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INTRODUCERE IN SISTEMUL FILOSOFIC
AL BUDISMULUI MAHAYANA

Considerat in general drept un autor Madhyamika, Santideva
este mai degraba un foarte sugestiv ilustrator al unor elemente doc-
trinare pan-budiste, el remarcdndu-se in destul de micd masura prin
caracteristicile abordarii sale filosofice si mai mult prin modul in
care instantiaza, in exemple concrete si pline de impact, aspectele
fundamentale ale doctrinei budiste.

Elementul central al soteriologiei budiste, care se pastreaza
relativ constant de-a lungul intregii evolutii doctrinare, este nece-
sitatea dizolvarii iluziilor pe care fiinta umana si le creeaza singura
si in care ajunge si fie inlintuiti. Intreaga viatd umani - cu toate
categoriile sale cognitive si valorice -, sinele individual insusi sunt
considerate drept fantasme supraimpuse, sub compulsiune karmica,
peste ceea ce exista in mod autentic. Odatd ce o fiintd se separi pe
sine insdsi la nivelul total al manifestirii, separatie ce se realizeaza
prin conceptul de ,eu” (aham), de ,persoand”, de ,individ” (pud-
gala, atman) si odata ce, la nivelul experientei, sunt identificate o
multitudine de obiecte determinate, fiecare dintre acestea avand
existentd autonomi, si relatiile in care individul astfel creat intra
cu aceste obiecte dobandesc, in mod iluzoriu, realitate. Astfel
se ajunge ca individul sa fie inlantuit in lumea obiectelor pe care
altminteri tot el le-a creat. Dizolvarea acestor fantasme reprezinta
principalul obiectiv soteriologic al budismului. Santideva este mai
putin interesat sa justifice aceasta abordare cat, mai degraba, sa ii
scoata in evidentd cu cat mai multd plasticitate absurdul tinzand
uneori inspre grotesc.



1. FENOMENOLOGIA HINAYANEI
SI APARITIA MAHAYANEI

1.1. Bubpismur, HINAYANA

Critica sistemului categorial; realitatea
ca flux conditional al factorilor

Budismul primar, cu toatd opozitia sa fatd de speculatiile meta-
fizice, opereazd totusi acea distinctie ontologicd dintre manifestare
aga cum este ea in realitate, adica sub forma unui flux conditional
lipsit de delimitatie interna, i manifestarea interpretata categorial,
manifestarea instituitd dintr-o multiplicitate de obiecte determinate,
aga cum gi-o reprezintd simtul comun. Aceasta tema va fi unul dintre
principalele elemente de doctrina ale majoritatii scolilor ulterioare
ale budismului. Autorii gcolii se opun intr-un mod radical interpre-
tarii categoriale a experientei; orice sistematizare conceptuali, orice
structura determinatd categorial sunt considerate a fi in totalitate
lipsite de obiectivitate. Toate categoriile gandirii umane sunt inter-
pretate ca purd fantezie; cel mai mult incriminate sunt conceptele
de ,persoand” (pudgala), de ,sine individual” (Atman), deoarece
pe baza entitatilor iluzorii pe care le instaureaza aceste categorii se
constituie starea de inlintuire. Insi nu doar acestea sunt reduse la
statutul de imaginatie, ci, deopotriva, orice alt concept ce da struc-
tura obignuita a experientei. Obiectele experientei obignuite, cum ar
fi ,car” s.a.m.d. sunt doar constructii ale subiectivitatii umane care
se suprapun peste o experienta constituitd doar din aparitii discrete
si momentane ale aga-numitilor ,factori” (dharma).

»Factorii” ingigi nu constituie o categorie aparte a gandirii
umane, ci doar o denumire céreia nu 1i corespunde niciun sens
empiric determinat si prin care se face referire la entitatile momen-
tane, conditionate, separate, distincte de tot ceea ce inseamna repre-
zentare a gandirii umane, entitati din care este constituita, in mod
real, experienta. Caracteristic termenului ,factor” (dharma) este
faptul ca functia sa referentiald se efectueaza fara a imputa vreo natura
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proprie determinata entitdtilor la care acest termen trimite. Cuvantul
trimite la ceva, fara insd a specifica in mod conceptual ce anume este
acel ceva. Tot ceea ce se afirma despre factori (dharma) este faptul ca
ei sunt acele entitdti momentane lipsite de identitate determinata gi
aflate in inlantuire cauzala; inlantuirea factorilor, fluxul lor continuu
constituie seria coproducerilor conditionate (pratityasamutpdada,).

Aceasta distinctie ontologica pe care Hinayana o traseaza la
nivelul experientei se va perpetua si in scolile Mahayanei; o oarecare
exceptie fac textele timpurii ale Mahayanei, care par mai degraba
sa opteze pentru o respingere in bloc a tot ceea ce constituie mani-
festare. Aceastd distinctie instituie o interpretare, considerata a fi
cea ,corectd”, a manifestdrii §i care o infatigseaza pe aceasta ca fiind
un flux cauzal de factori (dharma) lipsiti de identitate determinata,
si o interpretare considerati a fi in totalitate eronata, considerata a
fi doar fantezie a intelectului uman, care infatiseaza manifestarea
sub forma unei multiplicitati de obiecte determinate categorial.
Aceasta interpretare reprezinta perspectiva simtului comun, per-
spectiva prefilosofici la care aderd, in mod obignuit, fiintele umane.
Totodatd, aceasta interpretare eronata a manifestarii este cea pe
baza cireia se constituie conditia inldntuita a fiintei umane.

Calea soteriologica a Hinayanei ca analiza
fenomenologica a registrului experientei umane

Hinayana era preocupata de a gasi, la nivelul experientei
umane, o cale care ar fi dus catre forme tot mai purificate de
existenta gi, in final, la extinctia absoluta a persoanei practicante.
Analiza fenomenelor psihologice viza descoperirea mecanismelor
de functionare ale acestora in vederea suprimarii graduale a activi-
tatii lor. Deoarece orice act psihic era considerat drept inlantuire,
analiza lui avea drept scop o anihilare ulterioara a acestuia.

Practica Hinayana viza obtinerea starii de vid absolut, insa calea
catre aceastd stare era una ce tinea de registrul uman alterat. Vidul era
starea ultima la care se ajungea printr-o succesiune de stari alterate
din ce in ce mai rafinate. Deoarece calea catre vid tinea de conditia
umani alterat, filosofii Hinayana aveau drept principald preocupare
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studierea mecanismelor psihice in vederea credrii conditiilor cele mai
favorabile pentru actualizarea, producerea unor stiri cit mai pure’.
Astfel ca aceasti filosofie avea drept obiect de investigatie multipli-
citatea fenomenelor psihice; starea de vid absolut era cea vizati, insa
la ea nu se ficea referintd decit ca tel ultim, ca limitd finald a unui
drum altminteri desfagurat la nivelul fenomenal. De aici caracterul
pluralist, fenomenal, realist al filosofiei Hinayana.

Agnosticismul metafizic

O consecintd importantd a acestui mod de abordare filosofica
este agnosticismul metafizic profesat de autorii Hinayana. Pentru
acestia, orice forma a vietii insemna suferinta §i prin aceasta ani-
hilarea ei era de dorit. Anihilarea activitatii psihice ar fi dus la o
stare de vacuitate care insemna intai de toate absenta suferintei. In
Hinayana, Nirvana reprezinta in primul rand absenta suferintei, iar
aceasta o face indeajuns de dezirabila. Cum Hinayana era centrata
in mod predominant asupra cdii catre Nirvana, care este vazuta
doar ca un scop final, speculatiile asupra acestei stari nu merg prea
departe, mai ales in ceea ce priveste aspectul ontologic.

Data fiind preocuparea predominanta pentru anihilarea sufe-
rintei cauzate de mecanismele psihice, pentru autorii Hinayana
era suficient sa se stie faptul ca Nirvana, starea de vid, reprezenta
absenta suferintei. Eventualele speculatii metafizice referitoare la un
alt nivel al realitatii, care s-ar revela atunci cnd nivelul fenomenal
este anihilat, sunt, de reguld, evitate in textele Hinayana. Totusi,
exista anumite indicii, cum ar fi folosirea sporadica a unor termeni
ca Paramatman (,sinele suprem”, considerat ca fiind ceva distinct
de sinele individual, ceva care exista dincolo de registrul caruia i
apartine sinele individual) in corpusul Nikdya, cum ca Hinayana
cel putin nu ar respinge existenta unui nivel transfenomenal al
realitdtii’.

! Bhikkhu Bodhi 1993:4 definegte filosofia Abhidharma ca ,psihologie feno-
menologica”.

> Edgerton 1959:83-85 incearcd sd duca mai departe o idee propusi de Van
Glasenapp, si anume aceea ca atitudinea agnosticd si antimetafizicd a lui Bud-
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Chiar daca Hinayana nu respinge existenta absolutului, exis-
tenta unui eventual principiu, este cit se poate de cert ca respinge
preocupirile filosofice legate de acest absolut, respinge existenta
vreunei relevante soteriologice a acestor preocupari, considerate
drept un exercitiu gratuit al gindirii. Motivul pentru care se adopta
aceasta atitudine este mai degraba unul pragmatic decat unul teo-
retic, iar aceasta se poate observa inca din predicile lui Buddha.

Existd, in Majjhima-nikdya, 1.426-432, o faimoasa poveste
despre un om rinit de o sageatd otravitd, simbol al persoanei inlan-
tuite in lumea fenomenala (samsara). Buddha arata cd, daca cel
ranit, in loc de a incerca cat mai repede cu putinta sa isi scoata
acea sdgeata, sa li indeparteze efectele nocive, ar incepe sa isi puna
intrebari referitoare la originea acelei sageti, la omul care a tras-o,
la casta, culoarea, caracterul acelei persoane, nu doar ca nu ar reusi
sa gaseascd raspunsuri la intrebarile ridicate, dar ar pierde gi sansa
de a se vindeca de efectele nocive ale sigetii otravite. Sugestia este
aceea ca inldntuirea lumeasca si efectele ei nocive, aducétoare de
suferinta, constituie o problema suficient de certa gi de importantd
pentru a se impune cautarea unei solutii. Eventualele intrebari refe-

dha nu ar fi fost decét un ,subterfugiu pedagogic” al acestuia. Conform lui
Edgerton doctrina religioasd a lui Buddha, intr-adevar, nu depinde de adopta-
rea unui anumit sistem metafizic; de aceea Buddha ar fi incercat disocierea lor,
mai ales in cadrul discutiilor cu interlocutori insuficient pregatiti din punct de
vedere filosofic. In alte contexte insi, conform lui Edgerton, Buddha ar opta in
mod explicit pentru o metafizica absolutista.

Radhakrishnan 1926:170, discutind problema afirmarii existentei absolutului
in canonul Hinayana, identificd céteva pasaje in care, conform lui, Buddha ar
sustine in mod explicit existenta unei realitati ultime. EI ofera si cateva expli-
catii, in general de tip istoric, asupra modului in care Hinayana a ajuns sd fie
consideratd drept o filosofie ce neagd existenta unui absolut.

Chaudhary 1994:16-23 explicd atitudinea metafizica agnostica a lui Buddha pe
baza caracterului existential al filosofiei sale.

Sharma 1994:157-158 face o expunere asupra principalilor termeni prin care
este descrisa conditia de Nirvana in literatura Hinayana. Degi in descrierea sta-
rii de Nirvana predomind termenii negativi, exista si multi care sugereaza o di-
mensiune pozitiva transcendentd a acestei stari (de ex., dhruva — ,permanent”,
akkhana - ,indestructibil”, anupameya - ,de necomparat” s.a.m.d.)
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ritoare la cauza ultima a acestei inlantuiri nu doar ca pareau sa nu
fie relevante pentru solutionarea problemei, dar chiar se considera
cd obstructionau, intarziau demersul de eliberare, si astfel era ferm
recomandata evitarea lor. Astfel ca atitudinea antimetafizica a
budismului primar pare s aiba mai degraba ratiuni de ordin prag-
matic decét de ordin teoretic.

Buddha respinge introducerea unor categorii metafizice care
transcend empiricul in practica religioasa, pe motiv ca o cale ce
ar face apel la categorii transcendente ar deveni, prin acest apel la
transcendentd, inaccesibild individului uman inlantuit la nivelul
empiricului. Chiar daca aceste categorii nu ar fi intru totul lipsite
de sens, ele ar fi totusi inaccesibile unei fiinte obignuite; or, calea
propusd de Buddha se adreseaza tocmai unor astfel de fiinte; cei
eliberati, care ar putea intelege astfel de categorii, nu au nevoie
de cale si, prin aceasta, o cale ce face apel la categorii ce transcend
empiricul isi pierde in totalitate rostul. Buddha ilustreaza situatia
unei cdi ce face apel la transcendentd prin situatia hilara in care
cineva ar fi indragostit de cea mai frumoasa fata din tara, ar con-
sidera ca implinirea vietii sale este posibild doar aldturi de ea, insa
nu ar sti cine anume este aceastd persoand. Sugestia este aceea ca,
pentru a gasi implinirea - atat in plan religios, cat si in domenii mai
profane - nu trebuie sa se faca apel la elemente inaccesibile propriei
experiente. Daci in plan afectiv cea mai frumoasa fatd din tara este
un astfel de element, in plan religios, absolutul, infatisat ca Brahman
sauin orice alt fel, constituie un element ce transcende capacitatile
cognitive umane i care, prin aceasta, face calea ce implica un astfel
de element de nerealizat. Oricat de inalt ar fi idealul celei mai fru-
moase fete din tara, el nu poate deveni o solutie pentru a asigura
fericirea cuiva. Tot astfel, idealul dizolvarii intr-o beatitudine
ultima, intr-un absolut ce existd in mod necesar, este fara doar si
poate unul foarte nobil insa problemele legate chiar si de a intelege
in ce anume constd un astfel de ideal il fac de nerealizat'.

Existd Insa si anumite motivatii epistemice care justificd adop-
tarea unei asemenea atitudini. Buddha a refuzat sa raspunda la intre-

' Vezi Digha-nikaya, XXIV, Patika-suttanta, Rhys-Davids 2000:7-32 vol. III)
pentru una dintre cele mai elaborate discutii pe aceasta tema in canonul Hinayana.



I. Fenomenologia Hinayanei si aparitia Mahdayanei 15

barile de tip metafizic, considerandu-le ca ,intrebari nedeterminate/
nedecise” (avyakrta prasna)'. Caracterul lor nedeterminat consta
probabil atét in lipsa oricarei importante in plan soteriologic, cit
si in imposibilitatea de a rdspunde la ele facand apel la capacitatile
cognitive destul de limitate ale unui individ uman.

,0, Vaccha, a avea o opinie potrivit careia Universul este etern
sau una cum cd Universul nu este etern inseamna sa recurgi la
opinii speculative; ele sunt un hatis de opinii, un desert de
opinii, un circ de opinii, o vanzoleala de opinii, un lant de
opinii, care sunt insotite de tristete, de méahnire, de necazuri,
de durere, dar care nu duc la dezgust, nici la detagare, nici la
extinctie, nici la linigte, nici la cunoagtere, nici la intelepciu-
nea desavarsitd, nici la Nibbana™.

Din toate acestea a rezultat o atitudine metafizica cel putin
agnostica a budismului primar, care, in general, a evitat speculatiile
transempirice referitoare la statutul realitatii fenomenale sau la cel
al starii de Nirvana®. Fenomenalul era considerat doar sub aspec-
tele sale empirice, principalele trei atribute care ii sunt conferite
in Hinayana fiind impermanenta (anicca), caracterul dureros
(dukkha) silipsa sinelui (anatta)*. Nirvana era conceputa printr-o
raportare negativa la empiric; era considerata in principal sub
aspectul sau de nih-vana (,stins”, ,linistit”, ,incetat”)’, iar aceasta
trasatura era suficientd pentru a o institui drept scopul ultim al
practicii religioase. Suprimarea intregii activitati psihice aducea cu

! Pasaje din canonul Hinayana care discuta despre ,intrebérile nedetermi-
nate” (avyakrta prasna): Malunkyaputta-sutta, Majjhima-Nikaya, 63 in Warren
1995:117-122, Aggivacchagotta-sutta, Majjhima-Nikdaya, 72 in Warren 1995:123-
128. Vezi si Sharma 1994:141-142.

*  Majjhima-nikdya, 1.483 apud. Delumeau (1996); Nibbana este echivalentul
pali pentru Nirvana.

*  Pentruatitudinea antimetafizica a lui Buddha si pentru interpretarea ulterioara
a acestei atitudini de catre autorii Madhyamika, vezi Singh 1995:49-51 i 60-77.

Y Majjhima-nikaya, 1.228, Samyutta-nikaya, 111.133, IV.401, Anguttara-nikaya,
1.286, Dhammapada, 272-279.

5 Vezi Monier-Williams 1997:557, col. 3.
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sine suprimarea suferintei (duhkha) si acesta era un motiv suficient
pentru a fi urmarita realizarea sa.

O eventuald dimensiune pozitiva a starii de Nirvana, o even-
tuala dimensiune transfenomenala care s-ar revela atunci cind vilul
fenomenal ar fi in totalitate inlaturat se situa in afara preocuparilor
filosofilor Hinayana.

Elaborarea excesivi a analizei
fenomenologice in Hinayana

O consecinta importanta a abordarii psihologic-fenomenaliste
a filosofilor Hinayana a fost aceea a elaborarii excesive a analizei
fenomenologice. Aceasta este o consecinta mai degraba accidentala
a modului lor de filosofare, insa este foarte probabil ca ea si fi jucat
un rol important in aparitia filosofiei moniste a Mahayanei. Deseori
autorii Mahayana resping cu fermitate analiza fenomenologica deve-
nita excesiv de complicata a filosofilor Hinayana. Analiza fenomenelor
psihologice, care viza favorizarea producerii unor forme tot mai puri-
ficate de traire gi, in final, a vidului, a ajuns la un asemenea nivel de
complexitate, incit ea Insasi a devenit o povard, un obstacol pentru
practicant. Eliberarea de continuturile mintii urma sa se realizeze
prin insugirea acestei analize. Prin aplicarea ei, insd, cu timpul, extrem
de complexa analiza psihologica a Abhidharmei a devenit ea insasi o
piedica serioasa catre realizarea starii de vid mental'.

Majoritatea tratatelor Abhidharma contin chiar si mii de cla-
sificari care devin ele insele factori ce impurifica astfel congtiinta
practicantului si il impiedica sa obtina eliberarea. Se ajunsese la o
situatie In care practicantul stagna, era prins in calea care, in loc sa-1
conduca la eliberare, mai degraba adauga un nou tip de inlantuire.

»Asa cum un om carat de un torent de apa ar putea muri de
sete (trsna), tot astfel cei invatati (pathamta), datoritd setei
dupa multa doctrind (bahudharma), intrand intr-un torent

de doctrine (dharmarnava), se ratacesc gi decad”

! Pentru dezvoltarea excesiva a analizei categoriale in Abhidharma, vezi Eli-
ade 1992:218.
> yatha manusyo udakarnavena uhyamti trsnaya kareya kalam/ tatha pathamta
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Situatia era destul de grava, deoarece scopul practicii, starea
de Nirvana, era tratat intr-un mod minimal, iar calea catre Nirvana
devenise principala focalizare, insd prin aceasta ea se indeparta de
scopul ei, si anume realizarea starii de vid. Calea catre vid devenise
ea Insdgi unul dintre factorii cel mai greu de eliminat in vederea
desavarsirii starii de vid. Unul dintre principalele obstacole catre
realizarea vidului era, in mod paradoxal, insési calea, instrumentul
prin care se intentiona accederea la aceasta stare.

I.2. APARITIA BUDISMULUI M AHAYANA

Vacuitatea manifestarii — att a registrului conceptualizat,
cat si a registrului fluxului cauzal - si propoviduirea
realitdtii ultime

Din punct de vedere istoric, originile Mahayanei sunt dificil
de trasat, insd, indiferent care au fost cauzele ce au provocat apa-
ritia sa, este cert faptul ca una dintre principalele preocupari ale
autorilor Mahayana este aceea de a inversa raportul dintre atentia
acordata telului soteriologic, starii de vid, si cea acordata caii'. Prin
aceasta se Incerca iegirea din starea de criza in care intrase Hinayana.
Mahayana este interesata in primul rind de expunerea vacuitatii
universale, atat in forma sa negativa — de absenta a naturii proprii
(svabhava) in toate manifestarile —, cat §i in nou-descoperita forma
pozitiva, de conditie absoluta, principiala, de realitate ultima (dhar-
madhatu, tathagatagarbha). Calea catre vacuitate este tratata in mai
micad masurd i constd in primul rdnd tocmai in relevarea directa a

bahudharmatrsnaya dharmavarnavasthami vrajamty apayam// Kasyapaparivar-
ta-sitra, 128, von Stael-Holstein 1926:183.

' Dutt 1930:101 atrage atentia asupra a ceea ce el considera a fi una dintre dife-
rentele esentiale dintre Hinayana si Mahayana, §i anume faptul cd in Hinayana inte-
resul ultim era directionat asupra celor patru nobile adevaruri (aryasatya) despre
suferinta si asupra intelegerii etapelor seriei coproducerilor conditionate (pratitya-
samutpada), pe cind In Mahayana nu intelegerea a ceva ce tine de fenomenal este
esentiald, ci realizarea vacuitdtii (Sunyata) aflatd dincolo de fenomenal.
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vacuitatii tuturor fenomenelor i in afirmarea existentei principiului
pur (Suddha) ca substrat (dhatu) al manifestarilor iluzorii'.

Calea catre starea de vid nu mai este atit o succesiune de etape
fenomenale, cit, mai degraba, una directd, in care manifestarile
fenomenale iluzorii sunt raportate direct la absolut, la substratul lor.

Vacuitatea (Sinyata) devine in acest mod principalul subiect
profesat in filosofia Mahayana. Realizarea vacuititii devine atat telul
practicii, cét §i practica insagi. Mahayana renunta la o cale progre-
siva, ce parcurge in mod succesiv diversele stari inlantuite, insa
din ce in ce mai purificate, i propovaduieste in mod direct vidul,
vacuitatea tuturor fenomenelor.

Dat fiind faptul ca preocuparea dominanta a filosofiei Mahayana
devine starea de vacuitate, aceasta nu mai este tratatd intr-un mod
minimal - cum se intampla in Hinayana -, ci este abordata in buna
masura chiar §i dintr-o perspectiva speculativ-metafizica. Astfel ca
vacuitatea dobdndegte, pe langa dimensiunea negativa, de vid feno-
menal, pe care o avea i in Hinayana, i o noud dimensiune pozitiva,
de existenta absoluta, de substrat, de principiu al manifestarii. Starea
de vid fenomenal inseamnd nu doar incetarea suferintei, ci deopo-
triva face posibil accesul la realitatea ultimd, la experienta directd a
absolutului (dharmadhatu, tathagatagarbha).

Absolutul este deopotriva realitatea ultima din punct de vedere
ontologic, cat gi realizarea ultima din perspectiva soteriologica.
Astfel ca propovaduirea absolutului reprezinta, pentru Mahayana, in
egld mdsuri ontologie, metafizicd, dar si etica, practica soteriologica.
Calea propovaduita de Mahayana nu mai este atit o succesiune de
etape fenomenale, cit accederea directi la absolut realizata prin inte-
legerea directa a nonsubstantialititii tuturor fenomenelor. Astfel ca
vacuitatea universald (Sunyata), aplicata tuturor factorilor (dharma),
si expunerea referitoare la substratul lor (dharmadhdtu) existent in
mod necesar reprezinti principalele teme ale budismului Mahayana
siin ele este condensata atat metafizica gcolii, cit si soteriologia sa.

Abordarea fenomenalului in Mahayana timpurie este cét
se poate de nihilistd, in sensul ca intregul registru al manifestarii

! Obermiller 1932:15 aratd cd in Mahayana primara realizarea (abhisamaya)

absolutului este considerata atat ideal soteriologic, cit si cale soteriologica.
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pare sa fie redus la vid. Mahayana timpurie respinge in mod egal,
calificindu-le deopotriva drept iluzie, drept contingent, atit expe-
rienta subiectivi ce ia forma conceptualizatd, ce este reprezentata
sub forma schematismului categorial, cit si experienta fluxului
cauzal. Mahayana timpurie pune in opozitie substantialitatea rea-
litatii ultime atat cu registrul conceptual, cu registrul experientei
umane, cat §i cu registrul fluxului cauzal. Daca majoritatea gcolilor
budiste pun in centrul sistemului lor filosofic opozitia dintre fluxul
cauzal (pratityasamutpada) si conceptualizare, filosofia Mahayanei
timpurii se centreazd mai degraba in jurul opozitiei dintre substan-
tialitatea absolutului si nonsubstantialitatea manifestarii, fie ea ca
flux cauzal, fie sub forma conceptualizarii.

Ceea ce constituie principala distinctie dintre Hinayana si
Mahayana este probabil opozitia dintre abordarea pluralista, rea-
lista, centratd asupra investigarii diversitatii fenomenelor psiho-
logice, ce caracterizeaza gcolile Hinayanei, si abordarea monista,
absolutista a gcolilor Mahayanei.



