Ovidiu NEDU
UN TEXT BUDHIST DIN SECOLUL 1V.
ASANGA - DISCRIMINAREA INTRE MIJLOC SI
EXTREME (MADHYANTAVIBHAGA)
(TRADUCERE ADNOTATA).
I- SECTIUNEA I

A BUDDHIST TEXT FROM THE IV-TH CENTURY.
ASANGA - THE DISCRIMINATION BETWEEN MIDDLE AND
EXTREMES
(AN ANNOTATED ROMANIAN TRANSLATION). I - SECTION I

Abstract: The Discrimination between Middle and Extremes is one of the
major Mahayana Buddhist texts, usually ascribed to the Vijianavada tradition,
but having the particularity that the passing from the Prajiaparamita tradition to
the classical Vijiianavada can be easily traced within the text.

The first of the five chapters of the book deals with metaphysical matters.
It exposes the theory of the three levels of reality (the ultimate reality —
parinispanna svabhava, the conditional emanation — paratantra svabhava and the
illusory conceptual level — parikalpita svabhava), featuring each of these levels as
a particular condition of consciousness. In its second part, the text aproaches one
of the classical issues in Indian metaphysics, namely the way it is possible to
defend the absolutely pure and blissful character of the ultimate reality in face of
the threat represented by its association with the worldly defilements. The
solution found by the Vijiianavada authors ascribes only an accidental character
(agantuka) to the defilements, while the purity is said to be essential
(svabhavika). Several verses delineate the features of the ultimate reality, thus
linking the text to the Prajiiaparamita tradition.
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toate datoritd incertitudinilor legate de istoricitatea personajului
Maitreya/Asanga. Dincolo de acest aspect, existd discrepante serioase, de
ordin lingyvistic si doctrinar, intre textele anterior mentionate astfel incat sa se
poata sustine in mod rezonabil ca ele ar fi lucrarile unui singur autor. De fapt,
in cazul personajului Maitreya/Asanga si a lucrdrilor atribuite lui in mod
traditional, nu poate fi stabilitd nici o conexiune cert. In lipsa unui astfel de
punct de reper devine oarecum lipsit de sens, sau cel putin de importanta, sa
se puna problema autorului textului Madhyantavibhaga.

Dincolo de toate aceste probleme de ordin istoric, este clar ca, din
punct de vedere doctrinar, textul tine de o etapa timpurie a dezvoltarii scolii
Vijiianavada. Avand in vedere ca nu se face niciodata apel la conceptul de
"constiinta-depozit" (alayavijiiana), concept definitoriu pentru scoala
Vijhanavada, se poate considera ca textul reprezintd mai degraba o lucrare
proto-Vijiianavada. Tocmai in acest sens el este important, deoarece face
tranzitia Intre ontologia monista, absolutista, a traditiei Tathagatagarbha, a
corpusului Prajiiaparamita, si analiza fenomenologica avand monismul ca
fundament ontologic din Vijiianavada. Textul scoate in evidentd modul in
care fenomenologia Vijianavada s-a inserat in contextul ontologiei monist-
absolutiste a Mahayanei timpurii.

Interesul soteriologic al textului este cat se poate de evident; lucrarea
contine clasificari detaliate, mostenite din analiza fenomenologicd a
Abhidharmei, a factorilor (dharma), a diverselor stari psihice si a rolului lor
in practica soteriologica. De asemenea, sunt detaliate diferitele etape, aspecte,
elemente, implicate 1n practica soteriologica. Pentru cititorul occidental, lipsit
de interes in ceea ce priveste practicarea efectiva a meditatiei budhiste, aceste
analize si clasificari au o relevanta redusa si de aceea s-a insistat putin asupra
lor.

Textul prezinta cateva elemente specifice, atat din punct de vedere
doctrinar cat si din punct de vedere terminologic.

Madhyantavibhdga este probabil textul ce introduce in vocabularul
filosofic al Vijhanavadei conceptul de "abhutaparikalpa” ("constructia non-
existentului") ca termen prin care se desemneaza natura dependenta, fluxul
cauzal. Termenul reda destul de sugestiv statutul ontologic al fluxului cauzal,
al naturii dependente; sub aspect esential, acesta constituie non-existenta,
non-realitate (abhuta). Totusi, non-realitatea aceasta nu este una absoluta, ci
acest flux cauzal apare la nivelul realitatii, este "constituit in mod ideatic"
(parikalpa) la nivelul acesteia. Fard a avea substantialitate proprie, fluxul
cauzal ia nastere la nivelul realitatii sub un aspect ideatic sugerat prin
prezenta radacinii "k/p"” — "a concepe", "a construi mental", in acest termen.
Pot fi intalnite in Madhyantavibhdga si abordari cu tenta nihilista ale naturii
dependente, ale constiintei, care sugereazd o anumitd incompatibilitate intre
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aceasta si absolut. Astfel de abordari, care sustin disparitia constiintei, a
fluxului cauzal, in momentul realizarii absolutului, pot fi intalnite in versete
cum ar fi 1.3, 1.4, 1.7, 111.14.

Pentru a desemna natura desavarsitad sunt frecvent folositi termenii
"sunya" ("vid"), "sunyata" ("vacuitate"). Absolutul este astfel considerat
predominant sub aspectele sale negative, aratindu-se mai degraba ce nu este
el decat ce este; aceasta metoda apofatica poate fi remarcata si sub alte forme
(de exemplu, in versetul 1.5). Chiar daca textul prefera astfel de caracterizari,
in termeni negativi, ale naturii desavarsite, existenta unei dimensiuni pozitive
ale acesteia este nu doar sugerata, ci uneori chiar si afirmata 1n mod explicit
(de exemplu in 1.20). Deseori textul pare sa prefere o abordare empirica a
realitatii ultime, in detrimentul celei metafizice. Realitatea ultima este
discutata 1n relatie cu registrul empiric, iar modul in care aceste doud registre
sunt relationate este, bineinteles, unul negativ.

Natura conceputd (parikalpitasvabhava) este frecvent desemnatd ca
"dualitate" (dvaya), ratiunea pentru care se opteaza pentru aceastd denumire
fiind modalitatea specifica in care opereaza conceptul, categoria (samyjnid,
vikalpa), adica prin determinatie, delimitatie, dualitate.

Un element specific textului este acela cd nu foloseste niciodata
termenul de "constiinta-depozit" (alayavijiiana), desi din punct de vedere
dogmatic lucrarea tine de Vijhanavada. Totusi, ideea de constiinta
fenomenala universala nu 1i este strdind autorului textului, atita doar ca el o
desemneaza pe aceasta prin alte denumiri, cum ar fi aceea de "constiinta-
conditie" (pratyayavijiiana) (1.9). In plus, comentariul lui Vasubandhu la
acest text interpreteaza frecvent ideile vehiculate in Madhyantavibhaga
facand apel la termenul de "constiinta-depozit" (alayavijiiana). Din aceasta
reiese ca acest concept este cat se poate de compatibil cu sistemul ideologic
al textului. Probabil ca explicatia pentru absenta conceptului de "constiinta-
depozit" (alayavijiiana) in acest text este faptul cd lucrarea apartine unei
perioade in care doctrina si terminologia Vijfianavada nu atinsesera inca
maturitatea deplina.

Titlul lucrarii este "Discriminarea (vibhdga) intre mijloc (madhya) si
extreme (anta)"; de fapt, in plan ontologic, scopul lucrarii este tocmai acela
de a propune o astfel de "cale de mijloc" (madhyamapratipad) care ar evita
atat o abordare realistd a experientei cat si una nihilistd (vezi 1.2, V.23-
V.27!). Abordarea realista, care constituie una dintre "extreme" (anta), ar
conferi realitate tuturor obiectelor experientei, inclusiv persoanei, obiectelor
determinate, §i, prin aceasta, ar fi facut imposibild atingerea eliberarii din
inlanfuirea pe care aceste entititi o determind. Pe de altd parte, o abordare
nihilista, care ar nega orice realitate, ar fi fost nu doar in contradictie cu
simtul comun, dar ar fi privat de orice sens demersul soteriologic.
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Textul este foarte succint, toate ideile fiind exprimate in formulari
lapidare. Din fericire, existd un comentariu la acest text, comentariu atribuit
lui Vasubandhu si care a supravietuit in originalul sanskrit. De asemenea,
acest comentariu a fost la randul sdu comentat de Sthiramati, si aceasta
lucrare supravietuind In originalul sanskrit. Pentru un cititor occidental
modern, apelul la explicitarile din comentariu, respectiv subcomentariu, este
de mare ajutor, daci nu chiar si indispensabil uneori. In redactarea
explicatiillor am facut apel la comentariul lui Vasubandhu si la
subcomentariul lui Sthiramati la prima sectiune a lucrarii.'

Separatia versetelor nu coincide intotdeauna cu separatia propozitiilor,
existand propozitii care se continud in versetul urmator. In astfel de cazuri,
versetele au fost unite in prezenta traducere.

Pentru o mai bund sistematizare a materialului ideologic destul de
dens redat in text am introdus pe anumite porfiuni subtitluri. Aceste subtitluri,
subliniate, nu apartin originalului, ci traducatorului.

Traducerea a fost efectuata dupa editia sanskritd a lui S. Anacker
(1998), Seven Works of Vasubandhu. The Buddhist Psychological Doctor,
Delhi:Motilal Banarsidas, pag. 424-463. In realizarea ei au fost consultate
traducerile lui Anacker, in acelasi volum cu editia sanskritd (pag.211-273),
traducerea capitolului I efectuatd de Kochumuttom in Kochumuttom, Thomas
A. (1999), A Buddhist Doctrine of Experience. A New Translation and
Interpretation of the Works of Vasubandhu the Yogacarin, Delhi: Motilal

' Vasubandhu - Madhyantavibhagabhdsya. Sanskrit, trad. englezi in: Anacker, S., Seven
Works of Vasubandhu. The Buddhist Psychological Doctor, Motilal Banarsidass, Delhi,
1998.

Trad. engleza a cap. I in: Stcherbatsky, Th., Madhyanta Vibhanga: Discourse on
discrimination between middle and extremes ascribed to Bodhisattva Maitreya, commented
by Vasubandhu and Sthiramati, Munshiram Manoharlal, Delhi, 1976, si In Kochumuttom,
Thomas A., A Buddhist Doctrine of Experience. A New Translation and Interpretation of the
Works of Vasubandhu the Yogacarin, Motilal Banarsidass, Delhi, 1999.

Trad. engleza, cap.Ill in: O’Brien, Paul, “A chapter on Reality from the
Madhyantavibhagasastra (part 1)”, Monumenta Nipponica, 1X.1, 1953, pag.277-303 si
O’Brien, Paul, “A chapter on Reality from the Madhyantavibhagasastra (part II)”,
Monumenta Nipponica, X.1, 1954, pag. 227-269.

Sthiramati - Madhyantavibhagabhasyatika.

Sanskrit in: Pandeya, R.C., Madhyanta-vibhaga-sastra. Containing the Karika-s by
Maitreya, Bhasya by Vasubandhu and Tika by Sthiramati, Motilal Banarsidass, Delhi, 1971.

Trad.engleza cap. I in: Stcherbatsky, op. cit.
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Banarsidass, pag. 27-89, traducerea aceluiagi capitol efectuatd de
Stcherbatsky in Stcherbatsky, Th. (1976), Madhyanta Vibhanga: Discourse
on discrimination between middle and extremes ascribed to Bodhisattva
Maitreya, commented by Vasubandhu and Sthiramati, Delhi: Munshiram
Manoharlal, si traducerea capitolului III efectuatd de O’Brien in O’Brien,
Paul. (1953), “A chapter on Reality from the Madhyantavibhagasastra (part
I)’, Monumenta Nipponica, 1X.1:277-303 si in O’Brien, Paul. (1954), “A
chapter on Reality from the Madhyantavibhagasastra (part I1)”, Monumenta
Nipponica, X.1:227-269.

Textul sanskrit reproduce edifia lui Pandeya din Pandeya, R.C.
(1971), Madhyanta-vibhaga-sastra. Containing the Karika-s by Maitreya,
Bhasya by Vasubandhu and Tika by Sthiramati, Delhi: Motilal Banarsidass.
Numerotarea capitolului I este insd cea din Anacker (1998); definitia dintre
Pandeya si Anacker este aceea ca Pandeya interpreteaza versetul introductiv
al textului ca pe versetul 1 al primului capitol si, drept urmare, numerotatia
versetelor capitolului I este decalata cu un verset in raport cu edifia lui
Anacker. Textul este practic acelasi in cele doua editii; exista totusi un numar
de deosebiri de naturd ortografica, care insd nu modifica in niciun fel sensul
textului.

Discriminarea intre mijloc si extreme
Madhyantavibhaga

laksanam hyavrtistattvam pratipaksasya bhavand)
tatra'vastha phalapraptiryana "nuttaryameva cal|

[Se va discuta] despre caracteristicile (laksana) [realitatii ultime],
despre obstructii (avrti), despre realitati (tattva), despre cultivarea (bhavana)
contracarantilor (pratipaksa), despre situatiile (avastha) [la care se ajunge]
atunci, despre obtinerea efectelor (phalaprapti) si despre suprematia
(anuttarya) [marelui] vehicul (yana).

Sectiunea I
Despre caracteristicile [realitatii] (laksana)

Cele trei niveluri ale realitatii

abhiitaparikalpo'sti dvayam tatra na vidyate|
sunyatd vidyate tvatra tasyamapi sa vidyate||1||
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[.1.Existd constructia non-existentului (abhutaparikalpa), insa
dualitatea (dvaya) nu poate fi gisitd acolo. Acolo” existd insd vacuitatea
(s’ﬁnyata').3 De asemenea, aceastd [constructie a non-existentului] poate fi
gasita si la nivelul [vacuitatii] sale”.

na sunyam nda'pi ca'simyam tasmat sarvam vidhiyate|
sattvadasattvat sattvacca madhyama pratipacca sa ||2||

[.2.De aceea, [adicd] datoritd existentei (satfva) [constructiei non-
existentului], datorita non-existentei (asattva) [dualitatii] si datorita existentei
[vacuitatii], toate sunt considerate ca nefiind nici vide (Sunya) si nici non-
vide®. Aceasta este calea de mijloc (madhyamapratipad).

Ontologia idealista

arthasattvatmavijiiaptipratibhdasam prajayate|
vijianam nasti casyarthastadabhavattadapyasat||3||

2 "Atra" -literal "aici".
? Prima parte a versetului enuntd ideea fundamentald a ontologiei Vijiianavada si anume
realitatea registrului absolut (natura desavarsita - parinispannasvabhava, desemnata aici ca
“vacuitate”, sumyatd) i a registrului fluxului cauzal (natura dependentd —
paratantrasvabhava, desemnatd aici prin termenul ‘“constructia non-existentului”,
abhutaparikalpa), si non-realitatea registrului determinatiilor (a naturii concepute —
parikalpitasvabhava, desemnata aici ca “dualitate” dvaya).
* Sintagma sanskritd “fasyamapi sa vidyate” este foarte eliptica si doar comentariile lui
Vasubandhu si Sthiramati au facut posibild o interpretare mai precisa a pasajului care, literal,
s-ar traduce prin “de asemenea, aceasta poate fi gasita si la nivelul alei sale”. Ideea avuta in
vedere reprezinta unul dintre punctele specifice ale doctrinei scolii $i anume coexistenta
absolutului cu fluxul cauzal, cu emanatia cauzald; conform scolii Vijiianavada, acest flux
cauzal este asociat In mod firesc absolutului, reprezintd o “functie” a acestuia, §i nu un
accident, nu ceva extrinsec lui. Exprimata in termenii teoriei celor trei naturi, aceastd idee
poate fi parafrazatd prin afirmarea unei asocieri firesti Intre natura desavarsita
(parinispannasvabhava) si natura dependenta (paratantrasvabhava).
> Termenul “Sinya” — “vid”, “vacuitate” este folosit in acest text cu un sens usor ambiguu.
In primul rénd, el desemneaza absolutul, adici substratul ontologic ce se reveleaza prin sine
atunci cand fenomenalul a fost redus la vid.

Insa, uneori, el mai poate desemna si vidul propriu-zis, fard a se face vreo speculatie
cu privire la un eventual substrat ontologic al acestei stari de vid. Tocmai in aceastd
acceptiune este folosit termenul in acest verset.
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[.3.Constiinta (vijiana) se naste (pra-jan) sub aparenta (pratibhasa)
ideatiilor (vijiiapti) obiectelor (artha), fiintelor (sattva) si sinelui (atman).
Insa obiectele [create] de citre ea nu existd si datoritd acestei non-existente
(abhava) ea insasi este non-existenta (asaz).®

abhiitaparikalpatvam siddhamasya bhavatyatah|
na tatha sarvatha'bhavat tatksayanmuktirisyate||4||

[.4.Statutul de constructie a non-existentului (abhutaparikalpatva)
este stabilit datoritd existentei sale si deoarece este in totalitate (sarvatha)
non-existent (abhdva) asa cum [apare] (fathd).! Se accepti ci eliberarea
(mukti) [se produce] datoritd diminudrii (ksaya) acestuia.®

% Cel putin in forma sa clasici, Vijianavada nu considerd constiinta a fi altceva decat
manifestarea, la modul generic. Constiinta (vijfidna, citta) nu reprezintd atat o eventuald
“constiintd absolutda” care, in cazul procesului manifestarii, ar suferi limitatie, determinatie,
asa cum se sustine in alte sisteme filosofice idealiste, ci constiinta este totuna cu
manifestarea. Constiinta nu reprezintda un eventual suport, un substrat stabil care ar da nastere
manifestarilor si care ar fi anterior lor din punct de vedere ontologic, ci constiinta nu este
nimic mai mult decat totalitatea manifestarii.Vijiianavada nu considera atat cd manifestarile
sunt produse de citre constiintd, cat ca manifestarea se produce ca si constiinta, se produce
avand o naturd de “constiinta”. Echivalarea manifestarii cu constiinta nu spune nimic despre
natura ultima a manifestarii, ci afirma doar faptul ca natura fenomenala a manifestarii este de
tip ideatic. Idealismul Vijiianavadei nu reprezintd o forma de idealism absolut; tot ceea ce
face Vijiianavada este sa extindd modelul aparitiilor ideatiilor individuale la un nivel cosmic
si astfel sd considere ca tot ceea ce se manifestd reprezinta, in egald masura, “constiinta”,
“ideatie”, ca si reprezentdrile unui individ. Realitatea ultima, fiind transcendenta in raport cu
manifestarile, este situatd dincolo de constiinta.

Constiinta reprezinta astfel manifestarea la modul generic. Tot ceea ce se manifesta,

obiecte (artha), alti subiecti (sattva) sau individul 1insusi (atman) sunt, conform
Vijhanavadei, doar aparitii de naturd ideatica, doar diferite moduri in care se infatiseaza
constiinta. Vijiianavada considera ca aceste aparitii sunt iluzorii, ireale; non-realitatea acestor
obiecte sub forma carora se infatiseaza constiinta implicd, in mod necesar, non-realitatea
congtiintei care nu este nimic altceva decat manifestarile.
"Fluxul cauzal (pratityasamutpada), natura dependentd (paratantrasvabhdva), constructia
non-existentului (abhitaparikalpa), reprezinta contingent si, In acest sens, constituie o cale
de mijloc intre existenta substantiald a realitatii ultime si non-existenta absoluta a registrului
determinatiilor categoriale. Registrul fluxului cauzal, al constructiei non-existentului,
mediaza intre aceste douad registre, reprezintd o zona intermediara intre acestea.

Fluxul cauzal este asociat realitdtii ultime, constituind o “functie”, o “emanatie” a
acesteia si, in acest sens, reprezinta existentd. Este nsd in egald masurd asociat registrului
obiectelor determinate categorial, care nu constituie altceva decat un mod cu totul eronat in
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kalpitah paratantrasca parinispanna eva cal|
arthadabhutakalpdcca dvaya'bhavacca desitah||S||

[.5.[Natura] conceputa (kalpita), [natura] dependentd (paratantra) si
[natura] desavarsitd (parinispanna) sunt explicate pornind de la obiecte
(artha), de la constructia non-existentului (abhutakalpa) si de la non-
existenta (abhava) dualititii (dvaya).’

care fluxul cauzal i se aratd unui subiect uman si, prin asocierea sa cu registrul iluzoriu al
obiectelor determinate categorial, fluxului cauzal 1i este asociata si non-existenta. Astfel ca
statutul sdu implicd atat realitate, existentd (prin faptul cad o “imprumuta” pe aceasta de la
realitatea ultimd in care este stabilit), cat si irealitate, non-existentd, iluzoriu, deoarece
constituie obiectul interpretarii categoriale absolut (sarvathd) eronate pe care o opereaza
fiinta umana.

®Desi  natura  dependenti  (paratantrasvabhava),  constructia  non-existentului
(abhiitaparikalpa), este consideratd a fi asociatd intr-un mod firesc realitdtii ultime
consideratd a avea un caracter beatific, totusi textele Vijiianavada 1i atribuie acesteia o
anumitd tendintd inspre a produce si a perpetua conditia alteratd caracteristica existentei
umane, cu toata inlantuirea si suferinta pe care o produce aceasta.

Doar natura conceputa (parikalpitasvabhava), doar registrul obiectelor determinate
categorial, reprezintd, in mod strict, alteratie, textele Vijianavadei incercand sa sustind un
anumit caracter neutru al constiintei-depozit, al naturii dependente. Totusi, ele afirma despre
natura dependentd ca ar determina o anumita “crestere” (samutthana) a alteratiei, atunci cand
aceasta este deja existentd, fara a reprezenta ea insasi alteratia. Altfel spus, se sustine ca la
nivelul naturii dependente existd o potentialitate, o predilectie cétre a produce si a perpetua
alteratia, in ciuda faptului ca Vijiianavada tinde sa apropie cit mai mult cu putintd natura
dependenta de registrul realitdtii ultime, de registrul naturii desavarsite, considerate a fi
absolut beatifice.

Tocmai datorita acestei tendinte catre producerea si perpetuarea alteratiei se afirma
in acest verset ca eliberarea presupune "diminuarea" (ksaya) naturii dependente.

Deoarece fluxul cauzal este favorabil mai degraba perpetuarii alteratiei, inlantuirii,

eliberarea se produce doar sub determinatia “influentei” (nisyanda) pe care realitatea ultima
o exercitd asupra nivelului manifestarii. Fluxul cauzal, §i cu atdt mai putin registrul
determinatiei, nu pot fi responsabile de initierea si de desfasurarea demersului de eliberare
deoarece tendinta lor este mai degraba una opusa eliberarii.
’Este interesant faptul ca textul caracterizeazi natura desivarsitd (parinispannasvabhava),
absolutul, drept “non-existenta dualitatii” (dvayabhava). Caracterizarea realitatii ultime in
termeni negativi, care aratd mai degrabda ce nu este ea decdt ce este, este frecventd in
Madhyantavibhaga; se remarcd astfel o metoda destul de “empiricd” a autorului textului
care, cel putin In anumite pasaje, prefera sa evite speculatiile referitoare la natura realitatii
ultime si se rezumd la a indica ce elemente fenomenale trebuie anihilate pentru a face
posibila relevarea prin sine a absolutului.
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upalabdhim samdasritya nopalabdhih prajayate|
nopalabdhim samasritya nopalabdhih prajayate||6||

[.6.Non-comprehensiunea [obiectelor] (nopalabdhi) se produce fiind
stabilita (samasritya) in comprehensiunea (upalabdhi) [ideatiei]. Non-
comprehensiunea [ideatiei] se produce fiind stabilitd in non-comprehensiunea
[obiectelor].

upalabdhestatah siddhd nopalabdhisvabhavatd)
tasmdcca samatd jieyda nopalambhopalambhayohl||7 ||

[.7.De aceea, natura proprie (svabhava) a comprehensiunii
(upalabdhi) este stabilitd ca fiind non-comprehensiunea. De aceea, trebuie
cunoscutd identitatea (samatd) dintre comprehensiune $i  non-
comprehensiune. '’

"“Versetele sunt destul de eliptice si sensurile lor au fost clarificate doar pe baza
comentariilor lui Vasubandhu si Sthiramati la acest text.

Pentru Vijfianavada clasicd constiinfa nu reprezintd altceva decét fenomenal; ba
chiar, raportata la substantialitatea realitatii ultime (dharmadhatu), ea reprezinta iluzoriu.
Constiinta (citta, vijiana) nu trebuie interpretatd ca fiind o eventuald constiintd absoluta.
Realitatea ultima nu reprezintd o eventuala constiintd absolutd, un subiect absolut ce ar
experimenta Intreaga manifestare; din contrd, conform scolii, realitatea ultimi este
transcendentd in raport cu tot ceea ce tine de constiinta. Este important faptul cd aceastad
transcendentd a realitatii ultime in raport cu constiinta implica o situare a absolutului atat
dincolo de obiectele manifestate de constiintd céat si dincolo de constiintd in calitate de
subiect, in calitate de act. De fapt, deoarece absolutul nu mai este considerat drept un subiect
absolut ce ar manifesta in mod iluzoriu obiectele, asa cum se considera in alte sisteme
idealiste, distinctia ontologicd dintre subiectul substantial si obiectul iluzoriu se pierde.
Pentru Vijnanavada, atit subiectul (constiinta, actele constiintei) cat si obiectul (entitatile
iluzorii infatisate de ea) reprezintd doar fenomenal; realitatea ultima este situatd nu doar
dincolo de obiect ci, in egald masura, dincolo de subiect.

Atat subiectul (grahaka) cat si obiectul (grahya) reprezinta doar aspecte, infatisari
ale constiintei fenomenale, si astfel demersul soteriologic ce vizeaza restabilirea puritatii
absolute implica abandonarea amandurora.

Existd insa o anumitd gradatie in cadrul acestui demers, in sensul ca mai intai este
anihilat obiectul, pentru ca apoi, pe baza recunoasterii caracterului iluzoriu al acestuia, si
subiectul si fie anihilat. Obiectul constituie acea infatisare a constiintei sub un aspect
substantial, sub un aspect de autonomie; experienta obiectului reprezintd acea experienta
congtientd care, in plus, contine si iluzia propriei substantialitdti, iluzia autonomiei
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Constiinta (citta) si starile constiintei (caitta)

abhiitaparikalpasca cittacaittastridhatukah|
tatrarthadrstirvijianam tadvisese tu caitasah||$||

[.8.Constructia  non-existentului  (abhiitaparikalpa)  reprezinta
constiinta (citta) si starile constiintei (caitta) corespunzatoare celor trei
domenii (tridhatu) [ale existentei].'' [Simpla] percepere (drsti) a unui obiect

ontologice. La nivelul experientei obiectului constiinfa nu se aratd ca si constiintd, ci ca
avand un statut ontologic superior, un statut ontologic de “substanta”.

Demersul soteriologic propus de Vijiianavada are ca primd etapa tocmai anihilarea
iluziei obiectivitatii, a substantialitatii, a autonomiei ce este implicatd in experienta unui
“obiect”, si recunoasterea caracterului ideatic (vijiiapti) al acestuia, a statutului sdu de
“congtiintd” (vijiiana) (“Non-comprehensiunea [obiectelor] se produce fiind stabilitd
(samasritya) in comprehensiunea (upalabdhi) [ideatiei].”).

Etapa ce urmeaza anihilarii obiectelor este anihilarea constiintei nséasi. Atunci cand
s-a recunoscut ca nu existd nimic substantial la nivelul manifestarilor constiintei, cand
substantialitatea implicatd in experienta obiectelor a fost dovedita ca fiind iluzorie, constiinta
insasi 1si vadeste statutul de purd iluzie si astfel se creeaza premisele anihilarii sale.

Deoarece constiinta nu reprezintd un eventual suport substantial la nivelul caruia ar
lva nastere manifestarile obiectelor, deoarece constiinta nu este nimic in plus fatad de
manifestarile Insesi, caracterul iluzoriu al manifestarilor implicd caracterul iluzoriu al
congtiintei. Constiinta era privita drept o realitate doar atunci cand obiectul sau avea realitate;
altfel, ea insasi isi vadeste irealitatea (“Non-comprehensiunea [ideatiei] se produce fiind
stabilitd in comprehensiunea [obiectelor]”).

Termenul “comprehensiune” (upalabdhi) are aici sensul de “act de constientizare”,
de “act al constiintei”, de “ideatie”. Ideatiile obiectelor, “comprehensiunea” obiectelor, nu
sunt ceea ce apar a fi individului uman avand o conditie ignoranta, alterata; ele nu reprezinta
“comprehensiune”, “perceptie” a unor obiecte reale, ci sunt aparitii pur iluzorii, care nu au
nimic din natura de “comprehensiune” (upalabdhi) ce le este atribuita in mod curent.

Termenul sanskrit “upalabdhi”, tradus prin “comprehensiune”, este poate chiar mai
sugestiv decat traducerea sa in roméana. Sensul sau exact este acela de “apucare”, “prindere”,
“obtinere”, “luare”; in acest context, “upalabdhi” desemneaza acel act al constiintei care
intentioneaza, care “prinde”, “apucd” un obiect real.

"'Cosmologia budhistd considera ca orice tip de existentd individuala alteratd se constituie
sub forma unuia dintre cele trei “planuri”, “domenii” (dhatu), adica “domeniul dorintei”
(kamadhatu), “domeniul formei” (rupadhdtu) si “domeniul absentei formei” (arupadhatu).
Distinctia dintre aceste trei conditii este data de tipul de identitate individuald asumata de o
anumitd fiintd: in cazul domeniului absentei formei aceastd identitate este una subtila,
caracterizatd doar de asumarea unei conditii ignorante, in cazul domeniului formei, alaturi de
aceasta conditic ignorantd, este asumata si perceperca eronatd a registrului obiectelor, a
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(artha) reprezinta constiinta [sa] (vijiiana), iar [perceperea] lui intr-un mod
determinat (visesa) reprezinta starile constiintei (caitas).

evam pratyayavijiianam dvitiyam caupabhogikam)|
upabhogaparicchedaprerakastatra caitasah||9||

[.9.Prima este constiinta-conditie (pratyaya vijriana); a doua tine de
experientd  (aupabhogika). ~Starile constiintei  (caitas)’’  reprezinti
experimentare (upabhoga), delimitare (pariccheda) s$i impulsionare
(preraka).”

formelor (ripa), iar in cazul domeniului dorintei individul manifestd §i atasament, dorinta
(kama) fata de registrul iluzoriu al obiectelor. Bineinteles ca nivelul de alteratie este cel mai
accentuat In cazul domeniului dorintei si cel mai atenuat in cazul domeniului absentei
formei.

2 1n text, "caitasah".

3 Deoarece Vijfianavada considera manifestarea fluxului cauzal, a constiintei-depozit, ca
fiind asociatd in mod firesc realitatii ultime, in vederea pastrarii puritatii desavarsite a
absolutului, era important sa se poatd sustine un caracter cu desavarsire pur si cu privire la
fluxul cauzal, la constiinta-depozit. Tocmai din acest motiv autorii Vijiianavada au incercat
sd opereze, la nivelul manifestarii, o separatie cat mai radicala intre fluxul cauzal, intre
constiinta-depozit, pe de o parte, si conditia umana alteratd, pe de altd parte. Unul dintre
mijloacele prin care ei au incercat aceasta este dihotomia dintre “constiintd” (citta, vijiiana)
si “starile constiintei” (caitas, caitta).

Registrul constiintei reprezintd registrul fluxului cauzal amorf, al constiintei-
depozit, al manifestarii la nivelul careia determinatia, alteratia, sunt incd absente. La acest
nivel experienta se aratd ca un flux amorf, lipsit de orice determinatie, de orice delimitare.
Fiintei umane, experienta “constiintei” i se aratd ca simpla experientd nedeterminata, ca
simpla experienta a “ceva”, fard ca acel “ceva” sa fie in vreun fel subsumat categorial. Acest
nivel al experientei reprezintd nivelul perceptiei brute (pratyaksa), al perceptiei la nivelul
careia nu a fost operata nicio delimitare categoriala.

Registrul “starilor constiintei” (caitas, caitta) reprezinta registrul alterat al
experientei umane. Constiinta umana supraimpune determinatii, delimitari categoriale,
asupra registrului cauzal amorf si, in felul acesta, falsifica acest registru creand un registru cu
totul iluzoriu, constituit dintr-o multitudine de obiecte delimitate categorial. La nivelul
acestui registru eronat astfel constituit se desfasoara intreaga experientd umana caracterizata
de alteratie, de inlanfuire, de suferinta.

Partea a doua a versetului 1.9 rezuma caracteristicile experientei corespunzatoare
acestui registru. Registrul starilor constiintei (caifas) nu constituie, In mod simplu,
experimentare (upabhoga); este vorba despre o experientd caracterizata si de discriminare, de
delimitare (pariccheda). Mai mult decat atdt, in acest registru al obiectelor delimitate,
subiectul se implicd existential si experimenteaza fatd de acesta atitudini de “impulsionare”
(preraka), de atasament (upadana, sneha), de dorinta (trsna, raga), de perturbatie (klesa).
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Constiinta si alteratia (samklesa)

chadanddropanaccaiva nayandtsamparigrahat|

puranat triparicchedadupabhogacca karsanat||10)|
nibandhanadabhimakhyad duhkhanat klisyate jagat|
tredha dvedha ca samklesah saptadha'bhitakalpanat ||11||

[.10.Datorita invaluirii (chddana), datoritd accentudrii (ropana),
datorita dirijarii (nayana), datorita ludrii in posesie (samparigraha), datorita
implinirii  (purana), datoritd triplei delimitdri (pariccheda), datorita
experimentarii (upabhoga), datorita influentarii (karsana),

[.11.Datorita  1inlantuirii  (nibandhana),  datoritd  prezentei
(abhimukhya)', datorita suferintei (duhkha) - [datoritd tuturor acestora]
lumea (jagat) este perturbata (klisyate). Perturbatiile (samklesa) - care sunt de

Calmul, pacea (Santa) conditiei firesti a realitatii sunt astfel substituite de o conditie
alterata caracterizata de perturbatie (klesa), de suferintd (duhkha).

in general, autorii Vijiianavada au incercat sa separe intr-un mod cat mai radical cu
putinta registrul “constiintei” de cel al “starilor constiintei”. Totusi, pentru a nu se aluneca
intr-un dualism radical, care ar fi contrazis orientarea metafizicdA monistd a scolii, ei au
trebuit sa accepte o anumita relationare, fie ea si una minimala, intre registrul considerat pur
al “constiintei” (citta) si registrul alterat al “starilor constiintei” (caitta, cetas). Dupa cum se
poate remarca si din prima parte a versetului 1.9, registrul constiintei, registrul constiintei-
depozit, a trebuit sa fie considerat macar in calitate de “conditie” (pratyaya) a experientei
umane alterate (upabhoga), ori acest statut presupune deja o anumita relationare intre aceste
doua registre.

Desi ar putea constitui doar o “scapare”, o neatentic in exprimare a autorului
textului, si inceputul versetului 1.8 sugereaza imposibilitatea separarii registrului fluxului
cauzal, a registrului constiintei-depozit, de registrul experientei umane caracterizate de
alteratie si determinatie. Acest verset afirmad despre constructia non-existentului
(abhiitaparikalpa), adica despre natura dependentd (paratantrasvabhdava), despre constiinta-
depozit (alayavijiiana), ca ar consta atat din registrul neutru al “constiintei” (citta), cat si din
registrul alterat al “starilor constiintei corespunzitoare celor trei planuri/domenii (zridhatu)
[ale existentei]” (“abhutaparikalpasca cittacaittastridhatukah”). Chiar daca aceasta
afirmatie reprezinta doar o “scdpare” a autorului, ea poate sta ca o dovada a unei anumite
ambiguitati a filosofiei Vijfianavada, care niciodatd nu a putut elucida pe deplin raportul
dintre registrul fluxului cauzal si cel al existentei determinate.

LEINT3

4 “fbhimukhya” — literal, “punere in fata”, “Infatisare”, “prezentare”, “focalizare”.



Asanga - Discriminarea intre mijloc si extreme... 275

trei feluri, de doud feluri sau de sapte feluri'® sunt datorate constructiei non-
existentului (abhitakalpana).'®

' Clasificarea perturbatiilor (klesa) in trei grupe, in doua grupe sau in sapte grupe reprezinti
o mostenire din filosofia Abhidharma, ca de altfel multe dintre clasificarile ce pot fi intalnite
in textele Mahayanei.

Cel mai frecvent intdlnitd este clasificarea in trei grupe, care distinge intre
perturbatiile propriu-zise (klesa), actiune (karma) si nastere (jati, janma). Etapele seriei
coproducerilor conditionate ce intra in categoria perturbatiilor propriu-zise sunt: ignoranta
(avidya, ajiidna), dorinta (trsnd) si atasamentul (sau apropriatia - upddana). in categoria
actiunii (karma) intra operatorii (sau formatiunile karmice - samskara), care sunt intipariti de
actiunile fiintelor, si existenta (bhava). In categoria nasterii (jati, janma) intrd celelalte sapte
etape.

Clasificarea in doud grupe distinge intre perturbatii-cauza (hetusamklesa) si
perturbatii-efect (phalasamklesa). Categoria perturbatiilor-cauza se suprapune peste
categoria perturbatiilor propriu-zise si a actiunilor, din clasificarea precedentd, iar categoria
perturbatiilor-efect se suprapune peste categoria nasterii.

Clasificarea in sapte grupe distinge intre cauze ale erorii (viparyasahetu) —

ignoranta, cauze ale proiectarii unei noi existente (@ksepahetu) — operatorii (sau formatiunile
karmice), cauze ale dirijarii/influentarii (upanayahetu) — constiinta, cauze ale ludrii in
posesie (parigrahahetu) — numele si forma (namarupa), adica complexul psiho-corporal, si
cele sase domenii senzoriale (saddyatana), cauze ale experimentarii (upabhoga) — contactul
senzorial §i senzatia, cauze ale influentarii (a@karsanahetu) — dorinta, atasamentul, apropriatia
si existenta, si cauze ale agitatiei (udvegahetu) — nasterea, batranetea $i moartea.
' Versetele 1.10-1.11 oferd o perspectiva mai rar intalnitd in textele Vijfianavada si anume o
discutie asupra  fluxului cauzal, asupra seriei coproducerilor conditionate
(paratantrasvabhava), asupra “constructiei non-existentului” (abhitaparikalpa), in termeni
de “perturbatie” (klesa). In general, textele scolii se striduie in primul rand in a sustine
caracterul pur, ne-alterat, al fluxului cauzal pe care ei il asociaza realitdtii ultime si doar
atunci cand sunt fortati, din considerente ce tin de mentinerea monismului ontologic, ei pun
in relatie fluxul cauzal cu alteratia.

Ultima parte a versetului 1.11 chiar afirma in mod explicit faptul ca “perturbatiile
(samklesa) ..... sunt datorate constructiei non-existentului (abhutakalpana)” (samklesah ...
[a]bhutakalpanat). Forma de ablativ a termenului “constructia non-existentului”,
“abhutakalpanat”, indica tocmai o relatie de dependenta intre fluxul cauzal, constructia non-
existentului, pe de o parte, si perturbatie, pe de altd parte. Altfel spus, perturbatiile sunt
originate in fluxul cauzal, iar aceasta relationeaza intr-un mod explicit registrul naturii
dependente, al fluxului cauzal, cu registrul alteratiei.

Mai mult decat atat, versetul 1.10 si prima parte din .11 discuta despre cele 12 etape
(anga) ale seriei coproducerilor conditionate (pratityasamutpdada) in termeni care, in mod
explicit, implica alteratie. Este unul dintre putinele pasaje din literatura Vijiianavada care
sesizeazd acest aspect de “alteratie” al seriei coproducerilor conditionate, al naturii
dependente, consideratd in general a fi caracterizata de puritate, considerata a fi separata de
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Vacuitatea (sunvata)

laksanam ca'tha paryayastadartho bheda eva cal|
sadhanariceti vijiieyam sinyatayah samasatah||12||

[.12.Caracteristicile (laksana), sinonimele (paryaya), sensul (artha),
diviziunile (bheda) si realizarea (sddhana) vacuitdtii (Sunyatd) - acestea
trebuie cunoscute, pe scurt.

dvaya'bhavo hyabhavasya bhavah sinyasya laksanam|
na bhavo na'pi ca'bhavao na prthaktvaikalaksanam||13||

registrul alteratiei. Se afirma chiar intr-un mod explicit cd “lumea este perturbatda” (klisyate
Jjagat) datorita experientei coproducerii conditionate, discutatd aici tocmai sub acest aspect.

Versetele nu mentioneaza niciuna dintre cele 12 etape ale seriei coproducerilor
conditionate pe nume, ci se refera la fiecare dintre ele folosind numele cate unei actiuni, a
unei functii caracteristice fiecareia dintre acestea. In toate cazurile aceasti functie specifica
atribuita etapelor coproducerii conditionate presupune alteratie.

Versetele sunt destul de succinte insa comentariile lui Vasubandhu si Sthiramati la
aceste versete permit o interpretare detaliatd a lor. Cele 12 etape ale seriei coproducerilor
conditionate sunt discutate sub urmétoarele aspecte ce implica alteratie:

l.ignoranta (avidyd, ajiiana) este consideratd sub aspectul sdu de “Invaluire”
(chadana).

2.operatorii karmici, reziduurile karmice (samskara) ce determind manifestarea sunt
considerate sub aspectul lor de “accentuare” (ropana).

3.constiinta (vijiiana) este consideratd sub aspectul siau de “dirijare/influentare”
(nayana).

4.numele si forma (namarupa), complexul psiho-corporal, este considerat sub
aspectul sau de “luare in posesie” (samparigraha).

S.cele sase domenii senzoriale (sadayatana) sunt considerate sub aspectul de
“Implinire/umplere” (purana) a experientei.

6.contactul senzorial (sparsa) este considerat sub aspectul “triplei delimitari”
(tripariccheda) (delimitarea, distingerea, celor trei instante care, conform psihologiei
budhiste, sunt implicate in constituirea contactului senzorial: organul senzorial, obiectul si
constiinta senzoriald corespunzatoare).

7.senzatia (vedand) este consideratd sub aspectul de “experimentare” (upabhoga).

8.setea, dorinta (trsnd) este consideratd sub aspectul de “influentare” (karsana).

9.atasamentul, apropriatia (upddana), este considerat ca “inlantuire” (nibandhana).

10.existenta (bhava), nasterea, este considerata ca “prezentd” (abhimukhya).

11-12.batranetea, decadenta (jara) si moartea (marana) sunt considerate sub
aspectul de “suferintd” (duhkha).
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I.13.Caracteristica (laksana) vacuitatii (Sunya) este non-existenta
(abhdva) dualitatii (dvaya) si existenta (bhava) acestei non-existente. Nici
existentd (bhdava) si nici non-existentd (abhdava), neavand drept caracteristici
nici distinctia (prthaiic) si nici identitatea (eka) [cu manifestarile sale]."’

tathata bhiitakotisca'nimittam paramarthata)
dharmadhdatusca paryayah Sinyatayah samdasatah||14||

[.14.”Aseitatea” (tathata), ,realitatea limita” (bhutakoti), ,,.cea fara
semne” (animitta), ,,adevarul suprem” (paramarthata), ,,substratul factorilor”
(dharmadhdtu) - [acestea] sunt, pe scurt, sinonimele (parydya) vacuitatii
(Sunyata).

ananyatha'viparyasatannirodharyagocaraih)|
hetutvaccaryadharmandam paryayartho yathakramaml||15]]|

' Vijfianavada preia ontologia absolutistd a textelor Prajiaparamita, care sustinea existenta
unei unice realitati ultime, ce constituie substratul unic, non-diferentiat, al tuturor
manifestarilor, considerate a fi iluzorii 1n individualitatea lor. Deoarece aceasta
individualitate este iluzorie in raport cu realitatea absolutului, absolutul poate fi considerat
drept non-existenta individualitatii determinate, a naturii proprii determinate, a "dualitatii"
(in terminologia autorului textului). Deoarece absolutul reprezinta realitatea unica ce subzista
in oricare dintre manifestarile iluzorii sub aspectele lor determinate, acesta poate fi totodata
considerat drept existenta, drept realitatea in care sunt fundamentate determinatiile,
individualitatile iluzorii. in felul acesta, realitatea ultimd nu este nici identici cu
manifestarea, cu "existenta", dar nici nu neagd intru-totul realitatea acesteia, nu poate fi
privita drept "non-existentd". In calitate de substrat unic al manifestarilor, ea nu poate fi
considerata nici distincta de ele, dar nici identica cu registrul caracterizat de multiplicitate si
determinatie al manifestarilor.

Relatia dintre manifestdri si substratul lor absolut (dharmadhatu) este una de
incluziune ontologica, 1nsa redarea ei in mod lingvistic este dificild deoarece ea nu 1si gaseste
niciun echivalent precis intre relatiile empirice la care se referd in mod obisnuit limbajul.
Tocmai de aceea incercarile de a exprima prin mijloace lingvistice natura acestei relatii au
condus la formulari paradoxale. Absolutul include intru-totul manifestarile, ceea ce este
substantial, real, in ele; totodata insa manifestarile presupun si identitatea proprie determinata
care, datoritd caracterului sdu iluzoriu, nici nu tine de realitatea absolutd dar nici nu o
dedubleaza pe aceasta. Situatia este insa relativ dificil de explicitat in termeni empirici si
astfel iau nastere formularile cu o anumitd aparentd de paradoxal ce vizeazad elucidarea
relatiei dintre realitatea ultima si manifestare.
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[.15.Datorita faptului ca nu exista altfel (ananyatha), deoarece este
lipsita de eroare (viparyasa)'®, deoarece reprezinti incetarea (nirodha)
acestora, deoarece reprezintd domeniul (gocara) suprem (arya), deoarece
reprezintd cauza (hetu) suprema (arya) a factorilor (dharma) - [astfel se
explicd], in mod succesiv, sensurile (artha) sinonimelor (paryaya).

samklista ca visuddha ca samala nirmald ca sd|
abdhatukanakakasasuddhivacchuddhirisyate||16||

[.16.Aceasta este perturbatd (sanklista) si pura (visuddha), cu
impuritdti (mala) si fard impuritati. Puritatea (Suddhi) [ei] este acceptatd ca
fiind asemenea puritatii spatiului (@asa), a aurului sau a apei."”

'8 Realitatea ultimd nu poate avea din principiu un caracter de eroare, de iluzie, deoarece,
prin insusi modul in care este ea conceputd, ea nu permite existenfa vreunui nivel mai
fundamental de realitate pe care ea l-ar putea oculta, falsifica, dedubla.

" n stransi legatura cu imposibilitatea calificarii relatiei dintre absolut si manifestari intr-un
mod univoc, ca identitate sau distinctie, sta si imposibilitatea de a considera realitatea ultima
intr-un mod univoc, ca fiind purd, neafectatd de alteratie, sau ca fiind impura, afectata de
alteratie. Natura, esenta absolutului este beatifica, purd (visuddha), insa totodata absolutului
ii este oarecum asociatd alteratia al cdrei substrat ontologic este. In felul acesta, in ciuda
incercarilor filosofilor Mahayana de a mentine caracterul cu desavarsire pur al realitatii
ultime, trebuie admisa o anumitd impuritate a acesteia.

Autorii Mahayana insistd asupra ideii cum ca alteratia, perturbatia (samklesa),
conditia Inlantuitd (samsara), au doar un caracter accidental (@gantuka) si ca, in mod esential
(prakrti), natura absolutului este cu desavarsire pura. Alteratia, chiar daca nu este considerata
ca absolut non-existenta, totusi ei nu i se conferd aceeasi demnitate ontologica ca si realitatii
ultime. Mahayana a incercat sd separe in mod ferm esenta, natura absolutului, de alteratie,
sustindnd despre aceasta ca ar avea doar un caracter accidental, iluzoriu, non-existent chiar,
atunci cand este consideratd din perspectiva substantialitatii autentice. Tocmai acesta este
sensul celei de-a doua parti a versetului: prin aparitia norilor pe cer, transluciditatea, puritatea
spatiului nu sunt nicidecum afectate in mod esential, fiind vorba mai degraba despre o
ocultare a perceperii acestei puritati decat despre o alterare reald a sa. in mod analog, pentru
filosofii Mahayanei, apa sau aurul erau considerate ca fiind intrinsec pure; prin amestecul lor
cu namol sau cu alte aliaje, aceastd naturd purd nu era in niciun fel afectatd, ci doar
perceperea sa era ingreunata.

Aceasta conceptie referitoare la puritatea primordiala a tot ceea ce exista are drept
consecintd existentiald o atitudine mai degraba optimista. Natura esentiald a absolutului fiind
purd, starea de eliberare devine starea fireasca, ce nu trebuie sa fie creatd sau mentinuta prin
eforturi, ci care exista prin sine. Ea trebuie doar regasita, realizata si, o data realizatd, datorita
autonomiei sale, ea se mentine in existenta prin sine insasi, fara a fi nevoie de vreun efort in
vederea perpetuarii sale.
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bhoktrbhojanataddhehapratisthavastusinyatal
tacca yena yatha drstam yadartham tasya sunyatal|17||

[.17.Vacuitatea (sunyatd) este a celui care experimenteaza (bhoktr), a
experientei  (bhojana), a corpului (deha), a obiectelor-substrat
Qaratis_z‘hdvastu)zo. Vacuitatea este si a aceleia prin intermediul careia
obiectele (artha) sunt percepute (drsta) in acest mod”'.*

Subhadvayasya praptyartha sada sattvahitaya cal
samsard'tyajanartham ca kusalasya'ksayaya cal|18)|

[.18.Scopul (artha) de a realiza (prapti) binele (subha) celorlalti
(dvaya) este in vederea permanentei beneficitati (hita) a fiintelor (sattva).
Scopul pentru care nu paraseste lumea (samsara) este non-diminuarea
(aksaya) celor benefice (kusala).”

Inlantuirea fiintelor, limitatiile lor (sattvadosa) sunt doar ceva accidental
(agantuka), creat (krtrim), non-existent (abhiita) in mod esential, ceva lipsit de natura proprie
(nairatmya, nihsvabhava) care i-ar fi putut conferi existenta autentica. Ceea ce este real intr-
o fiintd umana tine de aspectele sale principiale, care au un caracter benefic, ,,virtuos”
(guna), care sunt pure prin insdsi natura lor (Suddhiprakrta). Se foloseste, in textele
Mahayanei, chiar si opozitia dintre existent (bhuta) $i non-existent (abhita) pentru a se referi
la opozitia dintre starea eliberata si cea inlantuita.

2 Termenul "obiect-substrat" (pratisthavastu) se referd la iluzoriile "obiecte externe" ce se
aratd la nivelul experientei umane. Vasubandhu, in comentariul sdu la acest verset, chiar
echivaleaza registrul "obiectelor-substrat" cu registrul "lumii impartasite" (bhajanaloka).

' O traducere alternativd a celei de-a doua linii ar fi "Vacuitatea este si a aceleia prin
intermediul careia sunt acestea vazute, cat si a realitatii (artha) [ultime]."

22 Vacuitatea demersului prin care se afirmi vacuitatea intregii experiente umane alterate
constituie aga-numita "vacuitate a vacuitatii" (Sunyatasunyata).

 Deoarece in Mahayana eliberarea echivaleazi cu regisirea conditiei ultime a fiintei umane
si deoarece aceastd conditie ultima nu mai are un caracter individual, reiese ca starea de
eliberare nu mai poate fi discutatd doar in termenii unei anumite conditii a unui individ.
Extinctia individualitatii aduce cu sine anihilarea suferintei, a conditiei inlantuite, perturbate,
ce se constituia pe baza existentei ca individ, insd demersul de eliberare nu se opreste aici.
Inlantuirea si suferinta provocate de individualitate fiind anihilate, subiectul atinge starea de
eliberare; insa el nu se retrage cu totul din manifestare in acest moment, ci riméane la nivelul
acesteia cu scopul de a realiza o purificare totald a absolutului, cu scopul de a elibera toate
fiintele. Deoarece conditia sa ultima este aceeasi cu cea a tot restului fiintelor, nlantuirea
celorlalte fiinte afecteaza conditia ultima a oricarui individ si astfel este justificat demersul
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gotrasya ca visuddhayartham laksanavyanjanaptaye|
suddhaye buf[ddha]dharmanam bodhisattvah prapadyate||19||

[.19.Un Bodhisattva are in vedere (prapad) scopul (artha) de a-[si]
purifica (visuddhi) natura (gotra)’®, [obtinerea] factorului (dharma) iluminat
(buddha) si pur (Suddha)”, obtinerea (apti) caracteristicilor (laksana) si
indiciilor (vyafijana) [unui iluminat].?®

pudgalasya'tha dharmanamabhavah sunyatd'tra hi|
tadabhavasya sadbhavastasmin sa sinyata'paral| 20|

pe care o fiinta eliberata il initiazd in vederea ajutdrii tuturor fiintelor astfel ca ele sa poata
atinge eliberarea. Idealul de Bodhisattva, pe care Mahayana il propune ca ideal uman ultim,
este acela al unei fiinte eliberate care insa continud sa se mentind la nivelul experientei,
continua sa experimenteze, sa fie activa in folosul eliberérii celorlalte fiinte.

2* Termenul "gotra" — literal "specie", "rasda", "familie", "clan" — desemneazd in textele
Mahayanei absolutul vazut ca "specie", ca esenta a tuturor fiintelor. Identitatea individuala
(atman), persoana (pudgala), reprezinta doar iluzii care se suprapun peste adevarata naturd a
fiintelor si care astfel oculteaza revelarea acesteia.

* Desi termenul "factor" (dharma) este in general folosit pentru referinta la manifestare, in
anumite contexte si realitatea ultima este consideratd drept un "factor", insa unul "iluminat"
(buddha).

* Budhismul di nastere unei teorii destul de elaborate cu privire la caracteristicile, la
indiciile unei persoane iluminate, uneori putdnd fi intdlnite expuneri destul de extinse ale
acestora. Totusi, cel putin in Mahayana, obtinerea acestor caracteristici nu reprezintd atat
scopul ultim al celui care aspird la iluminare, cat, mai degraba, un efect colateral al obtinerii
conditiei iluminate. Scopul ultim al soteriologiei Mahayana este realizarea realitatii ultime;
conditia ultima este, iIn mod esential, transcendenta oricarei forme de manifestare si astfel un
aspirant la iluminare vizeazd mai degrabad detasarea de manifestare decat obtinerea unei
conditii fenomenale specifice.

Totusi, conditia iluminata, idealul de "Bodhisattva", presupune si o anumitd
"descindere", o anumitd "non-abandonare" (insd o "non-abandonare" detasatid, care nu
presupune inlantuire) a manifestdrii, o implicare activa 1n registrul fiintelor inlantuite, cu
scopul de a le ajuta pe acestea sd obtind eliberarea. Astfel ca un iluminat igi asuma si o
anumitd conditie fenomenala, care este caracterizatd de anumite indicii specifice, insa aceasta
identitate este asumata doar cu titlul de instrument prin care cel iluminat isi poate desfasura
activitatea salvatoare, si nu cu titlul de identitate de sine. Asumarea unei astfel de identitati
nu reprezintd atat scopul ultim al aspirantului cat, mai degraba, o consecintd ce decurge din
realizarea scopului ultim.
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[.20.Vacuitatea (Sunyatd) reprezintd non-existenta (abhdva) persoanei
(pudgala) si a entitatilor (dharma). Astfel, existenta reala (sadbhava) a
acestei non-existente (abhdva), aceastd [existentd] din acea [non-existenta]
reprezintd vacuitatea.

samklista cedbhavennasau muktassyuh sarvadehinah|
visuddha cedbhavenna'sau vyayamo nisphalo bhavet||21||

[.21.Daca ar fi perturbatd (sanklista), atunci nicio fiintd (dehin) nu ar
mai fi eliberatd (mukta). Daca ar fi purd (visuddha), atunci toate eforturile
(vyayama) [catre eliberare] ar fi fara rezultat (nisphala).*®

na klista na'pi va'aklista suddha'suddhd na caiva sa
prabhasvaratvaccittasya klesasyagantukatvatah||22||

[.22.Aceasta [vacuitate] nu este nici perturbatd (k/ista) si nici non-
perturbatd (aklista), nici purd (Suddha) si nici impurd (asuddha), datoritd

" Vezi explicatiile la prima parte a versetului 1.13!

Persoana (pudgala) si entitatile (dharma) nu constituie altceva decét infatisari ale naturii
concepute (parikalpitasvabhava), ale registrului existentei determinate, delimitate, sau, in
termenii autorului textului Madhyantavibhaga, ale "dualitétii" (dvaya).

¥ Statutul de "accident" atribuit conditiei inldntuite di seama atat de posibilitatea eliberarii
definitive din inldntuire, cit si de necesitatea desfasurarii unui anumit demers in vederea
regisirii puritatii primordiale. In cazul in care conditia inlintuita ar fi fost absolut non-
existentd, demersul de eliberare nu si-ar mai fi gasit nicio justificare, ar fi fost fara sens, "fara
rezultat". Pe de altd parte, caracterul real al inlantuirilor ar fi facut eliberarea fie imposibila,
fie de acelasi nivel ontologic cu inlantuirea. Chiar §i in acest ultim caz, problema eliberarii
nu s-ar mai fi putut rezuma la un simplu act de cunoastere, ci ar consta mai degraba dintr-un
efort continuu de producere, de mentinere a starii eliberate. Daca eliberarea si Inlantuirea ar
fi fost in egald masura reale, probabil ca ar fi fost imposibila realizarea intr-un mod definitiv
a eliberarii, iar aceasta deoarece nu ar exista nimic in natura lucrurilor care si favorizeze
actualizarea permanentd a eliberdrii. Situatia ar fi oarecum similara dualismului,
maniheismului, conform céarora eliberarea si inldntuirea coexistd in permanentd, fiind
imposibila stabilirea definitivad intr-una din aceste stari. Conditia eliberatd nu ar mai fi avut
un caracter necesar, eliberarea neavand niciodatd un caracter final, definitiv. Tocmai de
aceea presupozitia caracterului ontologic subordonat al conditiei inlantuite fata de conditia
eliberata este indispensabila sistemului soteriologic propus de Mahayana.
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luminozitatii (prabhdsvaratva) constiintei (citta)29 si datorita incidentei
(agantukatva) perturbatiilor (klesa).*

iti laksanaparicchedah prathamah /
Aceasta a fost prima sectiune (pariccheda), cea despre caracteristicile

(laksana) [realitatii].

Galati

# in textele Vijiianavada, termenul “prabhdsvaratva” — literal “strilucire", "auto-
reflexivitate", se refera intotdeauna la o caracteristicd a realitatii ultime; aplicAnd acest
termen absolutului se admite un anumit caracter constient, un caracter de "constiinta" al
realitatii ultime.

Textele din perioada clasica a Vijiianavadei vor insista asupra distinctiei dintre
aceasta "luminuozitate", "auto-reflexivitate" a realitatii ultime si constiinta fenomenala (citta,
vijiiana) ce este implicata in manifestare.

3 Vezi explicatiile la I.16!



