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Abstract: The Discrimination between Middle and Extremes is one of the
major Mahayana Buddhist texts, usually ascribed to the Vijianavada tradition.
The second chapter deals with soteriological matters, being an analytical
exposition of the path. The chapter shows the blending of Mahayana’s ontology
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Sectiunea I1
Despre obstructii (Gvarana)’
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! Mahayana propune o cale soteriologici ce constd in primul rand in comprehensiunea directi a
realitatii ultime, in realizarea acesteia ca sine propriu, care implicad in mai mica masurd o succesiune de
etape fenomenale ce conduc catre aceasta realizare ultimd. Din contra, budhismul primar, Hinayana,
accentuase tocmai calea catre realizarea ultimd, detaliind in mod considerabil etapele fenomenale ce
conduc catre eliberare si elaborand o foarte complicatd analiza fenomenologicd care viza studierea
mecanismelor psihice 1n vederea favorizarii procesului eliberdrii. Eliberarea se realiza printr-o
purificare graduald a constiintei, iar etapele si procesele implicate in acest demers de purificare erau
minutios studiate de autorii Hinayana. Mahayana nu reuseste sa se dezica niciodatd pe deplin de acest
tip de demers soteriologic; expuneri mai mult sau mai putin detaliate ale practicilor si ale etapelor

Analele Universitatii ,, Dundrea de Jos” Galati, Seria 19, Istorie, tom IX, 2010, pp. 163-179.
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vyapi pradesikodriktasamadanavivarjanam|
dvayavaranamakhyatam navadha klesalaksanam ||1||

I.1. Nelimitarea (vyapi) si limitarea (pradesika), exagerarea (udrikta) si
indiferenta (sama)’, aproprierea (@dana) si respingerea (vivarjana)’ sunt cunoscute
(akhyata) drept obstructiile (avarana) duale (dvaya). Caracteristica (laksana)
perturbatiilor (klesa) este ca sunt de noua feluri.

samyojananyavaranamudvegasamupeksayoh|
tattvadrstesca satkayadrstestadvastuno'pi cal|2||

I1.2. O alta obstructie (avarana) este inlantuirea (samyojana) datorata
agitatiei (udvega), neglijentei (samupeksaya), perceperii unei realitati (fattvadrsti),
perceperii realititii corpului (satkayadrsti) si a obiectelor (vastu)*’

fenomenale graduale ce conduc citre eliberare se vor intalni in majoritatea textelor Mahayana, unele
devenind chiar elemente consacrate ale doctrinei scolii. Ramura Vijfianavada mai este cunoscuta si sub
numele de ,,Yogacara”, ,practica (dcara) uniunii (yoga)” sau ,practica Yoga”, iar aceasta tocmai
datoritd importantei deosebite pe care autorii scolii o acorda etapelor si tehnicilor de meditatie. in
traditia tibetand, Madhyantavibhaga este considerat chiar unul dintre textele de bazd ce expun cu
privire la aceastd fenomenologie a meditatiei. Sectiunile II si III in mod exclusiv si, pe anumite
portiuni, sectiunea V abordeaza tocmai acest domeniu. Pe cat de multd relevantd vor fi avut aceste
analize pentru practicantul meditatiei, pe atat de putin importante sunt aceste pasaje din punct de vedere
filosofic. Multe dintre aceste analize sunt chiar in totalitate lipsite de relevantd pentru cititorul
occidental. Tocmai din acest motiv, in prezenta lucrare, nu am incercat o expunere mai clara si mai
detaliata a lor; ar fi fost poate chiar imposibila gasirea unor echivalente precise in limba romana pentru
termenii ce descriu diferitele conditii ale constiintei practicantului. Am punctat doar termenii si
eventual ideile cu o mai mare conotatie filosofica ce apar in aceasta analizd fenomenologica, fara a
incerca clarificarea analizei insesi.

2 Indiferenta” (Sama), in acest context, nu se referd la atitudinea indiferents fatd de experientd a celor
eliberati, ci la o stare de apatie, de indiferenta, fata de practica soteriologica.

3 Vasubandhu interpreteaza intr-un mod interesant termenii ,,apropriere” (adana) si ,respingere”
(vivarjana) aratand ca ,apropriere” se referd la acceptarea experientei, la stabilirea in ea, §i, prin
aceasta, la conditia umana obisnuitd, caracterizatad de inldntuire, pe cand ,respingere” s-ar referi la
atitudinea soteriologica a adeptilor Hinayana, ce urmareau anihilarea totald a experientei individuale.
Mahayana opune acestor doud tipuri de idealuri starea de ,apratisthita-nirvana” (Nirvana lipsitd de
stabilire), stare in care practicantul se identificd pe sine cu iIntreaga realitate, fara a-gi asuma vreo
conditie particulard ca identitate proprie. in acest sens, el nu isi ,,apropriaza” nimic, dar nici nu
,.respinge” nimic.

,Perceperea unei realitati” (fattvadrsti) se refera la considerarea obiectelor (vastu) iluzorii drept

,realitati”. in textele Vijfianavada termenul ,,satkdyadrsti” (,perceperea realititii corpului”) se refera la
perceperea iluzorie a unui ,,sine individual” (@fman), a unei ,,persoane” (pudgala), identificate de reguld
cu complexul psiho-corporal.
3 Vasubandhu interpreteazi intr-o manierd destul de diferitd aceste doud versete, in sensul ci trateazi
primele doud cuvinte din I1.2 ca reprezentand continuarea versetului II.1. Totusi, aceasta interpretare
este problematica deoarece propozitia ce rezulta, ,,navadha klesalaksanam samyojananyavaranam” ar
putea fi tradusa in cel mai bun caz prin ,,Caracteristica perturbatiilor, a inlantuirilor si a altor (anya)
obstructii este cd sunt de noud feluri”. Prezenta lui ,,anya” (,,altul”, ,,alta”) in propozitia astfel rezultata
o cam face pe aceasta ne-inteligibila.
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nirodhamargaratnesu labhasatkara eva cal
sanklesasya parijiiane subhadau dasadha'param||3||

I1.3. Alte [obstructii] sunt cele in fata ciii citre incetare (nirodhamarga)®, in
fata [celor trei] giuvaere (ratna)’, posesiunile (Iabha), ceremoniile religioase
(satkara), cele in fata intelegerii (parijiiana) abstinentei (samleka), in fata celor
benefice si a celorlalte, care sunt de zece feluri.

aprayogo 'nayatane'vogavihitasca yah|
notpattiramanaskarah sambharasya'prapirnatal|4||
gotramitrasya vaidhuryam cittasya parikhedita|
pratipattesca vaidhuryam kudustajanavasatal|5||
dausthulyamavasistatvam trayat prajiia'vipakvatal
prakrtya caiva dausthulyam kausidyam ca pramadital|6||

saktirbhave ca bhoge ca linacittatvameva cal|
asraddha'nadhimuktisca yatharutavicaranal|7||
saddharme'gauravam labhe guruta'krpata tathal
Srutavyasanamalpatvam samadhyaparikarmital|S)||

I1.4. [Obstructiile in calea celor benefice si a celorlalte sunt]: non-activitatea
(aprayoga), absenta domeniilor senzoriale (dyatana)®, absenta practicii (ayoga),
non-aparitia (utpatti) celor ce sunt prescrise (vihita), lipsa atentiei (amanaskara), ne-
desavarsirea (aprapurnatd) celor necesare (sambhara) [eliberarii],

I1.5. Indepartarea (vaidhurya) de prietenii din comunitatea religioasa
(gotramitra), starea afectatd (parikheditd) a constiintei (citta), indepartarea de
practica (pratipatti), faptul de a locui impreuna cu oameni (jana) corupti (kudusta),

I1.6. Maleficitatea (dausthitlya), lipsa controlului (vasistatva), non-
maturizarea (avipakvata) cunoasterii transcendente (prajiia) datorata celor trei:
maleficitatii naturale (prakrtya dausthulya), comoditatii (kausidya) si neglijentei
(pramadita),

I1.7. Constiinta (citta) atasata (sakti) de existentd (bhava) si stabilitd in
experientd (bhoga), lipsa de credinta (asraddha), lipsa de incredere (anadhimukti)’,
reflectia (vicarana) in conformitate cu cuvintele (ruta)'’,

6 Calea citre incetare” (nirodhamdrga) se refera la demersul soteriologic.

7 Textele budhiste folosesc sintagma ,tfriratna” (,,cele trei giuvaere”) sau, mai simplu, ,ratna”
(,,giuvaer”) pentru a se referi la trei dintre elementele esentiale implicate n religia budhista: fondatorul
ei (buddha), doctrina sa (dharma) $i comunitatea religioasa (sangha).

8 Non-activitatea” (aprayoga) si ,,absenta domeniilor senzoriale” (Gyatana) nu trebuie intelese ca
referindu-se la acea non-activitate si acea trecere dincolo de senzorial pe care o realizeaza un eliberat,
ci ca trimitand la o stare de letargie, de somnolenta, de confuzie.

% In general, in privinta demersului soteriologic, budhismul accentueazi practica individuald, eforturile
individuale, si doar In mai mica masurd elementele ce nu tin de o anumitd conditie a individului.
Aceasta constituie o diferentd importanta dintre budhism si crestinism, care accentueaza mai degraba
elementul de gratie venit din partea divinitatii si pe care individul trebuie, iIn modul cel mai simplu cu
putintd, sa si-1 insuseasca ,,prin credintd”. Totusi, un element de acest tip este implicat si in demersul
soteriologic budhist, ca initiator al demersului. Prima etapa a practicii mistice consta din ,,increderea”
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I1.8. Lipsa importantei (agaurava) acordate adevaratei doctrine
(saddharma), importanta (guruta) acordata castigului (labha), absenta compasiunii
(krpata), risipirea (vyasana) si [cunoasterea] redusd (alpatva) a [invataturilor]
ascultate (sruta), non-practicarea (aparikarmita) meditatiei (samdadhi).

subham bodhih samadanam dhimattva'bhrantyanavrti)
nrtyatraso'matsaritvam vasitvarica Subhadayah||9||
trini trini ca etesam jiieyanyavaranani hi|
paksyaparamitabhumisvanyadavaranam punah||10)||

I1.9. Cele benefice si celelalte sunt: beneficitatea (Subha), iluminarea
(bodhi), actionarea (samadana), intelepciunea (dhimatta), lipsa confuziei (abhranti),
lipsa obstructiilor (anavrti), umilinta (natya), lipsa fricii (atrasa), lipsa lacomiei
(amatsvaritva), controlul (vasitva).

11.10. In fata acestora apar céte trei obstructii de tipul obiectelor cognoscibile
(iiieyavarana)"".

De asemenea, alte obstructii sunt cele in calea componentelor [practicii
ascetice] (paksya), a perfectiunilor (paramita) si a stadiilor (bhiimi).

vastvakausalakausidyam samadherdvayahinata)
aropand'tha daurbalyam drstidausthulyadustata||11||

I.11. [Obstructiile in calea componentelor practicii ascetice sunt]: obiectele
(vastu) aflate 1n afara controlului (akausala), lenea (kausidya), cele doud deficiente
(hinata) ale meditatiei (samdadhi), non-avansarea [In practica] (aropana), slabiciunea
(daurbalya), maleficitatea opiniilor (drstidausthulya), coruperea (dustata).

aisvaryasyd'tha sugateh sattva'tyagasya cavrtih|
hanivrddhyosca dosanam gunanamavatarane||12||

vimocane'ksayatve ca nairantarye subhasya cal|

niyatikarane dharmasambhogaparipacane||13||

(adhimukti), din ,credinta” (sraddha) in doctrina Mahayanei, in calea propusd de aceastd scoala.
Totusi, nu aceasta prima etapa este accentuata in budhism, ci etapele ulterioare, care presupun eforturi
personale, realizari personale, i nu simpla descoperire si acceptare a ceva.

10" Reflectia in conformitate cu cuvintele” (yatharutavicarana) se referd la subsumarea categoriali, la
interpretarea  categoriald a experientei, la aderarea (abhinivesa) la natura conceputd
(parikalpitasvabhava).

" Vasubandhu, in comentariul sau la text, pune in legiturd pe fiecare dintre factorii benefici din lista
din I1.9 cu cate trei obstructii din enumerarea ce se intinde pe parcursul versetelor 11.4-11.8. Ordinea
expunerii factorilor benefici este aceeasi cu ordinea expunerii obstructiilor corespunzaitoare, adica
beneficitatii (subha) ii corespund non-activitatea (aprayoga), absenta domeniilor senzoriale (@yatana)
si absenta practicii (ayoga), ilumindrii (bodhi) 1i corespund non-aparitia (utpatti) celor ce sunt prescrise
(vihita), lipsa atentiei (amanaskara) s.a.m.d. Aceastd asociere nu reiese cu claritate din textul lui
Asanga, ci Vasubandhu este cel ce o afirma. Totusi, faptul cd numarul factorilor benefici si cel al
obstructiilor permite aceasta asociere face verosimil ca aceasta sa fi fost si in intentia lui Asanga.
Pentru conceptul de ,,obstructie de tipul obiectelor cognoscibile” (jieyavarana), vezi nota la versetul
17!
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I1.12. In continuare, [obstructiile in calea perfectiunilor'” sunt]: obstructiile
(@vrti) in calea dominarii (aisvarya), in calea destinelor benefice (sugati), in calea
non-abandonarii (atyaga) fiintelor (sattva), in calea abandonarii (hani) defectelor
(dosa) si in calea Iintaririi (vrddhi) calitatilor (guna), in calea descinderii
(avatarana),

I1.13. [In calea] eliberdrii (vimocana), in calea non-diminuarii (aksayatva),
in calea beneficitatii (Subha) fara de Intrerupere (nairantarya), in calea implinirii a
ceea ce trebuie facut (miyatikarana), in calea delectarii 1n  doctrind
(dharmasambhoga) si in calea maturizarii complete (paripacana) [a acesteia].

sarvatragarthe agrarthe nisyandagrartha eva cal
nisparigrahatartha ca santand'bheda eva cal|14||
nissanklesavisuddhyarthe'nandtvartha eva ca|
ahina'nadhikarthe ca caturdhavasitasrayel|15||
dharmadhatavavidyeyamaklista dasadhavrtih)|
dasabhiumivipaksena pratipaksastu bhiumayah||16]]|

12 Perfectiunile (paramitd) reprezintd un grup de 6 sau uneori 10 atitudini, prin care autorii Mahayana
au sintetizat elementele principale implicate in comportamentul unei persoane eliberate sau a uneia care
aspird la eliberare. Primele sase perfectiuni, care figureaza in orice enumerare a perfectiunilor, sunt:

1. Danaparamita — generozitatea, darnicia; conform textului, obstructia corespunzitoare acestei
perfectiuni este obstructia in calea dominarii (aisvarya).

2. Silaparamita — moralitatea; obstructia corespunzitoare este cea in calea destinelor benefice (sugati).
3. Ksantiparamita — rabdarea; obstructia corespunzatoare este cea in calea non-abandondrii fiintelor
(sattvatyaga).

4. Viryaparamita — elanul, energia; obstructia corespunzdtoare este cea in calea abandonarii defectelor
si 1n calea intaririi calitatilor (dosagunahanivrddhi).

5. Dhyanaparamita — meditatia; obstructia corespunzatoare este cea in calea descinderii (avatarana).

6. Prajiiaparamitd — cunoagsterea transcendentd; obstructia corespunzatoare este cea in cale eliberarii

(vimocana).
Acestor sase perfectiuni, unele texte le mai adauga inca patru:
7. UpayakauSalyaparamita — 1indemanarea privitoare la metodele de eliberare; obstructia

corespunzatoare este obstructia in calea non-diminuarii (aksayatva) acestei activitati.

8. Pranidhanaparamitd — juramantul, legdmantul facut de un Bodhisattva, prin care se angajeaza si
elibereze toate fiintele; obstructia corespunzdtoare este obstructia in calea beneficitatii fara de
intrerupere (nairantaryasubha).

9. Balaparamita — puterea, forta; obstructia corespunzatoare este obstructia in calea Implinirii a ceea ce
trebuie facut (niyatikarana).

10. Jianaparamita — cunoasterea; obstructia corespunzitoare este obstructia in calea delectarii in
doctrina (dharmasambhoga) si in calea maturizarii complete (paripacana) [a acesteia).

Desi poate ca nu este foarte evident in toate cazurile, existd o legdturd intre fiecare dintre perfectiuni si
obstructia corespunzatoare ei. Astfel, obstructionarea dérniciei, zgarcenia, reprezintd o obstructie in
calea domindrii propriilor posesiuni (individul caracterizat de zgarcenie este mai degraba dominat de
posesiuni decat sa le domine el insusi pe acestea), obstructionarea moralitatii reprezinta o obstructie in
calea obtinerii unui destin benefic, deoarece, conform teoriei retributiei karmice, propriul destin nu
reprezinta altceva decat consecinta faptelor anterioare ale individului s.a.m.d.
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I1.14. [Obstructiile] in calea scopului (artha) de [a deveni] atotprezent
(sarvatraga)”, in calea scopului suprem (agra), in calea consecintelor ce decurg
(nisyanda) din scopul suprem'®, in calea scopului de [a realiza] starea de non-
comprehensiune (nisparigrahatd), in calea non-diferentierii (abheda) unei serii
personale (santana)",

I1.15. In calea scopului (artha) ce consti din absenta perturbatiilor si a
purificarii (nihsamklesavisuddhi)'®, in calea scopului [de a realiza] starea de absenta
a multiplicitatii (ananatva), in calea scopului de [a nu considera nimic] ca inferior
(hina) sau ca superior (adhika)"’, in calea suportului (@sraya) celor patru tipuri de
control (vasita)'®,

I1.16. Ignoranta (avidya) non-perturbatd (aklista) cu privire la substratul
factorilor (dharmadhatu)” — [acestea] sunt cele zece tipuri de obstructii (avrti)
[corespunzatoare stadiilor].

[Realizarea] stadiilor (bhiimi) reprezintd contracarantii (pratipaksa) pentru
factorii adversi (vipaksa) ai celor zece stadii.

klesavaranamakhyatam jieyavaranameva cal
sarvanyavarananiha yatksayanmuktirisyate||17||

II.17. Toate obstructiile (avarana) sunt cunoscute (akhydta) fie ca
,;obstructii ce constau din perturbatii” (klesavarana) fie ca ,,obstructii ce constau din
obiectele cognoscibile” (jriecyavarana). Se accepta ca eliberarea (mukti) [se produce]
datorita distrugerii (ksaya) acestora™.

1* Vasubandhu interpreteazi ,,scopul de [a deveni] atotprezent (sarvatragartha)” ca referindu-se la
caracterul universal al activitdtii unui Bodhisattva, care nu distinge intre ,sine” (sva) si ,.celélalt”
(para), fiind interesat, in egald masura, de eliberarea tuturor.

0 alta posibild traducere a acestei portiuni ar fi ,,in calea scopului ce decurge din [scopul] suprem”.
Aceasta interpretare a sintagmei sanskrite ,,nisyanddagrartha” conserva o anumita similaritate tipologica
a sintagmei 1n raport cu celelalte sintagme din acest pasaj; interpretarea pe care am ales-o, admisibila
din punct de vedere gramatical, este totusi mai clara.

% Diferentierea, delimitarea unei serii personale (santdna) se refera la identificarea eronati a unei serii
de factori discreti, lipsiti de orice principiu de unitate, drept un ,,sine” (@tman), drept o ,,persoana”
(pudgala).

16 Vasubandhu expliciteazi acest scop aritand ci atunci cand intreaga manifestare a fost inteleasd ca
avand natura unui flux cauzal amorf (pratityasamutpada) nu mai exista nicio entitate care sa poata fi
perturbata sau purificata.

17 Vasubandhu aratd ci atunci cand a fost inteleasd seria coproducerilor conditionate, fluxul cauzal
amorf (pratityasamutpada), nu mai exista nicio entitate determinatd care sa poatd fi calificatd drept
ninferioara” (hina) sau ,,superioard” (adhika) fata de altceva.

'8 Conform Iui Vasubandhu, cele patru tipuri de control (vasita) sunt: controlul asupra absentei
discrimindrii  (mirvikalpavasita),  controlul  asupra  purificarii complete a  domeniului
(ksetraparisuddhivasita), controlul asupra cunoasterii (jianavasita) si controlul asupra actiunii
(karmavasita).

! Ignoranta (avidyd) non-perturbati (aklista) cu privire la substratul factorilor (dharmadhdtu)
reprezintd acea forma subtild de ignorantd ce constd, in cel mai simplu mod cu putintd, doar din
ocultarea cunoasterii absolute, fard ca si vreo entitate iluzorie eronata sa se substituie acestei cunoasteri.
Este vorba despre un aspect strict negativ, strict ocultator, al ignorantei.

20 Obstructiile (avarana) reprezinta acel tip de experiente ce oculteaza, ce afecteaza experienta realitatii
ultime, substituind in locul acesteia forme alterate de experientd. Vijiianavada identificd doud mari
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ityavaranaparicchedo dvitiyah /

Aceasta a fost sectiunea (pariccheda) a doua, cea despre obstructii
(avarana).

Sectiunea I1I
Despre realititi (fattva)

miilalaksanatattvamaviparyasalaksanam|
phalahetumayam tattvam siksmaudarikameva cal|1||
prasiddham suddhivisayam sangrahyam bhedalaksanam)|
kausalyatattvam dasadha atmadrstivipaksatah||2||

III.1. [Realitatile sunt]: realitatea (fattva) fundamentului (mila), cea a
caracteristicilor (laksana), cea a carei caracteristicd este lipsa erorii (viparyasa),
realitatea ce consta din cauzd (hetu) si din efect (phala), cea subtila (suksma) [si]
grosiera (audarika).

III.2. [Realitatea] acceptatd (prasiddha), cea a domeniului purificat
(suddhivisaya), cea a perceptiilor (samgrahya), cea a trasaturilor distinctive
(bhedalaksana), realitatea (tattva) cea de zece feluri a abilitatilor (kausalya)
impotriva factorilor adversi (vipaksa) reprezentand perceperea sinelui (@madrsti)*.

Realitatea fundamentului (mulatativa)

svabhavastrividho'sacca nityam sacca'pyatattvatah)|
sadasattattvatasceti svabhavatrayamisyate||3||

II1.3. Naturile (svabhava) sunt de trei tipuri: cea intotdeauna (nitya) non-
existentd (asat), cea existentd (sat) dar nu In modul in care [apare] (atattva), si

tipuri de obstructii: obstructiile obiectelor cognoscibile (jiieyavarana), ce constau din multiplicitatea
obiectelor determinate ce se arata la nivelul experientei umane si care obstructioneaza natura uniforma,
nedeterminata, a realitatii, si obstructiile perturbatiilor (klesavarana). Acestea constau din atitudinile de
atasament, dorintd, repulsie s.a.m.d., ce iau nastere pe baza asumarii unei conditii individuale drept
identitate proprie. Starea de calm (Sama, Santa) a realitatii ultime este astfel inlocuitd cu o experienta
avand conotatii afective, pasionale, caracterizata de atitudini si evaludri existentiale, si care astfel
induce o conditie agitatd, perturbata. Obstructiile obiectelor cognoscibile induc ignorantd, eroare, la
nivelul experientei, pe cand obstructiile perturbatiilor i confera acesteia si un caracter inlantuit.

" Desi aparent textul enumerd céteva realititi distincte, este mai degrabi vorba despre cteva
perspective asupra realitatii, consideratd nu atat ca realitate ultima, cat, mai degraba, ca realitate
atotcuprinzatoare ce inglobeaza totul, inclusiv irealitatea. Sintagmele ,realitatea (fatfva) fundamentului
(mula)”, ,.cea a carei caracteristica este lipsa erorii (aviparyasalaksana)” au, in aparentd, sensul de
,realitate ultima”, dar, de fapt, ele denota tot doar niste perspective asupra realitatii. Restul sectiunii va
discuta, pe rand, fiecare din aceste zece perspective asupra realititii. In general, discutia se va face in
termenii celor trei naturi (trisvabhava), sectiunea reprezentand astfel un rezumat al perspectivei
Vijiianavada asupra catorva puncte importante din doctrina budhista.
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existenta (sat) non-existentei (asat) in modul in care apare (fattva). Acestea sunt
acceptate drept cele trei naturi’>.

Realitatea caracteristicilor (laksanatattva)

samaropd'pavadasya dharmapudgalayorihal
grahyagrahakayoscapi bhava'bhave ca darsanam||4||
yajjiananna pravarteta taddhi tattvasya laksanam)|

II1.4. Se observa supraimpozitia (samaropa) si negatia (apavada) in cazul
obiectelor (dharma) si al persoanelor (pudgala), in cazul obiectului perceptiei
(grahya) si al subiectului perceptiei (grahaka), in cazul existentei (bhava) si al non-
existentei (abhava)®.

I11.5. Caracteristica (laksana) realitatii (tattva) este aceea ca prin cunoasterea
(jiiana) acestora, acestea nu se mai manifesta (pra-vre)**.

22 Versetul discutd despre asa-numita ,realitate (tatfva) a fundamentului (miila)” sau, mai liber dar mai
exact spus, despre o perspectiva fundamentald, principald, asupra realitatii. Aceastd perspectiva nu este
alta decat clasica teorie a celor trei naturi (trisvabhava), si clasicitatea acestei teorii ar putea justifica
calificativul ,,fundament” (miila) atribuit acestei perspective asupra realitatii. Restul sectiunii va discuta
alte perspective asupra realitatii, insa discutia va fi purtatd tot in termenii teoriei celor trei naturi, iar
acesta ar fi un argument in plus pentru calificarea acestei perspective drept ,,fundamentala”. Natura
intotdeauna (nitya) non-existentd (asat) este natura conceputd (parikalpitasvabhava), registrul
existentei determinate, care este in totalitate ireal (atyanta abhava). Natura existenta (satz), dar nu in
modul in care [apare] (atattva), este natura dependentd (paratantrasvabhava), care, desi ea insasi este
asociata realitatii, face totusi obiectul interpretarii eronate ce are ca subiect individul uman. Existenta
(sat) non-existentei (asat) in modul in care apare (fattva) reprezinta natura desavarsitd
(parinispannasvabhava), absolutul, care reprezintd substratul real la nivelul caruia se produc toate
celelalte iluzii.

2 Vasubandhu si Sthiramati arata ca acest verset discuta despre ,,realitatea caracteristicilor”. Mai exact,
versetul are in vedere adevaratele caracteristici ale celor trei naturi, ardtand ce altceva se imputd sau se
neagd in legaturd cu acestea. Vijianavada preia termenii ,,supraimpozitie” (samaropa) si ,,negatie”
(apavada) din sistemul scolii Advaita Vedanta. ,,Supraimpozitie” se refera la a ,,suplimenta” intr-un
mod fortat, nefiresc, registrul realitatii cu ceva care de fapt reprezinta irealitate, iar ,,negatie” se refera
la a nega realitatea a ceva ce este real. Versetul exprima intr-un mod foarte succint faptul ca aceste
extreme ale supraimpozitiei i negatiei pot afecta pe oricare dintre cele trei naturi. Versetul atrage
atentia asupra catorva tipuri de deviatii de la ontologia Vijiianavadei, care distinge intre o realitate
ultimé (natura desavarsitd — parinispanna svabhava), emanatia contingentd a acesteia (fluxul cauzal,
natura dependenta — paratantra svabhava) si registrul absolut ireal, iluzoriu, al existentei determinate
(natura conceputi — parikalpita svabhava). In cazul naturii concepute (parikalpita svabhava),
supraimpozitia ar consta 1n afirmarea realitatii obiectelor (dharma) si a persoanelor (pudgala), pe cand
negatia ar insemna o perspectivd absolut nihilistd asupra acestora, care ar nega chiar si realitatea
substratului lor. in cazul naturii dependente (paratantra svabhdva), supraimpozitia ar consta in
interpretarea intregii manifestdri in mod categorial, pe cand negatia ar fi o negare totald a oricarei
realititi a acestora. In cazul naturii absolute (parinispanna svabhava), supraimpozitia ar consta in
acceptarea ca realitate a discrimindrilor categoriale, pe cand negatia ar fi reprezentata de o atitudine
nihilistd extrema, ce neaga existenta vreunei realitati.

% O traducere foarte literala a acestui pasaj ar fi ,,Caracteristica realitatii este aceea ca prin cunoasterea
laksanam). Totusi, este cat se poate de plauzibil ca ,,aceasta” (yat) si ,,acela” (tad) sa se refere la unul si
acelasi lucru, anume la cele doud erori ontologice mentionate anterior: supraimpozitia si negatia. in
acest caz, sensul versetului ar fi acela ca o intelegere adecvata a acestor erori conduce la abandonarea
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Realitatea a carei caracteristica este lipsa erorii (aviparyasatattva)

asadartho hyanityartha utpadadavyayalaksanah||5||
samalda'malabhavena miilatattve yathakramam|
duhkhamadanalaksmakhyam sambandhena’param matam||6||

IL5-1L.6%. In ordine (yathdkrama), realitatea fundamentald (milatattva)
reprezintd: obiectele (artha) non-existente (asat), obiectele impermanente (anitya)
caracterizate de aparitie (utpada) si de disparitie (vyaya), si existenta (bhava) atat
insotitd de impuritati (samala) cét si lipsita de impuritati (amala)™.

Altfel”’, suferinta (duhkha) este considerati (mata) in relatie cu acceptarea
(adana)®®, cu manifestarea (@khya) caracteristicilor (laksman)®® si cu conexiunea
(sambandha).*

lor; este astfel rezumatd metoda soteriologicd a Vijiianavadei care vizeazd anihilarea Inlanfuirii prin
intelegerea caracterului sdu iluzoriu.

2 Versetele 115 (partea a doua) — III.7 vor expune despre asa-numita ,realitate a lipsei erorii”
(aviparydsatattva); altfel spus, este vorba despre o perspectiva asupra realitatii care evitd cele patru
erori (viparyasa) pe care filosofii Hinayana le considerau ca fiind unele dintre cauzele principale ale
conditiei umane alterate. Aceste patru erori sunt (cf. Anguttara-Nikaya, 2.52):

1. Considerarea a ceea ce este tranzitoriu (anitya) drept permanent (nitya).

2. Considerarea a ceea ce nu este dureros (duhkha) ca fiind dureros.

3. Considerarea a ceea ce este vid (Sunya) drept non-vid.

4. Considerarea a ceea ce este lipsit de sine (andtman) ca reprezentand un sine (atman).

Versetele II1.5-111.7 vor scoate in evidentd modul adecvat in care trebuie consideratd impermanenta
(anitya), suferinta (duhkha), absenta sinelui (anatman) si vacuitatea (Sinya), cu privire la fiecare dintre
cele trei naturi (svabhava).

%6 Pasajul discutd modul in care trebuie inteleasd impermanenta (anitya) cu referire la fiecare dintre cele
trei naturi. Natura conceputa este intotdeauna non-existentd. Natura dependenta (paratantra svabhava),
fluxul cauzal (pratityasamutpdada) reprezintd natura propriu-zis impermanentd, ea reprezentand un flux
de factori (dharma) momentani care dispar in acelasi moment in care apar. Este mai putin evident in ce
fel este legata ideea de ,,impermanentd” (anitya) de statutul naturii desavarsite, care este prezentatd ca
fiind ,,atat lipsitad de impuritati cat si insotitd de impuritati”, insd comentariul lui Sthiramati sugereaza
ca ar fi vorba despre o anumita impermanenta a conditiei pure, natura desavarsita suferind totusi o
anumitd impurificare prin aparitia alteratiei. Pasajul remarca faptul ca natura desavarsita (parinispanna
svabhava), absolutul, chiar daca in esenta sa este pur, este totusi caracterizat si de prezenta impuritatii
(samala) prin simplul fapt ca reprezinta unicul principiu al tot ceea ce existd, inclusiv al alteratiei.
Simpla prezentd a alteratiei in univers face ca orice metafizica monistd sd nu mai poata sustine
caracterul cu desavarsire pur al realitatii, trebuind sd se accepte un nivel minimal de impuritate al
acesteia.

2 Pasajul discutd despre suferinta (duhkha), in relatie cu fiecare dintre cele trei naturi.

2 in general, 1n textele Vijiianavada, termenul ,ddana” inseamnd ,aproprierea [unei conditii
individuale]”. Insd, in acest pasaj, el pare si aibd mai degraba sensul de ,acceptare” (a realititii
sistemului categorial, a realitaii naturii concepute). Aderarea (abhinivesa) la sistemul categorial,
acceptarea realitatii registrului obiectelor determinate instituite prin conceptualizare, reprezintd etapa
principala catre alunecarea individului in inlanfuire si catre experimentarea suferintei de cétre acesta.

* Desi Vijiianavada considerd natura dependenti ca fiind asociatd in mod firesc realitdtii si puritatii
acesteia, din nevoia de a se sustine monismul, a trebuit si se accepte o anumita relationare intre aceasta
si natura conceputa, registrul alterat care nu constituie altceva decat o interpretare eronatd a fluxului
cauzal, a naturii dependente. Pot fi intdlnite in literatura scolii chiar si pasaje care au in vedere natura
dependentd tocmai sub acest aspect de registru la nivelul caruia se produce alteratia si care astfel o
considera pe aceasta ca fiind de o natura alterata in mod intrinsec. Pasajul de fatd sustine ca suferinta
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abhavascapyatadbhavah prakrtih sinyata mata)
alaksanarica nairatmyam tad-vilaksanameva cal|7||

II1.7. Vacuitatea (sunyata) este consideratd a fi non-existenta (abhava), non-
existenta determinata (atadbhava)’’ si natura (prakrti) [lucrurilor]*.

De asemenea, [realitatea] reprezintd absenta caracteristicilor (alaksana),
absenta naturii proprii (nairdatmya) si este lipsita de caracteristici (vilaksana)®.

Realitatea ce consta din efect si din cauza (phalahetutattva)

svalaksanarica nirdistam duhkhasatyamato matam|
vasand'tha samutthanamavisamyoga eva cal|$||

I1.8. Caracteristicile proprii (svalaksana) [ale suferintei] fiind aratate
(nirdista), adevarul (satya) despre suferinta (duhkha) este conceput (mata) pe baza
lor’. De asemenea [este conceput pe baza] intiparirilor [constiintei] (vasana), pe
baza accentudrii (samutthana) [lor] si pe baza absentei separatiei (visamyoga) [de
aceste intipariri]®.

(duhkha) poate fi pusd in relatie cu simpla ,,manifestare a caracteristicilor (naturii dependente)”
(laksmakhya), ceea ce inseamna ca naturii dependente 1i este asociatd o anumita alteratie intrinseca.

30 Vijiianavada a incercat, pe cat posibil, sd izoleze natura desavarsitd, absolutul, de alteratie, de
suferintd, insd a trebuit sa admita ca statutul de principiu al intregii manifestari, inclusiv al alteratiei, pe
care 11 detine natura desdvarsitd, implicd mécar o simpld conexiune” (sambandha), o ,absentd a
separatiei” (avisamyoga) intre absolut si alteratie. Oricat ar fi de minimald aceasta ,,conexiune”, ea
compromite puritatea deplina a naturii desavarsite.

31 Atadbhava” — literal, ,non-existenta ca acela (tad)”, ,,non-existenta in calitate de «acela»”.

32 Pasajul discuta despre modul in care vacuitatea (Siinya, Sinyatd) trebuie inteleasa in relatie cu fiecare
dintre cele trei naturi (svabhdava). Natura conceputa (parikalpita) este in intregime vida, vacuitatea ei
insemnand non-existenta (abhava), irealitatea ei. Natura dependentd (paratantra) este vida doar in
sensul ca determinatiile conceptuale, categoriale, ce 1i sunt atribuite in mod curent, nu au realitate.
Consideratd in raport cu natura desavarsitd, vacuitatea are importante conotatii pozitive, in sensul ca
natura desavarsita reprezinta realitatea ultima, natura (prakrti) tuturor lucrurilor, ce existda dincolo de
starea de vid fenomenal.

33 Pasajul discuta despre modul in care absenta sinelui (andtman) trebuie inteleasa in legitura cu fiecare
dintre cele trei naturi. Nu existd nimic real in caracteristicile (laksana), in natura proprie (svabhava), in
sinele individual (a@tman) ce reprezintd natura conceputd (parikalpita), si astfel realitatea presupune
respingerea acestor caracteristici (a-laksana). Natura dependentd existd doar ca flux amorf si astfel este
lipsita de natura proprie determinatd, este lipsitd de sine (nairatmya). Natura desavarsitd, realitatea
ultima, este de asemenea lipsitd de identitate determinata, este lipsitd de caracteristicile (vilaksana) care
ar fi putut constitui sinele sau determinat.

3 Versetele IIL8-IIL.11 (prima parte) discuti despre asa-numita ,realitate ce constd din efect si din
cauza” (phalahetutattva); comentariile lui Vasubandhu si Sthiramati arata ca aceasta perspectiva asupra
realitatii este constituitd din perspectiva celor patru nobile adevaruri ale budhismului (Gryasatya),
discutate in relatie cu fiecare dintre cele trei naturi. Prima parte a versetului II1.8 are in vedere primul
nobil adevar care sustine ca ,,viata este suferintd” (jivam duhkham). Versetul precizeaza ca relatia
suferintei cu cele trei naturi a fost deja explicitata (in a doua parte a versetului I11.6).

35 Acest pasaj are in vedere explicitarea celui de-al doilea nobil adevar al budhismului, cel despre
aparitia suferintei (duhkhasamudayasatya), in relatie cu cele trei naturi. ,Intiparirile [constiintei]”
(vasana) se refera la acele predispozitii ale constiintei catre experimentarea discriminarilor categoriale,
catre experimentarea registrului determinatiilor conceptuale. Pentru legatura dintre credinta in realitatea
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svabhavadvayanotpattirmalasantidvayam matam|
parijiidyam prahane ca praptisaktatkrtavayam||9||
margasatyam samakhyatam

II1.9.-111.10. Natura proprie (svabhava) si dualitatea (dvaya) nu se pot naste
(utpatti). [Natura desavarsita] este consideratd a fi dubld, atat impura (mala) cat si
calma (santi)*®.

Calea (marga) adevarului (satya) a fost explicatd (samakhyata) ca intelegere
deplind (parijiad), ca abandonare (prahana) si ca realizare (prapti) directd
(saksatkrta)®’.

Realitatea subtild si grosiera (suksmaudarikatattva)

............................. prajiiaptipratipattitah)|
tathodbhavanayaudaram paramarthantu ekatah||10)|

I11.10. [Realitatea] grosierda (udara) reprezintd denumire (prajiiapti),
perceptie (pratipatti) si revelatie (udbhavana)*®. Insa realitatea ultima (paramartha)
reprezinta unitatea (eka).

sistemului categorial si suferinta, vezi I11.6! Pentru tendinta constiintei-depozit (a@layavijiiana), a naturii
dependente (paratantrasvabhava), catre ,accentuarea”, catre ,.cresterea” (samutthana) conditiei
alterate, vezi versetul [.4! Pentru legatura dintre suferintd, pe de o parte, si ,,absenta separatiei”
(avisamyoga), ,conexiunea”  (sambandha) dintre realitatea ultimd, natura desavarsitd
(parinispannasvabhava), si alteratie, pe de alta parte, vezi I11.6!

% Pasajul expliciteazi cel de-al treilea nobil adevar al budhismului, cel despre incetarea suferintei
(duhkhanirodhasatya), in relatie cu cele trei naturi, aratdnd cum, printr-o anumita intelegere a fiecareia
dintre cele trei naturi, suferinta este facuta sa inceteze. ,,Natura proprie” (svabhava) se refera la natura
proprie conceptuala, la cele ce tin de registrul naturii concepute (parikalpitasvabhava). ,,.Dualitatea”
(dvaya) se referd la natura dependentd (paratantrasvabhava). Se afirmd o anumita irealitate a acestor
registre, faptul ca aparitia lor nu constituie ,,nagterea” (ufpatti) unei noi entitati care, eventual, ar
dedubla realitatea ultima. Chiar si in cazul naturii dependente, pe care Vijianavada o asociaza intr-un
mod firesc absolutului, aparitia sa nu inseamna nasterea unei noi substantialitati, iar aceasta deoarece
natura dependentd nu ia nastere in mod autonom, ca o noud substantd, ci doar prin stabilirea in
substanta absolutului. Irealitatea acestor registre face ca suferinta, ce tine de registrul conceput si care
este accentuatd prin dinamica registrului dependent, sa fie deopotriva ireald. Pentru caracterizarea
naturii desavarsite ca fiind atat pura, calma, cat si insotita de impuritati, vezi I11.6!

37 Pasajul expliciteazi cel de-al patrulea nobil adevar al budhismului, cel despre cale (mdrgasatya), in
termenii celor trei naturi (frisvabhava). Pot fi intdlnite frecvent in literatura Vijiianavada astfel de
pasaje care afirmd cd demersul soteriologic ar consta in intelegerea deplind (parijia) a naturii
concepute (parikalpitasvabhava), intelegere ce relevd caracterul absolut ireal al acesteia, in
abandonarea (prahana) naturii dependente (paratantrasvabhdva) si in realizarea directd
(saksatkrtaprapti) a naturii desavarsite (parinispannasvabhava). Faptul ca naturii dependente ii este
asociatd abandonarea este intr-o anumita discordantd cu tendinta Vijiianavadei de a considera natura
dependenta ca fiind asociatd in mod firesc absolutului, ca tindnd de acesta, caz in care ea ar trebui sa se
mentind in existenta intr-o forma purificata chiar si dupa atingerea eliberarii. Totusi, dupd cum am mai
aratat, poate fi intdlnitd in textele scolii i o altd abordare a naturii dependente, care ii confera acesteia
un caracter alterat sau cel putin predispus la alteratie si care, In consecinta, stipuleazd necesitatea de a o
abandona pe aceasta in vederea ducerii la capat a demersului soteriologic.

38 Partea a doua a versetului II1.10 si intregul verset II1.11 discutd despre ,realitatea subtild si cea

=9

grosierd” (suksmaudarikatattva); este vorba despre o perspectiva asupra realitdtii pe care a consacrat-o
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arthapraptiprapattyd hi paramarthastridha matah|
nirvikara'viparyasaparinispattito dvayam||11||

III.11. Realitatea ultima (paramartha) este considerata a fi de trei feluri, ca
obiect (artha), obtinere (prapti) si practici (prapatti)*®. Deoarece [natura]
desavarsitd (parinispatti) este cea lipsitd de alteratie (mirvikara), lipsita de
reversibilitate (aviparydsa), [ea] reprezinti si [celelalte] doua [naturi]*'.

Realitatea acceptata (prasiddhatattva)

lokaprasiddhamekasmat trayad yuktiprasiddhakam|

III.12. Acceptarea (prasiddha) profana (loka) provine din unicitatea (eka)
[consensului]*; ceea ce este acceptat prin rationament (yukti) provine din cele trei
[mijloace legitime de cunoastere]*.

Mahayana si anume distingerea intre un nivel absolut (paramartha) al realitatii si unul conventional
(samvrti). Aceste doud niveluri ale realitatii reprezinta, mai exact, perspective distincte asupra unicei
realitati. Pasajul subsumeazd natura conceputd (parikalpitasvabhava) si natura dependentd
(paratantrasvabhava) sub categoria ,realitate/adevar conventional” (samvrtisatya) sau, in terminologia
textului, ,realitate grosiera”, pe cand natura desavarsitd (parinispannasvabhava) este subsumatd
categoriei ,realitate/adevar absolut” (paramarthasatya) sau, in terminologia textului, ,,realitate subtila”
(sitksmatattva). Registrul conventional (samvrti) (sau ,,grosier” — udara) reprezinta registrul fenomenal
ce constd in principal din registrul conceput (parikalpitasvabhava sau ,,denumirile” — prajiiapti) si
registrul dependent (paratantrasvabhdva) experimentat ca perceptie purd (pratipatti). Totusi,
Vijfianavada sustine cd realitatea ultima, natura desavarsita, este prezenta in registrul fenomenal prin
intermediul ,,influentelor”, a ,,fluxului” (nisyanda) sau, flux care face posibild initierea si desfasurarea
demersului de eliberare. Una dintre cele mai importante forme sub care se arata aceasta ,,influenta”
(nisyanda) este cea a ,,revelatiei” (udbhavana), a doctrinei budhiste (dharma) ce contracareaza conditia
inlantuita si care, prin aceasta, igi are originea nu in fenomenal, ci in absolut. Conform Mahayanei,
doctrina budhista nu ar constitui altceva decat o ,,verbalizare” a influentei exercitate de absolut asupra
manifestarii, influentd ce initiaza demersul de eliberare. Acest mod de a considera doctrina budhista 1i
conferd acesteia un statut asemanator cu cel de ,,revelatie” (udbhavana).

% Realitatea ultimd reprezintd perspectiva esentiald asupra intregii existente, care releva caracterul
absolut unitar, absolut omogen, al tot ceea ce exista.

40 Existd ceva ultim la nivelul tuturor celor trei naturi. Natura desdvarsitd este insdsi realitatea ultima
(paramartha). Realizarea acestei naturi, demersul obtinerii (prapti) sale ca natura proprie, se desfasoara
prin purificarea naturii dependente (paratantrasvabhava) de orice constructie conceptuald. Demersul,
practica (prapatti) de eliberare, presupune natura conceputd (parikalpitasvabhava), deoarece calea
religioasd (marga) se aratd sub formd conceptuald, sub forma doctrinei (dharma) ce contracareaza
erorile ce tin fiintele inlanguite.

* In mod esential, natura desivarsita (parinispatti), realitatea ultimd (paramdrtha), reprezinti
principiul universal, unitatea absoluta cdreia {i sunt subsumate toate registrele, inclusiv cel al fluxului
cauzal (paratantrasvabhava — natura dependentd) si cel al constructieci conceptuale
(parikalpitasvabhava — natura conceputa).

2 Prima parte a versetului I11.12 discutd despre asa-numita ,,realitate acceptatd” (prasiddhatattva). Este
vorba despre ceea ce, la nivel fenomenal, la nivelul experientei umane, este acceptat in mod eronat
drept ,.realitate”. ,,Acceptarea profand”, ,consensul lumii”, ,ceea ce este stabilit de catre lume”
(lokaprasiddha), se refera la acea concordantd ce existd intre ideatiile subiective ale diferitilor indivizi
si care este interpretatd in mod eronat drept ,,adevar obiectiv”, drept ,,realitate obiectiva”. Vijiianavada
nu reprezintd o forma de solipsism extrem; autorii scolii acceptd existenta unei componente comune
(sadharana) a ideatiilor (vijiiapti) experimentate de diferiti indivizi, insd nu 1i confera niciun fel de
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Realitatea domeniului purificat (Suddhivisayatattva)

visuddhagocaram dvedha ekasmadeva kirtitam||12||

II1.12. Domeniul (gocara) puritatii (visuddhi) este cunoscut ca provenind din
unitate (eka) si ca fiind de doua tipuri*.

Realitatea perceptiilor (samgrahyatattva)

nimittasya vikalpasya namnasca dvayasangrahah)|
samyagjianasatattvasya ekenaiva ca sangrahah||13||

II1.13. Perceptiile (samgraha) duale (dvaya) sunt cele ale caracteristicilor
(nimitta), cele ale ideatiilor (vikalpa) si cele ale numelor (naman)®. Perceperea
realitatii (fattva) ca unitate (eka) reprezintd cunoasterea (jiiana) corectd (samyak)®.

valori cognitive acestei componente comune. Experienta comuna se constituie tot intr-un mod strict
subiectiv. Conform budhismului, ceea ce determind producerea oricérei experiente sunt intiparirile
karmice ce existd la nivelul unui individ. Este posibild producerea unei experiente comune din simplul
motiv cd in cazul anumitor indivizi exista intipariri karmice similare (fulyakarma), care, bineinteles,
vor da nastere unor experiente similare. In felul acesta, existenta unor experiente similare este explicatd
intr-un mod strict subiectiv, fard a se face apel la o eventuald ,realitate obiectivd” pe care aceste
experiente ar reproduce-o. ,,Lumea impartasita” (bhajanaloka), ,,universul” (jagat), se constituie printr-
o relatie de concordantd intre mai multe reprezentdri subiective paralele. Acest ,,consens” al
reprezentarilor subiective nu confera niciun fel de valoare obiectiva experientei impartasite. Adevarul
comun, adevarul acceptat in comunitatea umana, este astfel lipsit de valoare cognitiva, lipsit de valoare
reprezentationald. Adevarul tine doar de existenta unui anumit tip de relatie intre anumite reprezentari
subiective.

4 Realitatea acceptati prin rationament” (yuktiprasiddha) este ceea ce e considerat drept real in acord
nu cu simul comun, ci cu reflectia si standardele logicienilor. Din punct de vedere ontologic, aceasta
realitate tine tot de registrul fenomenal, budhismul considerand reflectia, logica, ca avand aplicabilitate
doar 1n registrul iluzoriu al constructiei conceptuale. Realitatea acceptata prin rationament are doar un
plus de ,rigurozitate”, dar nu si un statut ontologic superior celei acceptate in mod comun. Cele trei
mijloace legitime de cunoastere (pramana) acceptate de Vijilanavada clasicd sunt: perceptia
(pratyaksa), inferenta (anumana) si autoritatea verbald (Sabda), adica marturia verbala a celor autoritari
in ceea ce priveste cunoasterea. Tema mijloacelor legitime de cunoastere, intens dezvoltata in alte scoli
ale filosofiei indiene, este marginalizata in Vijiianavada clasica.

* Partea a doua a versetului I11.12 discuta despre ,,realitatea domeniului purificat” (Suddhivisayatattva);
este vorba despre registrul absolut caracterizat de unitate (eka). Puritatea acestui registru este dubla, in
sensul ca este liber de cele doud tipuri majore de obstructii identificate de autorii Vijianavada:
obstructiile perturbatiilor (klesavarana) si obstructiile obiectelor cognoscibile (jiieyavarana). Pentru
cele douad tipuri de obstructii, vezi 11.17!

0 traducere alternativi a acestui pasaj ar putea fi ,,Doud dintre perceptii (samgraha) sunt cele ale
caracteristicilor (nimitta) si ideatiilor (vikalpa) si cele ale numelor (naman)”.

46 Versetul discuta despre ,,realitatea perceptiilor” (samgrahatattva); este vorba despre modurile in care
cele trei naturi sunt percepute. Experienta profana, adica perceptiile (samgraha) primelor doud naturi
(svabhava), este calificatd ca ,dualitate” (dvaya), ca ,eroare”; doar perceperea unitard a naturii
desavarsite (parinispanna) este corectd (samyak). Experienta naturii dependente (paratantrasvabhava)
este echivalatd experientei ,,caracteristicilor” (nimitta) si a ,ideatiilor”. ,,Caracteristici” (nimitta) nu
trebuie interpretat ca referindu-se la o experientd determinatd, ci este vorba, in mod simplu, despre
experienta a ceva, despre perceptia purd, nedeterminatd, care nu identifica niciun obiect determinat ca
obiect al sau. Experienta naturii concepute (parikalpitasvabhava) este echivalatd experientei ,,numelor”
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Realitatea trasaturilor distinctive (bhedalaksanatattva)

pravrttitattvam dvividham sannivesakupannatd)|
ekam laksanavijiiaptisuddhisamyakprapannata||14||

III.14. Realitatea operationala (pravrtti tattva) este de doud feluri si
reprezinta stabilirea (sannivesa) si starea de agitatie (kupannatd). Starea in care s-a
ajuns la purificarea (Suddhi) totala (samyak) de ideatii (vijriapti) si caracteristici
(laksana) reprezinta unitatea (eka)"’.

Realitatea abilitatilor (kausalyatattva)

ekahetutvabhoktrtvakartrtvavasavartane)|
adhipatyarthanityatve klesasuddhyasraye'pi cal|15||
yogitva'muktamuktatve atmadarsanamesu hi
parikalpavikalparthadharmatarthena tesu te||16||

I1.15-16". Sinele (atman) este perceput (darsana) ca fiind un unic agent
cauzal (ekahetutva), ca subiect al experientei (bhoktr), ca subiect al actiunii (kartr),
ca cel ce controleaza (vasa), cel activ (vartana), cel ce determina (adhipatya), ca o
entitate (artha) persistentd (nitya); de asemenea [este perceput] ca fiind substratul
(asraya) perturbatiei (klesa) si al purificarii (suddha), cel ce practica asceza (yogin),
cel neeliberat (amukta) [sau] cel eliberat (mukta)®.

(naman) sau, mai general, experientei conceptuale, experientei categoriilor. Experienta naturii
desavarsite (parinispannasvabhdva) reprezinta perceperea unitatii (eka) esentiale a tot ceea ce exista.

47 Versetul discutd despre ,realitatea trasaturilor distinctive” (bhedalaksanatattva). ,Realitatea
operationald” (pravrtti tattva) se refera la acel plan in care se desfagoara experienta umana obisnuita,
adicd la registrul naturii dependente (paratantrasvabhava) si la cel al naturii concepute
(parikalpitasvabhava). Experienta umana obisnuitd presupune ,stabilire” (sannivesa) in registrul
manifestarii, in registrul fluxului cauzal (pratityasamutpada), in registrul naturii dependente
(paratantrasvabhava), si, totodatd, presupune ,starea de agitatie” (kupannatd) indusa de credinta in
realitatea sinelui individual (@tman) si a obiectelor multiple, adicd de credinta in realitatea naturii
concepute (parikalpitasvabhava). Experienta absolutului, a naturii desavarsite (parinispannasvabhava),
este caracterizata de unitate si de absenta experientelor naturii dependente si a celei concepute.

8 Restul sectiunii III va discuta despre ,realitatea abilititilor” (kausalyatattva); este vorba despre
abilitdtile”, despre metodele prin care budhismul dizolvd ideea de ,sine individual” (atman), de
,persoand” (pudgala). Credinta in realitatea sinelui individual, in realitatea persoanei, este esentiald in
vederea constituirii conditiei Inlantuite si astfel anihilarea acestei credinte eronate are un rol decisiv in
cadrul demersului soteriologic. Metodele, ,.abilitatile” (kausalya) prin care budhismul anihileaza
credinta in realitatea sinelui individual constau in reinterpretarea acelor experiente care, in mod
obisnuit, sunt considerate a implica un ,,sine individual”, o ,persoana”, intr-o manierd care si nu
implice aceste concepte. Unitatea personald este inlocuitd in budhism cu un set de experiente
dispersate, care sunt stranse laolalta doar printr-un act iluzoriu al gandirii subiective. Versetele II1.15-
16 vor expune in ce anume constd eroarea sinelui individual, iar intreg restul sectiunii va expune
abilitatile” (kausalya) prin care aceastd eroare este contracaratd, adicd acele categorii prin care
budhismul reinterpreteaza experienta individuala astfel incat nicio entitate de genul ,,sinelui” (atman),
al ,,persoanei” (pudgala), sa fie implicata.

* Sinele individual (a@tman), persoana (pudgala), constituie o entitate iluzorie, o fictiune ontologica
imaginatd drept un substrat persistent, unitar, la nivelul caruia se produc asa-numitele ,,experiente
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Obiectul (artha) [poate fi considerat] drept constructie conceptuald
(parikalpa), drept obiect de tipul ideatiei (vikalpa artha) si sub aspect esential
(dharmata)™.

anekatva'bhisanksepaparicchedartha aditah|
grahakagrahyatadgrahabijarthasca'paro matah||17||

11.17°". In primul rand, obiectul (artha) [este considerat] ca fiind multiplu
(anekatva), compact (abhisamksepa) si delimitat (pariccheda).

Altfel, obiectul este considerat a fi cel care percepe (grahaka), ceea ce este
perceput (grahya) sau germenii (bija) perceptiei (graha).

veditarthaparicchedabhogayadvarato'param|
punarhetuphalaydsanaropa'napavadatah||18)|

II1.18. Altfel, obiectele (artha) sunt cunoscute (vedita) si delimitate
(pariccheda) datorita [existentei] deschiderilor (dvara) citre experienta (bhoga)™(]

De asemenea, datoritd non-[existentei] supra-impozitiei (@Gropa) si datoritd
non-[existentei]| negatiei (apavada) [se releva] activitatea (@yasa) cauzei (hetu) si a
efectului (phala)™.

anistestavisuddhinam samotpattyadhipatyayoh)|
sampraptisamuddcaraparatantryarthato'param|| 19|

I11.19. Altfel, obiectul (artha) [este considerat] in dependenta (paratantrya)
de ceea ce este indezirabil (anista) sau dezirabil (ista), de purificare (visuddhi), de

individuale”, ,,experiente personale”. Sinele este inchipuit drept un ,,subiect” autonom, drept o entitate
substrat in care sunt stabilite un numar de experiente: actiune (karma), control (vasa), perturbatie
(klesa), purificare (Suddha), practica ascetica (yoga), inlantuire (amukta), eliberare (mukta) etc.

% Literal ,,Constructia mentald, obiectul de tipul ideatiei si esentialitatea, acestea [pot fi considerate]
drept obiectul (artha)”. Ideea avuta in vedere este clard; prezenta acestei propozitii in acest context este
insa usor problematica. Ceea ce se afirma este ca in cazul oricarei experiente poate fi identificata o
naturd conceputd (parikalpitasvabhava), atunci cand experienta este consideratid sub identitatea sa
conceptuald, sub identitatea sa categoriald, o natura dependentd (paratantrasvabhava), atunci cand
experienta este consideratd ca tindnd de fluxul cauzal universal avand o naturd ideaticd, si o naturd
desavarsita (parinispannasvabhava), atunci cand experienta este considerata sub aspectele sale ultime.
Vasubandhu explicd prezenta acestei propozitii In acest context aratand ca aceste trei aspecte ale
oricarei experiente se aplica si modalitatilor specifice in care budhismul analizeazd experienta umana,
,,abilitatilor” prin care budhismul dizolva credinta eronata in identitatea individuala.

3 Restul versetelor din aceasta sectiune vor oferi modele de analiza ale experientei care nu fac apel la
conceptul de ,,sine”, de ,,persoand”, care propun o analiza ,,impersonald” a conceptului de ,,persoand”
(pudgala), de ,,sine” (Gtman), sau, la un mod mai general, de ,,obiect” (artha).

32 Adica datorita existentei capacititilor senzoriale.

53 Activitatea cauzei si a efectului” (hetuphaldyasa) se refera la seria coproducerilor conditionate
(pratityasamutpada), la fluxul cauzal universal. Conform Mahayanei, explicitarea manifestarii ca serie
a coproducerilor conditionate constituie o cale de mijloc care evita extrema supra-impozitiei (aropa)
(ce consta in a atribui manifestarii naturii proprie, autonomie ontologica) si pe cea a negatiei (apavada)
(ce consta in a considera manifestarea intr-o maniera nihilista, ca fiind absolut non-existenta).
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indiferenta (sama), de producere (utpatti), de determinatie (adhipatya), de realizare
(samprapti) si de practici (samudacara)™.

grahanasthanasandhanabhogasuddhidvayarthatah|
phalahetupayogarthanopayogattatha'param||20

II1.20. Obiectele (artha) [sunt considerate] ca percepere (grahana), stabilire
(sthana), contact (sandhana), experientd (bhoga) si ca dubld purificare
(suddhidvaya).

Altfel, [obiectele sunt considerate] pornindu-se de la transformarea
(upayoga) cauzei (hetu) in efect (phala), cét si de la non-transformarea acestora™.

vedanasanimittarthatannimittaprapattitah|
tacchamapratipaksarthayogadaparamisyate||21||

III.21. Altfel, obiectul (artha) este acceptat in conformitate cu senzatia
(vedand) si cu cauza acesteia (sanimitta), cu activitatea (prapatti) acestei cauze
(nimitta), cu stingerea (Sama) acesteia si ca obiect contracarant (pratipaksa)™.

gunadosa'vikalpena jiianena paratah svayam|
niryandadaparam

I11.22. Altfel [obiectul este considerat pornindu-se de la] eliberarea (niryana)
[ce are loc] fie prin intermediul altora (paratah), fie prin sine (svayam), fie prin
intermediul cunoasterii virtutii (guna) si a viciului (dosa), fie prin intermediul
cunoasterii lipsite de discriminare (avikalpajiiana)®’.

> Versetul scoate in evidentd aspectele existentiale, evaluarile valorice implicate in experimentarea
obiectului. Obiectul este considerat ca obiect al evaludrii valorice si ca obiect al practicii ce vizeazd
obtinerea, producerea sa.

55 Pasajul are in vedere perspectiva temporald asupra obiectelor experientei, situarea lor intr-un anumit
timp. ,,Transformarea cauzei in efect” (phalahetupayoga) se referd la timpul trecut, pe cand ,,non-
transformarea acestora” se refera la viitor.

%% Experienta obiectelor (artha) este discutatd din perspectiva celor patru nobile adevaruri (@ryasatya)
ale budhismului.

1. Perspectiva senzatiei si a cauzei acesteia este cea oferitd de primul nobil adevar, care afirma ci viata
este suferinta.

2. Perspectiva activitatii cauzei este cea oferita de cel de-al doilea nobil adevar, conform céruia cauza
suferintei este dorinta.

3. Perspectiva stingerii cauzei este cea oferitd de cel de-al treilea nobil adevar, ce afirma ca incetarea
dorintei conduce cétre incetarea suferintei.

4. Perspectiva contracarantilor este cea oferita de cel de-al patrulea nobil adevar, care aratd in ce anume
consta calea (marga) cétre extinctia suferintei.

37 Obiectul este considerat din perspectiva celor trei cii, a celor trei ,,vehicule” (ydna), prin care
budhismul, sub toate infatisarile sale de la inceputul mileniului I, propunea realizarea eliberarii din
inlantuirea in experienta obiectelor. Aceste trei vehicule sunt:

1. Calea laicilor, a ,,auditorilor” (sravaka) ce practica o cale mai degraba a virtutii decat a eliberarii, o
cale ce se bazeazd pe recunoasterea virtutii si a viciului; cunoasterea acestora este dobanditd nu prin
sine, ci de la altii (paratah) mai elevati din punct de vedere ,spiritual”. Denumirea de ,,auditor”
(sravaka) se justificd tocmai prin aceea ca adeptul isi bazeaza eforturile nu atat pe propria sa
experientd, cat pe indrumarile altora mai elevati. Tocmai de aceea textele Mahayanei considera aceasta
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e JlEVAM SAPTajiiaptisahetukat|| 22| |
nimittat prasamat sarthat pascimam samuddahrtam||

II1.22-111.23. In cele din urma (pascima), [obiectele] sunt explicate
(samuddhrta) ca obiecte ale cunoasterii (jieya), ca fiind caracterizate categorial
(saprajiiapti), ca fiind cauzate (sahetuka), pornindu-se de la cauze (nimitta) si de la
incetare (prasama).

iti tattvaparicchedastrtiyah /

Aceasta a fost sectiunea (pariccheda) a treia, cea despre realitati (tattva).

Galati

cale intr-un mod destul de peiorativ. Aceastd cale conduce nu atat la eliberare, cat la dobandirea, in
viitor, a unor destine benefice ca urmare a practicarii virtutii in aceasta viata.

2. Calea celor eliberati in mod individual (pratyekabuddha); conduce la idealul soteriologic tipic al
Hinayanei, care este ascetul ce vizeaza eliberarea de tot ceea ce inseamna persoand, conditie
individuala, ascetul ce vizeaza anihilarea completd a propriei sale personalitdti, a sinelui individual.
Reprezinta o cale ce se bazeaza tot pe ,,cunoasterea virtutii si a viciului”, dar, spre deosebire de calea
laicilor, adeptii acestei cai ascetice dobandesc aceastd cunoastere nu de la altii, ci prin propria lor
experienta mistica.

3. Calea iluminarii (bodhi), calea propusd de Mahayana; constd in identificarea cu absolutul, in
atingerea conditiei nedeterminate a realitdtii ultime. Este o cale ce se bazeaza pe experienta personala,
ce se realizeazd prin sine (svayam) si care nu mai distinge nimic la nivel fenomenal, nu mai distinge
intre virtute §i viciu, ci se bazeaza pe cunoasterea transcendentd, pe cunoasterea lipsitd de discriminare
(avikalpajiiana).



