acum misticul crestin nu este opera sa, ci a harului divin, mai ales ca
el si-a anihilat toate simturile sale.

Propriu-zis, tocmai in aceasta constd marea diferenta intre ,,misticile” naturale
necrestine si mistica supranaturald crestindg. Daca misticul buddhist sau hinduist,
de pilda, considera ca poate ajunge la ,,mintuire” prin propriile sale puteri, subs-
tituindu-se pe sine insusi lui Dumnezeu, misticul crestin, in schimb, isi pune toata
nadejdea in lucrarea lui Dumnezeu insusi, cu Care se uneste tainic prin puterea
harului Sau'%. Mai mult decét atat, dincolo de asceza desavarsita si o vointa de fier,
pe care tehnicile orientale o cer in mod indiscutabil, din pacate, de foarte multe ori
ele conduc la un comportament anormal, putand chiar cauza o anume pierdere a
echilibrului psihic!%4,

Desigur, nu avem intentia de a nega semnificatia si valoarea pe care o au
asemenea exercitii pentru orientali sau de a trece cu vederea bunele lor intentii,
tinand seama mai ales de contextul religios, cultural, istoric specific. De asemenea,
trebuie facuta o distinctie clara — mai ales in Europa si America — intre anumite
fenomene importate si diferite tehnici, ce au ca scop realizarea unui asa-numit
,,vid al constiintei”, pe de o parte, si religiile orientale luate in ansamblul lor. Astfel,
in opinia lui Henry van Straelen'®, ar fi chiar nepotrivit sa se identifice in tota-
litate hinduismul sau buddhismul cu Yoga sau Zen; multi occidentali cad in
aceasta eroare dovedind o cunoastere vaga a hinduismului si buddhismului, obtinuta
prin practicarea tehnicilor Yoga si Zen.

Trebuie amintit faptul ca multi buddhisti si hinduisti refuza aceste tehnici. Unii
vad in ele chiar distorsiuni ale ,,spiritului original”. In fapt, Yoga si Zen sunt mai
populare in Occident decat in Extremul Orient!%.

102 J. Maritain, Science et sagesse, Paris, 1935, pp. 38-39.

103 Cf. L. Gardet, La Mystique, Paris, 1970, idem, Expériences mystques en terres non
chrétiennes, Paris, 1969.

104 Cf. W. Johnston, op. cit., pp. 21-22.

105H. von Straelen, op. cit., p. 165.

196 [hidem.
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Izolate de contextul lor primar, aceste tehnici de meditatie nu sunt, In opinia
multor cercetatori, decét ,,copii bastarzi”, refuzati de ,,inteleptii autentici’, ,,atat in
India cat si in Japonia”.!%” Detasate de orice referinta la Transcendent, in sensul real
al cuvantului, ele nu promoveaza altceva decat un fel de ateism mistic, constitu-
indu-se Intr-un fel de substitut al padganismului modern, in care omul incearca sa-si
implineasca aspiratiile religioase exclusiv in sine Insusi, in care omul se substituie
lui Dumnezeu Insusi!®.

Din aceste motive, asemenea tehnici si curente orientale asiatice atenteaza nu
numai la mesajul Evangheliei lui Hristos si spiritualitatii crestine in general, ci si la
adresa oricarei religii care-si propune apropierea de Dumnezeu.

197 Ibidem.
108 Ibidem.
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The invasion of certain asian mystical
currents against christian spirituality

In this study, the author aims to survey the religious phenomenon after the changing
of the political regime in Romania after 1989. He notices an almost incontrollable tor-
rent of “new religious movements” in Romania, most of which are from the Far East.
The new religious “offer” is very rich and its impact on the young intellectuals can be
felt substantially. Among the numerous religious or quasi-religious “substitutes” to
Christian faith which have occured lately, are remembered: Yoga, Zen, New Age, theo-
sophy, anthroposophy, transendental meditation etc.

At the same time, the author attempts to identify a part of the causes of this new
Phenomenon in Romania and the strategy adopted by the new religious movements. In
the end the author emphasises the incompatibility between the Asian mystical currents
on the one hand and the Christian mysticism as well as the European Christian culture
on the other.



