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Individualitatea ca ,,rau fundamental”, in budhismul Yogacara

Individuality as the root of evil, in Yogacara Buddhism?

Abstract: According to the Idealistic school of Mahayana Buddhism, Yogacara,
human existence is not as much the condition of a “being”, of an entity, but a mere
experience projected by the cosmic consciousness, by the so-called “store-house
consciousness” (alayavijinana). Nevertheless, human existence has some special
features; it doesn’t represent a simple cosmic experience but rather an “alteration”
of the normal condition of reality.

The peaceful and homogenous state of reality gets altered when human mind starts
developping experiences of self-“elevation” (unnatti), of “pride” (mana) towards
what it appropriates as its own identity. The natural calm of reality gets disturbed,
and the experience projected by the mind becomes an afflicted (klisza) one; this is
the beginning of suffering (dutkha) and of bondage (samsara).

Thus, the projection of individuality upon the calm cosmic level can be considered
as the “fall” of Yogacara Buddhism.

Keywords: Buddhism, Vijhanavada, Yogacara, individuality, personhood, mind,
evil.

Conform Yogacarei, scoala idealistd a budhismului, persoana,
conditia individuala nu reprezinta o ,entitate”, ci doar o proiectie iluzorie si
limitativd a constiintei universale, a ,constiintei-depozit” (alayavijiiana).
Orice ,fiinta” individuald reprezinta doar un set de experiente pe care
congtiinta cosmica si le ,apropriaza”, in mod iluzoriu, drept identitate
proprie. In acest act al ,apropriatiei” (upadana) identifici budhismul
Yogacara sursa intregului rau; apropriatia reprezinta astfel un echivalent
budhist al ,,Caderii”.

1 Researcher, PhD, ,Paul Piltinea” History Museum of Galati, Romania, e-mail:
ovidiushunya@yahoo.co.in

2 Versiunea in limba engleza a unei parti din prezentul material a fost publicata in articolul
The Mind (manas) and the Illusory Projection of the Afflicted (klista) Individual Self

» A

(atman), in Vijhiianavada Buddhism”, in revista Danubius, XXXI, 2013, pp. 327-373.
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Constiinta ce isi asuma o identitate constituitd din elemente ale
experientei aluneca intr-o conexiune existentiald cu experienta fluctuanta.
Atitudinea constiintei fata de acele componente ale experientei ce au fost
asumate ca identitate proprie (atman) se schimbad si devine una de
elevatie” (unnati), de ,mandrie” (mana). In acest fel, constiinta ajunge si
fie afectata de perturbatie (klesa), ajunge inlantuita in propria sa proiectie.
Tensiunea si suferinta specifice vietii umane se constituie tocmai pe baza
acestei identificari eronate a constiintei cu individualitatea iluzorie
apropriata de minte.

I.LEROAREA ONTOLOGICA A SINELUI INDIVIDUAL

I.1.Transmutarea ontologica implicata de experienta
individualitatii (aztman)

Experienta proiectatd de minte (manas) la nivelul constiintei-
depozit (alayavijfiana) implica si o importanta eroare ontologica. Mintea se
focalizeaza asupra anumitor aspecte ale manifestirii cosmice si le
distorsioneaza acestora conditia ontologica. Obiectul apropriat de minte
tine de nivelul cosmic al constiintei-depozit insa, odata ce a fost instituit
drept ,sine individual” (atman) prin activitatea mintii, statutul sau
ontologic sufera transformare. Manifestarea cosmica proiectata de
congtiinta-depozit reprezintd un flux cauzal holist, interconectat, in
perpetud transformare, la nivelul cidruia nimic nu se individualizeaza ca
entitate determinatd, avind o natura proprie. De indatd ce mintea isi
apropriaza anumite aspecte ale fluxului cauzal universal si le transforma pe
acestea intr-un sine (atman), in mod iluzoriu, acestui sine 1i este imputat
un statut de ,entitate” stabila (nitya), avand o natura proprie (svabhava).

Experienta mintii implica astfel o transmutatie ontologica, inducand
congtiinta intr-o stare de eroare referitoare la adevaratul statut al obiectului
asupra cdruia este ea focalizatd. Mintea supraimpune eroare ontologica
peste experienta cosmicd a constiintei-depozit, dind nastere, fie si doar in
mod iluzoriu, unui nou registru ontologic.3

Din punct de vedere ontologic, experienta individualitatii implica
doua aspecte: factorii manifestati de constiinta-depozit, care au anumita
realitate, chiar daca doar una dependenta (paratantra), si iluzia absoluta

3 Pentru o analiza detaliata a functiei de alteratie a mintii (manas), in conformitate cu surse
chineze, vezi Ming-Wood Liu, ,,The mind-only teaching of Ching-ying Hui-Yuan: An early
interpretation of Yogacara thought in China”, in Philosophy East and West, nr. 35, vol. 4,
1985, pp. 358-359! Pentru minte ca instanta caracterizata de ignoranta, de iluzie ontologica,
de eroare, vezi Ibidem, pp. 359-360!
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(atyanta abhava) a considerarii lor drept o entitate substantiald ce ar
reprezenta sinele individual (atman) al constiintei ce le experimenteaza.
Aceasta identitate de sine constituie purad iluzie, eroare (viparyasa,
mithya), neexistdnd nimic real la nivelul ei. Vijhanavada, preluand o
traditie anterioara ei, desemneaza in general aceasta identificare eronata
prin termenii ,satkayadrsti” (,,perceperea realitatii corpului”), ,atmadrsti”
(,perceperea sinelui”) etc.

~Aceste cinci agregate (skandha) interne sunt niscute datorita
conditiilor (pratyayaja) si astfel ele exista, chiar daca [numai] in modul in
care existii ceva iluzoriu (mayavat). Insi in privinta sinelui (atman), care
nu este altceva decat o interpretare eronata a agregatelor, acesta reprezinta
non-existenta absoluta.”

»Perceperea (darsana) unui sine (atman) la nivelul agregatelor
apropriate (upadanaskandha) reprezinta «perceperea sinelui» (atmadrsti),
«perceperea realitatii corpului» (satkayadrsti).”s

SAici, perceperea realitatii corpului (satkayadrsti) reprezinta
perceperea (darsana) unui sine (atman) sau a celor ce tin de sine (atmiya)
la nivelul celor cinci agregate apropriate (upadanaskandha).”®

,Ce anume reprezintd discriminarile (vikalpa) [de tipul] «eu»
(aham) sau «al meu» (mama)? ........ [reprezintd] discriminarea lipsita de
realitate (vitatha) [prin care] perceperea unui sine (svam drsti) este stabilita
[in legaturd] cu un obiect (vastu) care ia nastere in mod conditionat
(pratityotpadyate).””

Budhismul, mai ales in formele sale vechi, are tendinta de a
considera caracterul tranzitoriu (anitya), momentan (ksanika), drept marca
specificd a manifestarii; in opozitie cu aceasta, era considerat caracterul
permanent (nitya), drept marca a realitatii ultime. Multiplicitatea (aneka,
nanatva) si unicitatea (eka) au mai jucat, uneori, acest rol de indicatori ai
manifestirii, respectiv, ai absolutului. In lipsa unor termeni specializati
pentru a desemna ,existenta necesara” si ,existenta contingentd”,
~Substantialul” si ,manifestarea”, textele budhiste au folosit, cel mai adesea,

4 Hiuan-Tsang, Ch’eng-wei-shih-lun, Louis de la Vallee Poussin, Vijiaptimatratasiddhi. La
Siddhi de Hiuan-Tsang, Paris, Librairie Orientaliste Paul Geuthner, vol. I, 1928, p. 20.

5 ,upadanaskandhesvatmeti darsanamatmadrstih satkayadrstir......”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad.6cd, K.N. Chatterjee, Vijiiaptimaatrataa-siddhi, Varanasi,
Kishor Vidya Niketan, 1980, p. 54.

6 tatra satkayadrstiryatpaficasupadanaskandhesvatmatmiyadarsanam /”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad.11ad, Ibidem, p.76.

7,ahamiti mameti ca vikalpah katamah / ... svam drstisthaniyam vastu pratityotpadyate
vitatho vikalpah /”

Bodhisattvabhuimi, Tattvarthapatalam, partea IV, J.D. Willis, On Knowing Reality (The
Tattvartha Chapter of Asanga’s Bodhisattva Bhumi), Motilal Banarsidass, Delhi, 2003,

p-169.
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perechea antagonica ,tranzitoriu” (anitya) — ,persistent” (nitya) pentru a
exprima opozitia manifestare — realitate ultima.

O astfel de terminologie poate fi intalnita si in Vijiianavada; in acord
cu aceasta, aspectele ontologice ale experientei mintii (manas) pot fi
descrise ca suprapunerea iluzorie a ideii de persistenta (nitya) peste fluxul
conditional caracterizat tocmai de absenta persistentei (anitya), de
momentaneitate (ksantka). Factorii conditionati si tranzitorii, atunci cand
sunt identificati drept natura proprie a constiintei, se arata drept un ,,sine”
(atman) si, prin aceasta, li se atribuie, in mod eronat, caracteristica
permanentei, a substantialitatii.

sPersoana (pudgala) nu este ceva diferit (vyatirikta) de forma
(rupa) si de celelalte, datorita non-manifestarii (apratibhasa) sale [separat
de forma]. Ideea (pratyaya) de «eu» (aham) ia nastere cu privire la forme
si la celelalte. De asemenea, persoana nu este nici de natura (svabhava)
agregatelor (skandha), adica a formei si a celorlalte, deoarece natura
acestora, a formei si a celorlalte, este tranzitorie (anitya) si multipla
(aneka), pe cand cea a persoanei este altfel imaginata (upakalpita) si
anume ca fiind o natura (rupa) persistenta (nitya) si unica (eka).” 8

I.2. Eroarea ontologica (viparyasa) indusa de minte
(manas)

Astfel ca unul dintre cele mai importante aspecte ale experientei
mintii consta in schimbarea statutului ontologic al factorilor asupra carora
se focalizeaza. Mintea nu proiecteaza un nou tip de factori, ci se focalizeaza
asupra unor manifestdri ce 1i preexistd, fiind proiectate de constiinta-
depozit. Anumite aspecte ale acestei manifestari cosmice sunt asumate
drept sine propriu (atman) si sunt interpretate ca entitati substantiale.
Mintea nu proiecteaza un nou tip de manifestare ci, mai degraba, da nastere
unei anumite erori (viparyasa), invaluie in ignoranta (avidya) manifestarea
deja existentd. Atunci cind mintea se focalizeaza asupra unei conditii
personale, acest act implicA o anumitd eroare (viparyasa), implica
ocultarea realitatii. Mintea invaluie constiinta in ignoranta, in
necunoasterea adevaratei sale naturi (avidya, ajiiana) si o focalizeaza
asupra persoanei; credinta in realitatea acestei ,persoane” (pudgala,

8 ,na tavad rupadivyatiriktah pudgalo 'sti tasya pratibhasanat rupadisvevahamiti
pratyayotpattisca / na capi rupadiskandhasvabhavah pudgalah / tesam
rupadinamanityanekasvabhavatvat / pudgalasya ca nityaikaripena parairupakalpitatvat
Kamalasila, Bhavanakrama III, Namdol Gyaltsen, Bhavanakrama, Institute of Higher
Tibetan Studies, Sarnath, 1985, p. 256.
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atman) ajunge sa substituie realitatea, aruncand constiinta intr-o conditie
caracterizata de eroare (viparyasa). Odata cu interventia mintii, experienta
nu mai reprezinta simpla manifestare, ci ajunge afectata de eroare, de
iluzie. Pe baza acestei erori, ulterior, se va constitui inlantuirea.

~Irebuie sd se spuna despre persoana (pudgala) ca exista doar ca
denumire (prajfiapti) si nu in mod substantial (dravyatah) deoarece nu
poate fi gasitd [intr-un mod substantial], deoarece constituie eroare
(viparyasa), deoarece constituie perturbatie (samklesa), deoarece este
cauza a ceea ce este perturbat (klisrahetu).”®

Astfel ca, din punct de vedere ontologic, mintii 1i este asociata
eroarea (viparyasa) atribuirii substantialititii anumitor aspecte ale
manifestirii. Experienta cea mai specifica a mintii este necunoasterea,
iluzia (ajnana, avidya).

Atunci cand un set de factori a dobandit un statut de ,sine
individual” (atman), de ,persoana” (pudgala), entitatea astfel creata nu
este altceva decat o fictiune ontologici. Constiinta afectati de eroarea
(viparyasa) sinelui individual se stabileste pe sine intr-un registru al iluziei
ontologice, registru care este gresit identificat drept realitate.’> Ceea ce
exista in mod autentic, adica realitatea ultima (dharmadhatu) si fluxul
conditional (pratityasamutpada), constiinta-depozit (alayavijiiana), sunt
pierdute din vedere atunci cand realitatea este gresit identificatd cu
persoana, cu sinele individual.

Existi astfel un dublu aspect implicat de eroarea ontologica a sinelui
individual (@tman), a persoanei (pudgala). Este vorba despre o experienta
deopotriva privativa si alteratd; constiinta pierde din vedere ce anume
existd in mod real si este invaluita in iluzia experimentarii unor entitati cu
totul iluzorii.

Textele Vijiianavada asociaza experientei mintii (manas) atributul
»obstructionat” (nivrta)."* Literal, ,,nivrta” inseamna ,acoperit”, ,invaluit”,
iar ideea avuta in vedere este tocmai obstructionarea, ocultarea a ceea ce
existd in mod autentic, pe care o realizeaza mintea.

9 ,prajiiaptyastitaya vacyah pudgalo dravyato na tu /

nopalambhadviparyasat samklesat klistahetutah //”

Asanga, Mahayanasutralamkara, XVI11.92, Surekha Vijay Limaye, Mahayanasutralankara
by Asanga, Sri Satguru Publications, Delhi, 2000, p.441.

10 Vezi Robert F. Thurman, Essential Tibetan Buddhism, Castel Books, New Jersey, 1996,
pp.190-191!

11 Vezi capitolul ,I1.8.3. Caracterul non-obstructionat (anivrta), non-determinat valoric
(avyakrta) si indiferent (upeksa) al experientei constiintei-depozit”, in Ovidiu Cristian Nedu,
Metafizica idealistd a budhismului Vijianavada, Editura Paideia, Bucuresti, 2013, pp. 324-
329!
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I.3. Experienta mintii ca ,eroare fundamentala”
(viparyasamiila) ce afecteaza intregul individ uman

Starea de ignoranta indusd de minte afecteaza intreaga conditie
individuala, inclusiv experienta constiintelor operationale. Producandu-se
la nivelul registrului manifestat de minte, ele impartasesc conditia
ignoranta creata de aceasta. Astfel explica Vijianavada caracterul ignorant
al intregii experiente umane. Experienta mintii dobandeste astfel un statut
de ,eroare fundamentala” (viparyasamila), de ignoranta fundamentala,
activitatea sa de ocultare producand acea ignoranta de fond care afecteaza
fiinta umana pe parcursul tuturor experientelor sale. Absenta cunoasterii
absolute la nivelul experientei umane se explica tocmai prin faptul ca
aceasta experienta se constituie in registrul ignorant al proiectiilor mintii.

SAici [se produce] ignoranta (avidya), eroarea fundamentala
(viparyasamuala). Eroarea consta in perceperea realitatii corpului
(satkayadrsti) ... "2

,Starea de transmutarea a substantialitatii, care are o natura
obstructionata si non-determinata, reprezintd legatura dintre substrat si
viata. Este dependenta de conditii, reprezinta atasamentul fata de sine.
Tipul sau specific de cunoastere este eroarea..... Zi si noapte ea induce
fiintele intr-o stare de confuzie.”s

Autorii Vijhanavada chiar au formulat un argument pentru existenta
mintii pe baza caracterului ignorant al experientei umane. Chiar si atunci
cand o fiintd nu are niciun fel de experiente senzoriale sau rationale,
congtiintele sale operationale fiind inactive, ea este totusi afectata de o stare
de ,ignoranta simpla”, de ,ignoranta pura” (avidya aveniki), caracterizata
de absenta cunoasterii absolute. Data fiind absenta experientei
congtiintelor operationale, doar o altd forma a constiintei ar putea explica
producerea acestei stiri ignorante. Aceasta este tocmai mintea. In felul
acesta, Vijiianavada atribuie mintii, in principal, un rol de ocultare, de
acoperire (nivrta) a realitatii ultime. Mintea invaluie intreaga conditie
individuala intr-o stare de ,ignoranta pura”, de ,jignoranta singura” (avidya
aveniki), o stare pur negativa, ce constd doar in absenta cunoasterii
absolute.

2 tatra viparyasamilam avidya / viparyasah satkayadrstir ...”

Yogdacarabhimi, 199,16f, Lambert Schmithausen, Alayavijfiana: On the Origin and the
Early Development of a Central Concept of Yogacara Philosophy, Tokyo, Studia Philologica
Buddhica Monograph Series, International Institute for Buddhist Studies, 1987, p. 449.

13 Hiuan-Tsang, Pa-shih kuei-chu sung, R. Epstein, ,Verses Delineating the Eight
Consciousnesses”, Vajra Bodhi Sea, 1998, pp. 33,36.
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»,Dacd se neaga existenta mintii (manas) perturbate, nu ar mai putea
exista ignoranta solitara. Caracteristicile (laksana) ignorantei solitare sunt
acelea ca ea reprezinta o stare de confuzie (moha), care impiedica (avrnoti)
aparitia cunoasterii realitatii ultime (tattvajniana).”4

» ... ignoranta denumitd «solitard» (aveniki) da nastere confuziei
(moha) referitoare la conditia lipsita de sine (nairatmya), obstructioneaza
realitatea ultima (bhatatathata), oculteaza ochiul cunoasterii ultime
(aryaprajnacaksus).”*s

II. EXPERIENTA PERTURBATA A SINELUI INDIVIDUAL
(ATMAN)

II.1.inliAntuirea fiintei individuale in propria sa experienti

Pe baza conditiei eronate (viparyasa), pe care o instituie mintea
(manas) se constituie conditia perturbata, inlintuita. Perturbatia (klesa) ii
este la fel de inerenta mintii ca si eroarea; deseori, in textele Vijiianavada,
referinta la minte nu se face atat prin termenul simplu ,manas”, ci prin
compusul ,klista manas” (,mintea perturbata”).1®

Jntotdeauna mintea perturbati (klistamanas) ia nastere si
inceteaza odati cu perturbatiile (klesa).””

14 Asvabhava, Upanibandhana, ad. Mahayanasamgraha, 1.7, E. Lamotte, La Somme du
Grand Vehicule d’Asanga (Mah#y#nasa8graha), Publications de I'Institut Orientaliste de
Louvain, 8, 1973, p.17.

15 Hiuan-Tsang, Ch’eng-wei-shih-lun, Vallee-Poussin, op. cit., p. 277.

16 Termenul ,,klesa”, tradus aici prin ,perturbatie”, a fost tradus in tibetand si in chinezi in
moduri mai sugestive decat originalul sanskrit. Traducétorii tibetani 1-au interpretat ca
Jinfigurare”, ,inldntuire”, si tot astfel a fost tradus si in chinezi. Vezi Tom Johannes Frank
Tillemans, Materials for the study of Aryadeva, Dharmapala and Candrakirti : the
Catuhsataka of Aryadeva, chapters XII and XIII, with the commentaries of Dharmapala
and Candrakirti, Universite de Lausanne, 1990, p. 207 (nota 32)!

Un studiu asupra termenului ,klesa” si asupra modalitatilor in care termenul a fost tradus in
tibetand si in chineza, in S. Anacker, Seven Works of Vasubandhu. The Buddhist
Psychological Doctor, Delhi, Motilal Banarsidass, 1998, pp. 146-147. Anacker oferd si un
numadr de argumente pentru traducerea termenului prin ,afflicted”, ,distressed”, ,troubled”,
si nu prin ,defilement”, cum se intdmpla de obicei.

Pentru rolul perturbator al mintii (manas), vezi William S. Waldron, The Buddhist
Unconscious: The alaya-vijiiana in the Context of Indian Buddhist Thought, London,
RoutledgeCurzon, 2003, pp.148-149; Chandradhar Sharma, The Advaita Tradition in
Indian Philosophy. A Study of Advaita in Buddhism, Vedanta and Kashmira Shaivism,
Motilal Banarsidass, Delhi, 2007, pp. 99-100!

17 ,sahotpannaniruddham hi klesaih klistam manah sada /”

Paramartha-gatha, 39, Wayman, Alex, ,,The Paramartha-Gatha, according to Asanga”, in
Alex Wayman, Analysis of the Sravakabhiimi Manuscript, University of California
Publications in Classical Philology, vol. XVII, University of California Press, Berkeley & Los
Angeles, 1961, p.173; Schmithausen, op.cit., p. 232, vol.1, ap. II.
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Inlintuirea (samsara), conditia perturbati (klista) sunt datorate
erorii induse de minte, prin care constiinta isi asuma o identitate de sine
eronata. Constiinta incearca sa isi instituie un sine si o conditie stabila intr-
un registru al transformarii implacabile. Odatd ce natura sa a fost
identificata la nivelul experientei, aceastid experienta inceteazi a se mai
arata ca simpla manifestare si se incearca instituirea sa ca substantialitate.
Consideratd drept insasi natura sa, experienta inceteaza a-i mai fi
indiferenta constiintei si dobandeste conotatii existentiale. Transformarile
experientei nu ii mai sunt indiferente, nu mai constituie simple experiente,
ci sunt considerate ca alteratii ale insisi naturii sale. In acest fel, constiinta
ajunge inlantuita in propria sa experienta.

II.2.Starea elevata a constiintei (cittonnati), mandria
(mana) ce are sinele (atman) ca obiect

Atitudinea constiintei fata de acele componente ale experientei ce au
fost asumate ca identitate proprie (atman) se schimba si devine una de
selevatie” (unnati), de ,mandrie” (mana). Termenii cel mai frecvent
intalniti pentru desemnarea acestei atitudini sunt cel de ,unnati”
(,elevatie”) sau de ,cittonnati” (,elevatie a constiintei”); unele texte prefera
folosirea lui ,mana” — ,mandrie”, ,orgoliu”, ,consideratie”. Atitudinea
avutd in vedere prin toti acesti termeni este cea de importanta existentiala
acordatd anumitor elemente ale experientei, ce survine acordarii unui nou
statut lor. Acest statut este cel de ,sine” (atman), de ,apartenenta la sine”
(atmiya).'

Termenul ,,mana” (,mandrie”, ,orgoliu”, ,consideratie”) reda destul
de sugestiv atitudinea fata de acele elemente ale experientei ce au fost
identificate drept sinele propriu. Mandria presupune nu doar o acceptare a
obiectului sau, ci si o exaltare a sa, o dependenta de acesta; in mod analog,
constiinta se complace intr-o relatie de supunere si dependenta fata de ceea
ce a fost identificat drept propriul sau sine. La fel cum obiectul mandriei
dobandeste un nivel maxim de realitate si de importanta pentru subiectul
ce il experimenteaza, tot astfel se intampla si cu obiectul identificat drept
,sine” (atman).

18 Perturbatiile (klesa), considerate si in Yoga drept principalul factor ce afecteaza constiinta
si asocierea intrinsecd dintre perturbatii si simtul egoului, in Balsev, Anindita N., ,The
Notion of Kle$a and Its Bearing On the Yoga Analysis of Mind”, Philosophy East and West,
Vol. 41, No. 1 (January 1991), pp. 81-82.
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,Ce este mandria (mana)? Reprezinti o elevatie (unnati) a
congstiintei (citta) [produsa] prin stabilirea (sannisraya) in perceperea
realitatii corpului (satkayadrsti).”9

Poate fi frecvent intadlnit in textele Vijianavada termenul
sasmimana”, un compus alcdtuit din forma de persoana I, prezent,
singular, a verbului ,a fi” (as) si ,mana” (,mandrie”, ,orgoliu”,
sconsideratie”).2° Acest compus s-ar traduce prin ,mandria cd sunt”,
smandria de a fi eu” si sugereaza ideea de atasament fata de o anumita
identitate de sine si consideratia acordata acestei identitati.

s[Acea] elevatie a constiintei (cittasyonnati) [produsda] prin
atasamentul (abhinivesa) fata de sine (atman) si fata de cele ce tin de sine
(atmiya) cu privire la cele cinci agregate apropriate (upadanaskandha)
care sunt lipsite de [caracteristicile] sinelui si ale celor ce tin de sine,
aceasta constituie «mandria de a fi eu» (asmimana).”2!

»Existand confuzie (sammiidha) in privinta naturii (svariupa)
constiintei-depozit (alayavijiiana), ia nastere perceperea sinelui
(atmadrsti) cu privire la constiinta-depozit. Datorita perceperii sinelui
(atmadarsana) si a celorlalte [se produce] elevatia (unnati) constiintei
(citta); aceasta reprezinta «mandria de a fi eu» (asmimana). Atunci cand
acestea trei exista, acel atasament (abhisvanga) fatd de elementele (vastu)
inchipuite drept sine (atmabhimata) constituie «atasamentul fata de sine»
(atmasneha).”??

JAstfel, se considera cd supraimpunand (adhyaropya) existenta
(bhava) sinelui (atman) si a celor ce tin de sine (atmiya) asupra agregatelor
(skandha), [si afirmand] «acesta sunt eu (ayamaham)», «acesta este al
meu (idam mama)», prin aceste caracteristici, sinele individual (atman)
este ridicat (unnam) mai presus (adhika) de celelalte (anya).”?3

19, manah katamah / satkayadrstisannisrayena cittasyonnatih/”

Asanga, Abhidharmasamuccaya, 7,4, Schmithausen, op.cit., p.438.

20 Conceptul de ,percepere a realitatii corpului” (asmimana) este preluat din canonul
Hinayana (sakkayaditthi, in pali); un studiu asupra utilizarii acestui termen Hinayana, in
Joaquin Perez-Remon, Self and Non-self in Early Buddhism, Mouton Publishers, The
Hague, 1980, pp. 227-2509.

21 pancasupadanaskandhesvatmatmiyarahitesvatmatmiyabhinivesadya cittasyonnatih so
'smimanah /”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad.11, Chatterjee, op.cit. 1980, p.75.

2 tatralayavijnanasvariupe sammidhah sannalayavijnane atmadrstimutpadayati /
atmadarsanadya cittasyonnatih so 'smimanah / etasmintraye sati atmabhimate vastuni
yo 'bhisvangah sa atmasnehah /”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad. 6¢d, Ibidem, pp.54-55.

23, tatha hyatmatmiyabhavam skandhesvadhyaropyayamahamidam mametyatmanam
tena tena visesenonnamayati anyebhyo 'dhikam manyate /”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad. 11, Ibidem, p.74.
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Aceasta ,ridicare a sinelui individual mai presus de celelalte”
(atmanam ... unnamayati anyebhyo 'dhikam) reprezintd premisa pe baza
careia se constituie conditia perturbatid (klesa).24 Odatd ce anumite
elemente ale experientei dobandesc un statut mai special, un statut
favorizat, constiinta initiazd o actiune de cdutare si de mentinere a lor.
Constiinta cauta sa asigure persistenta naturii sale, a sinelui sau (atman), si
a celor ce apartin acestui sine (atmiya). Permanenta preocupare pentru
gdsirea si perpetuarea acestor conditii instituie perturbatia (klesa).

II.3.Tendinta catre proliferarea sinelui individual
(sasrava)

Tot acest proces implica o tendinta care, conform budhismului, ii
este inerentda conditiei individuale si anume cea de a-si asigura propria
continuitate, de a se perpetua. Instinctul de supravietuire, atasamentul fata
de viata (abhinivesa) din Yoga, nu ar constitui altceva decat ipostazieri, la
nivel biologic, ale acestei tendinte.

Budhismul desemneaza aceasta tendinta prin termenul ,sasrava”
»,sa” are sensul de ,cu”, ,insotit/caracterizat de”, iar ,asrava” deriva de la
radacina verbala ,a-sru” — ,a se scurge”, ,a se prelinge”.2s Literal, ,sasrava”
se refera la ceea ce are tendinta de a se scurge, de a se prelinge, de a se
manifesta in flux continuu. O traducere frecvent intalnitd in lucrérile
moderne este ,caracterizat de tendinta citre proliferare”. Ideea avuta in
vedere este cea a tendintei cdtre mentinerea continuitatii, catre perpetuare.
Poate fi desemnat ca ,sasrava” ceva ce nu doar ci existd la un moment dat
ci, mai mult decat atat, are tendinta de ,a se scurge” catre viitor, de a-si
perpetua existenta dincolo de clipa prezenta.

24 O discutie pe larg asupra perturbatiilor (klesa - in numér de 6) si asupra perturbatiilor
minore (upaklesa - in numir de 20), in Ashok Kumar Chatterjee, The Yogacara Idealism,
Delhi, Motilal Banarsidass, 1999, pp.118-122. Pentru o discutie asupra perturbatiilor (klesa),
in conformitate cu Abhidharmakosa, vezi Sukomal Chaudhuri, Analytical Study of the
Abhidharmakosa, Kolkatta, Sanskrit College, 1983, p. 106! Pentru un studiu asupra
diferitelor moduri in care sunt clasificate perturbatiile (klesa) si perturbatiile minore
(upaklesa) in diversele texte budhiste, vezi Karl Potter (ed.), Encyclopedia of Indian
Philosophies. Volume VIII. Buddhist Philosophy from 100 to 350 A.D., Motilal Banarsidass,
Delhi, 1999, pp. 38-39! Discutii cu privire la perturbatii, si in Har Dayal, The Bodhisattva
Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, Motilal Banarsidass, Delhi, 1999, p.104; Hirakawa
Akira, A History of Indian Buddhism. From Sakyamuni to Early Mahayana, translated and
edited by Paul Groner, Asian Studies at Hawaii, No. 36, University Of Hawaii Press, 1990,
pp-153-156. O discutie asupra ,perturbatiilor” (samklesa) si asupra eliberarii de perturbatii
(vyavadana), in Sharma, op.cit., pp. 108-110.

25Vezi Monier Williams-Monier, A Sanskrit-English Dictionary, Delhi, Motilal Banarsidass,
1997, p. 162, col.1; Danild Incze, Dictionar sanskrit-roman. Raddcini verbale. Forme si
sensuri, Editura Universitatii din Bucuresti, 1995, p.309.
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» A

Conditia umana poate fi desemnati ca ,sasrava” intrucat conditia
personala nu consta, simplu, din asumarea unei anumite stari prezente, ci
este, In egald masura, caracterizata de tendinta catre perpetuarea acestei
stari. Instinctul de supravietuire, atagsamentul fata de propria persoana sunt
modalitati sub care se manifestd aceasta tendinta catre proliferare (asrava).
Desi textele Vijiianavada nu discuta acest lucru, si instinctul de conservare a
speciei ar putea fi considerat tot ca o modalitate de manifestare a tendintei
catre proliferare.

Prezenta acestei tendinte inlantuie constiinta intrucat o expune
compulsiunii de a conserva acel registru al experientei asumat drept sinele
propriu.2¢ Realitatea ultima este caracterizatd, in textele budhiste, drept
y,anasrava” —  lipsitd de tendinta catre proliferare”, iar aceasta deoarece
conditia ei stabild, imuabild, exclude existenta, la nivelul sau, a oricarei
tendinte. Realitatea ultima nu poate fi caracterizatd de nicio tendintd
neactualizatd, care doar si-ar revendica implinirea. Proliferarea naturii sale
se realizeaza in mod firesc, in virtutea statutului sdu de existentd stabila.
Dat fiind faptul ca tendinta catre proliferare inlantuie si ca realitatea ultima
nu este caracterizata de aceasta tendintd, textele budhiste asimileaza uneori
opozitia sasrava - anasrava cu cea dintre impur si pur.

II.4.Conditia individuala perturbata caracterizata de
dorinta (trsna)

Conditia perturbatd se caracterizeazd, in primul rand, prin
sdorinta”, prin ,sete” (trspa); aceasta nu este altceva decat inclinatia
constiintei citre acele experiente ce sunt pe potriva sinelui individual
asumat. Dorinta este focalizata asupra experientei universale a constiintei-
depozit, si astfel constiinta ajunge sa fie afectata de o ,,sete dupa constiinta-
depozit” (alayatrsna).2” Odata cu aparitia dorintei, manifestarea
congtiintei-depozit inceteaza a mai reprezenta simpla experientd, simpla
manifestare. Atunci cand identitatea proprie este gasita, in mod eronat, la
nivelul experientei, experienta dobandeste conotatii existentialiste.

Prezenta dorintei (kama), a setei ce are ca obiect constiinta-depozit
(alayatrsna) perturba (klis) constiinta, o inlantuie in experienta ce a
dobandit acelasi nivel de realitate ca si natura sa.

26Distinctia dintre factorii impuri (,,cu prelingere” — sasrava) si cei puri (,,fara prelingere” —
anasrava), in Akira, op.cit., pp.144-150. Pentru o discutie referitoare la absenta tendintei
catre proliferare (anasrava), respectiv la prezenta acesteia (sasrava), in conformitate cu
Abhidharmakosa, vezi Chaudhuri, op.cit., pp.70-71!

27 Sravakabhiimi, 16,15-18, apud. Schmithausen, op.cit., p.165.
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Setea dupa constiinta-depozit, dupa acele stari ale sale ce sunt pe
potriva sinelui individual asumat, nu este niciodata satisfacuta, din cauza
caracterului momentan (ksanika), tranzitoriu, al experientei, care face ca
orice stare s fie lipsita de persistentd. Drept urmare, constiinta este supusa
suferintei (duhkha) care, conform budhismului, nu reprezintd atat un
aspect accidental al experientei personale, ci tine de insasi natura acesteia.
Inci din formele sale incipiente, budhismul a echivalat experienta umani
cu suferinta, primul nobil adevar al budhismului (aryasatya) afirmand
tocmai faptul ca ,viata este suferinta” (jivam duhkham).

II.5.Apropriatia unei identitati individuale drept conditie
principala a producerii suferintei

Ceea ce aduce nou Vijhanavada in aceastd abordare este faptul ca
expune mai in detaliu etapele procesului de aparitie a suferintei, scotand in
evidenta importanta decisiva pe care activitatea apropriatoare a mintii o are
in aceasta privinta.

»91 s-a mai spus:28 «Datorita acestor patru — adica necunoasterea
(avidya), perceperea sinelui (atmadrsti), mandria de a fi eu (asmimana) si
setea (trsna) — mintea (manas), a cirei caracteristici (laksana) este
mentatia (manana), este perturbatd. Mintea este intotdeauna perturbata
(klista), are drept caracteristica (nimitta) eroarea (viparyasa) si este
intotdeauna cauza (karana) simtului egoului (ahamkara) de la nivelul
[starilor] benefice (kusala) sau non-determinate (avyakrta) ale constiintei
(citta).» 729

Budhismul mai propusese o abordare in etape a procesului aparitiei
suferintei si anume seria coproducerilor conditionate (pratityasamutpada).
Vijfianavada nu elaboreaza o teorie care sa devina la fel de consacrata ca cea
despre coproducerea conditionatd si nici nu delimiteaza cu foarte multa
precizie etapele aparitiei suferintei. Se poate totusi identifica, dupa cum
reiese si din fragmentul citat anterior din Trimsikabhasya lui Sthiramati, o
anumitad succesiune a etapelor acestui proces si anume: necunoasterea
adevaratei naturi a constiintei (avidya), perceperea unui sine individual
(atmadrsti), mandria de a fi eu (asmimana), aparitia ,setei” (trsna), toate
acestea finalizandu-se cu instituirea conditiei perturbate (klesa).

28 Sthiramati citeaza, fara a preciza acest lucru, Yogacarabhumi, 11,6f; Ibidem, p. 442.
29 ,aha ca avidyaya catmadrstya casmimanena trspaya /

ebhiscaturbhih samklistam mananalaksanam manah //

viparyasanimittam tu manah klistam sadaiva yat /

kusalavyakrte citte sadahamkarakaranam //”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad. 6¢d, Chatterjee, op.cit., pp.54-55.
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De asemenea, Vijiianavada indicd in mod explicit legatura dintre
perturbatie, suferintd si perceperea sinelui individual (atmadrsti) sau, intr-o
terminologie specificd Vijianavadei, perceperea realitatii corpului
(satkayadrsti).3°

Un element important si totodata novator in raport cu scolile mai
vechi ale budhismului, implicat in schema ce expliciteaza aparitia suferintei
elaboratd de autorii Vijiianavada, este specificarea faptului ca nu orice
forma a experientei implica suferinta, ci doar acel tip de experienta ce
presupune apropriatie (upadana), activitatea perturbatoare a mintii
(manas). Altfel, experienta constiintei-depozit, atunci cand apropriatia nu
si-a facut inca aparitia, este caracterizatdi de senzatia (vedana) de
indiferenta (upeksa).

»Perceperea realitatii corpului (satkayadrsti) are drept caracteristica
(laksana) perturbatia (klesa), acea perturbatie (samklesa) [ce corespunde
folosirii] lui «eu» (aham) si lui «al meu» (mama).”s

LAstfel ca pasiunea (raga) si celelalte perturbatii (klesa) iau nastere
din perceperea sinelui (atmadrsti).”s?

Corelatia dintre suferinta (duhkha) si sine (atman) are o consecinti
importanta in plan soteriologic; realizarea caracterului iluzoriu, eronat, al
sinelui individual echivaleazd cu realizarea irealitatii suferintei si, prin
aceasta, cu anihilarea ei.

»,Cel indurerat (duhkhita) nu exista datorita non-existentei (asatva)
sinelui (atman) care este asociat cu suferinta (duikhayukta).”ss

III.STARILE DE CONSTIINTA (CAITTA) ASOCIATE MINTII
II1.1. Experienta mintii ca pura perturbatie (klesa)
Singura experienta pe care textele Vijiianavada o asociaza mintii este
cea a perturbatiei (klesa). Mintea induce perturbatie la nivelul unor

experiente deja proiectate. Mintea se focalizeazd asupra anumitor aspecte
ale experientei cosmice, le asuma pe acestea drept sine, si, implicit, confera

30 Pentru rolul decisiv pe care il are atagsamentul fatd de sine in constituirea conditiei
inldntuite, vezi Marion L. Matics, Entering the Path of Enlightenment. The
Bodhicaryavatara of the Buddhist Poet Santideva, The Macmillan Company, London, 1970,
p-91!

3t _satkayadrstiklesalaksano hyesa samkleso yaduta aham mameti /”

Vasubandhu, Mahayanasitralamkarabhasya, ad. XVIIL.103, Limaye, op. cit., p. 448.

32 tatha hyatmadystiprabhava ragadayah klesah”

Sthiramati, Trimsikabhasya, inainte de 1, Chatterjee, op. cit. 1980, p. 27.

33, na duhkhito duhkhayuktasyatmano 'satvat /”

Vasubandhu, Mahayanasitralamkarabhasya, ad. V1.4, Limaye, op. cit., p. 70.
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conotatii de perturbatie acestor experiente. La nivelul experientei
individuale, experienta pura a mintii, neasociata cu alte tipuri de
experientd, nu prea poate fi gasita. Experienta mintii se regaseste la nivelul
oricarui tip de experienta individuald insda ea nu poate fi gasita in stare
pura, ci doar sub forma perturbatiei ce inviluie intreaga traire personala.
Perturbatia poate fi gasiti doar la nivelul experientei individuale
perturbate, nu si in stare izolatd. Experienta individualad are forma unei
combinatii dintre experienta empirica a celor sase constiinte operationale
(materialul senzorial produs de cele cinci constiinte senzoriale si
conceptualizat la nivelul constiintei mentale) si experienta perturbatiei,
proiectata la nivelul mintii. Aceste tipuri de experienta nu pot fi disociate, ci
ele exista intotdeauna laolalta la nivelul oricarei experiente umane. Astfel,
cele cinci constiinte senzoriale produc materialul empiric care va fi
sintetizat sub forma conceptuald de constiinta mentala (manovijiiana), iar
aceasta experienta este perturbata prin activitatea mintii (manas).

A perturba experienta implica a-i atribui acesteia conotatii valorice,
a o determina (vyakr) din punct de vedere valoric, a face din ea obiect al
dorintei (trsna) sau al aversiunii (dvesa). Aceasta este posibila doar prin
intermediul mintii, care introduce, la nivelul cosmic al experientei, un sine
individual, in raport cu care pot fi operate discriminarile valorice. Doar
atunci cand experienta este considerata din perspectiva unui sine individual
determinat, ea poate dobandi conotatii subiective, poate fi judecatd din
punct de vedere valoric, poate deveni obiect al dorintei sau al aversiunii.

sMintea reprezintd suportul perturbatiei si al purificarii
(samklesavyavadanasraya), deoarece de ea depinde perturbatia si
purificarea.”s4

Deoarece invaluie subiectul in ignoranta (avidya), deoarece il induce
in eroarea (viparyasa) perceperii realitatii corpului (satkayadrsti), deoarece
il supune perturbatiilor (klesa), mintii 1i este asociat un tip obstructionat
(nivrta) de experientd. Caracterul obstructionat poate fi interpretat ca
referindu-se atat la experienta de ,,acoperire” (acesta constituie unul dintre
sensurile lui ,nivrta”) a realitatii, cat si la cel de ,obstructionare” (un alt
posibil sens al lui ,nivrta”) a caii mistice (aryamarga) ce conduce caitre
realizarea realitatii.

II1.2. Experienta apropriatoare (upaidana) a mintii ca
etalon al determinarii valorice (vyakrta) si al evaluarii senzoriale
(vedana)

34 Hiuan-Tsang, Ch’eng-wei-shih-lun, Vallee-Poussin, op.cit., pp.239-240.

Analele Universititii Dundrea de Jos din Galati, Fasc. XVIII, Filosofie, nr. 13, 2023, pp. 73-93.



Individualitatea ca ,,rau fundamental”, in budhismul Yogacara 87

Mintea instituie instrumentul, etalonul in raport cu care experienta
este determinata din punct de vedere valoric (vyakrta), este evaluata ca
placuta (sukha) sau dureroasa (duhkha), insa ea insasi este lipsita de
determinatii valorice (avyakrta), iar senzatia (vedana) asociata ei nu este
nici placerea, nici durerea, ci indiferenta (upeksa). Experienta este evaluata,
atat din punct de vedere moral cat si din punctul de vedere al senzatiei, in
functie de modul in care aceasta este pe potriva sinelui individual (atman)
apropriat de minte. O astfel de evaluare necesita un sine individual in
raport cu care sa fie efectuatd si tocmai din acest motiv sinele insusi,
etalonul, nu poate fi supus acestui tip de evaluare.

»Acolo, [la nivelul mintii], senzatia (vedana) este doar aceea de
indiferenta (upeksa); [mintea] este obstructionata (nivrta) si non-
determinata moral (avyakrta).”ss

Hiuan-Tsang, asociind senzatiile de placere (sukha) si de durere
(duhkha) cu modificarile, alteratiile (vikara) experientei, alteratii ce pot fi
favorabile sau nefavorabile sinelui individual ce experimenteaza, arata ca
mintii nu 1i poate fi asociatd o altd senzatie decat cea de indiferenta
(upeksa), iar aceasta intrucat obiectul focalizarii mintii este doar sinele
individual, nu si transformarile experientei acestuia.

»sMintea functioneaza dintotdeauna in mod continuu, in mod
omogen, avand ca obiect sinele (@tman) interior lipsit de transformari; de
aceea ei nu 1i pot fi asociate senzatii (vedana) care presupun alteratie
(vikara).”36

Hiuan-Tsang mentioneaza si alte doua teorii referitoare la tipul de
senzatie asociat mintii, insa ele par a fi doar niste devieri accidentale si nu
tocmai bine fundamentate de la doctrina consacrata a Vijiianavadei.

II1.3. Cele patru ,perturbatii fundamentale” (miilaklesa)
asociate mintii

Fiind asociatd in mod strict cu perturbatia, mintii 1i corespund un
numar relativ redus de stari ale constiintei (caitta). Este adevarat ca, pe
baza atasamentului fata de sine, produs de minte, se constituie un numar
destul de mare de experiente perturbate, insa acestea implica deopotriva
activitatea constiintei mentale si pe cea a constiintelor senzoriale si astfel
ele nu reprezinta intru-tocmai stari specifice mintii. Chiar daca reprezinta
premisa aparitiei a numeroase tipuri de perturbatii (klesa), mintii nu 1i sunt

35 tatropeksaiva vedana anivrtavyakrtam ca”
Sthiramati, Trimsikabhasya, ad. 14, Chatterjee, op. cit. 1980, p. 93.
36 Hiuan-Tsang, Ch’eng-wei-shih-lun, Vallee-Poussin, op. cit., p. 264.
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asociate decat acele perturbatii ce constau, in mod strict, din atasamentul
fata de sine, nu si din contextualizarea acestui atagsament.3”

Textele Vijianavada considera atasamentul fata de sine sub patru
aspecte si, in consecintd, 1i atribuie mintii patru perturbatii. Acestea sunt
numite si ,perturbatiile fundamentale” (maulaklesa), deoarece pe baza lor se
constituie toate celelalte perturbatii.3® Denumirile lor variaza de la text la
text, insd numarul lor este intotdeauna patru. Totusi, acest numar pare a fi
oarecum aleator, intrucat, in fond, este vorba despre o aceeasi atitudine,
consideratd insa sub patru aspecte diferite.

Trimsika desemneaza cele patru perturbatii fundamentale drept
sperceperea sinelui” (atmadrsti), ,confuzia referitoare la sine” (atmamoha),
»mandria sinelui” (atmamana) si ,atasamentul fata de sine” (atmasneha).

»Este intotdeauna insotita (sahita) de cele patru perturbatii (klesa)
cunoscute drept «perceperea sinelui» (atmadrsti), «confuzia cu privire la
sine» (atmamoha), «mandria sinelui» (aGtmamana) si «atasamentul fata de
sine» (atmasneha). Este obstructionatda (nivrta) si non-determinata
(avyakrta).”so

Existd mici diferente, ce tin mai degraba de perspectiva decat de
continut, intre aceste patru perturbatii insa, deoarece fiecare dintre ele le
implica pe celelalte, specificitatea lor individuald conteaza mai putin; ceea
ce este intr-adevar important este ca ele desemneaza un tip de experienta,
considerat din patru perspective usor diferite, prin care se ajunge la
caracterul perturbat al experientei individuale.

sPerceperea (darsana) unui sine la nivelul agregatelor apropriate
(upadanaskandha) constituie «perceperea sinelui» (atmadrsti), constituie
«perceperea realititii corpului» (satkayadrsti) — acesta este sensul (artha).
«Confuzia» (moha) constituie ignoranta (ajfiana). Ignoranta cu privire la
sine (atman) constituie «confuzia referitoare la sine» (atmamoha).
Mandria (mana) ce are ca obiect (visaya) sinele constituie «mandria
sinelui» (@tmamana), «mandria de a fi eu» (asmimana) — acesta este
sensul. «Atasamentul (sneha) fata de sine» inseamna iubirea sinelui
(atmaprema) — acesta este sensul.”4°

37 Pentru o discutie asupra tipurilor de experientd asociate mintii, asupra formelor pe care le
poate lua atasamentul fata de sine, vezi Waldron, op.cit., p.121!

38 Vezi Chatterjee, op.cit. 1999, p.103!

39 kleSaiScaturbhih sahitam nivrtavyakrtaih sada /
atmadrstyatmamohatmamanatmasnehasamjititaih //”

Vasubandhu, Trimsika, 6, Anacker, op.cit., p.422.

40, upadanaskandhesvatmeti darsanamatmadrstih satkayadrstirityarthah / moho jiianam /
atmanyagjiianamatmamohah / atmavisaye mana atmamano 'smimana ityarthah / atmani
sneha atmapremetyarthah /”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad.6, Chatterjee, op.cit. 1980, p.54.
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III.4.Explicitarea celor patru perturbatii fundamentale
(mulaklesa)

Definitiile explicite ale celor patru perturbatii fundamentale cat si
mentionarea lor sub diferite nume in alte texte sugereaza ca ele ar consta in
urmatoarele patru aspecte. Mai intai, pare a fi vorba despre ignoranta
referitoare la adeviratul sine (atmamoha) si perceperea eronata a unui alt
sine (atmadrsti) sau, in termeni simplificati, despre ignoranta, necunoastere
(ajfiana, avidyad) si eroare (viparyasa). In continuare, ar urma aspectele
mai active ale experientei mintii si anume mandria sinelui (atmamana) sau
starea elevata a constiintei (cittonnati) si atasamentul fata de sine
(atmasneha) sau dorinta, setea (trsna).

»~Asociate ei sunt contactul senzorial (sparsa) si ceilalti patru [factori
omniprezenti], laolalta cu atasamentul, ignoranta, mandria si perceperea
sinelui; in total, noud [factori].”4

Sthiramati, imediat dupa ce defineste cele patru perturbatii
fundamentale, ofera o expunere in etape a procesului prin care, in urma
activitatii mintii, se ajunge la conditia perturbata.4>2 Sunt indicate patru
etape ale acestui proces si, desi ele nu sunt denumite intru-tocmai ca cele
patru perturbatii fundamentale, totusi atat descrierea lor cat si termenii in
care aceste descrieri sunt realizate, permit o corelare a fiecareia dintre etape
cu cate una din perturbatiile fundamentale.

yExistaind confuzie (sammudha) in privinta naturii (svarupa)
constiintei-depozit (alayavijnana), ia nastere perceperea sinelui
(atmadrsti) cu privire la constiinta-depozit. Datorita perceperii sinelui
(atmadarsana) si a celorlalte [se produce] elevatia (unnati) constiintei
(citta); aceasta reprezinta «mandria de a fi eu» (asmimana). Atunci cand
acestea trei exista, acel atasament (abhisvanga) fata de elementele (vastu)
inchipuite drept sine (atmabhimata) constituie «atasamentul fata de sine»
(atmasneha).”43

Vezi si definitiile celor patru perturbatii fundamentale in Hiuan-Tsang, Ch’eng-wei-shih-lun,
Vallee-Poussin, op.cit., p.255; acolo se efectueazd si o asociere intre ,mandria sinelui”
(atmamana) si ,starea exaltata a constiintei” (cittonnati).

41 Tsong-Khapa, Yid dang kun gzhi dka'ba'i gnas rgya cher'grel pa legs par bshad pa'rgya
mtsho, Gareth Sparham, Ocean of Eloquence. Tsong Kha Pa’s Commentary on the Yogacara
Doctrine of Mind, Delhi, Sri Satguru Publications, 1995, p.109.

42 Sthiramati, Trimsikabhasya, ad. 6 cd, Chatterjee, op.cit. 1980, pp.54-55.

43 tatralayavijianasvarupe sammidhah sannalayavijiane atmadrstimutpadayati /
atmadarsanadya cittasyonnatih so 'smimanah / etasmintraye sati atmabhimate vastuni
yo 'bhisvangah sa atmasnehah /”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad. 6¢d, Ibidem.
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Astfel, prima etapa, existenta confuziei cu privire la natura
constiintei-depozit (alayavijiianasvaripa sammidha) poate fi corelata, pe
temeiuri filosofice dar si terminologice, cu ,,confuzia sinelui” (agtmamoha).
In continuare, urmeazi etapa ,perceperii sinelui” (atmadrsti,
atmadarsana), in cazul cdreia corelatia cu perturbatia denumita tot astfel se
impune de la sine. De asemenea, Sthiramati echivaleaza cea de-a treia
etapa, ,elevatia constiintei” (cittasyonnati), cu ,mandria de a fi eu”
(asmimana), ceea ce implica totodata o echivalare a acesteia cu ,,mandria
sinelui” (atmamana). Tot la fel se intampla si in cazul ultimei etape, unde
Sthiramati echivaleaza atasamentul (abhisvanga) cu ,atasamentul fata de
sine” (atmasneha).

In continuare, Sthiramati oferd un citat din Yogacarabhimi, care
expune intr-un mod clar si succint tot patru etape ale procesului de
perturbare, etape care pot fi cu usurintd echivalate cu etapele mentionate
anterior i, prin aceasta, cu cele patru perturbatii fundamentale
(milaklesa). In pasajul citat din Yogacarabhiimi, cele patru etape sunt
mentionate sub numele de ,ignorantd” (avidya), ,perceperea sinelui”
(atmadrsti), ,orgoliul de a fi eu” (asmimana) si ,setea” (trsna).

»,91 s-a mai spus:44 «Datoritd acestora patru — adicid ignoranta
(avidya), perceperea sinelui (atmadrsti), mandria de a fi eu (asmimana) si
setea (trsna) — mintea (manas), a carei caracteristica (laksana) este
mentatia (manana), este perturbata.» ”45

II1.5.Caracterul problematic al asocierii mintii cu cei cinci
factori omniprezenti (sarvatraga)

Textele Vijianavada asociaza mintii, insa fara a da prea multe detalii
in aceasta privintd, si pe cei cinci ,factori omniprezenti” (sarvatraga) —
adica contactul senzorial (sparsa), senzatia (vedana), conceptul (samjna),
volitia (cetana) si actul mental (manaskara).

,Dupa cum se afirma in Guhyartha-vyakhya: «Existd doar noua
factori asociati ei, adicad cele patru perturbatii si cei cinci factori
omniprezenti ...» 46

44 Sthiramati citeaza, fara a preciza acest lucru, Yogacarabhiumi, 11,6f. Conform cu
Schmithausen, op.cit., p.442.

45 ,aha ca avidyaya catmadystya casmimanena trsnaya /

ebhiscaturbhih samklistam mananalaksanam manah //”

Sthiramati, Trimsikabhasya, ad. 6¢d, Chatterjee, op.cit. 1980, pp.54-55.

46 Tsong-Khapa, Yid dang kun gzhi dka'ba'i gnas rgya cher’grel pa legs par bshad pa'rgya
mtsho, Sparham, op.cit., p.109.
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»,Mintea perturbata (klista manas) [este asociati] cu cei cinci factori
omniprezenti (sarvatraga) si cu cele patru perturbatii (klesa), incepand cu
confuzia referitoare la sine (atmamoha).”+

Asocierea mintii cu cei cinci factori omniprezenti, la fel ca si in cazul
congtiintei-depozit, nu pare sa aiba la bazd o alta ratiune decat statutul
omniprezent atribuit acestor cinci factori, care impunea prezenta lor in
orice tip de experientd, inclusiv in experientele mintii. Dupa cum am
aratat48, statutul omniprezent al celor cinci factori in cauza este
problematic, el parand a fi doar o mostenire preluata in mod necritic din
Abhidharma. Si in cazul mintii, ca si in cazul constiintei-depozit, asocierea
cu cei cinci factori considerati omniprezenti este problematica. Cele mai
multe din problemele ridicate de asocierea constiintei-depozit cu factorii
omniprezenti raiman valabile si in cazul mintii. Este adevarat cd mintea este
mai apropiata de individualitate, ba chiar reprezintd factorul decisiv in
constituirea individualitatii, insa majoritatea factorilor omniprezenti par a
fi aplicabili doar conditiei individuale deja constituite. Factorii asa-numiti
somniprezenti” (sarvatraga) — adica contactul senzorial (sparsa), senzatia
(vedana), conceptul (samjna), volitia (cetana) si actul mental (manaskara)
— par a fi aplicabili doar unor experiente ce implicd, in mod necesar,
constiinta mentala si pe cele cinci constiinte senzoriale. Doar experienta
individuala constienta pare si poata fi asociatd cu acestia, nu si experienta
cosmica sau cea subliminala a proiectarii individualitatii.

II1.6.Deviatii accidentale ale teoriei despre starile de
constiinta (caitta) asociate mintii

Hiuan-Tsang mentioneaza si opiniile altor autori ai scolii,
referitoare la tipurile de perturbatii asociate mintii.49 Aceste teorii
alternative nu au reusit insa sa depaseasca statutul de deviatii accidentale
de la forma clasica a doctrinei si sunt cunoscute doar din surse indirecte.
Ceea ce fac ele este, pur si simplu, sa asocieze mintii si alte perturbatii decat
cele fundamentale, perturbatii constituite pe baza aplicarii perturbatiilor
fundamentale asupra experientei constiintelor operationale. De asemenea,
uneori, mintii 1i sunt asociate si unele din perturbatiile minore (upaklesa);
acestea nu reprezinta altceva decat contextualizari particularizate ale
perturbatiilor, ,situatii perturbate” (klesavastha) sau ,influente”, ,fluxuri”

47  klistam manah sarvatragaih paficabhiscaturbhisca klesairatmamohadibhih /7
Sthiramati, Trimsikabhasya, ad. 14, Chatterjee, op.cit. 1980, p.93.

48 Vezi capitolul ,I1.8.4. Asocierea problematicd a constiintei-depozit cu cei cinci factori
omniprezenti (sarvatraga)”, in Nedu, op.cit., pp. 330-336!

49 Hiuan-Tsang, Ch’eng-wei-shih-lun, Vallee-Poussin, op.cit., pp.257-262.
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(nisyanda) pe care perturbatiile le exercitd la nivelul unor experiente
particulare. Dat fiind faptul cd, in toate aceste situatii, in fond, este vorba
despre perturbarea experientei, se poate considera ca teoriile alternative
mentionate de Hiuan-Tsang nu aduc modificari semnificative din punct de
vedere filosofic doctrinei consacrate.
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