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Procesy kreacyjne wedlug Mokszadharmy

NINA BUDZISZEWSKA

Mokszadharma (Moksadharma, Mdh), wypelniajaca wicksza
cze$¢ XII ksiegi Mahabharaty (Mahabhdrata, Mbh), zwanej Ksiegq Santi
(Santi), czyli Ksiegg Ciszy, zajmuje rozdziaty (adhyaya) od 168 do 353
wedhug krytycznego wydania Mbh. Jest ona obszernym a takze
najwazniejszym  zbiorem  tekstow filozoficznych  Mbh, ktory
kompilowany byl stopniowo, poprzez dotaczanie kolejnych warstw
narracyjnych (FRAUWALLNER 1990: 134). Cata rozmowa migdzy
Bhiszmg (Bhisma) a Judhiszthirg (Yudhisthira), bedaca szkieletem Mdh,
porusza wiele Kkwestii filozoficznych, religijnych, politycznych i
spotecznych; Mdh ma bowiem na celu ukazanie czlowiekowi drogi do
wyzwolenia (moksa), skad pochodzi jej tytut — Mokszadharma. Bhiszma
opisuje Judhiszthirze m.in. sposoby zachowania wlasciwe dla
oczyszczenia serca z wszelkiego zta, wyjasnia zadania czlowieka w
sansarze (samsara), sposrod ktorych najwazniejszym jest wyzwolenie,
rozumiane w sensie jogicznym (yoga) jako zapanowanie nad ciatem —
zarOwno tzw. grubym, ztozonym z pigciu elementéw, jak 1 subtelnym,
obejmujacym trojaki instrument mentalny: buddhi, ahankare (ahamkara)
i manas®, ktoremu towarzysza skutki wczesniej popelnionych czynow w
postaci ztoza karmicznego. Cztowiek winien dgzy¢ do przeksztatcenia i
opanowania czynnosci nizszej sfery mentalnej, by nastepnie zostata ona
wchlonigta przez wyzszy poziom, az do calkowitego rozpuszczenia si¢ w
Najwyzszym (para).

Najwyzszy jest takze pierwszym ogniwem w lancuchu stworzenia,
jako byt kreujacy, z jakiego najpierw dobywa si¢ sfera nieprzejawiona,
czyli awjakta (avyakta), a nastgpnie z niej — droga kolejnych nizszych
przejawow, tzw. tattw (tattva) — caty Swiat empirycznie doswiadczalny
(sarmsara). Nie mamy tu do czynienia tylko ze schematem ontycznym,

! Wiecej na ich temat zob.. TOKARZ 1974 i 1985; JAKUBCZAK 1999 i 2002;
KUDELSKA 2009; SWIERZOWSKA 2009; BUDZISZEWSKA 2011.



ukazujacym kreacje bytowe, czyli sposoby zaistnienia kolejnych
pierwiastkdw rzeczywistosci (tattva) i nastepnie ukazania wzajemnych
zalezno$ci 1 relacji z pozostaltymi tattwami. Przede wszystkim
dostrzegamy tu — z perspektywy zywej istoty, wyposazonej w organ
mentalny — przekaz jogiczny, ukazujacy Sciezki opanowania $wiadomosci,
czyli sfery mentalnej, celem wydostania si¢ poza obrgb $wiata
przemijalnego, najnizszego szczebla procesu kreacji, Swiata wjakty
(vyakta). W takim rozumieniu proces ten przedstawiatby budzenie sig
swiadomosci, ktora swoj poczatek i tozsamo$¢ ma w boskim Zrodle a
upadek w najnizszym poziomie mentalnym — umysle (manas),
skierowanym tylko na przedmioty zmystowe. Na poziomie tym nastepuje
calkowita identyfikacja ze $wiatem wjakty i zapomnienie 0 boskim
pochodzeniu i podzielanej z nim istocie, ktora niekiedy utozsamiona jest z
wiedzg wyzwalajacg, dzniang (jiiana).

SUTTON (2000: 396-407) zauwaza, iz w procesach kreacyjnych
przedstawianych w Mbh i puranach (purapna), na co wskazal juz
MACDONELL (1974: 11), widoczne sg dwa sposoby stworzenia:
pierwszy poprzez kreacyjna czynno$¢ Najwyzszego oraz drugi poprzez
powstanie $wiata przejawionego (vyakta) z pierwotnej nieprzejawionej
(avyakta) substancji (prakrti, pradhana). W pierwszym znaczeniu Wisznu
(Visnu) powotuje swiat do zycia poprzez posrednictwo demiurga Brahmy
(Brahma), ktéry stwarza wszech$wiat wraz z zyjacymi w nim istotami
oraz porzadkiem kosmicznym wyznaczajacym reguly dziatania
wytworzonego uniwersum. W drugim znaczeniu uwidacznia si¢
sankhjanistyczna (samkhya) koncepcja zaistnienia poszczegdlnych
pierwiastkdw rzeczywistosci, jest to idea ewolucji oraz emanacji®, W
ktorej kazdy element wylania si¢ ze swego poprzednika. W te dwa

2 Termin emanacja nie jest wlasciwy w odniesieniu do koncepcji stworzenia w sankhji.
Jak tlumaczy REALE (2002: 71): ,emanacja jest koniecznym procesem typu
fizycznego”, me c hanic z n y m procesem wyplywu nizszych bytdw z pierwotnej
zasady, natomiast pochodzenie, inny rodzaj kreacji, zdajacy si¢ by¢ wiasciwszym w
odniesieniu do sankhjanistycznych teorii kreacji, spowodowane jest w o | n y m aktem
Najwyzszego. Najwyzszy w akcie tym badz okre§la swoja naturg jako
wypromieniowujaca z siebie byty pochodne, badz wolnym aktem decyduje si¢ dokonaé
stworzenia; jest to tak zwana autokreacja Najwyzszego. O ile z pierwotnej,
nieprzejawionej zasady, pradhany (pradhana), kolejne ewoluty wylaniaja si¢ w sposob
mechaniczny, o tyle zapoczatkowanie procesu kreacji jest wola Wisznu, zwanego
akszarq (aksara), Wasudews (Vasudeva), Narajang (Narayana), manasq (manasa). Nie
ma tu zatem mowy o samoczynnym wyplywie nizszych bytow z Boskiej prazasady. W
filozofii zachodniej koncepcja pochodzenia obecna jest w mysli Plotyna, jest to tzw.
koncepcja stworczej kontemplacji.



sposoby stworzenia przynalezne Mdh wpisuje si¢ takze cata wariacja
r6znych modyfikacji gtéwnego watku stworzenia. Ponadto uwidacznia si¢
w niej takze che¢ autorow do pogodzenia teistycznego stanowiska
panczaratry (paricardtra) Z sankhjanistyczng teoriag wylaniania: Wisznu
zostaje poréwnany do awjakty, Brahma do ahankary. W ten sposob
powstaly teizm rézni si¢ jednak od wedyjskiego rozumienia roli panteonu
boskiego. W Wedach (Veda) bowiem Wisznu i Brahma przedstawieni sg
jako bogowie pragnacy zapanowa¢ nad sitami zta 1 kosmicznego
nieporzadku. Teizm sankhji natomiast czyni z nich nieprzejawione i
odrgbne od $wiata wjakty zrodlo dla §wiata przejawionego. Pojawia sig
tutaj takze podwojna rola Wisznu jako, z jednej strony, boga
spoczywajacego na wodach, ktory nastepnie razem z Brahmg stwarza
$wiat, oraz — z drugiej strony — nieprzejawionego zrodia, z ktorego
dobywaja si¢ pierwiastki $wiata przejawionego i do ktérego ostatecznie
wracaja, gdy nadejdzie ku temu odpowiedni czas.

SUTTON (2000: 398), podobnie jak VAN BUITENEN (1956:
153), a przeciwnie do Larsona (1969: 43), uwaza, iz w epickiej formie
sankhji obecna jest juz teoria ewolucji. Kazdy z -elementéw
rzeczywisto$ci przejawionej jest bowiem modyfikacja (vikurvana)
pierwiastka, z jakiego si¢ wywodzi. Epicka sankhja przedstawia prébe
odejscia od $cisle mitologicznych opiséw kreacji w kierunku bardziej
naukowych analiz pierwiastkow rzeczywistosci i ich genezy. W Mdh
obecna jest gtdéwna koncepcja sankhji, ktora opisuje podzielong na
hierarchicznie uporzagdkowane elementy rzeczywisto$¢ jako wywodzaca
si¢ z pierwotnej substancji (pradhana, prakrti avyakta).

Prakryti ma w sobie twodrczg moc ewolucyjng, potrzebujaca
jedynie impulsu pochodzacego z zewnatrz. Nie jest to jednak rozwdj-
ewolucja w klasycznej formie, poniewaz wyewoluowane pierwiastki
prakryti nie wznoszg si¢ na wyzsze poziomy, wprost przeciwnie —
przedstawiaja opadanie bytow na coraz nizsze poziomy. W procesie
inwolucji — zwanym takze pralajq (pralaya), pratjaharq (pratyahara),
pierwiastki rzeczywistosci wciggane sg na powrdt w swoje zrodlo, czyli
nieprzejawiong forme¢ prakryti, by ostatecznie powroci¢ do stanu jedni
(ekatva) z Najwyzszym.®

® Podobny proces pochodzenia kolejnych hipostaz widoczny jest takze u Plotyna.
Pochodzenie w filozofii Plotyna (REALE 2002: 174-175) jest procesem triadycznym,
zaktadajacym: 1) trwanie Jednego jako dziatanie specyficzne dla tegoz bytu, wyrazajace
sie w wolnym ustanowieniu siebie jako tego, kim jest (causa sui) oraz w pragnieniu
bycia tym, kim jest; 2) konsekwencja pierwszego dziatania wyrazajgca si¢ w dziataniu,
jakie pochodzi od Jednego (ustanowito Ono siebie jako nieskonczong moc, z jakiej



Komentujgc  proces stworzenia w  klasycznej  sankhiji,
MAJUMDAR (1925) jego przyczyng osadzil w polaczeniu puruszy
(purusa) z prakryti. Cel tego polaczenia, z jakiego wyptywa caly proces
kreacji, jest dwojaki: z jednej strony ma on umozliwi¢ puruszy percepcje i
doznanie prakryti, by nastepnie, z drugiej strony, uwolni¢ (vimoksa)
purusze spod wptywu prakryti. Aktywnos$¢ prakryti w catym procesie
stworzenia jest spontaniczna, dobywajgc si¢ z jej natury, jednak
zdeterminowana jest takze pewnym czynnikiem, ktéory — jak mowi
Majumdar — pochodzi z zewnatrz. Znajduje si¢ w niej bowiem pragnienie
kreacji, lecz to pragnienie nie moze naleze¢ do jej istoty, poniewaz
wyzbyta jest ona $wiadomos$ci. Pragnienie nalezy zatem do puruszy. Jest
to jednak specyficzne pragnienie, rézne od ludzkiego, ztaczonego z
egoizmem. Pragnienie, jakie Zywi purusza, jest wieczne, wyrazajace si¢ w
checi stworzenia. Poprzez stworzenie purusza moze bowiem obserwowac
1 cieszyC si¢ z wykreowanych bytow. W pierwszym momencie skutkuje
to przywigzaniem do nich oraz do ciata, w jakie purusza si¢ przyobleka.
Gdy jednak purusza nasyci si¢ $wiatem prakryti, rodzi si¢ w nim
pragnienie wyzwolenia. Stworzenie, przywigzanie 1 uwolnienie
przedstawiaja zatem trzy stadia, poprzez ktore przebiega wieczna
aktywnos$¢ stworcza.

Takze w Mdh Majumdar zauwaza podobng role Boskiej Woli,
ktora przynalezy do puruszy, zwanego Iswarq (ISvara). Jest on przyczyna,
bytem podtrzymujagcym oraz niszczycielem §wiata przejawionego.
Prakryti jest dla niego jedynie dwojakim narzedziem, poprzez jakie moze
dostapi¢ wyzwolenia. Najwyzszy purusza, Iswara przywiazuje siebie do
Swiata wjakty, by w ten sposob przyja¢ forme indywidualng jako dziwa
(jiva). Wszystkie stworzone rzeczy, subtelne i grubomaterialne, stanowia
jeden system — wszechswiat, ktory jest przedmiotem doznania i
doswiadczenia dla puruszy. Najwyzszy purusza tworzy — poprzez
narzgdzie, jakim jest prakryti — warunki cielesne, w jakich moze si¢

pochodza wszystkie inne rzeczy), jest to zatem wyjscie czego$ innego z Jednego; oraz 3)
powrdt poprzez zwrdcenie si¢ w strong bytu aktem kontemplacji. Wskutek drugiego
dziatania (pochodzacego od Jednego) powstaje pierwsza hipostaza, ktéra jednak
poczatkowo jest czym$ nieokre§lonym, dopiero droga kontemplacji Jednego nabiera
determinacji i staje si¢ Umystem, z niego wylania si¢ Dusza, ktora daje poczatek duszom
indywidualnym. Pochodzenie zaklada zatem trwanie hipostazy wytwarzajacej, nie
umniejszajac jej bytu, jednak — jako dziatanie — stopniowo stabnie tak, ze wytworzone
hipostazy stoja nizej w hierarchii. Hipostaza, jak wyjasnia REALE (2002: 92-93), jest to
substancja wywodzgca si¢ z innej substancji, w stosunku do ktérej jest nizsza, bedac
jednak w pelni substancjg zdolng wytwarzaé inne.



przejawié, czyli cialo. W ten sposob, mimo iz jest tylko jeden doskonaty 1
absolutny purusza, to jego sposoby czy tez momenty zaistnienia sg
nieskonczone w liczbie. Powoduje to wrazenie wielosci: Najwyzszy
purusza przejawia si¢ jako wielu poszczegdlnych puruszow.

Obecne w Mdh opisy kreacji w przytaczanych przez Bhiszme
naukach czgsto r6znig si¢ miedzy soba co do imienia bdstwa kreacyjnego,
a ponadto niektoére elementy, odgrywajace gléwng role w jednym
procesie stworzenia, w drugim juz nie wystepuja lub petnig mniejsza role.
Nie zmienia to jednak ogdlnej wymowy nauk Bhiszmy, ktore osadzone sg
w tradycji wczesnej filozofii sankhji oraz praktykach jogicznych. Sankhja
ze stoéw Bhiszmy, odpowiadajac naukom upaniszad (upanisad), czgsto
thumaczy zwiagzki miedzy poszczegdlnymi tattwami oraz relacje migdzy
organizmem mentalnym cztowieka a Najwyzszym, powotujac si¢ na
upaniszadowa wyktadnie.

Koncowa partia Mdh zwana Narajanijg (Narayaniya), chociaz jest
zgodng z sankhja, wyraza nauki wczesnej tradycji wisznuickiej
panczaratry, ktéra najwyzsze bOstwo opatruje przewaznie imieniem
Wasudewa. Z niego to — kolejno — wyptywaja byty mentalne zwigzane z
umystem, a poprzez samoswiadomos$¢ (ahamkara) — jeden z ewolutow
Najwyzszego — zostaje on niemal catkowicie zapomniany w sercu
czujacej istoty. Ta bowiem, jako podmiot dokonujacy rozpoznania
wlasnej natury, wikta si¢ w identyfikacje z przejawami $wiata awjakty
tworzacymi $wiat wjakta, czyli sansare. Moment identyfikacji dokonany
przez samoswiadomy wybor podmiotu poznajacego jest decyzyjny i
przesadza o dalszym losie decydenta, ktory w ten sposob odwraca si¢ od
swego Zrédla, popadajac w stan pozornego4 do$wiadczania siebie jako
konkretnej jednostki, w stan pomieszania i niewiedzy (avidya, ajiiana),
swoistego szalenstwa (moha), charakteryzujacego $wiat sansary.
Wszystkie te przywary zwigzane sa z dwiema dyspozycjami, tzw. gunami

* Poprzez ,,pozorny” nie rozumiem tutaj czynnosci dokonywanych przez fundamentalna
iluzje, maje (maya), lecz identyfikacje decydenta ze $wiatem, ktdry narzuca mu bledng
tozsamo$¢, tzw. ,,ja-08¢”, czyli bycie ja. W ten sposdb decydent btgdnie utozsamia swoje
ja (@tman) ze $wiatem sansary. Realizuje si¢ to w identyfikacji tegoz podmiotu z ciatem
oraz z potrdjnym organem mentalnym, ktére w istocie stanowia jedynie manifestacje
prakryti (nicoswieconej sfery bytu) w jej formie przejawionej (vyakta) i jako takie nie
stanowia natury, atmana, jednostki decydujacej. Z tego powodu zwe je pozornymi, gdyz
daja pozor prawdziwosci tozsamosci, pozér atmana, przystaniajac tym samym Zrodto
$wiadomosci (cetana) i zycia (jiva). To Zrédlo jest prawdziwa ludzka tozsamoscia,
atmanem, uwazanym za Najwyzszy byt. Odwrécenie od Najwyzszego dokonuje sie
zatem mocg decyzji jednostki, podobnie jak powrét do niego. Rola §wiadomosci jest
tutaj decydujaca.



(gura), mentalnosci istoty czujacej, zwanymi tamasem (tamas), czyli
ciemnos$cia, odpowiadajaca za gnusnos¢ i bezczyn, oraz radzasem (rajas)
— gwaltownos$cig 1 namigtnoscig, powodujacg bezustanng gonitwe za
przejawami $wiata wjakty i przywigzanie do nich. Skutkiem dziatalnosci
tamasu i radzasu jest zafiksowanie $wiadomosci decydenta w pozornej
tozsamosci, czyli w uwazaniu przez podmiot poznawczy siebie (atman)
jako zlaczonego z ciatem 1 trojcztonowym narzedziem mentalnym.
Jedynie w najczystszym stanie $§wiadomo$ciowym, sattwie (sattva),
przejrzystosci i czystosci, mozliwe jest dokonanie rozréznienia podmiotu
od przejawow prakryti, aktu uswiadomienia sobie odrebnosci od sfery
wjakta i identyfikacji z atmanem. Rola, jaka $wiadomo$¢, zwana niekiedy
25. pierwiastkiem, odgrywa w procesie wyzwolenia, jest zatem
najwazniejsza.

Co niezwykle istotne, jak Marta Kudelska zauwaza odno$nie nauk
upaniszadowych, ktore sg bliskie wyktadni sankhji:

,Swiat i cata jego struktura wylaniaja sie nie z samego atmana, ale
z formy, w jakiej si¢ on przejawia”. (KUDELSKA 2011: 48).

,Upaniszada ta [Aitareya] rozpoczyna si¢ od stwierdzenia, iz na
poczatku istniat tylko atman (idam agre atma asit). Jest to klasyczna
formuta denotujgca stan nieprzejawionego istnienia bytu absolutnego.
Kolejne zdanie doprecyzowuje, iz ‘nic procz niego si¢ nie jawito’. [...]
Kolejne sekwencje opisuja, jak poszczegdlne przejawy strukturalizujg
Swiat przejawiony. Tutaj schemat jest dosy¢ podobny jak w
Puruszasukcie. Po wytonieniu zasad organizacji kosmosu, cztowiek —
czyli Purusza uczyniony z tych zasad — jest dzielony.” (KUDELSKA
2011: 50).

,»Aby rzeczywistos¢ byla kosmosem, a nie chaosem, musi
podlega¢ pewnej strukturalizacji. [...] Ow porzadek okazuje sie
porzadkiem ze wzgledu na struktur¢ Puruszy, strukture czlowieka.
Rzeczywistos¢ przedstawiona jest Kkorelatem rzeczywistoSci
podmiotowej. Przedstawienia funkcjonuja ze wzgledu na istnienie
podmiotu. [wyr6znienie moje — NB]” (KUDELSKA 2011: 51).

Podobnie w procesach kreacyjnych przedstawionych w Mdh, z
Najwyzszego wychodza najpierw rézne byty posrednie: bogowie oraz
sfera awjakta; dopiero potem wylania si¢ sfera wjakta; nigdy nie
nastepuje natomiast bezposrednie stworzenie przez Najwyzszego bytow
grubomaterialnych, $wiata istot ruchomych i nieruchomych. Akt
stworzenia wyrazany jest przez czasowniki \srj oraz vivkr. Jak podaje
MONIER-WILLIAMS (2005: 1245) ~srj oznacza: ‘wypuszczac,
emitowac, uwalnia¢, oswobadzaé, stwarza¢’, opisuje on zatem te relacje,
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w ktorej byt wytworzony nie podziela natury bytu tworzgcego, mimo iz
dzieli z nig pewne cechy wspolne; vivkr natomiast oznacza: ‘roznicowaé,
przeksztatcaé, powodowa¢ zmiany, modyfikowaé, sta¢  si¢
zréznicowanym,  zmienionym, rozwija¢, wytwarza¢, niszczyc,
anihilowa¢’ (MONIER-WILLIAMS 2005: 954), i przedstawia
wykreowany byt jako modyfikacj¢ zasady tworzacej, co$ niecatkowicie
odrebnego. Swiat wjakta, wytworzony przez prakryti, zwany jest jej
wikarq (vikara), czyli modyfikacja. Podobnie przebudzony I$ana (Isana),
czyli Siwa (Siva), stajac si¢ Brahma, zmienia siebie (pratibuddho vikurute
brahmaksayyam ksapaksaye, Mdh 224.031a), natomiast w procesie
wylaniania si¢ z niego pierwszego ewolutu wjakty — mahatu (mahat) —
Siambhu (Saribhu), czyli Siwa, dokonuje aktu stworzenia, powotania
odrebnego co do istoty bytu (srjaty anantakarmanam mahdantam bhiitam
agrajam, Mdh 291.015a). Zaréwno srj jak i vivkr odnosza si¢ tak do
pierwszej czynno$ci kreacyjnej Najwyzszego, jak 1 do kolejnych
momentéw dobywania si¢ bytow z poprzedzajacych je pierwiastkow.
Niekiedy w kreacyjnych naukach Mdh zaden czasownik nie jest uzyty, a
przypadek ablatiwus (apadana) wyraza wyjscie jednego pierwiastka z
drugiego.

Niemal kazda nauka, jakiej udziela Bhiszma, jest przytoczeniem
innej rozmowy, ktora odbyta si¢ miedzy innym medrcem lub bogiem np.
Wisznu, Narajang, Brahma, a jego stuchaczem: synem, uczniem, krolem
lub innym bogiem.

Rozmowa migdzy medrcem Bhrygu (Bhrgu) i krolem
Bharadwadzg  (Bharadvaja), zwana Bhrygubharadwadzasamwada
(Bhrgubharadvajasamvada) (Mdh 175.001a-186.032c), rozpoczyna opis
proceséw kreacyjno-inwolucyjnych, wytaniania i wchtaniania, obecnych
w Mdh. Krazy ona wokoét zagadnien poczatku stworzonego $wiata istot
ruchomych i  nieruchomych  (spsram  idam  visvam  jagat
sthavarajangamam), jego przyczyny i stworcy. Pada pytanie o to, kto
stworzyt gory, oceany, chmury, ziemi¢ 1 Zywioly, kto jest odpowiedzialny
za podzial na cztery warny (varpa) oraz prawos¢ (dharma) i nieprawosc
(adharma), czystos¢ (Sauca) i nieczysto$¢ (asauca), co si¢ dzieje z
martwym ciatem, dokad odchodzi zycie czy tez istota zywa, dziwa, ktora
z niego uszta, na czym polega zagtada wszechéwiata (pralaya) (Mdh
175.001a-004c). Pojawiajace si¢ w stowach Bhrygu procesy kreacyjne
maja w duzej mierze charakter przyrodniczy (FRAUWALLNER 1990:
153).
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Mgdrzec Bhrygu w odpowiedzi na te pytania przedstawia krolowi
pradawng opowies¢ (itihasam puratanam) (Mdh 175.11a-12c) o
poczatkach wszechswiata, u ktorych podstawy lezy byt mentalny,
umystowy, zwany manasa (manasa). Byt ten jest bez poczatku i konca
(anadinidhana), boski (deva), niepodzielny (abhedya), nie zna starosci i
$mierci (ajaramara), jest nieprzejawiony (avyakta), wieczny (sasvata),
niezniszczalny (aksara) i niezmienny (avyaya); to z niego pochodzg
wszystkie byty i do niego, gdy umieraja, odchodza. Boski manasa,
bedacy panem i podporg wszystkich bytow (sarvabhiitadharah prabhuf),
stwarza (Vsrj) wielka przestrzen (mahantam akasam)®. Z akasi (akasa)
powstata woda (akasad abhavad vari), z wody (salila) ogien i wiatr
(agnimarutau), a z ich polacznia (samyoga) ziemia (mahi) (Mdh
175.013a-14c).

W dalszym procesie (Mdh 175.015a-21c) przez samoistnego
(svayariibhu) stworzony (Vsrj) zostal pelen energii i blasku (tejomaya)
lotos (padma), z ktérego nastepnie powstat (samvbhi) bég Brahma,
bedacy oceanem Wed; jako atman wszystkich stworzonych istot jest ich
stworca  (sarvabhiitatmabhiitakit) © | zwany ahankarg, $wietlistym
(sumahatejas), z niego pochodzi pig¢ elementow (dhatu) (Mdh 175.016a-
c). Nastgpnie Bhrygu przedstawia przyporzadkowanie czesci
wszechs§wiata czesciom owego bytu kreujacego. Pojawia si¢ tutaj zaimek
w przypadku genetiwus (sambandha) ,.tasya”, ktéry mozna odnie$¢ badz
do pierwotnego bytu kreujacego — manasa, badz do zrodzonego z lotosu
Brahmy (DEUSSEN 1906: 145-146). Gory sg jego kos$¢mi, ziemia
thuszczem 1 wngtrzno$ciami, oceany krwia, akasia (akasa) zotadkiem,
wiatr oddechem, tedzas (tejas) ogniem, rzeki zytami, niebo glowa, gleba

> Interesujace w tym fragmencie jest nazwanie akasi przymiotnikiem mahant (wielki),
ktory na ogdt w rodzaju nijakim (mahat) uzywany jest zamiennie z buddhi. W wersji
bombajskiej Mbh (Mbh_B 1932) ten fragment Mdh 182.013-14 podaje, iz pierwszym
wylonionym bytem jest mahat, z ktérego nastepnie dobywa si¢ ahamkara: so ’srjat
prathamarm devo mahantam nama namatah / mahdn sasarjahamkaram sa capi
bhagavanatha I, co RUCHEL (2003: 43) wraz z fragmentem Mdh 182.014 przektada
tak: ,,Na poczatku [Pierwotny Byt, znany wielkim medrcom pod imieniem Manasa —
moje wyjasnienie NB] stworzyt Boska Istote znang jako Mahat [Wielki]. Mahat stworzyt
Swiadomo$é.”

® Takie tlumaczenie dla sarvabhiitatmabhiitakrt podaje DEUSSEN (1906: 146): ,,[...]
der als die Seele von allen Wesen die Wesen schuf [...]”. Powotluj¢ si¢ na niemiecki
przektad Deussena, poniewaz nowsze tlumaczenie Mdh nie zostato jeszcze wydane —
Fitzgerald, kontynuujac pracg tlumaczeniowa van Buitenena, opublikowal na razie
przektad dwoch pierwszych czeSci ksiegi Sianti: Radzadharme (Rajadharma) i
Apaddharme (Apaddharma) (FITZGERALD 2004).
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nogami, strony $wiata ramionami (Mdh 175.017a-19c). Jest on
czcigodnym panem (bhagavan) Wisznu, nieskonczonym (ananta), jako
atman  wszystkich stworzen znajduje si¢ w kazdej istocie
(sarvabhiitatmabhitastha) ', niezrozumialy i trudno pojmowalny
(durvijiieya) dla istot o niespelnionym atmanie (akrtatmabhih®). W celu
poczgcia bytow staje si¢ on stworcg (Srasyr) ahankary (ahamkarasya yah
srasta sarvabhiitabhavaya vai), to z niego cale stworzenie wychodzi
(yatah samabhavad visvam) (175.020a-21c).

W dalszej czgsci dialogu (Mdh 175.034a-37¢) krol dopytuje
medrca, jak to jest mozliwe, zeby wszechwiedzacy (sarvajiia) bog
(prabhu) Brahma, posiadajacy forme¢ (mirtiman), majacy nature dharmy
(dharmamaya)®, pierwotny (piirva) i najwyzszy (anuttama) pan stworzen
(prajapati), narodzit si¢ (Sambhiita) z lotosu. W takim wypadku to lotos
powinien by¢ uwazany za najstarszy byt. Bhrygu wyjasnia, iz lotos jest
ziemig (prthivi), ktéra zostala stworzona tylko po to, aby da¢ miejsce
narodzin dla Brahmy, goéra Meru natomiast jest owocnig kwiatu.
Przebywajac na gorze Meru Brahma tworzy $wiat.

Nastepnie (Mdh 176.002a-14c) Bhrygu przechodzi do bardziej
szczegblowego opisu stwarzanych kolejno bytow (prajavisarga) przez

"W $lad za thumaczeniem DEUSSENA (1906: 146): ,[...] als das Selbst aller Wesen
weilt er in den Wesen [...]".

® Termin krtatman pojawia si¢ w ChUp (Chandogya Upanisad) VIL13, ktory
KUDELSKA (2004: 219) tlumaczy jako ‘spelniony atman’: ,,[...] Ja, spetniony atman,
przechodze do §wiata Brahmy [...]”. Dyskusja na temat znaczenia terminu krtatman W
BHATTACARYA 1973: 148: krtatman oznacza dostownie tego, kto stworzyl, uczynit,
sWojego atmana; powotujac si¢ na Sankare (Sasikara), Bhattacarya wyjasnia, iz krtatman
jest tym, ktory poprzez $wiadomo$é (vidyd), stworzyl swojego atmana w formie
transcendentnej (para), oddaliwszy forme nizszg (apara). Krytatmanami (krtatman) sg
zatem ci, ktorzy sg spelieni w formie paramatmana (paramdtman), czyli najwyzszego
atmana; nie uwazajg oni juz dtuzej ahankary za podmiot dla swojego ja.

® Niezwykle istotne jest tutaj nazwanie Brahmy jako dharmamaya, poniewaz, jak okaze
si¢ w toku wypowiedzi Bhrygu, dharma jest przyczyna (yoni) ludzkosci, jest ambrozja
(amrta) bogdw, po $mierci cztowiek dzigki dharmie cieszy sie szczg§liwoscig (sukha)
(Mdh 186.032a-c). Adharma natomiast, otoczona gniewem (krodha), pozadaniem (lobha)
i zaslepieniem (moha), powstata z tamasu, ktorego przyczyna jest nieprawda (anrta)
(Mdh 183.011a-c), przeciwienstwo satji (satya). Godna uwagi jest tutaj gra stow miedzy
amrytq, przynalezna dharmie, a anrytg, okreslajaca adharme. Ludzie, poprzez te
niewiedze (ajiiana) i zadzg (lobha) odeszli od braminskosci (Mdh 181.015c¢). Satja jest
Brahmg badz brahmanem, tapasem, ona stworzyta byty, poprzez nig osiaga si¢ niebo
(svarga), poprzez anryte (anrta), o postaci tamasu, piekto (naraka) (Mdh 183.001a-
003a). Dharma jest atrybutem manasu, dlatego madry cztowiek ciggle utrzymuje manas
w dharmie i jest szczesliwy, czynigc tylko dobro (sivam dacaret) (Mdh 186.030a-c).
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boga (prabhu). Manasa (manasa) poprzez swoj manas (umyst, pragnienie
czy tez dekret woli), stworzyt (Vsrj) najpierw wode (jala) dla ochrony
istot. Woda jest zyciem wszystkich stworzen — caly $wiat jest jej
transformacja: ziemia, géry, chmury, oraz rzeczy bez formy — powstaty
poprzez krzepnigcie wody. W bardzo dawnych czasach zwanych
brahmakalpa, = brahmarysziowie  (brahmarsi)  zgromadzili  sig,
odczuwajgcy watpliwosci co do stworzenia, i silnie medytujac (dhyana),
zachowujac milczenie (maunam asthaya), nieporuszeni (niscala),
rezygnujac z przyjmowania jedzenia (tyaktahdra), ustyszeli boski glos
(divya sarasvati), wyjasniajacy im, iz na poczatku istniala tylko
nieskonczona akasa, a poza nig stonce, ksiezyc, gwiazdy 1 wiatr zdawaty
si¢ spac. Woda (salila) pojawila si¢ niczym ciemnos$¢ z ciemnos$ci
(salilam utpannam tamasivaparam tamah), nastgpnie z ci$nienia wody
powstat wiatr (vayu), ktory ciagle trwal w ruchu, by w wyniku spigcia
wody 1 wiatru powstal pelen energii ogromny ogien (tasmin
vayvambusamgharse diptateja mahabalah), rozegnal on ciemno$¢, ktora
wokot akasi byla zgromadzona. W towarzystwie wiatru, ogien
przyciagnat akasi¢ i wodg do siebie, nastepnie razem z wiatrem stezat, by
spadajac z nieba utworzy¢ ziemig. 10 Ziemia z kolei jest przyczyna
wszystkich rodzajow smakoéw, zapachdéw, plyndw i1 zwierzat. Te pigé
elementow — jak dalej wyjasnia Bhrygu (Mdh 177.010a-39c) — we
wszystkich stworzeniach ruchomych i nieruchomych (sthavarajangama)
znajduje si¢ w roznych proporcjach. Ziemia (bhiimi, prthivi) posiada pigc
cech (gura): zapach (gandha), smak (rasa), ksztatt (ripa), dotyk (sparsa),

10 Nie jest to odosobniona koncepcja wzajemnego powstawania picciu elementow,
podobny proces stworzenia znajdujemy takze w naukach tybetanskiej tradycji bon. Jak
opisuje Namkhai NORBU (2006: 91): ,Na przyklad starozytna tybetanska tradycja
kosmologii bon wyjasnia, iz przestrzen, ktora istniata przed stworzeniem tego
wszech§wiata, byla ukrytym, karmicznym $ladem, pozostawionym przez istoty z
poprzedniego cyklu wszech§wiata, ktory ulegt zniszczeniu. Przestrzen ta poruszylta si¢ w
sobie, wskutek czego uformowata si¢ esencja elementu wiatru. Gwattowne tarcie tego
wiatru o samego siebie spowodowato powstanie esencji elementu ognia. Powstajace w
wyniku tego réznice temperatury spowodowaly zageszczenie esencji elementu wody.
Wirowanie tych trzech juz istniejacych esencji elementow, przyczynito si¢ do powstania
esencji elementu ziemi, w ten sam sposob, w jaki potrzasanie mleka sprawia, ze zestala
si¢ ono w masto. Ten poziom esencji elementow jest przed-atomowym poziomem
istnienia w postaci $wiatla i barwy. Wzajemne oddzialywanie wszystkich esencji
elementdow powoduje uksztaltowanie rzeczywistych elementéw na atomowym lub
materialnym poziomie, w ten sam sposob 1 w tej samej kolejnosci, w jaki formowaty si¢
esencje elementéw. Nastepnie, z oddziatywania elementéw materialnych lub atomowych
tworzy si¢ cos, co jest zwane ,,kosmicznym jajem”, a co sklada si¢ z najroézniejszych sfer
bytu”.
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dzwigk (Sabda). Kazdy poszczegdlny element grubomaterialny
(mahabhita) ma o jedna cechg mniej od swego poprzednika, i tak: woda
(ap) jest czterogunowa, ogien (agni, tejas, jyotis) jest tréjgunowy, wiatr
(vayu), wystepujacy w pieciokrotnej postaci (prama, vyana, apana,
samana, udana), jest dwugunowy, za$ akasa, zwana takze niebem (kha,
Mdh 177.004a), jest jednogunowa.

Atman-manasa-Brahma (@tman-manasa-Brahma), tworca $wiatow,
co w kolejnej nauce ukazuje Bhrygu (Mdh 180.019a-30c), znajduje si¢
we wszystkich bytach (tatratma manaso brahma sarvabhiitesu lokakrt).
On takze, jako antaratman (antaratman), zna zapachy, smaki i dzwigki,
dotyk, ksztatt, on zna cierpienie i rado$¢. Caty §wiat zrobiony jest z wody,
a on w wodzie spoczywa. Atman ten jest stworca, mentalnym (manasa)
Brahma, ktory wszedzie istnieje. Znajduje si¢ w ciele niczym kropla
wody na lotosie. On jest zbawiennym (lokahitatmakam) kszetradznig
(ksetrajniia), czyli znawca ciata i $wiata materialnego, kszetry (ksetra).
Natomiast trzy guny, sattwa, radzas i tamas, sa atrybutami dziwy™.
Atman ma $§wiadomo$¢ (sacetana), powiadajg takze, ze ma jako$¢ dziwy
(jivagunam vadanti  180.025a), w rzeczywistoSci jednak, jako
kszetradznia, stoi ponad dziwg (za DEUSSENEM 1906: 161) (180.024a-
25c), porusza wszystko, dlatego mowia o nim, ze stworzyl siedem
swiatow (wigcej DEUSSEN 1906: 161) i wprawit je w ruch. DzZiwa nie
ulega zniszczeniu, kiedy ciato niszczeje — przenosi si¢ jedynie do innego
ciata, podczas gdy glupi czlowiek uwaza, ze pojawia si¢ wtedy dla niego
$mieré. Postrzegane jest to przez subtelna (Suksma) buddhi'?. Cztowiek
madry, o czystym sercu, oddany jodze dostrzega atmana w sobie (atman)
(Visuddhatma pasyaty atmanam atmani). Manasa-agni ** (manasa w
postaci ognistej), zwany dziwg, bytuje w ciele, to z tego pana stworzenia
(prajapati) wszystko powstato.

W adhjaji zwanej Adhjatmakathanam (4Adhyatmakathanam) (Mdh
187.004a-52c), Judhiszthira pyta Bhiszme 0 to, czym jest ten byt zwany

1O dziwe zapytywat Bharadwadza w kontekscie cielesnej $mierci: gdy ciato, bedace
polaczeniem pigciu elementéw, ulega rozpadowi, co dzieje si¢ wtedy z zyciem, gdzie
odchodzi wtedy zywa istota (jiva), co wtedy wie, co styszy? (Mdh 179.010a-c).

2 Buddhi jest najsubtelniejszym organem mentalnym, niekiedy uwazany za lustro dla
przejawien Najwyzszego. To ona odpowiada za dokonanie poznania rozrdzniajacego,
tzn. us$wiadomienie sobie fundamentalnej roznicy migdzy kszetradznig a kszetrq oraz
uswiadomienie sobie swej tozsamos$ci z Najwyzszym.

3 Jak wskazuje FRAUWALLNER (1990: 158), okreslenie manaso ’'gni przypomina
prastara wedyjska nauke o ogniu.
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adhjatma (adhyarma)'*, w jaki sposob $wiat zostal stworzony, i chociaz
nie pojawia si¢ tutaj opis kreacji, to rola poszczegdlnych elementow
aparatu mentalno-ciclesnego cztowieka jest blizej opisana. Pigé
mahabhutow jest poczatkiem i zniszczeniem bytdw. Stworca (bhitakrt)
umiescil je w stworzeniu (sarvabhiitesu) w rdéznych proporcjach. Z
mahabhutow pochodza byty i1 do nich wracaja w bezustannie si¢
dziejacym procesie, jak fale na oceanie. Niczym zOtw (kiirma)
wyciggajacy 1 wciagajacy swoje konczyny, podobnie bhutatman
(bhitatman), czyli atman stworzen, stwarza istnienia, by nastepnie je
wciggna¢ na powrot w siebie. Nad piatka mahabhutow stoi szosty manas,
nad nim buddhi, zwana sidédma, a nad nig O0smy kszetradznia. Rola
zmystow (indriya) polega na postrzeganiu (alocana), manasu na
powatpiewaniu (Sarmsaya), a buddhi na decydowaniu i wybieraniu
sposroéd wielu mozliwosci proponowanych przez manas (adhyavasaya),
kszetradznia natomiast jest niczym $wiadek, (saksivat sthitak), nie
bioracy udzialu w poczynaniach nizszych od niego narzagdéw mentalnych.
Zadaniem cztowieka jest poznanie indrijow, manasu i buddhi w pei.
Caty $wiat ruchomych i nieruchomych stworzen polega na buddhi, ktéra
przechodzi modyfikacje (viVkr) w zaleznosci od zmyshu, ktéry w danym
momencie jest aktywny. Znajdujac si¢ w manasie (naranam manasi trisu
bhavesv avasthita), istnieje ona w trzech stanach (trisu bhavesu vartate) i
odpowiednio do nich przezywa rados¢, cierpienie lub obojetnos¢. Buddhi
ma jednak zdolno$¢ wyjscia poza te trzy stany, by znalez¢ si¢ jedynie w
czystym stanie sattwy. Stan ten jest subtelny (sizksma), podobnie jak
subtelny jest kszetradznia, jednak sattwa i kszetradznia roznig si¢ od
siebie™: jeden bowiem, sattwa, tworzy guny, drugi nie, bedac tylko
swiadkiem (paridarsta), ktory obserwuje (spjate hi gumnan sattvam
ksetrajiah paripasyati).

Nauki o adhjatmie przedstawiajg si¢ zawsze jako nauki o budowie
cztowieka, skorelowanej z budowa wszech§wiata oraz sposobach
oswobodzenia poszczegdlnych tattw, obecnych w cztowieku, spod
dziatan prakryti-sansary celem dotarcia do Najwyzszego. Dzigki tej
wiedzy istota zywa dostepuje szczescia 1 najwyzszych owocow swoich
czynow (Mdh 187.002a-c).

¥ Adhjatma (adhyatmam) w neutr. jest terminem odnoszacym si¢ do najwyzszej istoty,
,.die héchste Seele”, ,.die Seele als Agens einer Titigkeit” (BOHTLINGK_I 1879: 36),
,the Supreme Spirit” (MONIER-WILLIAMS 2005: 23), ,,the Supreme Soul (adhyatma)”
(EDGERTON 1924: 27).

> Podobne poréwnanie kszetradzni i sattwy pojawia sie takze w Mdh 240.018a-21c.
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W rozmowie miedzy wielkim medrcem Manu a jego uczniem
Bryhaspatim, zwanej Manubryhaspatisamvada (Manubrhaspatisamvada)
(Mdh 194.002a-199.032c¢), wyjasnienie kreacji i inwolucji $wiata odbywa
si¢ na kanwie nie tyle ontycznej, co epistemicznej, $wiadomosciowe;.
BIARDEAU (1995: 150-1) wskazuje w odniesieniu do KathUp (Karha
Upanisad), ktorej zalozenia w wykladzie Manu sa bardzo widoczne,
jogiczng ptaszczyzne przejawiania si¢ kolejnych tattw.

W swej analizie rozmowy, FRAUWALLNER (1990: 137-139)
zwraca uwage na role atmana, ktéra nie odbiega tutaj od koncepcji
upaniszadowej. W Mdh pojawia si¢ natomiast tendencja do rozrézniania
atmana zywiotow (bhitatman) od najwyzszego atmana. Atman opisany
jest tutaj jako znajdujacy si¢ ponad wszystkim, nie bioracy udziatu w
procesach sansarycznych, a przez to niedostepny zwyklej, empirycznej
Swiadomosci. Jednak mimo tego, ze nie mozna uchwyci¢ go zmystami,
btedne jest twierdzenie, iz atman nie istnieje, podobnie jak nie mozna
stwierdzi¢, ze nie wida¢ drugiej strony Himalajow czy ksiezyca w noc
nowiu. Atman moze jednak czu¢ si¢ wplatany w kotowrdt wecielen,
wedrowac od jednego wcielenia do drugiego, postugujac si¢ wowczas tzw.
organizmem psychicznym, ktory sktada si¢ z buddhi, manasu oraz pigciu
narzagdow zmystowych; do tego skupiska dotacza jeszcze karman,
sytuujacy si¢ w manasie, odpowiedzialny za jako$¢ kolejnych wcielen.
Proces wyzwolenia przebiega przez etapy odciggnigcia manasu z indrijow,
a nast¢pnie usytuowaniu w nim buddhi. Wtenczas poznanie rozrézniajace
moze doj$¢ do skutku, a to, co pozbawione gun, atman, moze byc¢
dojrzany. Stan ten zwany jest skupieniem bez cech (nirgura samadhi), w
nim poznanie brahmana, Najwyzszego, moze dojs¢ do skutku. Organizm
psychiczny ulega wowczas rozpuszczenie w taki sposob, iz indrije cofaja
si¢ w manas, manas wstepuje w buddhi, ktora rozptywa si¢ w atmanie.

Nowoscia, jaka ten fragment Mdh wedlug FRAUWALLNERA
(1990: 140-144 i 285-287) wprowadza, jest koncepcja wynikania
organizmu psychicznego bezposrednio z atmana, co jest odbiciem
prastarej nauki o ogniu (FRAUWALLNER 1990: 103-119), podtug ktorej
czesci atmana wnikaja w indrije. Rola buddhi jako intelektu, zdolnego do
istotowego ogladu, zostaje doktadniej wypracowana. W obecnej w
upaniszadach nauce o ogniu poznanie przynalezne buddhi okreslane byto
takze innymi nazwami: widzniana (vijiiana), pradznia (prajiia), mati
(mati), dopiero podzniej buddhi wyodrebnita si¢ jako osobna funkcja
narzadu mentalnego, charakteryzujac si¢ okreslonym rodzajem poznania,
ktory w rozmowie Manu z Bryhaspatim jest silnie uwypuklony.
Manasowi zostata przypisana funkcja wolicjonalna i refleksyjna, a takze
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szeroko rozumiana zdolno$¢ myslenia. Kolejng wazng zmiang w sposobie
definiowania  organizmu  psychicznego  jest  przeksztalcenie
upaniszadowych sit zywotnych w pie¢ indrijow. To indrije okazuja si¢
stanowi¢ glowng $rodek wigzacy atmana ze $wiatem przejawionym.
Poprzez nie bowiem atman chwyta przedmioty zmystowe, odczuwajgc
pragnienie ich zdobycia. A to pragnienie (kama, tarsa, trspa) wraz z
niewiedza (avidya) jest przyczyng zwigzania czujgcej istoty w sansarze.

Opisujac Najwyzszego, Manu powiada, iz ten, z ktérego powstat
Swiat, poprzez poznanie ktorego osoby wyposazone w dzZniane
(jianatmavan) przekraczajg $wiat, jest wolny od réznych rodzajow
smakow, zapachéw, dzwigkow, dotykow i ksztattow, niemozliwy do
uchwycenia przez zmysly (agrahya), nieprzejawiony, bez koloru (avarza),
jeden (eka). Pozbawiony jest plci, nie bedac takze bez pici. Ani jest, ani
nie jest, ani takze jest i nie jest (na san na casat sad asac ca tan na).
Wychodzi on bowiem poza wszelka par¢ przeciwienstw, poza dwandwe
(dvamdva), tak charakterystyczng dla $wiata przejawionego. Jedynie ci,
ktorzy sa zaznajomieni z brahmanem (brahmavid), postrzegaja tego,
ktory nie zna zadnych granic (aksara) (Mdh. 194.002a-024c). Z akszary
powstata ziemia (jagati) oraz wszystko to, co si¢ w niej porusza i zyje
(jagat), wytaniajac si¢ z mahabhutow w taki sposob, iz jeden element
powstaje z poprzedniego wedtug schematu (Mdh 195.001a-c):

akszara —'° kha — waju — dzjotis — dzala — dzagati (jagati)
— dzagat (jagat).

To, co jest wszechprzyczyng (sarvahetu), a takze wystepuje jako
kazdy czton trojni: przyczyna (karana), jej skutek (karyam) i najwyzszy
czynigey (paramarthakarin), jest wszechprzenikajace (vyapaka) |
tworzace (sadhaka) (Mdh 195.007a-c ). Moze by¢ odbite w czystej
buddhi niczym w lustrze (Mdh 195.023a-c ). Ksztaltu atmana nie
postrzegamy bowiem okiem, nie dotykamy indrijami, nie jest on
przedmiotem stuchu w Wedach (Mdh 196.004a-c). Jedynie poprzez
atmana mozna oglada¢ swojego atmana (svam atmanam atmana), a ten,
ktory wszystko postrzega (sarvadarsin), zwany jest kszetradzniq,
postrzegajacym takze zmysty, niezdolne do ogladania siebie (Mdh
196.005a-c). Subtelny bhutatman, wyzbyty formy, przebywajacy w
bytach, posiadajacy natur¢ dzmiany (jiianatmavan) (bhiitesu bhitatma
sitksmo jhanatmavan asau), podobnie jak druga strona Himalajow, nie

® Symbolem ,,—” oznaczam ewolucje (wyjécie elementu nizszego z elementu
wyzszego), a symbolem ,,=” inwolucj¢ (wchtonigcie elementu nizszego w wyzszy).
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jest widoczny, jedynie madry cztowiek przy pomocy buddhi dostrzega to,
co pozbawione jest formy (Mdh 196.006a-9c).

Cztowiek jest nieszczesliwy wskutek rozproszonych (prasrta)
indrijow, natomiast wskutek ich okielznania (niyata) osiagga szczescie,
dlatego cztowiek powinien powsciggaé siebie (atman) poprzez siebie
(atman) od wpltywu obiektow zmystowych (indriyaripebhyo yacched
armanam atmana) ' (Mdh 197.009a-c). Wowezas proces inwolucji
jednych elementéw w drugie przedstawia si¢ nastepujaco (Mdh 197.010a-
¢): indrija = manas = buddhi = dzniana = para.

Bardzo podobny uktad znajduje si¢ takze w KathUp II1.10-11":
miejsce dzniany, wiedzy wyzwalajacej, zajal tu jednak mahan atman
(mahan atman)®, dostownie wielki atman: indrija = wiszaya (visaya) =

Y"BhG (Bhagavadgita) V1.5 takze ukazuje atmana jako tego, ktory ma sam nad soba
zapanowac: uddhared datmandtmanam ndatmanam avasadayet / atmaiva hy atmano
bandhur atmaiva ripur atmanah I/, co SACHSE (1988: 69) ttumaczy jako: ,,Niech sam
wydzwignie samego siebie. | Niech nie pograza samego siebie [w sansarze]. | Albowiem
sam jest sprzymierzencem samego siebie / i swoim wlasnym wrogiem.”, oraz
KUDELSKA (1995: 32) jako: ,,Oby$ przez ducha si¢ wzmacniatl i ducha nie zatracit,
duch jest samemu sobie przyjacielem: | Lecz duch jest samemu sobie wrogiem zarazem.”
Wigcej na temat thumaczenia terminu atman w: SZCZUREK (2007: 212-238).

18 KathUp 111.10-11: indriyebhyak para hy artha arthebhays ca pararh manah / manas tu
pard buddhi buddher atma mahan parah [l mahatah parama vyaktam avyaktat purusah
parak / purusan na param kificit sa kastha sa para gatih Il Wszystkie sanskryckie
fragmenty upaniszad podaj¢ za RADHAKRISHNANEM (1968). W tlumaczeniu
KUDELSKIEJ (2004: 280): ,Ponad zmysty wyzsze sa ich przedmioty, | Od
przedmiotow umyst wyzszy, | Od umyshu rozum, | Od rozumu za$ jest wyzszy wielki
atman. | Od tego, co wielkie, wyzsze to, co nieprzejawione, | Od tego, co nieprzejawione,
wyzszy Purusza, | Od Puruszy nie ma nic wyzszego, | To juz sam szczyt, to najwyzsza
droga.”

% Mahan atman jest pierwszy wylonionym z awjakty bytem, atmanem calego
uniwersum. Jak podaje Radhakrishanan powotujac si¢ na Sankar¢ (RADHAKRISHNAN
1968: 625), poczatkow tej koncepcji mozemy dopatrywaé sie juz w Rygwedzie (Rgveda)
X.121 oraz X.129.2, gdzie Hiranjagarbha (Hiranyagarbha) wystapit jako pierwotny byt
wykreowany z awjakty, pan stworzenia, z ktorego powstalty wszystkie istoty, atman
wszech$§wiata. BIARDEAU (1995:293) mahan atmana definiuje jako $wiadomo$é¢
jogiczng, ktora wykroczyta poza skonczonos¢ empiryczng. Bhattacharya nazywa mahan
atmanem tego, ktory przekroczyl §wiadomo$é¢ indywidualng, stal si¢ §wiadomoscia
uniwersalng (wielkim atmanem), bedac zarazem wolnym od sansary: czyny, dobre czy
zte, nie dotykaja go, poniewaz uwolnit si¢ od pragnienia. Tak dhugo, jak swiadomosé
indywidualna (widzniana [vijiiana], buddhi, manas) jest podtrzymana, cztowiek jest
zaangazowany w sansare, przechodzac z jednego zywota do drugiego. Swiadomosé
indywidualna jest nasieniem (bija) stawania si¢ (BHATTACHARYA 1973: 48).
Wyzwolenie nie polega na przedtuzeniu indywidualnosci pod jaka$ forma, lecz na jej
przekroczeniu w identyfikacji z Bytem uniwersalnym, znajdujacym si¢ poza podziatem
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manas = buddhi = mahan atman = awjakta ® = purusza
wszechprzenikajacy (vyapaka) i bez cech (alinga). KathUp VI.7-8%,
powracajagc do procesu inwolucji, powtarza schemat poprzednio
cytowany z wyjatkiem buddhi, w miejsce ktorej pojawia si¢ sattwa,

na zewnetrzne i wewnetrzne [I$Up (Isa Upanisad) V; BhG  XIIl.28]
(BHATTACHARYA 1973: 5). Mahan atman, Byt Nieskonczony, jest niezdolny do zta.
Ognisko zta znajduje si¢ bowiem w ego, ktore mahan atman przekroczyt. Ten, ktory
widzi siebie we wszystkich bytach i wszystkie byty w sobie, nie rani siebie przez siebie
(BhG XI11.28), spontanicznie pracuje dla dobra wszystkich (BhG V.25, XIl.4), na
sposdb, w jaki $wiatlo ksiezyca raduje $wiat. Mahan atman jest absolutnie dobry. Dobro
jest jego byciem. Wszystko, co robi, czyni z mitosci do Wszystkiego. Mitos¢ czy Dobro
sa jednak tylko nazwami konwencjonalnymi, i jedynie w przyblizony sposob moga
okre§la¢ Najwyzszego, do ktorego droga prowadzi poprzez intuicje jednosci
(BHATTACHARYA 1973: 144-146).

20 Awjakte z prakryti utozsamia KUDELSKA (2004: 370), natomiast sfera nieobjawiona
nie zawsze musi oznaczaé prakryti-pradhane jako taka. W systemie Czaraki (Caraka)
cze$¢ awjakta prakryti zostata utozsamiona z puruszg, czesto zwanym przez niego
paramdtmanem, bez poczatku i samowystarczalnym, ewoluty wytworzone z prakryti
zwane sg kszetrq, a cz¢$¢ awjakta prakryti — kszetradznig. W czasie pralaji wszystkie
ewoluty wracajg do prakryti, ktéra wraz z nimi przechodzi w stan awjakta, by nastepnie
w czasie kreacji z puruszy da¢ mozliwo$¢ wylonienia si¢ na powrdt wszelkich stworzen
(DASGUPTA 1922: 214-216). Awjakta w stownikach wystepuje jako stan catkowitego
niezr6znicowania, niewidoczny, niezamanifestowany w materialnych formach,
nierozwiniety (MONIER-WILLIAMS 2005: 111): ,undeveloped, not manifest,
unapparent, indistinct, invisible, imperceptible”, dopiero w kolejnym znaczeniu jako
material pierwotna (prakrti): ,,"the unevolved (Evolver of all things)", the primary germ
of nature, primordial element or productive principle whence all the phenomena of the
material world are developed” — co jednak poza terminem ,,germ of nature” nie musi
wecale odnosi¢ si¢ do prakrti, lecz do pewnego tworzacego elementu, ktory wystepuje
jako pierwszy w tancuchu ewolucji; BOHTLINGK (1879: 133): ,,nicht zur Erscheinung
gebracht, sinnlich nicht wahrnehmbar; undeutlich”, ,,unbenannt”, ,.der Urstoff oder
Urgeist”. Takze Welden uznaje mozliwo$¢ odniesienia avyakty nie tylko do prakryti,
lecz takze do tego, co pierwotne i jeszcze nieprzejawione (WELDEN 1914: 39).
Biardeau akcentuje natomiast znaczenie awjakty jako tego, co nie-zréznicowane, nie-
zamanifestowane (BIARDEAU 1995: 150 i 289). Wedtug jej interpretacji (BIARDEAU
1995: 293) stan awjakty nie odnosi sie do prakrti niedziatajacej, lecz sfery wyzbytej
jakichkolwiek rozréznien; w tym fragmencie KathUp Biardeau widzi bowiem kolejne
etapy wznoszenia si¢ s$wiadomosci jogicznej — od poziomu doswiadczenia zmystowego
(indrije, manas i buddhi), poprzez do$wiadczenie mahan atmana, charakteryzujace si¢
przekroczeniem skonczonosci empirycznej i objeciem §wiadomoscia catosci bytu, a nie
tylko wiasnego ciata, az po stan puruszy-Wisznu, czyli catkowitej absorbcji jogina w
Najwyzszym.

2! KathUp VI.7-8: indriyebhyak parasiz mano manasah sattvam uttmam / sattvad adhi
mahan datma mahato 'vyaktam uttamam // avyaktat tu parah puruso vyapako ’linga eva
cal.
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uwazana za najczystsza, $wietlistg posta¢ buddhi. Proba poréwnania lub
zastapienia dzniany i mahan atmana zdaje si¢ by¢ mozliwg, skoro w
poprzedniej wypowiedzi Manu (Mdh 196.007a) dzniana zostata nazwana
esencja atmana, wystgpujacego w formie bhutatmana (bhitesu bhitatma
suksmo jiianatmavan asau).

Proces kreacji natomiast przybiera nastgpujacy ksztatt (Mdh
197.011a-c): awjakta — dzniana — buddhi — manas — srotradi
(srotradi) [indriyal.

Antaratman, wchodzagc w ciato (deha), poprzez zmyslty zwane
promieniami  (indriyarasmi),  otrzymuje  przedmioty  zmystow
(indriyaguna). Bezustannie kroczy drogg zmystowsa, tworzong karmanem,
zbierajagc w ten sposob owoce swoich czyndéw (karman) (Mdh 197.014a-
15c¢). Dopiero wowczas, gdy buddhi bedzie przebywa¢ w manasie wolna
od gun karmana u tych posiadaczy ciat (dehin), ktorzy odwrocili si¢ od
przedmiotow zmystow (visaya), cziowiek dojdzie do brahmana
(sarmpadyate brahma) (Mdh 197.017a-c). Nastepuje wowczas pralaja
wszystkich bytow (Mdh 197.017c), poniewaz istnieje tylko stan jednego
brahmana, bez obecnosci zadnego stworzenia, zadnej tattwy. Stan ten
opisywany jest jako: niedotykalny, niestyszalny, niepostrzegalny,
niemozliwy do uchwycenia przez zmysly, poza mysleniem (avitarka®)
(Mdh 197.018a-c). Proces wnikania (Mdh 197.019a-c) w miejscu buddhi
sytuuje mati (buddhi, za DEUSSENEM 1906: 226), jako pierwsze do
manasu wnika (Vmajj) wszystko to, co wytworzone (@krta), nastgpnie
elementy przechodza jedne w drugie (ativgam): akryta = manas = mati
= dzZniana = para. Jak si¢ dalej wyjasnia w adhjaji (Mdh 197.020a-c),
indrije nie wchodzag w manas, manas nie moze poja¢ buddhi, buddhi nie
moze zrozumie¢ awjakty, ale sukszma (atman, za DEUSSENEM 1906:
226) postrzega je wszystkie.

Purusza, prakryti, buddhi, wisiesze (visesa), indrije, ahankara,
abhimana (abhimana) (‘duma’) sg caloécia (sambhiita), ktora zwana jest
bytem (bhiita) (Mdh 198.016a-c). Pierwsza czynnos$¢ (pravriti) tego
kompleksu wyptywa z pradhany (nieprzejawionej formy prakryti), a

%2 Termin witarka (vitarka) jako termin jogiczny blizej objasniony jest w YB 1.1, gdzie
oznacza myslenie, a takze w YS 1.17 i YS 1.17 — witarka zachodzi w $§wiadomosci
(citta), gdy pojawia si¢ gruby przedmiot ogladu; a takze w YS 1.42-44 i YB 1.41-1.44,
jako sawitarka (savitarka), czyli popadnigcie w stan (Samapatti) z mysleniem, oraz
nirwitarka (nirvitarka) — stan bez myslenia, po calkowitym oczyszczeniu §wiadomosci z
przypomnien, tzw. stan nirwitarkasamadhi (nirvitarkasamadhi), czyli skupienie bez
myslenia, po ktorym — w procesie jogicznego okielznania $wiadomo$ci — nastepuja
kolejne szczeble skupienia.
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druga zatrzymuje objawienie pary (mithuna) z awisieszy (avisesa)®> (Mdh
198.017a-c), a schemat inwolucji wyglada nastgpujaco (Mdh 199.010a-
12c¢):

prythiwi (prthivi: ziemia) = ap (wody) = tedzas (tejas: ciepto) =
pawana (pavana: wiatr) = wjoman (vyoman: przestrzen) = manas =
buddhi = kala (kala: czas) = bhagawan Wisznu (bhagavan Vispu:
czcigodny Wisznu).

Swiat powstat z Wisznu, ktory pozbawiony poczatku, $rodka i
konca jest niezniszczalny (avyaya) i przekraczajacy wszelkie cierpienia
(dukkha). Jest on brahmanem zwanym para. Kto do niego doszedt, bedac
uwolnionym od $wiata wjakty (vimukta), osiagnat stan najwyzszego
wyzwolenia (moksa). Brahman ten wyzbyty jest gun (nirgunatvat), zatem
mozliwy jest do osiagniecia tylko przez buddhi w stanie bezgunicznym
(nirguna). Dla cztowieka madrego zatem wstrzymanie si¢ od czynu, czyli
droga niedziatania (nirvrtti), staje si¢ najwyzszg powinnoscig (dharma)
(Mdh 199.012a-15c). Poprzez t¢ drogg bowiem dziatalnos¢ gun jest
zatrzymywana, a tym samym buddhi oczyszcza si¢ przechodzac w
bezguniczny stan.

wW czesci Mdh zwanej Warszanejadhjatmam
(Varsaneyadhyatmam) (Mdh 203.001-210.036¢), stowami pewnego guru,
nieznanego z imienia, zostaje przedstawiona nauka (agama) o adhjatmie,
stanowigca tajemnic¢ brahmana (brahmaguhya) (Mdh 203.007c).

Wasudewa jest przyczyng wszech§wiata, poczatkiem Wed,
prawda (satya), darem (dana), ofiarg (yajia), ciergliwoéciq (titiksa),
opanowaniem siebie (dama) oraz uczciwoscia (arjava) (Mdh 203.008a-
€). Znawcy Wed zwa go: puruszq, pierwszym, pradawnym, wiecznym
(sanatana), Wisznu, stworca 1 niszczycielem (Sargapralayakarty),
nieprzejawionym (awjakta), Brahma, wiecznym (sasvata) (Mdh 203009a-
e). Jest kotem czasu (kalacakra), w jakim osadzony jest stworzony §wiat,
bez poczatku 1 konca, bytem 1 niebytem, ktore stanowig jego

23 Awisiesza oznacza twor niezroznicowany, nieostateczny i, jak podaja YS I1.19, istnicje
sze$¢ rodzajow awisiesz: pig¢ tanmatr (tanmatra) jako dzwigk, dotyk, barwa, smak i
won, ktorych wisieszami (tworami ostatecznymi) jest pi¢¢ mahabhutéw: akasia, wiatr,
ogien, woda i ziemia, oraz asmita (asmita) jako swiadomo$¢ ,,jestem”, ktorej wisieszami
sa buddhindrije (buddhindriya), karmendrije (karmendriya) i manas. Tych sze$¢ tworow
nieostatecznych jest przemianami (parinama) czystego istnienia (sattvamatra), mahatu,
czyli mahatattwy (wielkiego pierwiastka rzeczywistosci), bedacego wyzszym od nich.
Gdy awisiesze osadzg sie w nim, osiggajg kres swojego rozwoju.

* Ardzawa, uczciwo$¢ i szcezero$é, jako termin pojawia si¢ w HYP 1.17 Swatmaramy
(Svatmarama) jako jeden z nakazéw moralnych (yama).
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charakterystyczng  ceche (Mdh  203.0011a-c). Jest akszarg,
nie$miertelnym (amrta), o imieniu Kesawa (Kesava) (Mdh 203.012a-c).
W czasie zniszczenia dosigga on prakryti (pralaye prakrtim prapya), a
wraz z nowa jugqg (yuga) tworzy (Mdh 203.014a-c). O tym przejawionym
Brahmie pojecia ma jedyniec Najwyzszy Narajana (Mdh 203.022a-c). Gdy
prakryti, w swej nieprzejawionej formie (avyakta), tworzy byty (bhava),
kierowane przez purusze (puruszadhisthitam bhavam prakrtih siayate),
proces stworzenia przebiega woOwczas przez nastgpujace etapy (Mdh
203.025a-26a): buddhi, zrodzona z czynnosci awjakty (avyaktakarmaja),
tworzy ahankare (pravsi), z ahankary bierze si¢ akasia, w akasi waju ma
swe zrodto (akasasambhava), z waju dobywa si¢ fedZas, nastgpnie
pojawia si¢ woda (ap) i ziemia (vasudha). Prakryti awjakta, buddhi,
ahankara i pi¢¢ grubych elementow zwanych jest podstawowa prakriti
(mulaprakyrti), z jakiej dziatalnosci caly $Swiat (jagat) wyptywa i w
obrebie ktorej funkcjonuje (Mdh 203.023a-26¢).

Nastepnie w adhjaji (Mdh 203.027a-32¢) przyporzadkowuje sig¢
poszczegdlne narzady poznania (jiianendriya) narzadom dziatania
(karmendriya), ich wlasciwym przedmiotom (visesa) i cechom (guna)
oraz grubym elementom (mahabhiita):

Jiianendri | Karmendriya Visaya/ Gupa | Mahabhiita

ya (organy [/ dyspozycje | (przedmioty (grube

(organy /| dziatania) zmystowe) elementy)

dyspozycje

poznania)

Srotra vak (mowa) sabda (dzwigk) | sabdaguna

(stuch) (guna
dzwieku:
akasa)

tvak hasta (reka) sparsa (dotyk) vayu (wiatr)

(skora)

caksus pada (noga) ripa (ksztatt) agni (ogien)

(oko)

Jjihva Upastha (organ | rasa (smak) soma (woda)

(jezyk) rozrodczy)

ghrana Payu (organ | gandha (zapach) | prthivi

(nos) wydalniczy) (ziemia)

Czitta (citta), czyli wszechobecny (vyapaka) manas, bedacym
szesnastym elementem (obok dziesi¢ciu indrijow 1 pigciu wiszaji), jest
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obecny w modyfikacjach prakryti (vikara) (Mdh 203.027c): w
postrzeganiu zapachu staje si¢ jezykiem, w mowie stowem, wyposazony
w rozne zmysty jest przedmiotem pojmowania (Mdh 203.029a-30c).
Manas jest gung sattwy, ktora pochodzi z awjakty; o sattwie (za
DEUSSENEM 1906: 247) kazdy madry czlowiek, posiadacz buddhi
(buddhiman), wie, iz znajduje si¢ w bhutatmanie
(sarvabhutatmabhutastha) (Mdh 203.031a-34c).

Przenikalny (vyapya) mahan atman® lezy w ciele (budowli o
dziewieciu bramach), dlatego zwany jest puruszq, ktéry jest nienarodzony,
nie$miertelny, okres$lajacy wjakte 1 awjakte (vyaktavyaktopadesavan),
wszechprzenikajacy, posiadajacy guny (sagupa), subtelny (sizksma),
stanowi podpor¢ dla gun wszelkiego bytu (sarvabhiitagunasrayah). Jak
lampa oswietlajaca stworzenia, podobnie purusza w kazdym stworzeniu
jest dznianatmanem (jiianatman)®®. On bowiem poznaje, on styszy, on
widzi, on jest przyczyng czynienia, sprawca kazdego czynu (karanam
tasya deho ’yam sa karta sarvakarmanam). Atman, bedacy w ciele
(Sarirastha), moze by¢ ujrzany tylko przez joge (yogena-ivatra dysyate)
(Mdh 203.035a-40c).

W kolejny proces kreacji (Mdh 206.002a-6¢) zaangazowana jest
maja (maya), nalezagca do Wisznu, bedacego najwyzszym atmanem
(paramatman). Przez maje cztowiek oddala si¢ od dzniany, co skutkuje
wprawieniem w ruch tancucha zaleznego powstawania, majgcego swa
przyczyne w maji a finat w kolejnych narodzinach:

maja — dznianasammoha (jianasarnmoha: zaciemnienie umystu)
—kama (kama. pragnienie) — krodha (gniew) — lobha (zadza), moha
(zaciemnienie mentalne) i darpa (arogancja) — ahankara — krija (kriya:
czyn) — sneha (przywigzanie) — soka (zmartwienie) — sukha (szczeScie)
I duhkha (duZkha: nieszcze$cie) — dzanma-adzanma (janmdjanma:
narodziny i $§mier¢) — garbha (fono).

2 Termin mahan arman pojawia si¢ takze w innych partiach Mdh: 203.035¢, 204.013,
207.026¢, 231.016c i 20c, 238.003c, 291.041a, 294.035¢, 296.0074a, 298.016a, 300.012c,
327.025¢-26a.

% Dznianatman (jiianatman), obok Santiatmana (Santyatman) i mahatu (termin
zastepujacy mahan atmana), wystepuje sie takze w KathUp II1.13: yacchedvan-manast
prajas-tad-yacchej-jani atmani / jianamatmani mahati niyecchet-tad-yacchec-chanta
atmani // W thumaczeniu KUDELSKIEJ (2004: 280): ,,Medrzec winien stowo w umyst
wtopi¢, | Umyst za§ w poznajacego atmana, | Poznanie winien wprowadzi¢ w wielkiego
atmana, | I to utrzyma¢ w wyciszonym atmanie”. Odpowiada on za intelektualne
zdolnosci czlowieka, jego mozliwosci poznawcze, co widoczne jest w wymienionych w
dalszej czesci adhjaji funkcjach, jaki on petni.
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Poprzez zadzg (trsna) czujaca istota zostaje przyciggnigta do tona
kobiecego.

Niewiedza, adzniana (ajiiana), przejawiajaca si¢ takze w braku
Swiadomosci wyzwalajacej, jest siedziba dzniany (jianadhisthanam
ajiianam) . Jej cechami charakterystycznymi sa ahankara i buddhi
(buddhyahamkaralaksanam). To ajnana (lub avyakta za DEUSSENEM
1906: 256) jest zalazkiem i nasieniem (bija) ucielesnionych istot, zwane
jest takze dziwg (tad bijam dehinam ahus tad bijam jivasamjiitam); przez
karmana i zwigzanie z sansarq, bedaca domeng nierealizowanych dziw,
pozostaje w cigglym ruchu, czyli kolowrocie wcielen (Mdh 206.0012a-
13a).

W czegsci Mdh zwanej Siukanuprasna (Sukdanuprasna), Pytania
Siuki (Mdh 224.006a-246.015¢), czcigodny (bhagavan)
Krysznadwajpajana Wijasa (Krsnadvaipayana Vyasa) wyjasnia swemu
synowi Siuce (Suka), pragnacemu osiggnaé moksze (moksa), iz
pierwszym bytem, istniejacym (samvvrt) na poczatku, jeszcze przed
kreacjg (agra), byl brahman o przymiotach: bez poczatku i konca,
nienarodzony, boski, wolny od starosci, staly, niezmienny, niepojety,
nierozroznialny (Mdh 224.006a-11c). Brahman, peten energii, peten
blasku i energii (tejomaya), jego nasieniem jest caly $wiat istot
ruchomych i1 nieruchomych; z jednego bytu biorg si¢ dwa: ruchome i
nieruchome (Mdh 224.03a-c). Tysigc obrotow jug (yuga) zwanych jest
dniem Brahmy, jego noc trwa tyle samo. Na poczatku to wszystko,
wszech$wiat (tadadau visvam), jest Iswarg (za DEUSSENEM 1906: 335),
ktory podczas pralaji wszedlszy w adhjatme®, zapada w sen, a wraz z
koncem nocy Brahmy budzi si¢ (S0 'nte vibudhyate), rozpoczynajac tym
samym kreacje (Mdh 224.028¢-29c). Przebudzony (pratibuddha) Iswara
przeksztalca  siebie = w  niezniszczalnego  Brahme  (vikurute
brahmaksayyam), nastepnie tworzy wielka istote (mahad bhiitam), czyli
mahat, z ktorego wylania si¢ manas, o naturze wjakty (vyaktatmaka)
(Mdh 224.031a-c). Na poczatku dnia przebudzony (vibuddha) Iswara (za
DEUSSENEM 1906: 336) przy pomocy widji’® tworzy pie¢ mahabhutéw,
posiadajacych odpowiednio przyporzadkowane im guny. Te siedem

" Bombajskie wydanie Mbh podaje, iz to awjakta, posiadajac cechy buddhi i ahankary,
jest siedziba dzniany: [...] jAanadhisthanam avyaktam buddhyahamkaralaksanam
(Mbh_B 1932: 12.213.12)

8 Wedlug wydania bombajskiego Mbh w czasie pralaji Najwyzszy pograza siec w
medytacji (dhyanam avisya) i zasypia (Mbh_B 1932: 12.231.30).

? Wersja bombajska Mbh podaje, iz przebudzony ISwara tworzy $wiat przy pomocy
awidji (srjate 'vidyaya) (Mbh_B 1932: 12.232.2).
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stworzonych bytow ma natur¢ umystowg (Mdh 224.033a-41a). One
nastepnie, zlaczywszy si¢ (Vsam) z mahan atmanem, wzajemnie siebie
utrzymujgc (anyonyam abhisamsritah), otrzymuja cialo, bedace
schronieniem (Sarirasraya). Z tego powodu zwane sg czlowiekiem
(purusa). Ciato, poniewaz jest dla nich schronieniem, ma forme cielesng
(bhavati murtimat) o szesnastu elementach (sodasatmaka). Nastepnie w
cialo razem z karmanem wstepuja wielkie byty (bhita)*® (Mdh 224.041a-
43c). Nastgpnie Brahma tworzy bogow (deva), medrcow (rsi), ojcow
(pitr), ludzi (manava), oceany, rzeki, gory, zwierzeta, strony S$wiata,
ro$liny, ludzi (nara), istoty o ciele konia i glowie cztowieka (kimnara),
istoty demoniczne (raksas) — caly S$wiat ruchomy i nieruchomy
(sthavarajangama) (Mdh 224.045a-46e).

Co ciekawe, Wijasa na oznaczenie destrukcji $wiata uzywa
jogicznego terminu pratjahara (pratyahara), gdy boég Iswara® (takze
termin jogiczny) przeistacza wszech$wiat w swojg subtelng forme
adhjatmy  (kurute ‘dhydatmam  susitksmam  visvam  I$varah, za
DEUSSENEM 1906: 340) (Mdh 224.074a-c). Najpierw grube elementy
wnikaja jedne w drugie poczawszy od najciezszej ziemi (bhiimi) az po
najsubtelniejsza przestrzen, akasie (akasa), ktora nastgpnie jest
absorbowana przez manas; przejawiona czgs¢ polykana jest przez
nieprzejawione, wtenczas wszechswiat znajduje si¢ w brahmanie (Mdh
225.001a-10c).

Nastepnie Wjasa (Mdh 231.001a-23c) modyfikuje opis kreacji
wprowadzajgc siedemnasty element (saptadasa), jakim jest atman.
Mahabhuty, jako pierwotna kreacja, istnieja same przez si¢ (pirvasrtih
svayambhuvah). Cialo istot zywych stworzone jest z ziemi (bhiimi), ptyny
ustrojowe z wody (jala), oczy ze s$wiatla (jyotis), pi¢¢ oddechow
(pranapanasraya) z wiatru (vayu), przerézne otwory cielesne z akasi.
Stopami zywych stworzen jest Wisznu, ramionami Indra (Sakra), w
zoladku znajduje si¢ Agni, mowa jest domeng Saraswati (Sarasvati).

%0 Jest to dostowny cytat z Manusmyti 1.18: tad avisanti bhiitani mahanti saha karmana
[...]1 /. Jak wskazuje FRAUWALLNER (1990: 145) nauki przedstawione w tej
rozmowie pojawiaja si¢ bowiem takze w Manusmyti.

' I$wara jako jogiczne pojecie jest tzw. szczegolnoicia puruszy (purusavisesa),
nietkniety ucigzliwo$ciami, skutkiem i ztozem karmicznym (klesakarmavipakasayair
aparamystah) (YS 1.24 i YB 1.24), w nim znajduje si¢ zalazek wszechwiedzacego (YS
1.25 i YB 1.25), jest mistrzem (guru) nawet pradawnych mistrzow (YS 1.26 i YB 1.26),
oznacza go pranawa (prapava: $wieta sylaba om &) (YS 1.27 i YB 1.27), przez
pranidhane na nim (prapidhana: koncentracja) mozna osiggngé stan najwyzszego
skupienia — samadhi (samadhi) (YS i YB 1.23).
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Narzady poznania, zwane darsananindrija (darsananindriya), obejmuja:
uszy (karpau), skorg (tvak), oczy (caksus), jezyk (jivha) i nos (nasika).
Odpowiadajg im przedmioty zmystowe (indriyartha): sabda, sparsa, ripa,
rasa, gandha. Manas, zwany jest panem (Iswara) indrijow. Do tych
jedenastu pierwiastkow dochodzi pi¢¢ kolejnych: swabhawa (svabhava:
natura), czetana (cetana: $wiadomo$¢), prana-apana (pranapana:
oddechy) i dziwa, wspélnie tworzgc zbior szesnastu elementéw (gQuna),
znajdujacy si¢ w ciele. Nastepnie do ciata dotacza siedemnasty atman.
Madry cztowiek (manisin) i bramin (vipra) poprzez manas dostrzega w
atmanie atmana, ktory jest niemozliwy do zobaczenia przez zmysty (Mdh
231.015a-c). Ten mahan atman staje sie¢ widoczny (pravkas) jedynie
dzigki lampie manasu (manasa sampradiptena). Jedyny i samotny (eka)
mahan atman, bez zmystow (nirindriya), bez ciata (asarira) i wtasnosci
pieciu grubych elementow, w stanie awjakta, przebywa w kazdym
stworzeniu (sa hi sarvesu bhitesu jangamesu dhruvesu ca vasaty eko
mahan arma), a jesli bhutatman widzi atmana (siebie) w kazdym
stworzeniu, a wszystkie stworzenia w atmanie (sobie), to osiaga
brahmana.

Kolejna modyfikacja aparatu mentalnego pojawia sie¢ w
p6zniejszej wypowiedzi Wjasy (Mdh 238.001a-7a), gdy tancuch wnikania
przedstawiony jest nastgpujaco: artha (przedmioty zmystowe) = indrija
= manas = buddhi = mahan atman = awjakta = amryta (amsta:
niesmiertelny). Jest to niemal identyczny proces inwolucji, jaki
przedstawiony byt w KathUp 111.10-11. Kszetradznia opisany jest tutaj
jako przyobleczony w modyfikacje (vikara) prakryti. Jedynie subtelna
buddhi moze dostrzec jego atmana. Stan amryty staje si¢ osiagalny
poprzez utrzymywanie indrijow, ich przedmiotow (artha) i manasu w
antaratmanie (antaratman: W sobie), poprzez dhjane (dhyana). Wowczas
atman staje si¢ spokojnym (prasantatman), najwyzszym panem. Nie ma
bowiem nad soba nikogo, przez kogo bylby przewyzszony, bedac
pozbawionym jakiegokolwiek pana, kierujagcego jego zachowaniem
(anisvara®).

¥ MONIER-WILLIAMS (2005: 30) w pierwszym znaczeniu terminu anisvara podaje
,without a superior”, BOHTLINGK_I (1879: 50): “herrenlos, keinen Herrn iiber sich
habend Kumaras. 2,9.; dem hochsten Wesen nicht zukommend”. EDGERTON (1924
12), powotuje si¢ na cytowany fragment Kumaras. I1,9., w ktorym pojawia si¢ termin
nirisvara, jako epitet Brahmy. Deussen termin ten oddaje jako “keinen Hohern iiber sich
wissend” (DEUSSEN 1926: 387), oraz “eine Tgvaralose” dla adhjaji 294.040c
(DEUSSEN 1926: 628).
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Przedstawiajgc nauke o adhjatmie (Mdh 239.001a-15c), Wjasa
porownuje aktywno$¢ mahabhutow do zétwia (kiirma), ktory wysuwa a
nastepnie wciaga swoje konczyny (viNkr). Podobnie dziataja mahabhuty
przechodzac transformacje zwane kreacja i destrukcja. Stworca (bhiitakrt)
rozdysponowat grube elementy w réznych proporcjach w cialach istot
zywych. Rola indrijow polega na postrzeganiu (alocana), manasu na
powatpiewaniu (Samsaya), buddhi na decydowaniu (adhyavasana), a
o6smego kszetradzni na byciu $wiadkiem (saksin). Manas, buddhi i bhawa
(bhava) pochodza z atmajoni (atmayoni)®®, czyli brahmana w formie
Brahmy. Modyfikacjami buddhi sa manas oraz indrije (Mdh 240.003a-6c).
Sattwa tworzy guny, natomiast kszetradznia stoi ponad nimi (anuNstha)
jako niezaangazowany wladca (udasinavad isvara) (Mdh 241.001a-c).

Ten, kto poznat (Wid) siedem subtelnych bytow (mahat, ahankara,
tanmatry, za DEUSSENEM 1906: 399), Mahesware (Mahesvara: ‘wielki
I$wara’, epitet Siwy) o szeciu atrybutach ** | podziat pradhany
(pradhana), oraz potrafi zapanowa¢ nad przejawami rzeczywistosci,
dochodzi do najwyzszego brahmana (Mdh 245.014a-c).

W partii Mdh zwanej Narada-asitasamwada (Naradasitasarivada)
(Mdh 267.001a-38c¢) pi¢¢ mahabhutéow: woda (ap), przestrzen (antariksa),
ziemia (prthivi), wiatr (vayu), ogien (pavaka) okreslane sg jako jest
wieczne (sasvata), nieruchome (acala), niezmienne (dhruva), a wraz z
czasem, wystepujacym jako szosty, s3 pierwotnymi (kalasasthan
svabhavatah). Te pierwiastki, wraz z bytem i niebytem (bhavabhava),
stanowig Osemke, bedaca poczatkiem i koncem bytow (bhavapyaya)
(Mdh 267.004a-9c). To kszetradznia, a nie pozbawione $wiadomosci
indrije, poznaje wlasnosci (gura) indrijow, stojac ponad buddhi, ktora
jest wyzsza od manasu. Manas przewyzsza czitte (postrzeganie), stojaca
nad indrijami (Mdh 267.015c-16c). Adhjaja (Mdh 267.018a-22c)
wymienia osiem narzadow poznania (jianendriya): indrije, czitta, manas
I buddhi, oraz sze$¢ narzadéw dziatania (karmendriya): reka, noga, organ
wydalania, organ rozrodczy, usta oraz sita (panmi, pada, payu, mehana,
mukha i bala).

3 Atmajoni (@rmayoni: tono, zrédto armana, lub — jak sugeruje w $lad za Sankara
RADHAKRISHNAN 1968: 747: ’bedacy przyczyna samego siebie’ [,self-caused™])
jako przydomek brahmana pojawia si¢ w SvetUp (Svetdasvatara Upanisad) V1.16-19 (z
pierwsza wzmianka o brahmanie w SvetUp II1.7). Pierwotna postacia, jaka brahman, o
przydomku pan pradhany i kszetradzni (pradhana-Ksetrajiia-patir gunesa), uformowat
(ViNdha), jest Brahma (brahmana vidadhati piirvam), zatem okreslenie atmajoni jest
takze epitetem Brahmy.

¥ Wiecej na ten temat DEUSSEN 1906: 400.
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W Wasiszthakaraladzanakasamwadzie —(VasSisthakaralajanaka-
samvada) (Mdh 291.001a-296.040c), begdacej dialogiem migdzy ryszim
Wasiszthg (Vasistha) a krolem Karalg (Karala), z rodu Dzanakow
(Janaka), proces kreacji (Mdh 291.014a-29a) przebiega w sposob — jak
zauwaza SUTTON (2000: 400) — miejscami niejasny i trudny do
logicznego przesledzenia.

Stworzenie zapoczatkowane jest przez samorodnego (Svayaribhu)
i nieposiadajacego ksztattu (amiirtatman) Siambhu (Saribhu, jeden z
przydomkow Siwy), ktory jest maty niczym atom (anima), lekki (laghima)
i wszystko dotykajacy (prapti). Kiedy noc Brahmy dobiega konca,
Sambhu  tworzy  (Vsrj) mahat o nieskonczonym  dziataniu
(anantakarmana), zwany isiang (iSana), okreslany jako: awjaja (avyaya:
Niezmienny), majacy nogi 1 rece rozciggniete we wszystkich kierunkach,
wszedzie oczy, glowe i1 usta, znany jako Hiranjagarbha, czcigodny
(bhagavan) oraz buddhi, w jodze zwany mahatem i Wiriniczim (Virifici:
imi¢ Brahmy — SUTTON 2000: 400), w sankhji i siastrach (sastra)
przybierajacego roézne imiona: wieloksztattny (vicitraripa), atman
wszech§wiata (visvatman), jeden (eka), a takze niezniszczalna $wigta
sylaba om (om, aksara, ). Mahat, przechodzac modyfikacje, tworzy
siebie poprzez siebie (esa vai vikriyapannah syjaty atmanam atmana), a
to ,,wytworzone ja” (ahamkrta) jest samoswiadomoscia, czyli ahankarg,
o wielkiej energii, zwang Pradzapatim (Prajapati) (ahamkaram
mahatejah prajapatim ahamkytam).

Kreacja (sarga) wjakty z awjakty — stworzenie Hiranjagarbhy
przez Siambhu, zwana jest kreacja wiedzy (vidydsarga), natomiast
kreacja pochodzaca z mahatu i ahankary jest kreacja niewiedzy
(avidyasarga). Stworzenie bytow (bhiita) z ahankary jest trzecig kreacja,
czwartg kreacjg sg zmiany (vaikrta) znajdujace si¢ w bytach ahankary; w
ten sposOb powstaja mahabhuty (vayu, jyoti, akasa, apas, prthivi) i ich
wlasciwosci (Sabda, sparsa, ripa, rasa, gandha). Piata kreacje stanowi
wyjécie elementéw pochodnych (bhautika) z bhutow: buddhindrijow
(Srotra, tvak, caksus, jihva, ghrana), karmendrijow (vak, hasta, pada,
payu, medhra) i manasu. Te dwadzieScia cztery elementy stanowia
zniszczalne (aksara) i widzialne (vyakta) ciato (deha) (Mdh 291.034a-c).

Wisznu jest 25. pierwiastkiem, mimo iz pozbawiony tattw
(nistattva), uwazany jest za tattwe (tattvasamyjriaka), tym bardziej iz jest
schronieniem (tattvasarmsrayana) dla tattw. Jako bezcielesny (amiirti)
stworzyl murti (marti: materialna forma) i wjakte. Panuje nad nimi jako
24. przejawiony pierwiastek, cho¢ w istocie jest 25. (poza $§wiatem
przejawionym). Przebywa w sercu kazdej istoty (hrdi sarvasu mirtisu
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atisthate) jako $wiadomy (cetana), wieczny (nitya) i wszechksztattny
(sarvamiirti). Jako mahan atman, chociaz pozbawiony gun (nirgura),
znany jest jako wyposazony w nie (gupasarmjiaka). Kroczy (\vrt) on po
trakcie — postugujac si¢ przedmiotami zmystow (gocara®), posiadajac
prakryti (prakrtiman) i przechodzac modyfikacje (vikurvan). W ten
sposob nabiera $wiadomosci siebie (abhivman) i laczy si¢ z trzema
gunami (tamaksattvarajoyukta), stajac si¢ pozbawionym rozrdzniajacej
mocy buddhi (abuddhiman). Nie dostrzega, kim jest, nie odroznia siebie
od prakryti (nanyo ’'ham iti manyate), uwazajac si¢ za Qunicznego
(vo ’ham so ‘ham). Chociaz w istocie swej jest sfera awjakty
(avyaktavisaya), przez identyfikacj¢ z prakryti, zwany jest zniszczalnym
(ksara). Tylko za pomocg zmiany nastawienia $wiadomo$ciowego,
dzniany, 25 element uwalnia si¢ (pravvrt) od wptywu prakryti (Mdh
291.037a-48c).

To boska (devi) prakryti jest odpowiedzialna za tworzenie i
giniecie (Mdh 292.027a-c). Ma ona o$mioelementowa (asfa) postac:
pierwsza jest awjakta, zwana para, z niej wyltania si¢ mahat, z ktorego
pochodzi ahankara, dajac poczatek pigciu bhutom. Modyfikacji (vikara)
prakryti jest szesnascie: wisiesze oraz indrije razem z manasem.
Stworzone przez antaratmana, nikng w nim: podczas kreacji (sarga) guny
wychodzg w porzadku wzajemnego wynikania (anuloma), w czasie
pralaji wnikaja jedne w drugie w odwrotnym porzadku (pratiloma),
niczym fala niknagca w oceanie. Stworzenie i1 gini¢cie istnieja jednak
jedynie w prakryti, poniewaz w pralaji, w zaniku wszelkiego widzialnego
bytu, mamy stan jednego (ekatva). Sarge, stworzenie, tworzy stan
wielo$ci (bahutva), gdy pierwotna jednos$¢ jest zatamana, dajgc impuls do
przejawienia si¢ multiplikacji bytow (Mdh 294.027a-40c).

Jak podaje w analizie tej adhjaji (Mdh 294.034a) EDGERTON
(1924: 12), mahan atman jest nadzorcg (,,overseer”: adhisthatr), jest
kszetradznig wobec prakryti zwanej kszetrg, natomiast gdy wchodzi w
ewoluty awjakty (rozumianej jako stan nierozwinigty, jednosc), zwany
jest puruszq, jest takze 25. pierwiastkiem (Mdh 294.036a-38c¢). Jako ze w
procesie wyzwolenia mamy do czynienia z dwoma czynnikami, awjaktq i
dwudziestym piatym, istniejg takze dwa rodzaje wiedzy wyzwalajace;:
dzniana dotyczaca awjakty, oraz nakaz poznania (jiieya) 25. pierwiastka

% Goczara (gocara: ‘trakt’; [dost. ‘pastwisko, pole (dzialania) — przyp .red.]) jako
przedmioty zmystow (visaya) pojawia si¢ takze w KathUp 11.4: indriyani hayan ahur
visayayams tesu gocaran // — ,,O zmyslach powiadaja, iz sa konmi, | Przedmioty
zmystow sg dla nich traktem [...]” (KUDELSKA 2004: 279).
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(Mdh 294.039a-c). Awjakta jest kszetrq, podobnie jak sattwa i ISwara,
dwudziesty piaty jest najwyzszym (anisvara) oraz poza tattwami (atattva)
(Mdh 294.040a-c). Awjakta jest niewiedzg (avidyd), a dwudziesty pigty
wiedza (vidya) (Mdh 295.002a-c).

Mimo ze 25. jest najwyzszym pierwiastkiem, to sankhja opisuje
jeszcze wyzsza tattwe — tego, ktory jest oswiecony (buddha). Wraz z nim
istnieje takze ten, ktory — dgzac do oswiecenia (budhyamana) — jeszcze
nie jest przebudzony (apratibuddha). Zgodne jest to z naukami jogi (Mdh
295.045a-46¢). Buddha, bedacy dwudziestym széstym %, jest jasny
(vimala) i wieczny (sanatana). Nie stanowi on przedmiotu wiedzy
(aprameya), z tego wzgledu 24. i 25. nie wiedzg o nim, on jednak zna 24.
i 25., w widzialnym i niewidzialnym poznaje awjakte, jest brahnmanem
(Mdh 296.007a-9c). Budhyamana jest dwudziestym pigtym, zwanym
takze posiadaczem prakryti (prakrtimana), ktory gdy uswiadomi sobie
swoja odrebno$¢ od niej (anyo ’ham iti manyate), uwalnia si¢ od niej 1
przechodzi w stan postrzegania (avyaktalocana).

Nastepnie bedac o$wieconym (Vbudh) przez wyzsze (para), o
przymiotach czystego (amala), wyposazonego w doskonatg wiedz¢
(visuddha), osiaga stan o$wiecenia (buddhatva), przynalezny
dwudziestemu szoéstemu (Mdh 296.010a-11c). Dwudziesty piaty,
posiadajac madros¢ i wiedzg (prajiia) o tym, iz jest 26. (sadvimso 'ham),
wolnym od narodzin i $§mierci, przez jedyng sit¢ (kevalena balena) staje
si¢ jednakowym z dwudziestym szostym (samatad). To ta wiedza czyni go
o$wieconym i jednym z dwudziestym szostym (ekatva), poniewaz sama
buddhi, jako wytwor prakryti jest niewystarczajaca (ekatvas vai bhavaty
asya yada buddhya na budhyate® ) (Mdh 296.018c). Jak zauwaza
KUDELSKA (2011: 45) w odniesieniu do podobnego aktu samopoznania
dokonanego przez purusze w ChUp 1V.11.1:

»W wyniku takiego wgladu nastgpuje uswiadomienie sobie relacji
tozsamosciowej, co wprost prowadzi do wyzwolenia. Ow akt jest
wyrazony przez jedng z mahawakji: ya esa aditye puruso drsyate so "ham
asmi”.

% Nawigzanie do 26. znajduje si¢ rowniez, jak wskazuje DEUSSEN (1921: 586), w
komentarzu Gaudapady (Gaudapada) do MandUp (Mandikya Upanisad): ,,26.
Finfundzwanzigfach fir diese (Sankhya's), | Jenen als sechsundzwanzigster
(Patafjala's), | Einunddreissigfach fiir andre (Pacupata's), | Unendlich gilt fiir viele er
(vgl. Calika 14).”

% Jak wskazuje EDGERTON (1924: 24), wida¢ tu dwa znaczenia \budh: 1. bycie
oswieconym (,,to become enlightened”), oraz 2. bycie $wiadomym czego$ [,,to become
conscious (of something; the object is prakrti and its evolvents)”].
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W rzeczywistos$ci nie ma zadnej roznicy miedzy tymi dwoma
pierwiastkami poza $wiadomoscig bycia przebudzonym (EDGERTON
1924: 23). W stanie doskonalego oswiecenia podmiot catkowicie zanika
w Jednym (eka), istnicje tylko stan doskonatej jednosci, bez
jakiegokolwiek podzialu na podmiot i przedmiot (Mdh 343.005a-c).
Wielo$¢ przynalezy jedynie do §wiata przejawionego (EDGERTON 1924:
25), bedacego empirycznymi zaleznosciami 1 relacjami miedzy
wydzielonymi epistemicznie tattwami. Pod ta wieloScia znajduje si¢
jednak podstawowa jednos¢. W BrhUp (Brhadaranyaka Upanisad)
IV.4.13-15 stan dwoistosci jest zniesiony w jednosci atmana, gdy nie ma
juz widzacego 1 przedmiotu widzenia, wachania i zapachu, jest tylko stan
doskonatego atmana. Podobnie w tej nauce Mdh, istnieje tylko atman (26.
pierwiastek), postrzegajacy tylko siebie, w sobie przebywajacy.

Natomiast brak wiedzy wyzwalajacej, madrosci, powoduje
zaangazowanie cztowieka w proces reinkarnacyjny. Przez awidzniang
(avijiiana) cztowiek bezustannie si¢ odradza (Mdh 296.047a), a
straszliwym oceanem adzniany (ajiana) jest awjakta (Mdh 296.049a),
ktora oddziela od 26. pierwiastka. Adzniana jest stanem braku
swiadomosci bycia jedno$cig z dwudziestym szostym, wolnym i nigdy
niepodlegajacym prakryti, sferze zmiennosci i podlegania cierpieniu.

Decyzyjna rola poznania, jakiego dwudziesty pigty musi dokonac¢,
obecna jest takze w naukach Jadzniawalkji (Yajfiavalkya) udzielanych
Dzanace W Jadzniawalkjadzanakasamwadzie — (Yajiavalkyajanaka-
samvada) (Mdh 298.003a-306.108c). Na pytanie, czym jest awjakta, kim
jest Brahma, co stoi wyzej od niego, medrzec przedstawia nauke osob
zaznajomionych z adhjatmq (adhyatmacintaka) (Mdh 298.010a-26c¢).
Podziat $wiata dokonuje si¢ wedtug demarkacji na osiem prakryti (asfau
prakrtayah) i szesnascie jej modyfikacji (vikara), w postaci buddindrijow,
karmendrijow, wisieszy i manasu. Siedem sposrod osmiu prakryti
wystepuje w formie przejawionej (vyakta): mahat, ahankara i pigé
mahabhutéw, nad nimi stoi forma niezamanifestowana (awjakta) prakryti.
Kreacja przechodzi poprzez dziewig¢ momentow. Najpierw awjakta
wytwarza (sam+ut\paf) mahan atmana, zwanego pierwszym
(pradhanika), z niego powstaje w drugiej kreacji ahankara o naturze
buddhi (buddhyatmaka), trzecia kreacjg jest manas 0 naturze gunicznej w
stworzeniach (bhiitagunatmaka), z niego wylaniajg si¢ mahabhuty,
nastgpnie byty (bhautika) subtelne, czyli wisiesze, chociaz ich nazwa tutaj
si¢ nie pojawia, z nich w szostej kreacji — narzady poznania
(srotrendriyagrama), dajace poczatek narzagdom dziatania (karmendriya),
niewymienionym z nazwy, 6sma i dziewiagta kreacja sa rézne wiatry
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obecne w ciele: idace w gore (ardhvasrotas), w poprzek (tiryak) oraz w
dot (adhaksrotas), znane jako ardzawaka (arjavaka). Elementy te zwane
sg dwudziestym czwartym (pierwiastkiem).

Kiedy noc Brahmy dobiega konca, przebudzony (pratibuddha),
tworzy (Vsrj) ztote jajo (anda), ktore DEUSSEN (1904: 644) interpretuje
jako posta¢ Hiranjagarbhy. Nastepnie Brahma, zwany wielkim me¢drcem
(mahamuni) | Pradzapatim, tworzy (\Nkr) niebo i ziemie (dyavaprthivi)
oraz akasie jako przestrzen miedzy nimi. Po czym tworzy ahankare i
czterech synow (buddhi, ahamkara, manas, citta jako vyasfi — za
DEUSSENEM 1904: 645); z ahankary wydobywaja si¢ grube elementy z
przyporzadkowanymi im wisieszami (Mdh 299.001a-11e). Manas stoi nad
indrijami, kontrolujgc ich czynnosci, z tego wzgledu zwany jest panem
zmystow (isvara) (Mdh 299.01a-17c).

Destrukcja (sarhara) wszech§wiata ukazana jest jako koniec dnia
Brahmy, gdy bog jest przepelniony pragnieniem snu (Svapnamana).
Wtenczas Najwyzszy w nieprzejawionej formie, bhagawan awjakta, spala
w postaci stonca ziemie, woda wypelnia spalone szczatki, nastepnie jest
konsumowana przez ogien, ktory jest wciagnigty przez wiatr, wnikajacy
W akasie, ktora zostaje schwytana (Vgrah) przez manas, pochfonicty
przez ahankare, ktora zostaje wchlonigta przez mahan atmana,
wcigganego przez Siambhu. Siambhu jest panem (isana), jasniejacym
(jyotis), awjaja, o nogach i r¢kach wyciagnietych we wszystkie strony,
wszedzie majacy oczy, glowe i usta (Mdh 300.001a-17c).

Nieswiadoma (acetana) prakryti jest czynnikiem tworzacym i
niszczacym (Mdh 302.011a-14c¢). Z natury swej ztaczona jest z gunami,
purusza natomiast jest znawca wszechbytow (jiiah sarvabhavatah). Jak
dhugo purusza — przez niewiedzg (ajiana) — bezustannie trwa zlgczony z
gunami, i nie udaje mu si¢ rozpozna¢ swej wlasnej natury (atman) jako
odrebnej od prakryti, tak dlugo jest przywigzany do wytworow prakryti.
W rzeczywisto$ci jednak jest on nieczynnym $wiadkiem (upeksakatva)
(Mdh 303.006a-11a), ktorego celem jest dotarcie do Jednego (kevalatar
gatiz) (Mdh 303.020c).

Prakryti, 24. pierwiastek, zwana jest takze abudhjamana
(abudhyamana: ‘nie bedaca przebudzong’), i jako taka poznawana jest
przez 25. pierwiastek, sama nie mogac go pozna¢. 26. pierwiastek
poznaje natomiast zaro6wno 25., jak i 24. ewolut, ten ostatni w sankhji i
jodze zwany jest pradhang. Kiedy 25. pierwiastek, kszetradznia czy tez
purusza, uwaza, iz nie ma nic wyzszego od niego (nanyo ’sti paramo
mama), trwa spetany przez prakryti. Kiedy natomiast uswiadomi sobie, ze
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jest kim$ innym niz 24 pierwiastki prakryti (anyo "ham anya), woéwczas
postrzega (anuVpas) 26. pierwiastek (Mdh 306.067a-74c).

Narajanija (Narayaniya) (Mdh 321.005a-339.021c), koncowa
partia Mdh, w ktorej glownym bogiem kreacyjnym i destrukcyjnym jest
Narajana (Narayana), osadzona zostata nie tyle w mysli filozoficznej
sankhji, lecz w wisznuickiej tradycji parczaratry, ktéra — jak podaje
CZERNIAK-DROZDZOWICZ (2001: 25): ,obok innych typowych
zagadnien teologiczno-filozoficznych 1 rytualnych, przedstawiata w
swych tekstach takze specyficzny schemat kreacji, nawigzujacy po czgsci
do filozofii sankhji (samkhya), ale tez roznigcy sig¢ od niej”.

W jednym z najwazniejszych dziet tej tradycji, Paramasanhicie
(Paramasamhita), pojawia si¢ historia stworzenia, bedaca niemal
powtorzeniem stanu przedkreacyjnego opisanego w MS L5, w ktorym
wszystko, jak pisze CZERNIAK-DROZDZOWICZ (2001: 25), byto
ciemnoscig okryte, jakby $nigce, niedefiniowalne, a przez to niemozliwe
do poznania. Najwyzszy Byt wowczas pomyslat o kreacji i w ten sposob
powstat lotos, z ktorego zrodzit si¢ Brahma.

Ow najwyzszy byt, jak podaje DASGUPTA (1952: 12-35), jest
zwany Wasudewqg, nie moze by¢ okreslony ani jako istniejacy, ani jako
nieistniejacy. W stanie nirguny, czyli wolnym od jakichkolwiek cech, nie
ma on nazwy (anamaka) ani ksztattu, nie mozna obja¢ go umystem ani
[okresli¢] zadna definicja®. Jest najwyzsza rzeczywistoscia (paratattva),

%8 Bardzo ciekawe omoéwienie dwoch aspektow Najwyzszego Boga: dziatajacego,
zaangazowanego w sprawy $wiata, oraz transcendentnego, odrgbnego, zanurzonego w
swej najwyzszej istocie, przedstawit Jan Szkot Eriugena. Pierwsza posta¢ Boga (natura
non creata et creans) tworzy $wiat, o Niej si¢ czyta i dyskutuje, Jej nadaje si¢ atrybuty i
rozpatruje nastgpnie pod ich katem; ten Bog jest przyczyna, zasada i S$rodkiem
wszystkich rzeczy, poniewaz w Nim i przez Niego wszystko istnieje jako creatio ex
nihilo; On zostal uczyniony w rzeczach, bo ukazuje sie¢ w nich, manifestuje Siebie.
Istnieje takze druga nieprzejawiona i niedosi¢gta dla ludzkiego poznania posta¢ Boga
(natura non creata et non creans). Jest to Bodg przebywajagcy samotnie w
samokontemplacji; jako najwyzsze dobro, pickno i szczegScie przycigga wszystkie
stworzenia do Siebie, w Swej istocie pozostajac jednak nieosiggalnym. Procesu
stworczego wedlug Eriugeny nie mozna rozumie¢ czasowo, poniewaz Bog odwiecznie i
bezustannie objawia Swoja istote. A owa samomanifestacja jest prawdziwym
znaczeniem stowa ,,stwarzanie”, poniewaz jest ono zjawieniem, ujawnieniem si¢ Boga.
(SWIEZAWSKI 2000: 409-423). Boga mozna probowaé poznawaé albo droga
afirmatywna (katafatyczng), albo negatywng (apofatyczng), ktore swoj punkt
kulminacyjny odnajduja w poznaniu mistycznym, wowczas — w slad za Pseudo-
Dionizym Areopagita — mozna powiedzie¢, ze Bog jest Nad-Madroscig, Nad-Bytem,
Nad-Dobrem, Nad-Prawda, czyms$, co przekracza kazde mozliwe ludzkiemu poznaniu
okreslenie, jednocze$nie posiadajac wszystkie pozytywne cechy. Nie jest On bowiem
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wszechprzenikajacy,  wieczny, bedacy czysta  $wiadomoscia,
przebywajacy w sercu kazdej istoty. Jest on mozliwy do do§wiadczenia
przez czujaca istote, jesli ta, poprzez wiedze przekroczy dobre i1 zte
uczynki, przymuszajac tym samym guny do zaprzestania dziatania,
uswiadomi sobie swoja jednos¢ z Najwyzszym. Z jednej strony
Najwyzszy bowiem jawi si¢ jako przyczyna $wiata, zrodto wyptywu
wszystkich bytow, a takze cel, do ktérego wszystko zmierza. Z drugiej
jednak strony Bog ten ma takze w sobie moc, siakti, w Mdh okre§long
mianem maja (maya), ktorej Swiat jest manifestacjg. Jednak Mdh nie
podaje dalszych informacji zwigzanych z ta boska moca. Pariczaratra
natomiast nadaje jej imi¢ Kundalini (Kundalini), Wisznusiakti, Lakszmi
(Laksmi). Gdy $wiat istnial w stanie nieprzejawionym, kondycja siakti
byla absolutnie stata i nieporuszona, nie wiadomo, co spowodowato jej
ruch kreacyjny, wyrazajacy si¢ w nieprzeliczonej liczbie przejawionych
form (DASGUPTA 1952: 35-37).

Wasudewa, ktory jest dharmg, manifestuje siebie poprzez trzy
formy, sam bedac takze emanacja Najwyzszego boga w stanie nirguna
(pozamanifestacyjnym): Sankarszana (Samkarsana) jako dzniana,
Pradjumna (Pradyumna) jako wyzwolenie (vimukta), Aniruddha
(Aniruddha) jako pan  $wiata  (sakalesvara) (CZERNIAK-
DROZDZOWICZ 2001: 32).

Narajanija ukazuje Narajan¢ jako zrodto wszechswiata. O nim
mowig purany (purana), Wedy i inne nauki. W nim przesztos¢ i
przyszios¢ si¢ osadza (Mdh 321.024a-c). On medrcowi Naradzie
przedstawil starg opowie$¢ o poczatku $wiata, bedaca tajemnica atmana
(atmaguhya), opowies¢ o antaratmanie | kszetradzni, puruszy,
wykraczajacym poza trzy gupy. Z niego tréjguniczna awjakta powstata,
poniewaz on jest zrodtem (yoni) wszelkiego bytu. On jest czczony przez
samego Narajane jako atman (Mdh 321.027a-31c). Kszetradznia jest to
stan wolny, charakteryzujacy si¢ cechami nirguza i sarvagata, osiggany
przez cztowieka, ktoéry uwalnia si¢ (mukta) od wplywu siedemnastu
(DEUSSEN 1904:751: indrije, pig¢ pran, manas, buddhi) oraz pigtnastu
elementow. Stan ten postrzegany jest tylko przez joge wiedzy

zadna z rzeczy i poj¢é, ktore sa, i zadnego imienia zapozyczonego od rzeczy nie mozna
Don stosowaé. Mistyczna ciemno$¢, o znaczeniu jak najbardziej pozytywnym, to
moment powstrzymania wszelkiej aktywnosci intelektualnej, prowadzacy do osiggniecia
stanu mistycznej kontemplacji. Dzieki niej umyst moze uchwyci¢ rzeczywistos$é
absolutnie prosta, czyli Boga. (SWIEZAWSKI 2000: 362-371)
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(iianayoga®) (Mdh 321.038a-40c). Narajana, wedlug inkantacji stu
siedemdziesigciu jeden jego imion przez Narade, jest np. wolny od
wszelkiego czynu (niskriya), pozbawiony gun (nirgura), widzem
wszystkich $wiatow (lokasaksin), kszetradznig, nieskonczony (ananta),
puruszg, wielkim puruszg (mahapurusa), tréjgunowy (triguna), pradhang,
nie$miertelnoscia (amyta), tabedziem, czyli dusza (hamsa®), wielkim
tabedziem (paramaharisa), sankhjajoga (Mdh 325.004a-4q).

Wskutek ascetycznych ¢wiczen (tapas) i wyrzeczen (yama i
niyama) dokonanych przez medrca, po inkantacji przez niego imion boga,
Narajana objawia si¢ jego oczom, przybierajac form¢ wszech$wiata
(visvariipa). Forma ta jest czystsza niz ksigzyc, jasniejaca niczym ogien,
podobna do czystego krysztalu, zlota, koralu, w kolorze blekitu lapis
lazuli, o tysigcu oczu, stu glowach i tysigcu ndg i ramion. Bég takze w
tym momencie wypowiada sylabe om (3: omkara) dowodzac, iz jedynie
ludzie wolni od radzasu i1 tamasu (tamorajavinirmukta), wstepuja
(pravis) w Niego (Mdh 326.001a-29c).

25. pierwiastkiem jest ten, ktory nie moze by¢ dostrzezony okiem,
dotkniety dtonig, odczuty nosem, ktorego nie dotykaja trzy guny, ktory
jest tylko spogladajacym (saksin) na caly wszech§wiat, jest jego
wszechprzenikajagcym (sarvagata) atmanem (lokasyatman). Nie ginie,
gdy ciatlo umiera, jest nienarodzony (aja), wieczny (nitya, Sasvata),
pozbawiony gun (nirgupa), bez czgsci (niskala), jest nieaktywnym i
bezczynnym (niskriya) puruszq, Wasudewq, paramatmanem, wiecznym i
starozytnym (sandatana), widocznym poprzez dzniane, niedostepnym dla
czystych i nieczystych czynow (Subhdasubha karman). Zwany jest
kszetradznig, i mimo ze stworzyl guny (gupasrsta), jest ponad nimi
(Qunadhika). Cieszy si¢ z nich, chociaz nie jest nimi zwigzany (gunams tu
kszetradznio bhurkte naibhi/ sa bhujyate) (Mdh 326.020a-27c).

Proces absorbcji (pravVii) ukazany jest w nastepujacy sposob:
prythiwi = apas (apas) = dzjotis = waju = kha = manas = awjakta
= purusza niszkrija (niskriya: bezczynny). Od puruszy nic wyzszego juz
nie ma (nasti tasmat parataram purusad), zwany jest on Wasudewq,
bedacym atmanem wszechbytu (sarvabhiitatmabhiita), bez niego nie ma
stworzenia bytow ruchomych i nieruchomych (Mdh 326.028a-31e).

% zagadnienie dznianajogi (jianayoga) zostalo szerzej oméwione przez boga Kryszne
(Krsna) w czwartej czg$ci BhG.

‘W BrhUp 1V.3.12 pojawia sie purusza jako zlocisty, nie§miertelny tabedz*, ktory
wedruje, gdzie zapragnie: sa iyate amrto yatra kamam hiran-mayah purusa eka-hamsah
/. [*hamsa ‘ges, gasior, tabedz’.]
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Cialo (sarira) sktada si¢ z pieciu elementow; niewidoczny (adrsya)
I pan (prabhu) wchodzi w nie, w ten sposob rodzi si¢ i trwa w ciele
poruszony (utpanna eva bhavati sariram cestayan prabhuf). Ciato nie
posiada w sobie mocy ruchu, ta zdolno§¢ musi mu by¢ nadana niejako z
zewnatrz, to dziwa (zycie, indywidualna dusza) sprawia, ze ciato si¢
porusza (Mdh 326.030a-34c). Dziwa zwany jest Pozostaloscig (Sesa™')
lub Sankarszang (Samkarsana), sg to imiona starszego brata Kryszny
(DEUSSEN 1906: 773). Z niego w wyniku wlasnych czynoéw
(svakarmana) powstat Sanatkumara (Sanatkumara), do ktérego w czasie
pralaji odchodza wszystkie byty. Zwany jest manasem wszystkich istot
oraz Pradjumng (Pradyumna). Z niego powstat czyniagcy (kartr), bedacy
zarazem przyczyng (karapa) i skutkiem (karya), z ktorego wyszly
wszystkie istoty, zwa go Aniruddhg (Aniruddha), Iswarg, widocznym w
kazdym czynie (Mdh 326.035a-37¢). Nalezy poznaé dziwe | Samkarszang
jako bhagawana Wasudewe, kszetradznige, 0 naturze pozbawionej gun
(nirgunatmaka). Z tego Samkarszany wylonit si¢ Pradjumna, zwany
manobhuta (manobhiita), z niego Aniruddha, bedacy takze ahankarq i
Maheswarg (Mdh 326.038a-39c¢).

Jak dalej wyjasnia Narajana (Mdh 326.040a-43e): z niego
powstaje caly $wiat, akszara i kszara, byt (sat) i niebyt (asat)*. Ci, ktorzy

*! Siesza (Sesa) jest wezem, na zwojach ktorego spoczywa bog Wisznu.

> Takze w RV X.129.1-3 spotykamy si¢ z opisem stanu przedkreacyjnego
przekraczajacego byt i niebyt, $mier¢ i nieSmiertelnos¢, stanu obecnosci tylko ,.tego
jednego” (tad ekam). Dopiero moca tapasu ,to jedno” staje si¢ przejawione i bardziej
substancjalne (DASGUPTA 1922: 24-5). Najwyzszy pierwiastek znajduje si¢ bowiem w
przestrzeni, ktéra wychodzi poza obreb denotacyjny czasownika ,by¢” (Vas), a
jednoczesnie stanowi podstaweg dla wszelkiego bycia danego bytu. Nie mozna zatem o
Najwyzszym powiedzie¢, iz nie jest. Nawet okreslenie o — zdawaloby si¢ —
wszechobejmujacych zakresie denotacyjnym, jakim jest ,jest”, okazuje si¢ by¢ za stabe
w odniesieniu do tej Najwyzszej rzeczywistosci, transcendujgcej wszelkie okreslenia.
Zakres ten bowiem zawsze sytuuje si¢ w obrebie $wiata sansary. Bycie jest zawsze
byciem jakiego$ bytu, czym$ mu nadanym, odrgbnym od tego, ¢ z y m dany byt jest,
natomiast Najwyzszy jest samowystarczalny i jako jedyny (sam ze sobg) bytuje, majac
bycie (potencjalnos¢ bycia? potencjalnos¢ kazdego przejawionego bytu?) zawarte w
sobie samym. Znajduje si¢ w stanie jakby ,nad-bycia”, przekraczajacego bycie i
niebycie (realizacje bycia i niebycia?). Ta nieadekwatno§¢ wszelkich okreslen
dotyczacych atmana zostata wyrazona w BrhUp IV.4.22: | Za$ atman nie jest ani taki,
ani taki [...] Nie zwigzany z niczym, nie drzy, niczym nie zraniony, | Kto to wie, zadna z
dwoch mysli go nie nachodzi: | «Ja popetnitem zlo, ja spetnilem dobro», | Obie je
przekracza, | Nieskalany przez to, co uczynit lub czego nie uczynit.” (KUDELSKA 2004:
118). Atman wychodzi bowiem poza wszelkg dwdjnie (dvamdva): byt-nie byt, ani byt-
ani nie byt, ani byt i nie byt, itp., poniewaz przeciwienstwa charakterystyczne sg dla
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czczg (bhakta) go jako najwyzszego boga, staja si¢ wyzwoleni (mukta) i
wstepuja w niego. On jest puruszq, znanym jako bezczynny (niskriya) 25-
ty pierwiastek o atrybutach: nirguna (nirguza: pozbawiony gun), niszkala
(niskala:  niepodzielny), nirdwandwa (nirdvamdva: poza parg
przeciwienstw, ktore definiujg sansare), niszparigraha (nisparigraha:
poza przywiagzaniem). Narada jednak nie takim poznal Narajane, widziat
go bowiem — jak kontynuuje nauki Narajana — jako wyposazonego w
ksztalt, okreslong forme¢ przejawionego $wiata (ripavan). Tymczasem ta
widzialna forma w kazdym momencie moze znikna¢ (Vnas), bedac
zarazem tym, ktory uczyni kolejne wylonienie $wiata jako pan (isa) |
nauczyciel (guru) $wiata (jagat). Z powodu maji stworzonej przez
Narajane, Narada go postrzega jako zlgczonego z gunami, wlasciwymi
jedynie istotom stworzonym. Szukajac Narajany w gunach, muni nie
moze go poznac.

W sankhji Narajana zwany jest Kapilg, a w Wedach (chandas)
bhagawanem Hiranjagarbhg. Przybierajac przejawiong formg (vyakta),
przebywa w niebiosach. Po uplywie tysigca jug Narajana ponownie
wchtania wszech$wiat w siebie, istniejac potem jedynie w towarzystwie
widji, by po uplywie stosownego czasu za pomocg tej samej Widji
ponownie powota¢ §wiat do zycia. Sam przejawia si¢ w czterech formach:
Sesza, zwany Samkarszang, z ktérego wylania si¢ Pradjumna, z niego
Aniruddha, by da¢ istnienie Brahmie. Z Brahmy pochodzi caly widzialny
swiat (Mdh 326.064c-71c).

Nastepnie wyktad o mahapuruszy (mahapurusa), zwanym tak
dzigki swemu czynowi (svena karmana), w sankhji i jodze opatrzonym
imieniem paramatmana, kontynuuje Wajsiampajana (Vaisampayana).
Zdobyl on wiedz¢ na temat Najwyzszego bytu dzigki dzZmianie. Z

sansary, atman za$ istnieje jako jeden (eka), wedlug MandUp VII: ,[...] Stan ten
niedostrzegalny, niesprawdzalny, nieuchwytny, | Bez wtasnosci, niedajacy si¢ pomysle¢
ani zdefiniowaé, | jest ugruntowana wiarg w atmana, | Jest zaprzestaniem stawania sie,
spokojem, pomyslnoscia, | Nie ma w nim dwoistosci [...].” (KUDELSKA 2004: 343-
344). — By¢ moze ten fragment Mdh chce pogodzi¢ dwa stanowiska Upaniszad na temat
relacji bytu i niebytu: pierwszym z nich jest nauka TaittrUp. (Taittiriya Upanisad) 11.7:
»Zaprawde ten $wiat na poczatku nie istnial [asadva idam agre asit] | Z niego byt [sat]
powstal, | On siebie jako atmana uczynit [fad atmanam svayam akuruta]” (KUDELSKA
2004: 256), drugim natomiast nauka ChUp VI1.2.2: ,[...] Istniejgce [sat], moj drogi, byto
na samym poczatku, | Jedno, bez drugiego [asid ekam evadvitiyam].” (KUDELSKA
2004: 194), oraz PrasUp (Prasna Upanisad) I1.5: [...] On jest [...] bytem, niebytem i
nie$miertelnoécig [sad-asac camytam ca yat].” (KUDELSKA 2004: 289).
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mahapuruszy wylonito si¢ nieprzejawione (avyakta) jako pradhana; z
tego pana (zsvara) powstato przejawione, czyli Aniruddha, posrod bytow
znany jako mahan atman, zwany praojcem (pitamaha). Jest
swiadomoscig siebie (ahamkara), posiada petnig blasku (sarvatejomaya),
tworzy mahabhuty i guny, a w wraz z grubymi elementami wszystkie
byty (bhiita). Imieniem o$miu prakryti opatrzeni sg: Mariczi (Marici),
Angiras (Angiras), Atri (Atri), Pulastja (Pulastya), Pulaha (Pulaha), Kratu
(Kratu), Wasisztha (Vasistha), Manu Swajambhuwa (Manu
Svayarmbhuva); z nich powstal caty $wiat. Brahma, o przydomku
praojciec $wiatow (lokapitamaha), stworzyl nastepnie Wedy i ich
odgatezienia (Mdh 327.023e-30e).

Jak sam Sribhagawan (Sribhagavan) wyjasnia (Mdh 328.008a-
52c), w Rygwedzie, Jadzurwedzie (Yajurveda), Atharwawedzie
(Atharvaveda), Samawedzie (Samavedzie), puranach, upaniszadach,
astrologii (jyotisa), w sankhji, jodze i Ajurwedzie (dyurveda), okreSlany
jest wieloma imionami, ktoére pochodzg badz z jego czyndéw (karmaja),
badz z cech (gaura). Jest Narajang, z ktorego jasnosci (prasada) Brahma
powstal, z gniewu (krodha) zas Rudra, zwany bogiem bogow (devadeva),
Maheswarg. Jest takze zrodlem (yoni) wszechbytu, atmanem S$wiata
(aham atma hi lokanam visvanam), zwany jest takze Wasudewa, Wisznu i
Harim.

Narajana jest stworcg $§wiata, jego panem (Iswara), wtadca, jest
takze znany jako Wiradz ( Virdj43) (Mdh 328.014c). Zatem jak mozna
domniemywaé, na podstawie analizy KUDELSKIEJ (2011: 46-47),

* Wiradz (virdj) jako zenska forma puruszy, znajdujaca si¢ w lewym oku, pojawia si¢ w
BrhUp IV.2.3: A w postaci Puruszy w lewym oku jest jego matzonka Wiradz, | Ich
miejsce polaczenia to przestrzen wewngtrz serca [...]” (KUDELSKA 2011: 46). Jak
analizuje ten fragment Upaniszady Marta Kudelska: ,,[...] Wiradz to nie odrebny byt,
lecz postaé Puruszy, to subtelna forma przystaniajaca pierwotny przejaw absolutu. To
nie tyle odbicie samego atmana [, jakim jest purusa], co odbicie jego odbicia. Wiradz
pelni tutaj role maji, zenskiej kosmicznej sily, zakrywajacej natur¢ rzeczywistosci.
Wszystko odbywa si¢ w najglebszej przestrzeni serca, ktora odpowiada stanowi snu
glebokiego. Jezeli te metafore skontrastujemy z Mandukjg, to wylania si¢ spojny obraz.
Wedtug Mandukji w stanie Pradzni — Madrosci, Swiadomosci — przebywa I§wara, ktory
jest odpowiedzialny za wytanianie kolejnych wymiardéw rzeczywistosci przedstawione;.
Skorelowany jest on z maja w jej najbardziej zrédlowej aktywnosci. Pojeciu Iswary
odpowiada tu Purusza, a pojeciu maji — Wiradz. Potaczenie Puruszy, bedacego z natury
nieaktywna $wiadomos$ciag — Cit z zenska moca — siakti tworzy bindu, krople. Jest to
punkt symbolizujacy wszelka moznos¢ i moc, zaroOwno wylaniania z siebie kolejnych
fenomenéw, czyli §wiatow, jak i przekraczania ich, w drodze procedury medytacyjnej, w
celu osiggniecia wyzwolenia.” (KUDELSKA 2011: 46-47).
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Narajana jest miejscem styku, jednoscig meskiej formy z zenska, tzw.
bindu, z ktorego wychodzi cala kreacja $wiata empirycznego.
Wyposazony w moc tworczg, zwang Mmaja, stwarza kolejne $wiaty,
bedace fenomenalizacja tej mocy, ktora jest odpowiedzialna za
identyfikacje podmiotu $wiadomosciowego (dwudziestego pigtego
pierwiastka) ze $wiatem fenomenalnym. Blad poznawczy, ktéry jest
skutkiem dziatalnosci maji, musi by¢ zastgpiony poznaniem wiasciwym,
dzniang (jiana), wyrazajacg si¢ w uswiadomieniu sobie przez 25.
pierwiastek jego tozsamosci z dwudziestym szostym.

Jest wewngtrznym atmanem kazdego bytu (bhitantaratman),
zar6wno przyobleczonym we wiasciwosci (sagura), jak i wyzbytym ich
(nirgura). Gdy nadchodzi czas zaglady bytow (bhiitapralaya), porzadek
inwolucji wyglada nastgpujaco: dharani (dharapi: ‘ziemia’) = ap =
dzjotis = waju = akasia = manas = wjakta = awjakta = purusza.
Pums (pums), Najwyzszy byt, jest wszechobecny. W tym momencie
ciemnos$¢ (tamas) zaczyna roztacza¢ si¢ nad wszystkim. Z ciemno$ci
rodzi si¢ brahman w formie puruszy, zwany Aniruddhg, pradhang 0
trzech gunach, awjaktg, Harim, istniejacym tylko z widjg. Pograzony w
jodze snu (nidrayoga), lezac na wodach, mysli o stworzeniu, w ten
sposOb powotuje ahankare do zaistnienia. Ahankarg jest Brahma o
czterech twarzach, Hiranjagarbha, praojciec wszystkich $wiatow
(sarvalokapitamaha), ktory zrodzit si¢ z lotosu, zakwittego w pepku
Aniruddhy. Brahma, przyjmujac forme¢ sattwy, zaczyna kreacje (Mdh
335.010a-20c).

Nauki o najwyzszym puruszy (purusottama) kontynuuje Brahma
(Mdh 339.001a-21c), udzielajac ich swojemu synowi Siwie-Rudrze
(Narayaniye  brahmarudrasamvada). Rozmowa jest omoOwieniem
odpowiedzi udzielonej przez Wajsiampajang na pytanie Dzanamedzaji,
czy istnieje tylko jeden purusza, czy jest ich wielu. Wjasa odpowiada, iz
zgodnie z naukami sankhji i jogi puruszow jest wielu (Mdh 338.001a-2c).
Odpowiedzi tej nie mozna jednak oddzieli¢ od kontekstu, w jakim zostata
osadzona (EDGERTON 1924: 26-29). Rudra-Siwa zapytuje zatem swego
ojca, Brahmeg, jak to jest mozliwe, iz Brahma stworzyt tak wielu
puruszow, a méwimy tylko o jednym puruszy, kim zatem jest Ow
najwyzszy purusza (purusottama). W odpowiedzi Brahma przedstawia
podstawy (adhara) jedynego puruszy (ekasya purusasya).

Jest on zrodtem (yoni) stworzenia, w stanie nirguna, i tylko osoby
uwolnione od gun (nirguna bhiitva) moga w niego wstgpi¢ (Mdh 338.22a-
25e). Jest on wieczny (sasvata), awjaja, akszaja (aksaya: niezniszczalny),
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aprameja (aprameya: nie do pojecia), sarwaga (sarvaga: wszechobecny).
Niemozliwy do ujrzenia nawet dla Brahmy i Rudry, jesli przebywaja oni
w stanie otoczonym gunami (Ssagura). Najwyzszy staje si¢ widoczny
jedynie poprzez dzniang, czyli najczystszy stan buddhi, gdy nie podlega
ona juz wptywom zmystowym, oddziela od identyfikacji z sansarg.
Chociaz wyzbyty jest ciala (asarira), przebywa w ciele (sariresu nivasati),
a mimo to karman go nie dotyka. Jest wewngtrznym atmanem
(antaratman) Brahmy i Rudry, widzem (saksin) catego uniwersum. Zna
dobre i zle zalgzki kszetry, dlatego zwany jest kszetradznig, zwany jest
takze mahapuruszq. Caly $wiat wyptywa z niego i do niego, podczas
pralaji, wraca. Jedni zwg go paramatmanem, inni jednym (jedynym)
atmanem (ekatman). Dla indywidualnej jednostki wydaje si¢ by¢
wyposazony w siedemnascie pierwiastkow prakryti, a przez to liczny
(bahuvidha). Jest najwyzszym stanem i siedzibg (dhana) $wiata, zarazem
myS$lacym 1 mysla, $wiadomoscig 1 przedmiotem $wiadomosci, jedzacym
I jedzeniem, widzem i przedmiotem widzenia, zarazem podmiotem i
przedmiotem, posiadaczem cech i wolnym od nich (saguram nirgunam
ca), czy tez jak przelozyt EDGERTON (1924: 28) — znawcg i zarazem
przedmiotem poznawanym. Jest takze tym, co nazwane zostato pradhang
w stanie rownowagi gun (vai proktam gurasamyam pradhanam — Mdh
339.017c). Pozorna wielo$¢ puruszow zwigzana jest jedynie z poziomem
empirycznym, w ktérym spotykamy si¢ z wielo$cig przejawionych dusz,
pochodzacych z Jednego Zrédta, ktore jest wieczne i nieprzejawione.

Procesy kreacyjne przedstawione w Mdh obrazuja, mimo
czgsciowych rozbieznosci, staly schemat ewolucyjny: wyjscie sfery
jeszcze nieprzejawionej (avyakta), od Najwyzszego, ku sferze
przejawionej (vyakta), w ktorej osadza si¢ tak §wiat grubomaterialny, jak
1 wszelkie przejawy umystowosci istot czujacych. Kreacja rozpoczyna si¢
od mentalnej dziatalno$ci Najwyzszego, wyrazajacej si¢ w namysle nad
stworzeniem. Ten namyst jest najwazniejszy, poniewaz to on uruchamia
proces kreacyjny. Podobnie wazki jest namyst wtasciwy, czyli poznanie
(jiana, vidya) majace na celu rozroéznienie prakryti od Najwyzszego,
ktore musi by¢ dokonane przez §wiadomos¢ czujacej istoty. To poznanie
staje si¢ bowiem powodem wyzwolenia ze stanu sansary, stanu mohy,
zamroczenia $wiatem przejawionym, ktory peta §wiadomos¢. Stworzenie
widzialnego $wiata nigdy nie pochodzi od Najwyzszego, zawsze bedac
zaposredniczone  przez  subtelne  czlony  stojace  pomiedzy
Najsubtelniejszym a najnizszym grubomaterialnym przejawem. Mozna
takze sprobowac doszukac si¢ w tych roznorodnych procesach kreacji nie
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tyle ontycznej dziatalnos$ci, ile epistemicznej aktywnosci swiadomosci,
ktéra wychodzi ze swego najwyzszego, nieprzejawionego stanu, by
nastepnie — drogg wciggania w siebie nizszych pozioméw mentalnych —
wroci¢ do swego pierwotnego stanu nieporuszenia, ktory jest niszkrija.
Warto takze zwrocié uwage na role czasownika Vkr (czynié, dziatag,
tworzy¢), ktory zdaje si¢ by¢ przypisany tylko dziatalnosci prakryti i jej
tworom (vikrti, vikara). Natomiast Najwyzszy sytuuje si¢ poza obrebem
jakiejkolwiek dziatalnoéci okrelanej przez Vkr, bedac bezczynnym
(niskriya), poniewaz nie dziatajagcym na sposob prakryti, widzem (saksin),
znajdujacym si¢ z boku (uddsin) $wiata kreowanego.
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Summary
The creation processes according to Moksadharma

The paper analyses the creation processes that appear numerously in
Moksadharma. These processes are placed in the early philosophy of
samkhya, in the teachings of Paficaratra tradition and in the Saiva
tradition. The samkhya described in Moksadharma is different from its
classic form because of its theistic character. Visnu, rarely Sambhu (Siva),
is the main creative god and the source of all things. Visnu is also known
as Vasudeva and Narayana, which can clearly be seen in the last part of
the Moksadharma — Narayaniya, which belongs to the Paficaratra
tradition. The purpose is an exposition of the way to deliverance for the
human beings, based on incremental separation from the elements of the
empiric world, starting with mental elements all the way to the highest
level — purusa, arman, which carries the name of Visnu.
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Medrzec Narada w opowiesci o porwaniu rajskiego drzewa paridzata

BARBARA GRABOWSKA

Paridzata (parijata) to pigknie pachnace drzewo, nigdy
niewiednace, jedno z pigciu niezwyktych drzew rosngcych w rajskim
ogrodzie Indry zwanym Nandanakanana (Nandanakanana).' Byto duma
Saéi (Saci), malzonki wladcy bogéw. Stalo si¢ jednak przyczyna
ktopotéw dla jego wilasciciela, Indry. Z powodu paridzaty zostal on
upokorzony przez Kryszne (Krsna) i — wedlug wersji bengalskiej — utracit
Lakszmi (Laksmi).

Paridzata ma niezwykle pochodzenie — wylonita si¢ z wod
podczas mieszania oceanu przez bogdéw 1 demondéw wraz z nektarem
nie$miertelnosci, ksiezycem, sloncem, boginia Lakszmi oraz innymi
cudownymi istotami i przedmiotami.® Wedtug Wisznupurany (Visnu-
Purapa) najpierw ukazala si¢ krowa Surabhi (Surabhi), potem bogini
wina Waruni (Varuni) i jako trzeci klejnot drzewo paridzata, napetniajace
swiat swym zapachem, rado$¢ kobiet bogow (VP 1.9.94).
Bhagawatapurana (Bhdgavata-Purana) (BhP 8.8.6) wymienia paridzate
na pigtym miejscu po krowie, bialym jak ksiezyc koniu o imieniu
U¢c€aihsrawas (Uccaih$ravas), bialym sloniu z czterema ktami zwanym
Ajrawata (Airavata) 1 rubinie Kaustubha (kaustubha). Paridzate tekst
uwaza za ozdobe $wiata bogdéw 1 stwierdza, ze drzewo to spelnia
pragnienia proszacych. Cechg szczeg6lng paridzaty jest niezwykle pigkny
zapach jej kwiatow®, roznoszacy si¢ daleko — wedtug Wisznupurany na

! Pozostate cztery to mandara, santana, kalpawryksza i hariczandana (mandara, santana,
kalpavrksa i haricandana) (VETTAM 1996: 378).

? Mieszanie oceanu mleka opisuja epopeje i purany. W tekstach tych brak zgodnosci co
do liczby uzyskanych przedmiotow i istot oraz kolejnosci ich wynurzania sie.
Najczesciej uwaza sig, ze bylo ich czternascie.

¥ Niestety, nie natknetam si¢ nigdzie na informacje, jakiego koloru sa kwiaty paridzaty.
Nie nalezy poza tym myli¢ jedynego rajskiego drzewa paridzaty z drzewem koralowym
(Erithrina Indica).
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trzy jodzany* (VP 5. 31.11), za§ Mahabharata (Mahabharata) bengalska
skraca ten dystans do jednej tylko jodzany (Mbh: 204). Kora drzewa jest
zlota a mtode listki majg kolor miedzi (VP 5.30.31). Kolejne teksty poza
tym przypisuja paridzacie rozne inne wilasciwosci. Zblizenie si¢ do
drzewa przywraca pami¢¢ o poprzednim zyciu (VP 5.31.11). Drzewo
oddala choroby i cierpienie (SKV: 99). Po wlozeniu girlandy kobieta staje
si¢ dwa razy pickniejsza (SKV: 99). Jesli starzec zatozy girlande, odzyska
mtodos$¢, mtody za$§ jej nie utraci. Cho¢ Indra wielokrotnie rodzi si¢ i
umiera, bogini Saéi dzieki zaletom paridzaty jest nie§miertelna (PKM:
454).

Najhojniej obdarza cudownymi wiasciwosciami paridzate tekst
Mukundarama (Mukundaram) Candimangal (Candimangal) (DhU: 515).
Girlanda z jej kwiatdow nie wigdnie nawet po tysigcu lat. Jesli nosi ja
mezatka wpleciong we wtosy, to zapewni pomys$lno$¢ swemu mezowi i
nie zostanic wdowa. Girlanda chroni przed chorobami, staro$cia,
przedwczesng $miercig, ukgszeniem przez weza, oddala grzechy. Biedny
zyskuje bogactwo, ghupi — madros¢. Rodzi w ludziach oddanie i mitos¢
dla Wisznu.

Z paridzatg zwigzana jest opowies¢ o porwaniu tego drzewa
(parijataharana) z rajskiego ogrodu przez Kryszne. Watek ten, do$é
krotki w tekstach klasycznych (m.in. Hariwansa (Harivamsa),
Wisznupurana, Bhagawatapurana), wzbogacony 1 rozwinigty w
opracowaniu poetow nowoindyjskich, zmienit wyraznie swoj charakter.
Zamiast stawi¢ przede wszystkim heroizm Kryszny, jego niezwykly czyn
— powtorne (po wyczynie z gora Gowardhang) pokonanie Indry, ktadzie
nacisk na klopoty bohatera z uspokojeniem pretensji 1 uSmierzeniem
gniewu jego dwu zon, Rukmini (Rukmini) i Satjabhamy (Satyabhama).
Zasadniczo tez przeksztalcit si¢ w ostatnich tekstach wizerunek Narady
(Narada) 1 jego rola w catym wydarzeniu. Czcigodny medrzec, syn
Brahmy, szanowany przez wszystkich, stat si¢ wywolujacym awantury 1
klétnie macicielem, wcieleniem niezgody, to on w rezultacie §wiadomie
swymi podstepnymi stowami doprowadzil do walki Kryszny z wiladca
bogow.

Warto zatem przesledzi¢ ewolucje watku w kolejnych tekstach
sanskryckich i bengalskich.

* Yojana, trudno powiedzie¢, jaka dhugo$¢ miata jedna jodzana. Zrédia réznie to
okreslajg: od 4 km do 22 km (MONIER-WILLIAMS 1999: 858).
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Najkrocej ujmuje calg opowies¢, bo w dwu strofach,
Bhagawatapurana (BhP 10.59.39-40), cho¢ dwa teksty wczesniejsze,
Hariwansa 1 Wisznupurana, przedstawiaja ja z wiekszg iloScig
szczegbtow. Trudno powiedzie¢, czemu ta purana tak zlekcewazyta
popularny watek i nie rozwingta go szerze;.

Kryszna odzyskat kolczyki bogini Aditi (Aditi), zrabowane przez
demona Narake (Naraka) i udal si¢ do siedziby wiladcy bogoéw, by je
odda¢. Tam, zachecony przez Satjabhame, wyrwal paridzate z ogrodu
Indry 1 umiescit na grzbiecie ptaka Garudy (Garuda). Pokonat Indre i
innych bogoéw. Drzewo zasadzono w ogrodzie Satjabhamy.

Wieszcz Narada nie wystepuje w tym teksScie.

Hariwansa 1 Wisznupurana wprowadzaja t¢ opowie$¢ nieco
odmiennie. W Wisznupuranie (VP: 30-31) jest to, podobnie jak we
wspomnianej wyzej Bhagawacie, jakby dalszy cigg opowieSci o
odzyskaniu kolczykow Aditi. W Hariwansi (HV: 124-135) natomiast
watek ten wystepuje samodzielnie bez zwigzku z demonem Naraka.

Wisznupurana szerzej przedstawia okolicznosci, w jakich doszto
do zabrania drzewa, i przyznaje Satjabhamie wigksza role, opisuje takze
walke obu przeciwnikow.

Na prosbe Indry Kryszna pokonal demona Narake, odebral
kolczyki Aditi 1 wraz z malzonka Satjabhamag udal si¢ do raju, aby je
odda¢ bogini. Wdzigczna Aditi pobtogostawita Kryszng 1 towarzyszaca
mu zon¢. W Nandanakananie ujrzeli rajskie drzewo paridzaty, ktore
spodobalo si¢ matzonce bohatera. Rzekta do meza, ze jesli jest naprawde
tak mu droga, jak ja zapewnia, bardziej niz DZambawati (Jambavati) i
Rukmini, to zabierze dla niej to drzewo. Stanie si¢ ono ozdobg jej ogrodu,
bedzie nosi¢ jego kwiaty we wilosach. Gdy Kryszna zabral paridzate,
straznicy zaprotestowali moéwiac, ze jest to wihasno§¢ Saéi, bogini
przystraja sie jej kwiatami. Satjabhama zakwestionowata prawo Saéi i
Indry do drzewa. Skoro wylonito si¢ podczas mieszania oceanu, to tak jak
nektar jest wspolng wlasnoscia catego $wiata. Powiadomiony o
wypadkach krol bogéw wraz z catym uzbrojonym wojskiem zaatakowat
Kryszng. Po dlugiej walce stangli w koncu naprzeciwko siebie Indra z
wadzrg (vajra) i Kryszna z dyskiem Sudar$ang (Sudar$ana). Kryszna
schwycil rzucona przez przeciwnika bron. Satjabhama, widzac
rozbrojonego wtadce bogdéw, gotowego do ucieczki oraz jego sltonia,
ostabtego i1 poranionego, rzekta, ze nie wypada, by pan trzech $wiatow
uciekat. Nie pragnie juz drzewa paridzaty.

Indra odparl, ze nie jest wstydem by¢ pokonanym przez tego,
ktory jest przyczyna stwarzania, zachowania 1 zaglady S$wiatow.
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Zaproponowat, by paridzata zostala posadzona w Dwarace (Dvaraka) i
byta na ziemi tak dlugo, jak dtugo Kryszna bedzie przebywat w §wiecie
smiertelnych. Tak rajskie drzewo znalazto si¢ w ogrodzie Satjabhamy.

Na poczatku XIV wieku powstal w Mithili dramat Umapatiego
(Umapati) o porwaniu paridzaty. Tekst zostal utozony w sanskrycie,
prakrycie $auraseni 1 majthili. Swojg wersj¢ watku zaprezentowal pottora
wieku pdzniej Maladhar Wasu (Maladhar Vasu), twoérca pierwszego
ttumaczenia Bhagawatapurany (wtasciwie tylko X i XI ksiggi) na jezyk
bengalski. Dzieto powstato, wedhug jednej ze strof, w latach 1473-1480
(SKV: 202).

Z pierwszej potowy XVII wieku pochodzi poemat Parasurama
(Parasuram) o Krysznie pod tytulem Krysznamangal (Krspamarngal) i
Mahabharata bengalska. Poemat Parasurama Krspamarngal, cieszacy si¢
wielkg popularno$cia, to swobodne tlumaczenie na jezyk bengalski X
ksiegi Bhagawatapurany. Do klasycznej opowiesci poeta dotaczyt watki
folklorystyczne. W ten sposéb Bhagawata, przybierajac zewnetrzng
posta¢ tlumaczenia oryginatu sanskryckiego, stala si¢ ludowa wersja
mitosnych i1 bohaterskich przygéd Kryszny.

Najkrotszg opowiesé o porwaniu paridzaty autorstwa Narajandewa
(Narayandev) (koniec XV lub XVI) zawiera chyba Padmapurana
(Padmapurana), kompilacja bengalskiej tradycji literackiej o bogini wezy
(BP: 134). Relacja zajmuje tylko pot stronicy tekstu. Manasa przybyta
wraz z siostrg Netg (Neta) do miasta Indry, ujrzata drzewo paridzaty 1
spytata o nie. Neta wyjasnita, ze jest to niezwykle drzewo. Niegdys$ jego
kwiat otrzymal od Indry Narada i zanidst go Krysznie jako jedynie
godnemu tego daru. Kryszna podarowal go Rukmini. Poinformowana o
tym przez Narade Satjabhama w gniewie odrzucila ozdoby i padla w
omdleniu na ziemi¢. Medrzec powiadomit Kryszne, ktory obiecat
Satjabhamie cate drzewo z kwiatami. Wystat Narade z takim poleceniem
do Indry. Wiadca bogéw odmoéwit. Kryszna pokonal go w walce i
przyniost drzewo.

Umapati i omawiani autorzy bengalscy w swej prezentacji
porwania paridzaty siegneli po wersj¢ Hariwansi. Parasuram, co zabawne,
wykorzystal kolejno oba wzory. Najpierw zrelacjonowat skrot Bhagawaty
(PKM: 449), a potem przedstawit opowies¢ wedlug Hariwansi (PKM:
450-461).Tak wigc Kryszna, odzyskawszy kolczyki Aditi, przybyt wraz z
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Satjabhamg do Amarawati (Amaravati) i oddat klejnot bogini. Na prosbe
matzonki wyrwat i zabral do Dwaraki paridzat¢. Po czym poeta jeszcze
raz opowiada te samg historie, tym razem zaczynajac jak w Hariwansi od
wieszcza Narady, ktory otrzymang od Indry girland¢ paridzaty zapragnat
ztozy¢ w hotdzie stopom Kryszny.

Teksty te zawieraja kilka elementow, z upodobaniem rozwijanych i
wzbogacanych przez kolejnych autorow:

e Przybycie Narady,
Przekazanie kwiatu Rukmini,
Gniew Satjabhamy,
Poselstwo Narady,
Walka Indry z Kryszna
Mediacja Siwy.

Przybycie Narady

Megdrzec Narada otrzymal kwiat z drzewa paridzaty od Indry i
uznal, Ze osobg jedynie godng tego daru jest Kryszna. Narada skierowat
si¢ na gore Rajwatake (Raivataka), gdzie Kryszna wraz ze swa zong
Rukmini spedzal przyjemnie czas. Pan Dwaraki obserwowal jego
zstapienie na ziemi¢. Wieszcz przybywal w biatym dhoti, peten mocy
braminskiej, trzymajac w rekach Wedy 1 lutnie¢, jasniejac jak stonce lub
ogien (PHN: 31), ale to nie bylo stonce ani ogien:

Zstepuje na ziemig porzuciwszy niebo, to nie stonce, nie ogien'...5

Ten opis, cho¢ bardzo uproszczony, przypomina kunsztownie
opracowany artystyczny opis przybycia Narady do Kryszny z epickiego
poematu dworskiego Maghy (Magha) Zabicie Sisupali (Sisupalavadha):

Hari...ujrzatl zstepujqcego z nieba wieszcza, ktory narodzit sie z

ciata Brahmy.

,, Powszechnie wiadomo, ze stonce porusza sie w poziomie, ogien

[zas] ptonie w gore. Czymze [wiec] jest to swiatlo, ktore spada w

dol, rozchodzqc sie¢ we wszystkie strony?” — tak myslgc ludzie

patrzyli [nan] ze zmieszaniem.

Najpierw wzieto go za mase swiatta;, potem, gdy dojrzano jego

sylwetke, stwierdzono, ze jest on istotqg cielesng; kiedy [zas]

rozrozniono czesci jego ciata, rozpoznano w nim mezczyzne, Pan

® PHN: 31: avataru avani teji akasa / na thika divakara na thika hutasa //
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[- Kryszna -] stopniowo zidentyfikowal go jako Narade: ...

(TRYNKOWSKA 2004: 133-134).

Narada, jako czciciel Kryszny, wyrazit swa rado$¢, ze moze
spoglada¢ na lotosy jego stop i poktoni¢ si¢ temu, komu shuza Siwa i
Brahma (PHN: 31-32). Przyjety z wielkim szacunkiem, wreczyt Krysznie
w darze kwiat paridzaty, otrzymany od Indry. Kryszna przekazat go
Rukmini, ktora szczycac si¢ tym wyroéznieniem przez meza, swoj triumf
ujawnita w piesni.

Dzis moje Zycie stato si¢ owocne,

lekcewazqc wszystkie, Kryszna dat mi kwiat.

Czcitam poprzednio Gauri,

dlatego spetnity sie wszystkie me nadzieje.

Unosze wysoko glowe

Wsrod szesnastu tysiecy kobiet. (PHN: 36)°

Te sceng ujrzata z ukrycia Satjabhama, ukochana Zzona Kryszny. I
cho¢ w pierwszej chwili uwazala, ze kwiat slusznie nalezy si¢ Rukmini
jako pierwszej zonie, to potem stowa stuzacej Sumukhi (Sumukht)
zmienily jej opini¢ (PHN: 36-37).

U Maladhara Narada przynidst nie kwiat, lecz girlandg, po
zatozeniu ktérej Rukmini, wecielenie Lakszmi, stata si¢ dwa razy
pickniejsza (SKV: 99). Medrzec pospieszyt nastgpnie do Dwaraki, gdzie
przebywala Satjabhama i1 powiadomit ja o tym. Wyrazil przy tym
zdziwienie, czemu to nie ona, corka Satradzita(Satrajit), pigkna kobieta,
rowna uroda Parwati (Parvati), otrzymata ten kwiat (SKV: 99). U
Maladhara i Umapatiego nie ma jednak mowy o tym, ze dzialanie medrca
ma na celu wywotanie zazdrosci Satjabhamy.

W teks$cie Parasurama i w Mahabharacie natomiast Narada
swiadomie, dla wtasnej przyjemnosci, chce wzbudzi¢ niesnaski, podburza
Satjabhame, a potem doprowadza do konfliktu migdzy Indra i Kryszng.
W pierwszym tek$cie Narada zastal Kryszne nie w kwietnych zagajnikach
gory Rajwataki, lecz w raju zwanym Wajkuntha (Vaikuntha), gdzie grat z
Rukmini w kosci. Gdy Kryszna girlandg przewigzal wlosy Rukmini,
Narada poczul zto$¢. Pragnat ozdobi¢ ciato Kryszny, rozgniewat go wigc
fakt, ze girlanda dostata si¢ Rukmini. W jego umysle zrodzit si¢ zly
zamiar. Powedrowal prosto do Dwaraki 1 falszywie wspodtczujac

® PHN: 36-37:

aja janama phala bhela / sabha pariteji hari mauhi phula deld //
pujala puruva hama gauri/ asa tani paripiurali mori //

upara rahala maura mathe / saudaha sahasa vara narika sathe //
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Satjabhamie z powodu braku uczucia Kryszny i opowiadajac o szczgsciu
Rukmini wywotal w niej irytacje. Mahabharata, ktora najbarwniej i
najdowcipniej przedstawia dzieje porwania paridzaty (Mbh: 204-216),
otwarcie przypisuje zte intencje Naradzie nazywajac go me¢drcem bardzo
lubigcym kiotnie (Mbh: 205). Narada i tu tez przybyl do Satjabhamy i
wyznal jej, ze przynidst Krysznie kwiat, trudno osiggalny nawet dla
bogow, a ten ozdobit nim Rukmini. Przekonat si¢ wobec tego, ze nie
Satjabhama, jak do tej pory sadzit, lecz Rukmini jest ukochang Kryszny.

Gniew Satjabhamy

We wszystkich tekstach poeci z upodobaniem opisuja, w jaki
sposob zazdrosna 1 obrazona Satjabhama demonstrowala swoj gniew —
zrzucita szaty i ozdoby, rozpuscita wtosy, rozerwata naszyjnik z peret,
padia na ziemie, skarzyla si¢ na swdj los, nie jadla i nie pila, mdlata.
Lamentowala, ze do tej pory Kryszna kochat ja najbardziej ze wszystkich
16 008 zon, dlaczego dzi§ odwrocit sie od niej. Zyczyta sobie, by w
Rukmini uderzyt piorun; ona z pewnos$cia uzyta czaréw. Jak widaé, cho¢
Kryszna miat wiele Zon, Satjabhama wtasnie Rukmini uwazata za swa
glowng rywalke. Zdenerwowane towarzyszki wachlowaty ja, masowaty
stopy 1 sprawdzatly, dotykajac dtonig nosa, czy jeszcze oddycha.

Gdy Satjabhama z placzem rzucita si¢ na ziemi¢, zadowolony z siebie
Narada, $miejac si¢ w duchu, poszedt teraz do Kryszny 1 powiadomit go,
ze zazdrosna o girlande Satjabhama pragnie umrze¢ 1 musi i8¢ jg ratowac.

U Parasurama i w Mahabharacie zapewnit przy tym Kryszng, ze
wprawdzie Satjabhamie opowiedzial o wszystkim, ale przeciez nie
wiedzial, ze tak gwattownie ona zareaguje.

W Mahabharacie Kryszna, zaskoczony wiescia o stanie
Satjabhamy, zwrocil si¢ najpierw z prosba do Rukmini, by oddata jej
kwiat (Mbh: 205). Zasmucona Rukmini ze schylong gtowa odparta:

— Jesli jg boli serce, ze mnie dates kwiat, to niech umrze od tego.
Dlaczego mam oddac jej kwiat?’

Kryszna dowiedziat si¢ od Narady, ze kwiat pochodzi z rajskiego
ogrodu 1 wystal wobec tego medrca do Indry. Narada mial przypomnie¢
wladcy bogow, ze tylko on sam raduje si¢ drzewem, ktore pojawito si¢
podczas mieszania oceanu, Krysznie tez nalezy si¢ udziat w nim. Pan
Dwaraki wyraznie podkreslit, by Narada najpierw zwrocit si¢ z prosba, a
potem dopiero grozit.

" more puspa dild bali puriche antare / maruk puriya kena puspa diba tare //
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Wedlug tego tekstu Kryszna od razu stara si¢ o kwiat, nie czekajac
na takie zadanie Satjabhamy. W pozostatych wersjach natomiast stara si¢
zrealizowac dopiero wyrazong pézniej prosbe ukochane;.

W Mahabharacie wystawszy medrca do Indry, a w pozostatych
tekstach powiadomiony o gniewie Satjabhamy, Kryszna natychmiast udat
si¢ na Garudzie do Dwaraki i wszedt do jej komnaty wielce
zaniepokojony. Narada podazyt za nim, by popatrze¢, jak bohater bgdzie
przepraszat swa ukochang zong. (PKM: 456) Satjabhama dtugo gniewata
si¢, odpychata przybylego matzonka ze zloscig, odsylata do Rukmini,
nazywala rozpustnikiem, m¢zem Rukmini. Kryszna zapewniat ja, ze jest
mu najdrozsza i jest jej niewolnikiem (SKV: 100). Starajac sic ja
uspokoi¢ wypowiedzial liczne pocieszajace i fagodzace jej zlos¢ stowa.

Wschodnia strona rézZowieje, noc sie skonczyta,

Ksiezyc pobladt na niebie,

Zamknely sie lotosy nocne, mimo to, pigkna,

Twa twarz jak lotos dzienny nie promienieje.

Twa twarz lotosem, oczy tez lotosy™,

Wargi zrobione z kwiatu madhuri,

Cate twe cialo stworzone z kwiatow,

Czemu twe serce jest z kamienia?

Na wiotkie dionie nie ktadziesz bransolet,

Na sercu naszyjnik stal sie ciezarem,

A Zywisz gniew ciegzki jak gora,

Dziwnie si¢ zachowujesz.

Nie gniewaj sie juz, spojrz na mnie,

Swit niech zakoriczy twdj gniew. (PHN: 44-46)
I nastepna wypowiedz Kryszny:

O gniewna, jesli wierzysz w mq wineg,

To ukarz mnie i nie gniewaj sie.

Spojrzeniem — strzalq z tuku brwi

Przebij me serce, o pigkna...

Przygnie¢ ciezkimi piersiami,

T uwie? w petli z ramion. (PHN: 46)°

8

® PHN: 44-46:

aruna puruva disi vahanti sagari nisi gagana magana bhela canda /

muni geli kumudini taiau tauhara dhani minala mukha aravinda //

kamala vadana kuvalaya™® duhu locana adhara madhuri niramane /

sagara sariva kusuma tua sirijala kie tua hrdaya pakhane //

asakati kara kaskana nahi parihasi hrdaya hara bhela bhare /

giri sama garua mana nahi mumcasi aparuva tua vevahare // — [*lilie wodne]
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Ta prosba o przebaczenie bardzo przypomina stowa Kryszny
skierowane do obrazonej Radhy w Gitagowindzie Dzajadewy (GG: 102-
103).

Satjabhama zazadata jako zado$¢uczynienia catego drzewa. Nie
zniesie takiej hanby, jak obdarowanie Rukmini kwiatem paridzaty o
niezrownanym zapachu. Gdy Kryszna obiecal jej to, Satjabhama
podniosta si¢, powitata, jak nalezy, matzonka, nakarmita go i spedzita z
nim noc na fozu ozdobionym klejnotami.

Poselstwo Narady

Dowiedziawszy si¢ o przyczynie gniewu Satjabhamy Kryszna
rankiem przywotat Narade (wyjatkiem jest Mahabharata), by ten
przekazat Indrze jego prosbe o paridzate. W przeciwnym razie strzala z
tuku Kryszny przeszyje piers wiladcy bogéw. U Maladhara Kryszna
wyraznie zaznaczyl, ze najpierw Narada ma si¢ zwroci¢ z grzeczng
prosba w jego imieniu jako najmtodszego brata, a potem dopiero, gdy ona
nie poskutkuje, wypowiedzie¢ grozbe. Poselstwo medrca okazalo si¢
jednak bezskuteczne, zaslepiony pycha Indra zapowiedziat bowiem, ze
nie odda bez walki nawet liScia z drzewa (PHN: 50). U Maladhara
rozgniewany Indra wyrazit swe zdumienie, nigdy nie styszat o wasni boga
i cztowieka. Niech Kryszna przybedzie tu i walczy (SKV: 101).

U Parasurama z kolei Kryszna wystal Narade do Indry z
umiarkowanym zyczeniem — po girlande¢. Indra dobrowolnie chciat da¢
Krysznie nie tylko girlande, lecz cate drzewo paridzaty, Narada jednak,
nadal zly, wytlumaczyt wladcy bogow, ze girlanda to pretekst,
prawdziwym celem Kryszny jest zagarni¢cie wladzy w raju. Nie nalezy
si¢ jednak go leka¢. To Kanu (Kanu), zwykly syn pastucha Nandy
(Nanda), uczyt si¢ gra¢ na flecie i rogu, a z walkg nie miat do czynienia.

W ten sposob rozpaliwszy gniew Indry Narada znowu poszedt do
pana Dwaraki narzekajac, Zze nie bedzie juz niczego zatatwial dla niego.
Opowiadal, ze gdy mowit wtadcy bogow o paridzacie, Indra okazat brak

® PHN: 46:

manin manaha jaurn maura dose /

samiti karaha varu na karaha rose //
bhaumha kamana vilokana bane /
bedhaha vidhumukhi kaya samadhane //
pina payodhara giribara sadhi /

bahu pasa dhani dharu mauhi bamdhi //
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szacunku 1 zagrozil, ze jesli pastuch Nandy tu przyjdzie, to go zabije. Tak
Narada podstepnie podburzyt ich obu.

W Mahabharacie wystany wczesniej Narada zdazyl wréci¢ juz
rano. Rzekl, Zze Indra byl oburzony zadaniem kwiatu dla czlowieka I
powtorzyt wypowiedz wladcy bogow, ktory nazwat Kryszne pastuchem
petnym pychy. Wypomniat mu, Zze nie pamigta tego, co byto. Jak to ukryt
si¢ w domu Nandy w strachu przed Kansg, pasat krowy, jadl pozywienie
pastuchow, kradt masto pasterkom, byt zwigzany przez zon¢ Nandy, zabit
byka, pytona oraz czaple i nadat si¢ pychg. W strachu przed Dzarasandha
(Jarasandha) ukryl si¢ w morzu. I taki cztowiek zapragnat paridzaty, a
gdy jej nie dostanie, grozi atakiem. Niech Kryszna pokaze, co potrafi.

Ostupialy Kryszna uznat, ze Indra w stanie szalenstwa zagrozit
sam sobie, gdyz jego pycha natychmiast zostanie starta w pyl. To on
zapomnial o tym, co bylo. Kryszna przeciez przepedzit go z Gokuli
(Gokula), ktora atakowal siedem dni. Indrg owtadneta proznosé, bo jezdzi
na sloniu Ajrawacie, bo ma jako bron wadzrg, bo ma tysigc oczu. Kryszna
zagrozit, ze zrzuci go z raju na ziemig, rozbije guzy na glowie jego stonia,
wysmieje go wobec bogdéw, bezowocna stanie si¢ wadzra z kos$ci medrea.
Ciekawe, jak si¢ wtedy obroni maz Saéi?

Walka Indry z Kryszna

W dramacie Umapatiego dowiadujemy si¢ tylko, ze Kryszna wraz
z Ardzung (Arjuna) zaatakowat Indrg. Cho¢ Indrze w walce towarzyszylt
jego syn Dzajanta (Jayanta) oraz tysigce tucznikow na rydwanach i
rumakach, zostat pokonany (PHN: 52-53). Satjabhama posadzita drzewo
W swoim ogrodzie.

Umapati uczynit towarzyszem Kryszny w jego walce z Indra
Ardzung, w Hariwansi przy boku bohatera stoi jego syn Pradjumna
(Pradyumna). U Maladhara nie ma mowy o me¢skim pomocniku, Krysznie
towarzyszy natomiast Satjabhama.

Opis walki u poety bengalskiego jest dhuzszy (SKV: 101-102).
Kryszna dosiadl Garudy i wraz z Satjabhama udal si¢ do zbudowanego ze
zlota miasta Indry (Indrapuri). Drzewo rosto opodal, pilnowali go
gandharwowie (gandharva). Kryszna rzekt do straznikow, ze zabiera
paridzate. Powiadomiony Indra dosiadl Ajrawaty 1, uzbrojony w wadzre,
wraz z Saéi przybyt zatrzymujac Kryszne okrzykiem (SKV: 101). Gdy
Kryszna, $miejac si¢, dyskiem porozcinal or¢z rzucany przez Indre,
wladca bogow ujat w dlon wadzre. Kryszna przypomniat sobie, Ze bron ta
powstata z kosci medrca Dadhic¢iego (Dadhici). Jesli dyskiem zniszczy
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wadzrg 1 bron ta okaze si¢ bezskuteczna, bedzie to akt lekcewazenia
wobec medrca. Zazadat wobec tego od Garudy, by ptak poswiegcil swe
jedno pioro. Wadzra trafita w piéro Garudy. Zaniepokojony Indra uciekt z
pola walki. Widok ten sprawit wielka uciech¢ Satjabhamie. Kryszna
zabral paridzatg z raju.

W poemacie Parasurama rozgniewany Kryszna wyruszyt do walki
z Indrg wraz z caltym wojskiem Jadawow (Yadava). Po straszliwym boju,
gdy pokonany Indra wrécit do patacu, Saéi go zganita. Zarzucita mu, ze
stracit chyba rozum z powodu machinacji Narady, nie bierze pod uwage
potegi Kryszny, niech pospieszy i padnie mu do stop. Kryszna wybaczyt
Indrze 1 =zanioést Satjabhamie girlande. Towarzyszaca Krysznie
Satjabhama nie wtracita si¢ do konfliktu, jej rola zwigksza si¢ dopiero w
Mahabharacie.

W Mahabharacie Kryszna wezwat Garudg, ozdobit si¢ klejnotami
oraz wzigl swoja bron: maczuge Kaumodaki (Kaumodaki), miecz, dysk
Sudarsane i tuk Sarnge (Sarnga). Satjabhama zapragneta obejrze¢ miasto
Indry i bogini¢ Indrani (Indrani). Kryszna posadzit ja wobec tego na
Garudzie po swojej lewej stronie i zaproponowal udzial w wyprawie
przyjacielowi Satjakiemu (Satyaki) 1 synowi Pradjumnie.

W tym momencie tekst Mahabharaty wiacza krotka relacje o
odzyskaniu kolczykow Aditi. Za radg Narady Kryszna zabil demona,
uwolnit 16 tysigcy corek bogow 1 oddat kolczyki Aditi. W
Nandanakananie ujrzeli wspanialy kwiat oszatamiajacy swym zapachem.
Kryszna polecit Satjakiemu przynies¢ drzewo. Tak doszio do walki z
Indra, ktorg Mahabharata opisuje najdoktadnie;.

Indra z wadzra w dloni dosiadl stonia. Saéi zapragneta popatrzeé
na wyczyny meza i bog posadzil ja obok siebie z lewej strony. Indrze
towarzyszyl syn DzZajanta 1 przyjaciel Dzajadewa (Jayadeva). Indrani na
widok Upendrani (Upendrani) (czyli Satjabhamy) zdziwita si¢ gniewnie,
skad w niej tyle pychy. Bedac karlem chce dosiggnaé ksigzyca.
Satjabhama z kolei wyliczyta wszystkie kleski, jakie spotkaty Indre,
dowodzac bezpodstawnosci pychy Saéi. Wiadca bogéw nie zdotat
powstrzyma¢ Naraki i demon zabral kolczyki $wiekry. To Kryszna go
zabit 1 zniszczyl jego miasto. Indrani nie ma wylacznego prawa do
strojenia si¢ w kwiaty z drzewa paridzaty, ktore wynurzylo si¢ z oceanu.
Narada 1 bogowie, stuchajac docinkow obu kobiet, Smiali si¢ zastaniajac
sobie twarze szatami.

DZajanta 1 Pradjumna wystrzelonymi przez siebie strzatami
zastonili cale niebo. Satjaki zmagat si¢ z Dzajadewa. Krol ptakéw
walczyl z krolem stoni, krzyki i1 ryk stworzen zaghuszyty ludzi w calym
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trojswiecie. Ston atakowat ktami i trgbg, Garuda rozdzierat go szponami.
Ajrawata sptynat krwia, ostabl i utraciwszy przytomnos¢ spadt na gore.
Indra zaproponowat walke na ziemi. Gdy Kryszna zniszczyt dyskiem cata
bron Indry, wladca bogéw ujal wadzre. Bohater miat ten sam problem co
u Maladhara — polecit Garudzie pos$wieci¢ jedno pidro, by bron
sporzadzona z koS$ci ascety nie okazata si¢ nieskuteczna.

Wreszcie Narada zatroskat sie, gdyz od zgietku zmagan Indry i
Kryszny ludzie tracili przytomnos$¢. Udat si¢ do Kasjapy (Kasyapa) i
powiadomit go, w jakim niebezpieczenstwie znalazt si¢ jego syn Indra.
Kasjapa uznat, Ze najlepszym posrednikiem w tym konflikcie bedzie Siwa.

Mediacja Siwy

Pan joginow przybyt na pole walki na wiadcy bykow i stanat
migdzy Upendra, siedzacym na wtadcy ptakow, i1 Indra, siedzacym na
whadcy stoni. Siwa zwrdcit si¢ najpierw do Kryszny zarzucajac mu
zaangazowanie si¢ w nierowng walke. Przeciez Indra jest od niego
stabszy. Uczynil Indr¢ wiladca bogdéw i teraz sprawia mu klopoty.
Kryszna wypomnial, ze Indra, rozkoszujac si¢ catym rajem, nie chce mu
da¢ jednego drzewa paridzaty.

Zatem Siwa zaczat perswadowa¢ Indrze, ze chyba stracit rozum —
czyz nie wie, ze Kryszna jest Najwyzszym Bogiem? Skoro chce paridzaty,
to trzeba mu ja da¢ natychmiast. Indra thumaczyt sie, ze na posiadaniu
takich niezwyklych istot i rzeczy jak Ajrawata, Uéchajsrawa, Sadi,
wadZra, paridZzata, Nandanakanana i inne polega jego stan bycia Indra.
Jesli odda paridzate, to co si¢ stanie z jego wiadza krolewska?

Siwa uprzytomnit Indrze, ze Kryszna, jako wcielenie karta, jest
jego najmlodszym bratem z tona Aditi. Kwiat to jego udziat jako
najmtodszego. Indrze w tej sytuacji nie podobato si¢ to, ze Kryszna wcale
nie zachowuje si¢ jak najmtodszy brat. Nie okazuje mu szacunku, jako
najstarszemu, stosuje site. Siwa doprowadzit do konica swa mediacje
wyjasniajagc Krysznie, ze Indra upit sie, stracit rozum 1 dlatego z nim
walczyl. Pan Jadawéw sam mu dat wladze, wielokrotnie go ratowal z
niebezpieczenstw. Nie ma przeszkody, by wzig¢ paridzate, ale powinien
okaza¢ szacunek Indrze jako najstarszemu bratu.

Kryszna uznat te wywody za zasadne, poktonit si¢ pokornie Indrze,
jak to powinien uczyni¢ najmiodszy brat. Uradowany pan bogow wzial
Kryszne w objecia 1 dat mu paridZzate na czas przebywania na ziemi.
Indrani zadmiala si¢ spojrzawszy na Satjabhame.
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Satjabhama, obrazona $miechem bogini, miata pretensje do meza
o pokton Indrze. Obiecat przeciez, ze zetrze w pyl dume pana bogow.
Cho¢ Kryszna starat si¢ jg przekonaé, ze sam sobie si¢ pokionit, skoro
nikt na §wiecie nie rézni si¢ od niego, mimo to Satjabhama upierata sig,
7ze w ten sposob ztamat stowo kszatriji, a poza tym jako podstawowy
argument przedstawita to, ze $miech Saéi pali jej ciato.

W tej sytuacji Kryszna zwrécit sie ponownie do Siwy,
przypomnial o swych licznych zstgpieniach na ziemig¢. Zabit demony
Hiranjaksz¢ (Hiranyaksa) 1 Hiranjakasipu (Hiranyakasipu). Podstepnie
zwigzal 1 umiescit Balego w Patali (Patala). Zabit Kumbhakarne
(Kumbhakarpa) oraz Rawane (Ravana) i oddat Indrze trojswiat. Niech
Indra padnie na ziemi¢ i poktoni si¢ Satjabhamie.

Gdy rozgniewany Indra odmoéwil, Kryszna wezwal Garude i1
polecit mu sprowadzi¢ Balego z Patali. Garuda, przyjaciel Indry, wstawit
si¢ za nim pokornie u Kryszny, a potem zganit Indr¢. Indra chyba stracit
rozum, Kryszna stworzyl §wiat i chroni go, oddat mu wiadzg, a Indra go
lekcewazy. Wiladca bogow zreflektowal si¢, padt do stop Satjabhamy
proszac o wybaczenie winy. Slawit ja okreslajagc boskimi imionami i
przymiotami Wielkiej Bogini. Corce krola Satradzita przypisat boski
status. Satjabhamy raczej w zadnym tek$cie nie uznawano za wcielenie
bostwa.

Tys Lakszmi, Saraswati, Rati, Sati, Arundhati,

Parwati, Sawitri, tys matkg Wed.

Tys podziemiem, ziemiq, rajem, tys dawcq, czterema celami Zycia.

Bogiem stworzenia, trwania i zagtady.

Ukochana boga bez poczgtku, ktoz zna twe dokonania?

W iluzji przyjetas cialo cztowieka.

Tys stworcq stworcy, dawcg pozywienia dla wszystkich.

Jak zdolam cie opisac?... (Mbh: 212)™°

Widzac Indre w pyle, Satjabhama polecita Garudzie, by podnidst
wladce bogow. Paridzate posadzono w poblizu komnat Satjabhamy.
Warto jeszcze zwrdci¢ uwage na jeden zabawny szczegot. Wedlug
Mahabharaty bengalskiej girlanda z paridzaty, wrgczona Indrze, stata si¢
powodem mieszania oceanu. Czyli me¢drzec Durwasas (Durvasas) miat ja
juz, zanim si¢ wylonita z waod.

0 tumi laksmi sarasvati rati sati arundhatt parvvatt savitrt vedamata /

tumi adhak ksiti svarga tumi data caturvvarga systi sthiti pralaya vidhata //
anadipurusapriya ke jane tomar kriya mayate manusya dehadhari /

tumi vidh ta dhata sabakar annadata ami toma ki varnite pari //
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Kasjapa (Mbh: 12) wyjasniat, jak doszto do mieszania oceanu.
Durwasas podarowal Indrze girlande paridzaty. Indra jechat wéwczas na
stoniu 1 zawiesit girlande na jego ktach. Ston, niemadre zwierze, stracit
girlande na ziemi¢. Durwasas uznat, ze Indra peten pychy zlekcewazyt go
i rozgniewany rzucil na niego klgtwe — Indra utraci Lakszmi. Bogini
weszla do oceanu. Catly trdjswiat cierpiat pozbawiony Lakszmi, dlatego
Wisznu polecit maci¢ ocean, by ja odzyskac.

W wersji klasycznej (VP. 1.9.2.77) Durwasas ujrzat girlandg z
niezidentyfikowanych kwiatow o picknym zapachu w r¢ku widjadhari
(vidyadhari) i na jego zadanie niebianka wreczyta mu ja klaniajac sig¢ z
szacunkiem. Dalej watek rozwija si¢ tak samo. Ston Indry zrzucit girlande
i cho¢ Indra btagal o przebaczenie, Durwasas ukarat go klatwa za pyche i
brak szacunku. Wkroétce trojswiat i Indra utracity swa moc, rosliny uschty,
ofiar nie sktadano. Demony zagrozity bogom. Postanowiono maci¢ ocean.
W Padmapuranie bengalskiej (BP: 31-32) girlanda z paridzaty krazy z
rgk do rak doprowadzajagc w koncu do klatwy. Widjadhari otrzymata
paridzate od Indry w nagrode¢ za pigkny taniec. Dala ja Durwasasowi, ten
wreczyl jg Indrze, a Indra zawiesil jg na glowie stonia itd.

Ciekawa informacje¢ zwigzang z opowiescig o porwaniu paridzaty
zawiera Dharmamangal (Dharmamarigal), poemat narracyjny stawigcy
boga Dharme, autorstwa Ruprama Cakrawartiego (Ripram Cakravarti).
Wedhug autora na dworze wladcy Bengalu, Dewapali (Devapala), i na
dworach ksigzat wasalnych recytowano kazdego dnia epopeje i purany.
Gdy jeden z bohaterow przybyt do radzy Karnasena (Karnasen), to w tym
momencie bramin recytowal ParidZzataharane — jak to Kryszna z tukiem
w rgku 1 Satjabhamg przy boku walczyt z Indrg na Ajrawacie, Indra
przegrat i Kryszna zabrat paridzate (DhM: 20).

Narada w literaturze Bengalu

W mitologii Bengalu medrzec Narada to postaé popularna i
znaczaca. Jest najlepiej poinformowany o wszystkim, wie o rdznych
ktopotach bogow i1 praktycznie pelni rolg nieproszonego doradcy. Tak jak
w tekstach klasycznych, jest tgcznikiem migdzy bogami i ludZzmi. Nie
podkresla si¢ jednak, we wspaniatych opisach, jego mocy braminskiej czy
blasku podobnego stonicu 1 ogniu, cho¢ nadal spotyka si¢ wypowiedzi
stawiace go, tak jak w Candimangalu Mukundarama.

Indra na widok przybytego Narady wstaje 1 wita go z wielkim szacunkiem
(CM: 139-140):
Nie ma tobie rownego w trzech swiatach.
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Ty wiesz, co bylo, co bedzie i co si¢ dzieje.

Pyt z twoich stop — szczescie dla mego domu.

Twoj widok oczyscitl mnie.

Gdy widze twe milosierdzie, wydaje mi sie,

Ze Lakszmi zawsze bedzie w moim domu...

Kto styszy piesn twojej lutni,

Ten moze uwazac sie za szczesliwego w tro'js'wieciell.

W innych tekstach jednak cecha charakterystyczng wieszcza jest
jego zamitowanie do ktotni, oskarza si¢ go o wywolywanie sporéw, mowi
si¢, ze wedruje po trojswiecie w nadziei na niesnaski (PP: 5), nazywa si¢
go zrodtem wasni (MR: 151), domem niezgody (VG: 4), wieszczem
lubigcym konflikty, znawca wiedzy o ktotniach (Mbh: 206).

On to zawiadamia Kanse (VP 5.1.66), ze Wisznu narodzi si¢ jako
o0sme dziecko Dewaki. Sceng t¢ w konwencji komicznej powtarza potem
tekst bengalski:

Medrzec Narada dowiedzial si¢ o planach bogow i przybyl do

Kansy. Miat siwg brode i siwe wilosy. Byt maly jak karzel i

podobny do malpy. Wykrzywit twarz i zaczql tanczyé jak szalony

udajgc zabe. To smial sie bez przyczyny, to udawat kulawego, to
znow Slepego na jedno oko, przyjmowat rozne pozy. Ten widok
rozbawit wszystkich. Narada podskakiwal do nieba, to znowu

krzyczal lezgc na ziemi lub wstawszy mowit stowa bez zwigzku i

bez powodu kiwat glowq. Raz po raz wysuwal jezyk i ryczal jak

koziol. Kansa, widzqc to, rozesmial sie...

— O Kanso, Smiejesz sig¢ beztrosko i nie wiesz, Ze bliska jest twa

zguba. Potezny bohater, ktory narodzi si¢ jako osmy syn Dewaki

stanie si¢ twojq Smiercig. Ostrzeglem cie, a ty obmysl sposoby

ratunku. (SKK: 155-156). *2

* CM: 139-140:

tribhuvane keha nahi tomar saman /

bhiita bhavisyat tumi jana varttaman //

bhagye tava padarenu amar sadane /

hainu pavitra ami toma darasane //

dekhiya tomar krpa hena lay mane /

cirakal laksmi mor rahibe bhavane /...

sei jana bhagyavan e tin bhuvane /

yei jana tomar vinar gan sune //

12 gyila devera sumati suni / karmsera agaka narada munt //
pakila dari mathara kesa / bamana Sarira makara besa //
ndcae narada bhekera gati / bikrta vadana umata mati //
khane khane hase bini karane [ khane hae khora thonekem kane //
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Narada jest takze silnie zwiagzany z dziejami Siwy, jest z nim
nawet w jaki§ sposob spokrewniony, nazywa bowiem Siwe wujem.
Prawdopodobnie w ludowych opowiesciach Siwa mial siostrzenca,
ktorego potem utozsamiono z Narada. Peti on na polecenie Siwy role
swata 1 doprowadza do jego matzenstwa z Parwati. Posredniczy migdzy
sktéconymi matzonkami, robi wymowki bogini za niewtasciwe
zachowanie. W wersji klasycznej, wedtug dworskiego poematu epickiego
Narodziny Kumary (Kumarasambhava), o reke Parwati dla Siwy starato
si¢ siedmiu medrcoéw, ktorym towarzyszyta Arundhati (Arundhati),
cnotliwa zona Wasiszthy (Vasistha) (KS: 86). Udali si¢ do miasta
Himalaji (Himalaya) i poprosili Wtadce Gor o jej reke. Angiras (Angiras)
w imieniu me¢drcow wygtlosit przed rodzicami dziewczyny stosowng
przemowe.

U Mukundarama to Narada jako swat przekazat Himalaji prosbe
Siwy o reke corki (CM: 90). W Ramajanie (Ram. 507-508) Siwa wystat
go z darami do domu Wiadcy Gor. Narada nie dopilnowat stuzacego
niosgcego stodycze 1 owoce. bLakomy Bhima poczgstowal sie
smakotykami 1 rozczarowane mg¢zatki, ku rozbawieniu wszystkich,
ujrzaly w naczyniach tylko piasek. Narada przynidst jeszcze siedem
mieszkéw ktotni (Ram: 510). Rzekt, ze z bélem serca spoglada na Parwati,
jej narzeczony to szaleniec, biedak i narkoman. Menaka zaczeta ganié
meza, a rozgniewany Wladca Gor schwycil ja za wlosy. Wybuchto
zamieszanie, a rozbawiony Narada tylko si¢ §miat.

W poemacie Dzagadzdziwana (MM: 53-56) to sam Narada
zgrzeszyt takomstwem. Siwa wystat go do domu narzeczonej z darami:
potrawami, ztotymi szatami, muszlami itp. Spragniony smakotykow
medrzec po drodze, w czasie odpoczynku tragarza pod drzewem,
poczestowat si¢ ukradkiem bananami, stodyczami, twarogiem 1 betelem.
Tragarzowi, zaskoczonemu zmniejszeniem wagi tadunku wytlumaczyt, ze
po wyspaniu 1 odpoczynku nabrat sit 1 dlatego ciezar wydaje mu si¢
1zejszy. Gdy Narade powitala Menaka, wyszta takze Parwati. Ujrzala
puste naczynia i pudetko na betel z przezutymi resztkami, byty to znaki

nand parakara kare angabhanga / kaka dekhi saba lokera ranga //

lampha diam khane akasa dhare / khanekem bhiimita rahe citare //

utiam saba bole anacana / michai mathde parae sana //

mele ghana ghana jihera dga / rda kare yena boka chaga //

dekhiam kamseta upajila hasa /...

kona sukher: kamsa tora mukhe uthe hasa / nahim jana ebem tom apnara nasa //
ye haibeka daivakira garbha astama / ati mahabala sesi tomhara yama //
kahilom mom: i sakala tomhara thae / eberi mane guni kara jivana upae /|
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niepomyslne. W tajemnicy przed matka napethita twarogiem dzban,
pudetko — betelem i przyniosta banany.

Wedtug Bharatéandry Narada byt odpowiedzialny za to, ze Siwa
przybyt do narzeczonej ku rozpaczy jej matki w postaci nagiego ascety, z
girlandg z ko$ci na szyi, w tygrysiej skorze na byku, otoczonego przez
duchy grajace na bebnach.

Wiosy zwiqz wezem, po co ci diadem? Coz po pertach? Naszyjnik

z kosci spodoba sie matce panny. Co po pascie sandatowej?

Natrzyj sie mocno popiotem. Co po klejnotach? Weze sq

pigkniejsze. Gdziez mozna znalezé takiego narzeczonego?

Girlanda z czaszek wyglgda lepiej od girlandy z kwiatow. Lepsza

skora tygrysia od jedwabnych szat. Co ci po rydwanie lub stoniu,

skoro masz starego byka? (AnM: 123-125)"

Narada jako gltos ortodoksji zwraca uwage Siwie, ze jego dorosta
corka nie zostala wydana za mgz i namowit do malzenstwa medrca
Dzaratkaru, ktérego przodkowie martwili si¢ w za§wiatach brakiem
kolejnego meskiego potomka potrzebnego do sktadania ofiar (KK: 74-75).

Rola maciciela jest dla Narady tak charakterystyczna, ze XIX-
wieczny poeta Madhusudan w swej przerdbce mitu o sadzie Parysa jemu
przypisat rolg greckiej Eris, bogini niezgody, ktéra rzucila jabtko dla
najpickniejszej w czasie zaslubin Tetydy z Peleusem (KERENY 2002:
536-537). Narada wedrujac droga powietrzng ujrzal w zagajniku gor
Windhja trzy boginie: Saéi, zong Indry, Rati, zon¢ Kamy (Kama), i
Muradz¢ (Muraja), zon¢ Kubery, i zapragnal je sktoci¢. Potozyl na
kamieniu zloty lotos ze §wigtego jeziora Manasa (Manasa) twierdzac, ze
jest przeznaczony dla najpigkniejszej. Jako nieszczesny s¢dzia w tym
sporze wystgpit krol Indranil (Indranil), przyznal oczywiscie lotos bogini
mito$ci Rati i jemu po wielu tarapatach przypadla w nagrode pigkna
ksigzniczka Padmawati (Padmavati). (MR: 151)

Wehikutem Narady jest dhenki (dhermiki), przyrzad do tuskania
ryzu. Porusza si¢ w powietrzu i ma trzy nogi. W omawianych tekstach nie

13 jatajute cira sape banda khura mukute ki dibe Sobha /
ki kaj miktar harer malay kanyar ma habe lobha //
kasturt kesare candane ki kare ghana kare makha chai /
ki kare maunite ye sobha phanite hena bar kotha pai //
phulmala yata sobha diba kata ye sobhda munder male /
kapare ki sSobhd jagamanolobha ye sobha bagher chale //
ratha hasti ar ki kaj tomar ye bura balad ache //
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wspomina si¢ o nim, Narada po prostu jako wieszcz ma zdolno$¢
poruszania si¢ w przestrzeni powietrzne;.

W $redniowiecznej literaturze bengalskiej Narada jest zywym

wcieleniem ztosliwego kiotnika. Poeci nie przedstawiali innego obrazu
Narady. Sceny z nim wprowadzaja element humoru.

AnM

BhP

BP

CM

GG

HV
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Summary

Sage Narada in the story of abduction of the parijata tree

The author of the article presented different versions of the story of
abduction by Krsna of the parijata tree (parijataharapa) from Indra’s
paradise garden. The story which appears in the classical Sanskrit
literature (Harivamsa, Vispu-Purana, Bhagavata-Purana) was further
elaborated in Bengali literature: in Mukundaram’s Candimangal,
Parasuram’s Krspamargal, in the works of Umapati and Maladhar Vasu,
in Bengali version of the Mahabharata, etc. Special attention in the
present paper was focused on the literary evolution of character of Narada,
from a venerable Brahmin sage to a quarelsome and rowdy fellow who by
his intrigue evoked a fight between Krsna and Indra.
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Madhjamaka wobec problemu werbalizacji struktury rzeczywistosci.
Analiza aspektow logicznych dziela Milamadhyamakakarika
Nagardzuny.

STANISEAW JAN KANIA

Wstep

Zgodnie z legenda buddyjska, po $mierci Siddharthy Gautamy
(Siddhartha Gautama), jeden z jego najblizszych ucznidow, Ananda
(Ananda), zaptakal nad cialem Mistrza i za owo okazanie przywigzania i
braku opanowania zostal skrytykowany przez innych bhikszu (bhiksu)
skupionych wokét KasSjapy (Kasyapa), zwanego pdzniej Wielkim.
Niedtugo potem owi dwaj bezposredni kontynuatorzy mysli Gautamy
zgromadzili grupy adherentéw wokol stosunkowo odbiegajacych od
siebie koncepcji ideatu bhikszu. Ananda opowiadat si¢ za silnym
zwigzkiem ze spoteczenstwem $wieckim, Kasjapa z kolei odwotywat sig¢
do ideatlu samotniczego ascety.® I choé¢ do zasadniczego rozlamu nie
doszto, nie sposob nie stwierdzi¢, ze podloze przysztych secesji zaczgto
budowac juz wkroétce po sSmierci tworcy doktryny.

W ciaggu kolejnych wiekéw w tonie buddyzmu uksztattowaty sig
rozliczne szkoty w sposob zasadniczy od siebie rézne, zarowno na polu
rozwazan metafizycznych, jak i etyczno-praktycznych, nierzadko o
odcieniu heretyckim. I tak, dla przyktadu, na przekor idei anatmana
(anatman), uznana pdzniej za nieprawowierng szkota pudgalawadinow
(pudgalavada) propagowata ide¢ podrdézujacej przez kolejne wcielenia
wiecznej osoby, pudgali (pudgala) — doswiadczajacego podmiotu
gromadzacego karmiczne zastugi 1 przewiny. W opozycji do
pudgalawadinoéw staneli sarwastiwadinowie (sarvastivada, od sarvam asti

,wszystko istnieje”). Bronigc idei anatmana, rozlozyli oni
rzeczywisto$¢ na 75 czynnikow egzystencji — dharm (dharma), ktore
nastepnie skatalogowali w pigciu grupach, uznajac ponadto trzy sposrod

1 7071z 2007: 56-57.

65



owych dharm za nieuwarunkowane (asamskrta). Sarwastiwadinowie nie
znalezli wsérdéd dharm zadnego stalego podmiotu pokroju atmana czy
pudgali, jednakze nalezacy do $rodowiska tej szkoty, zyjacy w II wieku
p.n.e. Nagasena (Nagasena) wyszedt z koncepcja ponadczasowosci
dharm, ktore, z racji ich trwania w przesziosci, terazniejszosci i
przyszlosci, posiadaja wlasna nature, tj. swabhawe (svabhava). 2
Przeciwko realistom sarwastiwady wystgpili natomiast sautrantikowie
(sautrantika), ktorzy odrzucali literature abhidharmy (abhidharma),
uznajac jedynie sutry za obowigzujacg nauke. Sautrantikowie postulowali
wynikajacy ze zwigzku przyczynowo-skutkowego tzw. ,strumien
$wiadomosci” — santang (Samtana) — podrozujacy przez wcielenia i
dostarczajacy wrazenia podmiotowosci. Odrzucona zostata tez teoria
sarwastiwadinow moéwigca o nieuwarunkowanym charakterze rzekomo
obiektywnie istniejacych przestrzeni i nirwany.>

W ciggu kolejnych wiekéw dzielenia si¢ gltownych szkot
buddyzmu na mahajanistyczne (mahayana) i nalezace do tradycji
therawady (theravada), w charakterystycznych dla realiow indyjskich
debatach miedzy zwolennikami réznych pogladow coraz wigksze
znaczenie zyskiwata retoryka i logiczne dowodzenie swoich racji.* Okoto
I wieku n.e. wywodzacy si¢ z tradycji mahajanistycznej mnich
Nagardzuna (Ndgarjuna) zademonstrowal dzialanie metody redukcji
(teorii) do absurdu (prasasga), skutecznie obalajac przeciwne zalozenia i
przyczyniajac si¢ do spopularyzowania doktryny zwanej madhjamakag
(madhyamaka), tj. ,,droga srodka”. W ciggu wiekéw buddysci szkoty
mahajany od Indii po Japoni¢ uznali Nagardzun¢ za drugiego po
Gautamie nauczyciela, nierzadko nadajagc mu cech swigtosci 1 podnoszac
kult jego osoby do przesadnie wielkiej rangi.

Fundamentalne dzieto Nagardzuny zatytulowane ,,Podstawowe
strofy o drodze $rodka” (Milamadhyamakakarika) doczekato si¢
pokaznej liczby komentarzy 1 odbito szerokim echem nie tylko w
srodowisku buddyjskim, jednak o samym jego autorze wiemy bardzo
niewiele, zwlaszcza w obliczu niewatpliwej mitologizacji jego zywota.
Rownie enigmatyczna jest sama Milamadhyamakakarika, o czym
swiadcza rozbieznosci miedzy licznymi interpretacjami zaréwno wsrod
kontynuatoréw mys$li Nagardzuny i ich przeciwnikow, jak 1 wsrod
wspotczesnych badaczy. Tekst przysparza niematych trudnosci w

2707z 2007: 64.
% 707z 2007: 61-73.
4 7077 2007; 111.
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odbiorze, stad tez jego przekaz czesto bywal przeinaczany. | tak,
Nagardzuna zwany byt najwigkszym buddyjskim logikiem, wprawnym
dialektykiem, monistg, radykalnym pluralista, nihilista, negatywistg czy
relatywista. W ocenie Kennetha Inady nie sposéb definitywnie przypisac
kategori¢ filozofii Nagardzuny. Sam Inada nazywa go ,,najwickszym
buddyjskim ontologiem”, niepropon%jqcym pogladéw, ani na troche
nieodbiegajacym od nauk Gautamy.” Do tych stow nawigzuje David
Kalupahana, dodajac, ze Nagardzuna jest ,,tylko $wietnym komentatorem
stow Buddy”, ktory ,nie starat si¢ poprawi¢ nauk Buddy”, a jego
Miilamadhyamakakarika jest ,,proba wytepienia chwastow, ktoérymi
obrosty nauki Buddy skutkiem niektérych pogladéw wyrazanych przez
myslicieli zarowno tradycji sthawirawady [(sthaviravada)], jak i
mahajany”.el chociaz racj¢ ma Inada, méwiac, ze ,,NagardZzuna nie jest
logikiem ani dialektykiem w zachodnim rozumieniu, a buddyjska prawda,
jesli w ogole ukazujaca sie, nie jest rezultatem logiki ani dialektyki (...),
lecz raczej pradzni [(prajiia)], tak zwanego <<oka madros$ci>>, narzedzia,
ktére rozcina i ukazuje rzeczywisto$é taka, jaka jest”’, to jednak w mojej
ocenie nie sposéb odmoéwi¢ dzietu Nagardzuny ducha zachodniej logiki.
Niniejsza praca, oparta na poczynionym przeze mnie tlumaczeniu
fragmentow dzieta Milamadhyamakakarika, jest proba ukazania
specyfiki mysli Nagardzuny i sposobu jej przedstawiania.

I. TEORIA WSPOLZALEZNEGO POWSTAWANIA
I.1. Siddhartha Gautama wobec eternalistow i materialistow

Dominujace w czasach Siddharthy Gautamy nurty filozoficzne w
kategorii rozwazan metafizycznych dzielity si¢ zasadniczo na dwie grupy
— eternalistéw 1 materialistoéw, skupionych odpowiednio wokot pojec
egzystencji (astitva) lub nie-egzystencji (ndastitva). Wywodzacy si¢ z
tradycji wedyjskiej braminscy filozofowie, w my$l idei zawartych w
upaniszadach  (upanisad), postulowali istnienie  immanentnego
cztowiekowi niezniszczalnego atmana (atman), powracajacego w akcie
wyzwolenia od ziemskich wiezéw do wiecznego absolutu zwanego
brahmanem (brahman). W opozycji do braminskich eternalistow stali
materialisci, ktorzy w $mierci cztowieka widzieli kres jego egzystencji 1

® INADA 1970: 21-25.
® KALUPAHANA 1986: 5.
" INADA 1970: 20.

67



rozpad ciata na cztery zywioty, nadajagc ceche wiecznosci jedynie
materii.®

Gautama sprzeciwit si¢ wszelkim spekulatywnym rozwazaniom i
poddat krytyce $wiatopoglady oparte na ideach abstrakcyjnych. Nie
proponowat odpowiedzi na pytania na tematy niepoddajace si¢
empirycznemu poznaniu.’ Notabene, pozostawione przez Gautame ,,biate
plamy” musialy z czasem skutkowa¢ przeksztalceniami ideologii
buddyjskiej w obliczu nierzadko odczuwanych przez Kontynuatorow
Buddy potrzeb zaproponowania calosciowego wyobrazenia $wiata. Brak
odpowiedzi na nurtujace ludzi pytania, np. o powstanie wszechswiata i
wizje jego przysztosci czy o pochodzenie czlowieka, z pewno$cig nie
utatwial skutecznego konkurowania z innymi $wiatopogladami.
Rozwazania na temat powodéw, z jakich buddyzm =z filozofii
zawierajacej, w mojej ocenie, wyrazny odcien ateistycznej rewolucji
spotecznej, stal si¢ z czasem sam pojmowany w kategorii religii
zostawiam religioznawcom, dodajac od siebie jedynie, ze wobec swojej
misji  wyzwolenia czlowieka, misji o niewatpliwie powszechnym
charakterze, buddyzmu nie mogt przeciez cechowaé ekskluzywizm,
dlatego zakrojone z czasem na wielkg skal¢ rozpowszechnianie mysli
Gautamy nie moglo nie pociagnac za soba jej ewolucji.

Stojac w opozycji do skrajnie odmiennych pogladow eternalistow
1 materialistow, Gautama zaproponowal ,.droge srodka” miedzy dwoma
skrajno$ciami. Zapytany przez Kacciajane (Kaccayana) o ,shuszny
poglad” (pal. sammaditthi) w sutrze ,Do Kacciajany Gotty”
(Kaccayanagotta-Sutta) Gautama definiuje wpierw wspomniane wyzej
dwie skrajno$ci, by nastepnie przedstawi¢ swoja doktryne ,Srodka”. 1
Stanowi ja teoria o wspotzaleznym powstawaniu (pratitya-samutpada),
ktora razem z teorig dharm jest podstawa buddyjskiej metafizyki.

Stowo ,,dharma” (dharma, od sanskryckiego pierwiastka dhy —
»dzierzy¢”, | podtrzymywac”) zostato uzyte przez Gautame na okreslenie
podstawowego czynnika organizujacego rzeczywistos¢, ktorego nie
mozna dalej empirycznie roztozy¢. Zgodnie z teorig Gautamy, kazdy
obserwowany przez cztowieka byt, wlacznie z nim samym, jest suma
pozostajacych we wzajemnej zaleznosci dharm, ktére, kazda bez wyjatku,
pozbawione sg podmiotowego ,,ja” (andtman). Gautama okresla dharme

8 KALUPAHANA 1986: 9.
® ZoTz 2007: 37.
10 K ALUPAHANA 1986 11.
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jako ,,zaleznie powstala” (pal. pasicca-samuppanna-dhamma).™* Oznacza
to, ze dharma samodzielnie nie moze si¢ manifestowacé i wymaga wejscia
w relacje z inng dharmg lub wieloma, by zaistnie¢ jako byt. Gautama
odrzucit mozliwo$¢ powstania rzeczy samej z siebie (eternalici), z innej
rzeczy (materialisci) i jednocze$nie z siebie i z innej rzeczy (dzinisci).
Rownie niemozliwe jest, aby rzecz powstata bez jakiejkolwiek przyczyny,
a zatem musi powsta¢ wskutek sumy réznych przyczyn. Wspoétzalezne
powstawanie ilustruje stynna buddyjska formuta: ,,Gdy to istnieje, tamto
istnieje. Gdy to powstaje, tamto powstaje. Gdy to nie istnieje, tamto nie
istnieje. Gdy to zanika, tamto zanika”."

Jak juz zostalo powiedziane, Gautama odnajduje we
wspotzaleznym  powstawaniu  ,,droge $rodka” miedzy dwoma
skrajno$ciami. Pierwszg skrajno$cig jest stwierdzenie ,,Wszystko istnieje”.
Jak wyjasnia Gautama w sutrze ,,Do Kacciajany Gotty”, ten, kto
spostrzega przemijanie rzeczy, nie moze si¢ zgodzi¢ z powyzszym

stwierdzeniem. Z kolei druga skrajno$¢ — ,,Wszystko nie istnieje” —
niemozliwa jest do zaakceptowania przez tego, kto spostrzega
powstawanie rzeczy. * Umyst wyzwolonego, ktéry nie ulega

przywigzaniu i lgnigciu, ktory akceptuje rzeczy takimi, jakimi s3
naprawde, spostrzega wspolzalezne powstawanie w skomplikowanej sieci
wzajemnych relacji. Dla takiej osoby kategorie potocznie rozumianego
istnienia 1 nieistnienia nie maja zastosowania w odniesieniu do
obserwowalnych bytow.

A zatem europejska klasyczna, dwuwarto$ciowa logika nie
znajduje zastosowania w buddyjskiej ontologii. Je§li nie mozemy
jednoznacznie przypisa¢ bytowi wartosci ,,istnienia” lub ,nieistnienia”,
musimy odrzuci¢ ,,prawo wylaczonego $rodka” i zdefiniowaé ,,droge
srodka”, stan miedzy ,,istnieniem” a ,nieistnieniem”. Jak zostanie to
przedstawione w nastgpnych czgsciach tego artykutu, problem opisania
Swiata za pomocg jezyka ma w istocie kapitalne znaczenie w filozofii
buddyjskiej, gdy klasyczna logika jawi si¢ nieprzystajaca do struktury
rzeczywistosci, a jezyk sluzacy do jej zilustrowania ulomny i zaledwie
umowny.

1.2. Mahajana i therawada. Wprowadzenie do koncepcji pustki

1 KALUPAHANA 1986: 15.
12 K ALUPAHANA 1986: 14.
13 KALUPAHANA 1986 10.
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Jak zauwaza Volker Zotz w swojej Historii filozofii buddyjskiej,
pierwsze wieki rozwoju mysli buddyjskiej naktadaja si¢ na czasy
glebokich przemian spoteczno-ekonomicznych, ktére zastaly warstwe
rycerska w zagubieniu wobec ewidentnej jej deklasacji. Wyrwane ze
swoich srodowisk jednostki chetniej zwracaly si¢ ku nurtom wyrostym z
tradycji bezdomnych $ramanéw (takim, jak buddyzm), dewaluujac
doczesnos¢. Przez wieki buddyjskim ideatem zostawal Kasjapowy arhant
(arhant), skupiajacy si¢ na wlasnym wyzwoleniu, jednakze uspokojenie
si¢ sytuacji spolecznej za czasoOw dynastii Maurjéw wobec ugruntowania
systemu monarchicznego skutkowalo wzrostem zainteresowania
doczesnoscia. Juz od czasow Gautamy bogaci zwolennicy 1 wladcy
nadawali zakonowi ziemie i nieruchomos$ci. Wraz z nasilaniem si¢
propanstwowych tendencji buddyzmu wtosci przybywato i1 z czasem ruch
sramanow przechylit si¢ od wedrownej bezdomno$ci w  strong
monastycyzmu. Nowym za$ ideatem powstatego okoto stu lat p.n.e. nurtu
mahajany stal si¢ bodhisattwa (bodhisattva) — ,istota dgzaca ku
przebudzeniu”, przez kolejne wcielenia pomagajaca innym na ich drodze
do wyzwolenia, swoje wtasne wyzwolenie odktadajac daleko w czasie.

Roznice miedzy szkotami tradycji therawady i mahajany nie
ograniczaly si¢ jednak do przeciwstawnych ideatoéw arhanta i bodhisattwy.
Rosyjski uczony Theodor Stcherbatsky w opublikowanym po raz
pierwszy w 1927 roku dziele The Conception of Buddhist Nirvana
wskazywal przede wszystkim na odmienne koncepcje nirwany i
wspotzaleznego powstawania, przedstawiajac wyobrazenia
mahajanistyczne przede wszystkim z punktu widzenia szkoty Nagardzuny,
madhjamaki (madhyamaka). ** Z drugiej strony, w 1970 r. David
Kalupahana pisal juz, Ze ,uczeni zaczynaja rozumie, ze podziat
therawada/mahajana jest przesada, a fundamentalne nauki Buddy
pozostaly nienaruszone przez wieki.” ™ Kalupahana wspomina dalej
pytanie postawione przez A.K. Wardera czy Nagardzuna w ogole byt
mahajanista}.16 Warder zauwaza brak w dzielach Nagardzuny odniesien do
tekstow mahajany (przede wszystkim do majacych kapitalne znaczenie
dla tej tradycji sutr pradzniaparamity [prajiia-paramital), ani tez do samej
mahajany, a jedynie do starego kanonu palijskiego (tripizaka). W ocenie
Wardera Nagardzuna, ktorego mahajana rozpoznawata jako ,,swojego”,
stangt najprawdopodobniej ponad podziatem dwu tradycji, pozostajac po

14 STCHERBATSKY 1989: 22.
15 K ALUPAHANA 1970: 5.
18 K ALUPAHANA 1970: 7.

70



prostu buddysta probujacym wyprowadzi¢ poprawng interpretacje kanonu,
zywigcym nadziej¢ na zjednoczenie szkét w jedng doktryne,
odbudowujaca pierwotne nauki Gautamy. !’ Czy Nagardzuna byl
mahajanista, czy tez nie, wigkszos¢ szkot tej tradycji rozpoznato w nim
najwazniejszego mysliciela od czaséw Gautamy. I niezaleznie od
nastawienia niektorych badaczy, oddzielenie si¢ mahajany od starszych
szkot jest faktem dokonanym, liczacym sobie juz ponad dwa tysigce lat i
moéwienie o podziale jako o przesadzie jest, w mojej ocenie, bardzo
odwaznym stwierdzeniem, natomiast jesli rzeczywiscie fundamentalne
nauki Buddy pozostaly nienaruszone przez wieki, po c6éz musieli si¢
pojawia¢ tacy mysSliciele (czy wrgcz kontrreformatorzy!), jak
Moggaliputta Tissa czy Nagardzuna?

Najwazniejsze teksty doktrynalne wczesnej mahajany stanowig
wspomniane juz sutry pradzniaparamity, z ktorych pierwsze pojawity sig¢
na przelomie er, a kolejne powstawaly przez nastgpne tysigc lat.
Literatura ta ma charakter raczej religijny anizeli filozoficzne;j
argumentacji. Posiadajac status sutr, powolywala si¢ na autorytet
Gautamy jako swojego rzekomego autora, co podbudowywato jej rangg i
nadawato cech literatury objawionej. Zgodnie z mahajanistyczng
koncepcja, bodhisattwa w swojej drodze przez kolejne wcielenia zdobywa
cnoty (paramita), a za najwazniejsza z nich uchodzi madros¢ (prajia).
Madros$¢ oznacza tu uwolnienie si¢ od omroczenia 1 doskonate poznanie
struktury rzeczywistosci, tj. do$wiadczenie uwarunkowania dharm w
konstytuowanych przez nie zjawiskach i ujrzenie ich takimi (tatha),
jakimi s3. Termin sanskrycki tathatd okreslajacy przedmiot madrosci
zwyklo ttumaczy¢ sie jako ,.tako$¢” (ang. suchness/thusness). Poznanie
»takosci”, czyli prawdziwej istoty rzeczy, wigzalo si¢ z rozpoznaniem
iluzji istnienia samodzielnych bytow. W literaturze pradzniaparamity
tako$¢ dharm, nazywana tez dharmg dharm (dharma-dharmata), jest
jeszcze bardziej fundamentalnym elementem rzeczywisto$ci niz sama
dharma. Poniewaz za$ wszystko jest pozbawione atmana, wszystko jawi
si¢ jednakowym 1 tako$s¢ dharm jest rowniez takoscig bytow. Takos¢
opisywana jest jako wieczna, niewzruszona i transcendentna wobec
Swiata empirycznego. 18 Pojecia tego bedzie Nagardzuna w swoich
dzietach unikat.™

7 \WARDER 2000: 358.
18 7072 2007: 81-82.
¥ 7072 2007: 129.
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Swiat opisany zostat w literaturze pradzniaparamity z perspektywy
istoty wyzwolonej z wynikajacego z niewiedzy stanu doswiadczania swej
(pozornej) indywidualnosci. W istocie, stworzenia i rzeczy sa jedynie
manifestacjami  skupionych dharm, w swym uwarunkowaniu
nieposiadajgcych zadnej indywidualnej natury — swabhawy, postulowanej
przez  sarwastiwadinbw  jako  przynaleznej kazdej  dharmie.
Pradzniaparamita wprowadza termin ,,pusty w swojej naturze” (svabhava-
sinya) w odniesieniu do dharm. Oznacza to, ze dharmy posiadajace status
ostatecznych elementéw struktury rzeczywistosci nie sg w istocie
samodzielne, lecz zalezne od innych i przez to ich wlasna natura nie jest
rozna od siunjaty (sunyata), tj. pustki. W wyniku owego uwarunkowania
dharm, nie moga one posiada¢ niezbywalnej, indywidualnej esencji, ktora
przeciez jest tak samo zalezna od innych kategorii swojego
manifestowania si¢. Edward Conze w swoim opracowaniu dotyczacym
ontologii literatury pradzniaparamity przytacza przyktad ognia, ktorego
zasadnicza cecha — zar — nie towarzyszy mu bezwarunkowo, albowiem
zalezna jest w swej manifestacji od soczewki, stonca, oliwy, tlenu itd.
Podobnie dharmy samodzielnie nie ujawniaja zadnej wlasnej natury.?

Koncepcja siunjaty bierze swoje poczatki w Gautamowych
teoriach anatmana i wspolzaleznego powstawania. Swiat, w ktorym
zjawiska manifestujg si¢ w oparciu o sie¢ przyczyn i warunkow,
opisywany jest jako pusty (sinya). Z powodu blednego zrozumienia idei
siunjaty (lub $wiadomej préby jej wypaczenia i zdyskredytowania) jej
glosicielom zarzucali ich przeciwnicy nihilizm. Cho¢ buddyzm jednak nie
akceptuje istnienia samodzielnego, niezaleznego podmiotu, pustka nie
oznacza nieistnienia, a jedynie, zgodnie z ,,droga srodka”, wzglednos¢
wszechrzeczy.

Podczas gdy sutry pradzniaparamity potraktowaty siunjate
dogmatycznie, szkota madhjamaka NagardZzuny dostarczyla tej idei
filozoficznej argumentaciji.

Il. ZARYS PODSTAW DOKTRYNY SZKOLY MADHJAMAKA
I1.1. Nagardzuna i jego koncepcje dwoch prawd i pustki
Zywot tworcy madhjamaki pozostaje dla badaczy zagadka.

Charakterystycznie dla indyjskich realidow, nie jesteSmy w stanie
doktadnie stwierdzi¢, w ktorym wieku zyt 1 tworzyl Nagardzuna. Zrodia

2 CoNze 1953: 117-121.

72



indyjskie i chinskie, uwazane za najbardziej miarodajne w tej kwestii,
wskazuja generalnie na pierwsze trzy wieki naszej ery. Podobnie
problematyczne jest umiejscowienie Nagardzuny na mapie Indii,
albowiem rozmaite zrodta rozmijajg si¢ w tej kwestii jeszcze bardziej niz
w kwestii chronologii, lokalizujgc miejsce pochodzenia buddyjskiego
filozofa praktycznie w kazdej stronie Subkontynentu.? Wspomnieé tez
nalezy, ze zrodia tybetanskie przesuwajg okres dziatalnosci Nagardzuny
na druga potowe I tysigclecia n.e., identyfikujac zapewne buddyjskiego
mysliciela z innym zyjacym wowczas Nagardzung. Z kolei legendy
buddyjskie, realizujac poniekad typowy dlan topos, czynig z Nagardzuny
nawroconego  sybaryte-skandaliste, wywodzac go dodatkowo z
potudniowoindyjskiej rodziny braminskiej.?

W swojej publikacji dotyczacej problemu historyczno$ci
Nagardzuny, Ian Mabbett pisze, ze cho¢ sam przychylny jest
umiejscowieniu tworcy madhjamaki w okresie pdzniejszym od ogdlnie
przyjetych lat 150-250, wyznaje, ze nie jest w stanie tego udowodnic.
Podobnie wszystkim innym teoriom dotyczacym chronologii brak
solidnej dowodowej argumentacji, a wymienione wyzej daty s3
przedzialem najzwyczajniej kompromisowym — stanowig $rednig
wyciagnigta ze zbioru najpopularniejszych teorii. Odno$nie miejsca
dziatalno$ci Nagardzuny, badacze zwykli wskazywaé zazwyczaj na
tereny dzisiejszego stanu Andhra Prade$§ ze wzgledu na obecne w
licznych Zrédlach powigzania filozofa z dynastia Siatawahanow
(satavahana).?®

Inng sprawg jest autentycznos$¢ dziet przypisywanych NagardZzunie.
Obok dzieta Milamadhyamakakarika za teksty jego autorstwa uznaje si¢
powszechnie migdzy innymi ,Siedemdziesigt strof o pustce”
(Sanyatasaptati), ,,Odwrocenie  krytyki”  (Vigrahavyavartani) i
,»Szescdziesiat [strof] argumentow” (Yuktisastika). W przypadku innych
popularniejszych tekstow, w kwestii ich autentycznosci uczeni sg czesto
podzieleni. Tybetanska tradycja na przyklad za napisane przez
Nagardzun¢ uznaje az sto dwadzieScia dwa dzieta. 2 Wérod licznych,
ocalatych  dzigki tybetanskim 1 chinskim tlumaczom, dziel
przypisywanych Nagardzunie znajdujemy procz tekstow filozoficznych
réwniez utwory o tematyce alchemicznej 1 medycznej, jak np. dzieto

2L MABBETT 1998: 332-333.
22 7077 2007: 120-121.

23 MABBETT 1998: 333-336.
24 STCHERBATSKY 1989: 5.
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»Setka [strof] o jodze” (Yogasataka), przez Jeana Filliozata akceptowane
jako dzieto autorstwa Nagardzuny, jednakze, jak pisze Mabbett,
akceptacja ta opiera sie na nieprzekonujacych podstawach.”

W swoich dzielach Nagardzuna skupitl si¢ na logicznym i
systematycznym rozwazeniu wielu koncepcji  hinajanistycznych 1
niebuddyjskich, ujawniajac obecne w nich btedy logiczne i sprowadzajac
je do absurdu. Sam nie zaproponowat zadnego nowego pogladu, lecz
wskazal na niemozliwo$¢ wypracowania jakiegokolwiek stusznego
wyobrazenia $wiata 1 czlowieka. Jednakze takie stanowisko nie mogto
zosta¢ zaproponowane jednostce dopiero zmierzajacej do ujrzenia §wiata
takim, jakim jest naprawde¢. Nagardzuna podzielit sprowadzone przez
siebie do absurdu koncepcje na mniej i bardziej korzystne dla uzyskania
osSwiecenia, za niekorzystne uznajac przede wszystkim koncepcje
nihilistow. Zaakceptowanie $wiata takim, jakim si¢ na pozor wydaje, byto
dla osoby wyzwolonej korzystng, roboczg postawa.

Zgodnie z koncepcja Nagardzuny, rzeczywisto$¢ objawia si¢
odmiennie na dwoch réznych poziomach — prawdy potocznej (samvrti-
satya) i prawdy ostatecznej (paramartha-satya). Prawde¢ potoczng
stanowi interpretacja swiata oparta na konwencjonalnym doswiadczeniu,
prawda ostateczng za$ jest stan wyzwolenia 1 ujrzenie elementow
rzeczywistosci jako pustych. Domeng prawdy potocznej bedzie zatem
sansara (samsara), tj. kotowrot weielen oraz indywidualne do§wiadczanie
rzeczywistosci, a domeng prawdy ostatecznej nirwana. Oba poziomy nie
stanowig jednak dwoch réznych rzeczywistosci, a jedynie rdézne ujgcia
jednej. W swoim artykule dotyczacym dwoéch prawd Charles Crittenden
wskazuje na brak w koncepcjach madhjamaki jakiej$ transcendentalnej
rzeczywistosci, ktora opisywa¢ mialaby wilasnie prawda ostateczna.?’
Prawda potoczna jest niewiedza, zwodniczym wyobrazeniem
rzeczywisto$ci. Na poziomie prawdy potocznej rozrdézniamy byty od
niebytow, podmiot od obiektu, uznajemy $wiat za taki, jakim go widzimy
1 samych siebie za odrgbne od niego podmioty. Na poziomie prawdy
ostatecznej za§ zniszczeniu ulegaja konceptualne konstrukcje, nie
rozrézniamy podmiotu i obiektu, nie ma miejsca dla ego. Zrozumienie tej
dychotomii niezbg¢dne jest dla uzyskania o§wiecenia.

% MABBETT 1998: 334.
% 70Tz 2007: 121-123.
2T CRITTENDEN 1981: 328-329.
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Jednakze prawda ostateczna jest niewyrazalna stowami, a wiec
musi by¢ doswiadczona indywidualnie. * Ujawnia sie tu olbrzymie
znaczenie medytacji dla buddyzmu, na ktére wskazuje Crittenden.
Buddysta jest dla niego przede wszystkim praktykujacym medytacje, a
dopiero w dalszej kolejnosci teoretykiem.?® Kluczem do poznania jest w
buddyzmie indywidualne doswiadczenie, poniewaz owocoOw tego
do$wiadczenia nie sposob przekaza¢ drugiej osobie za pomoca jezyka.

Jak juz zostalo powiedziane, na poziomie prawdy ostatecznej
wszystkie elementy rzeczywistosci jawig si¢ Sinya, tj. pustymi. Pojecie
siunjaty, tj. pustki, jest dla Nagardzuny fundamentalne. Jednakze
Nagardzuna sprzeciwia si¢ reifikacji siunjaty 1 uczynienia z niej
najwyzszej wartosci. Jak pisze Huntington w swoim artykule dotyczacym
dwoch prawd, siunjata ma wymiar czysto soteriologiczny i, zgodnie ze
stowami komentatora dziet Na%ardZuny, Ciandrakirtiego (Candrakirti),
jest zabiegiem jezykowym. * Mylnie interpretowana i przez to
hipostazowana siunjata prowadzita do niestusznego oskarzania szkoty
madhjamaka o poglady nihilistyczne. Nagardzuna 1 Ciandrakirti
wielokrotnie w swoich dzielach zwracali szczeg6lng uwage na problem
prawidlowego odczytania symboliki siunjaty. Theodor Stcherbatsky
zauwaza, ze madhjamaka tylko neguje wszystkie poglady na
rzeczywisto$¢, a nie neguje samej rzeczywistosci. Siunjata jest bowiem
jedynie symbolem wzglednosci wszystkich rzeczy. Jest réwniez
symbolem niemozliwosci opisania jezykiem (avacya) struktury
rzeczywistosci. Jak naucza madhjamaka, siunjata nie powinna by¢
réwniez traktowana jako teoria, albowiem w nauczaniu siunjaty nie jest
ona celem samym w sobie, a jedynie narzedziem, drabing wiodaca na
szczyt, ktorym jest pradznia, a ktdry to szczyt osiggnawszy winna byc¢
owa drabina porzucona, jak to metaforycznie zilustrowaé mial Gautama.*!

Wedtug Stcherbatsky’ego nie mozna patrze¢ na siunjatg/siunje
jedynie w wymiarze soteriologicznym, odbierajac jej ontologiczny sens o
aksjologicznym odcieniu, szczegélnie w kontek$cie swabhawy
(svabhava). Zgodnie ze stowami Ciandrakirtiego, termin ,,swabhawa”
uzywany jest w buddyjskiej filozofii w dwoch znaczeniach. Po pierwsze,
swabhawg okreslano esencje czy szczegdlng wlasno$¢ bytu, np.
wspomniany poprzednio zar. bedacy cechg zasadnicza ognia. W drugim

% HUNTINGTON 1983: 82-90.
2 CRITTENDEN 1981: 327.

% HUNTINGTON 1983: 82.

31 STCHERBATSKY 1989: 41-44.
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swoim znaczeniu swabhawa, rozumiana jako wewngtrzna natura rzeczy,
stanowi opozycj¢ do parabhawy (parabhava), tj. ,,innego bytu”. Owa
natura nie jest zalezna w swym istnieniu od niczego, nie jest ograniczona
jakimikolwiek warunkami. Madhjamaka odrzuca pierwsze znaczenie,
wykazujac zalezno$ci, w jakich pozostaje owa ,,esencja”, co juz zostalo
wczesniej wyjasnione. Swabhawa jest zatem, jak pisze Stcherbatsky,
rzeczywistos$cig absolutng, wszystkie za$ zjawiska sg parabhawa —
wzgledne.*

Rowniez termin ,siunja” (siznya) uzywany jest dwojako. Na
poziomie rzeczywisto§ci empirycznej oznacza brak swabhawy, za$ na
poziomie absolutu oznacza brak réznorodnosci, konstruktow myslowych i
wyrazalno$ci stownej (praparica). W pierwszym kontek$cie ,,siunja”
wskazuje na brak w $wiecie jakiegokolwiek bytu bezwarunkowo
istniejacego, ktory wychodzilby poza wspdlzalezne powstawanie
(pratitya-samutpada). Strukturg rzeczywistosci wyraza zatem wzgledno$é.
Nagardzuna odrzuca uwiktanie bytow w kauzalne relacje, a postuluje w
zamian wzajemng zalezno$¢ mig¢dzy rzeczami, ktore nie powstajg, a
jedynie manifestujg si¢. Jak pisze Stcherbatsky, $wiat nie jest
konglomeratem rzeczy, lecz zwyczajnie procesem, a rzeczy po prostu
zdarzeniami. Rzecz sama w sobie jest niczym.®

Nagardzuna przedstawia w rozdziale osiemnastym dziela
Miilamadhyamakakarika pie¢ zasadniczych cech stanu pustki (Sinya-
tattva), ktory to stan jest:

- aparapratyayam, tj. poznawalny jedynie indywidualnie,

- Santam, tj. W wyciszeniu,

- praparicam apraparicitam, tj. niewyrazalny stowami,

- nirvikalpam, tj. obcy mysleniu dyskursywnemu,

- ananartham, tj. nieposiadajacy wigcej niz jedno znaczenie.>*

W kategoriach aksjologicznych za$ siunjata wskazuje na
bezwartosciowos¢ wszelkich rzeczy 1 wing za przywigzanie do ziemskich
dobr obarcza niewiedze. Zrozumienie siunjaty przynosi wskutek
ujawnienia owej bezwarto$ciowosci btogi stan spokoju.®

%2 STCHERBATSKY 1989: 36-38.
3 STCHERBATSKY 1989: 38-39.
3 STCHERBATSKY 1989: 37.
% STCHERBATSKY 1989: 40.
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IL.2. Ruch w czasoprzestrzeni. Nagardzuny model argumentacyjny

Niezwykle  btyskotliwego  uzasadnienia  idei  korelacji
pozbawionych swabhawy bytow dostarcza drugi rozdziat dzieta
Milamadhyamakakarika (dalej w skrocie: MMK), zatytutowany ,,Analiza
tego, co przebyte i tego, co nieprzebyte” (gatagata-pariksa). Rozdziat ten,
przysparzajacy bodaj najwigkszych trudnosci w odbiorze, od lat dzieli
badaczy prezentujacych skrajnie rézne jego omodwienia. To wlasnie ten
rozdzial dostarczat historykom mysli filozoficznej powodow do
przeprowadzenia analizy porownawczej koncepcji Nagardzuny i Zenona
z Elei. Nagardzuna jawit si¢ im jako propagator nowej koncepcji czasu i
przestrzeni. George Cardona w swojej monografii dotyczacej wezesnych
indyjskich koncepcji czasu poswiecil zatozycielowi madhjamaki trzecig
cze$é swojej pracy.®® Z drugiej strony, wedlug Jana Westerhoffa gtowny
nacisk drugiego rozdzialu MMK potozony jest na koncepcji wlasciwosci i
ich relacji z jednostkami, ktore je reprezentujg. Jak pisze Westerhoff,
Nagardzuna nie prowadzi tu dyskusji z r6znymi zatozeniami dotyczacymi
czasu 1 przestrzeni, lecz uzywa analizy ruchu i czasoprzestrzeni do
przedstawienia pewnego modelu argumentacyjnego, w ktorym pojecia
zwigzane z ruchem mozna zastgpi¢ innymi.*” Osobiscie sklaniam si¢ ku
interpretacji Westerhoffa i jej podobnym, odrzucajac catkowicie poglad
jakoby Nagardzuna miat skupiaé si¢ na negowaniu za pomocg dialektyki
quasi-zenonowej istnienia ruchu, spoczynku czy obydwu.

Przed rozpoczeciem analizy rozdziatu drugiego nalezy si¢ wpierw
przyjrze¢ pojeciom zwigzanych z ruchem, ktorymi operuje Nagardzuna.
Stanowig one rézne formy wyprowadzone od sanskryckiego pierwiastka
gam, znaczacego ,i$¢, porusza¢ si¢, przebywac jaka$s droge”. Nie
jesteSmy w stanie korzystajac z derywatow jednego rdzenia
wystepujacego w jezyku polskim przettumaczy¢ wszystkich tych pojec,
ani tez oddac¢ ich inaczej, jak tylko opisowo.38 Pojecia te 1 inne uzyte w

% CARDONA 1991: 456-463.

*" WESTERHOFF 2008: 456.

¥ W jezyku angielskim sanskrycki wyraz gantr ttumaczony jest jako ,.goer”, w jezyku
polskim niemozliwe jest utworzenie takiej formy od czasownikow ,,i$¢”, ,,chodzi¢” czy
,porusza¢ si¢”. Je§li mialbym wybraé¢ jeden czasownik, od ktérego probowatbym
utworzy¢ wszystkie formy (gata, agata, itp.), zdecydowatbym si¢ na ,,przemierzac”,
uzyskujac woéwczas pojecia ,,przemierzone”, ,nieprzemierzone”, ,przemierzane”,
,przemierzanie”, ,,do przemierzenia”, wcigz jednak nie mogtbym zaproponowaé formy
nomen agentis, siegajac w ostatecznosci po neologizmy rodzaju ,,przemierzyciel”.
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rozdziale drugim formy utworzone od pierwiastka gam przedstawiajg si¢
nastepujaco:
1. gata — ,to, co przebyte” — forma imiestowu biernego czasu
przesztego dokonanego,
2. agata —,.to, co nieprzebyte — jw.,
3. gamyamana — ,to, co obecnie jest przemierzane” — forma
imiestowu biernego czasu terazniejszego niedokonanego,
4. gamana — ,,poruszanie si¢, ruch” — nomen actionis utworzony
przez dodanie do pierwiastka gam sufiksu -ana,
5. gati —,,ruch” — nomen actionis utworzony za pomocg Sufiksu -
ti,
6. gantavyam —,.to, co jest do przebycia” — forma gerundiwum,
7. gantr - ,ten, ktory idzie” — nomen agentis utworzony za
pomocg sufiksu -tr,
8. gacchati — ,,idzie, porusza si¢” — forma 3 o0s. l.p. czasu
terazniejszego w stronie czynnej,
9. gamyate — ,jest przemierzane” %9
terazniejszego w stronie biernej.
Jak pisze Westerhoff, Nagardzuna w drugim rozdziale MMK stara
si¢ odpowiedzie¢ na dwa pytania — gdzie znajduje si¢ locus ruchu i co jest
przedmiotem ruchu. W pierwszym wersie Nagardzuna stwierdza, ze nie
jest teraz przemierzane (na gamyate) ani gata, ani agata, a gamyamana
bez tych dwojga nie jest znana (obserwowana). Drugi wers dostarcza nam
wypowiedzi adwersarza Nagardzuny, ktory mowi, ze czynno$¢ (Cesta)
ruchu zachodzi w gamyamana, czyli w miejscu aktualnie przemierzanym.
Nagardzuna w dwodch kolejnych wersach odpowiada na to: ,Jak to
mozliwe, aby w tym, co obecnie przemierzane (gamyamana) zawierat si¢
ruch (gamana)? Zaprawdg, nie jest mozliwe, aby w tym, co obecnie
przemierzane ruch si¢ nie zawierat. Kto twierdzi, ze w tym, co obecnie
przemierzane zawiera si¢ ruch, ten popada w bledne przekonanie jakoby
[istnialo] to, co obecnie przemierzane bez ruchu, [a przeciez] to, co
obecnie przemierzane w istocie jest teraz przemierzane (gamyamanam hi
gamyate).” Pozornie — chcialoby si¢ rzec: na poziomie prawdy potocznej
— wydawatoby sie, ze wypowiedz adwersarza Nagardzuny jest jak
najbardziej prawdziwa, jednakze odpowiedz NagardZzuny przedstawia

— forma 3 os. Lp. czasu

» Wystepuje tu rowniez w znaczeniu ,,jest rozumiane, obserwowane, znane”, zgodnie z
drugorzgdnym znaczeniem pierwiastka gam. Owo dwojakie uzycie formy gamyate byto
nieraz niezauwazane przez badaczy i skutkowalo btednymi odczytaniem i translacja
rozdziatu drugiego MMK. Por. MABBETT 1984: 407-408.
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powazny problem ontologiczny wyrazony — nazwanym tak przez
Westerhoffa — ,,argumentem nieobecnosci whasciwosci” (,,the property-
absence argument”). 40 Najpierw jednak przyjrzyjmy si¢ modelowi
przedstawiajacemu ogolnie przyjeta trdjdzielnosé czasu.

Ot6z pojecia gata, gamyamana | agata przynaleza odpowiednio
domenom przeszto$ci (bhiita), terazniejszosci (vartamana kala) |
przysztosci (bhavisyat). Méwigc o ruchu, ktoéry o b € ¢ n i ¢ ma miejsce,
nie mozemy przypisa¢ go do gata, ani do agata; a zatem logicznie rzecz
bioragc przypiszemy ruch do gamyamdna, ktore reprezentuje punkt na
drodze, w ktorym obecnie przebywa poruszajacy si¢ obiekt (rycina
ponizej). I tu pojawiaja si¢ problemy.

gata agata

gamyamana

Parafrazujac przedstawiony przez Zenona paradoks strzaty, jesli
uchwycimy jeden konkretny punkt, w ktérym w konkretnym momencie
znajduje si¢ poruszajacy sie obiekt, wéwczas powiemy tak, jak wyzej, ze
poruszajacy si¢ obiekt w tym punkcie przebywa, ergo jest w stanie
spoczynku i ruch jako taki nie ma miejsca. Gdy juz odrzucimy Zenonowg
negacj¢ ruchu na podstawie obserwacji ewidentnego przemieszczania si¢
obiektu, np. strzaly od momentu wystrzelenia do dotarcia do celu,
napotkamy kolejny problem. Jesli w konkretnym trwajacym teraz
momencie 1 w konkretnym punkcie poruszajacy si¢ obiekt nie znajduje
si¢ w stanie spoczynku, lecz w ruchu, w jaki sposob bedziemy mogli
wskaza¢ taki konkretny punkt, tj. gamyamana? W zalezno$ci od przyjete]
koncepcji czasu problem przedstawia si¢ dwojako.

Jesli przyjmiemy, ze czas jest nieskonczenie podzielny, dzielac w
nieskonczono$¢ jeden odcinek czasu na mniejsze, nie dojdziemy nigdy do
najmniejszego punktu, ktdry scharakteryzowalibySmy jako gamyamana.
Problem ten przedstawia poniekad Zenonowy paradoks Achillesa.
Achilles przed pokonaniem potowy drogi bedzie musiat pokona¢ wpierw
jedng czwartg czes¢ drogi, nim tego dokona bedzie musial pokonaé jedna
6sma czg$¢, a przedtem jedng szesnasty, i tak w nieskonczono$¢, ergo
Achilles nigdy nie przebedzie catej drogi. Jednakze Achilles, rzecz jasna,
przebedzie cala droge, podobnie jak wskazowka godzinowa zegara
przesunie si¢ z godziny pigte] na szOsta po sze$cdziesigciu minutach,

0 WESTERHOFF 2008: 458-459.
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albowiem jakkolwiek rozdrabnialiby§my w nieskonczono$¢ minuty na
sekundy, milisekundy, itd. godzina pozostanie skonczonym zbiorem
sze$¢dziesigciu minut.

Z kolei, jesli przyjmiemy, ze czas jest skonczenie podzielny,
wydawa¢ by si¢ moglo, ze znajdziemy jeden punkt, w ktérym obecnie
znajduje si¢ poruszajacy si¢ obiekt, lecz napotkamy tu problem innej
natury, ktéry sprowadzi do absurdu wyznaczenie momentu gamyamana.
Problemem tym jest niemozliwo$¢ okreslenia punktu, w ktérym ruch si¢
zaczyna.** Westerhoff przedstawia ten problem nastepujaco. Otéz, jesli
przyjmiemy, ze obiekt znajduje si¢ w bezruchu w pewnym punkcie w
czasie t;, a w czasie t, rozpoczyna swoj ruch, wowczas w czasie t; bedzie
znajdowat si¢ w jednym punkcie w stanie spoczynku, a w czasie t; bedzie
Znajdowal si¢ w tym samym punkcie w stanie ruchu, w czasie t3 za§ w
punkcie bezposrednio kolejnym na drodze po punkcie, w ktérym obiekt
wystartowal. Logicznym wydaje si¢, ze w jednym miejscu obiekt bedzie
stal nieruchomo 1 po rozpoczgciu poruszania si¢ pierwszym miejscem, w
ktéorym bedzie si¢ poruszat bedzie to samo miejsce, a dopiero potem
nastgpne. Jednakze Nagardzuna w MMK.2.14. sugeruje, ze poczatku
ruchu nie sposob ujrze¢. Przyczyna takiego stanu rzeczy jest podziat
,drogi” na przebyta (gata), obecnie przebywana (gamyamana) i
nieprzebyta (agata). Jak pisze Westerhoff, przyjmujemy, ze punkt b jest
miejscem, w ktorym obiekt rozpoczyna ruch w czasie t, obiekt musiat do
tego miejsca dotrze¢ w czasie t-1 z punktu b-1, a zatem punkt b jest juz
miejscem przebytym (gata). Lecz jesli b jest miejscem juz przebytym, nie
mozemy traktowac b-1 ani jako gata, ani jako agata, ani jako gamyamana,
poniewaz wszystkie te trzy nastgpi¢ muszg po rozpoczeciu ruchu. A
zatem b nie moze by¢ gata, jednakze podobnym tropem dojdziemy do
wniosku, ze b nie moze tez by¢ ani gamyamana, ani tez agata.
Westerhoff przedstawia ten problem za pomoca zbioru liczb, w ktérym
kazdej liczbie towarzyszy liczba od niej mniejsza 1 liczba wigksza. Taki
zbior nie istnieje. A zatem, tak jak moéwi Nagardzuna, nie mozemy
wyznaczy¢ punktu rozpoczecia ruchu i, w podobny sposob, nie mozemy
tez wyznaczy¢ punktu, w ktorym ruch si¢ koﬁczy.42 Fakt, Ze dokonujemy
takiego rozgraniczenia wynika z naszej subiektywnej decyzji dokonania

*! Punktu tego nie mozemy tez okreslié, gdybysmy przyjeli nieskonczona podzielnosé
czasu, co nie wymaga juz tu wytlumaczenia. Por. WESTERHOFF 2008: 470.
2 WESTERHOFF 2008: 468-470.
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takiego umownego rozgraniczenia podiug naszych kognitywnych
potrzeb.*

W rozdziale drugim MMK przejawia si¢ ponadto niezwykta
subtelnos¢ Nagardzunowej dialektyki, albowiem majace tu miejsce
rozwazania na temat ruchu i niemozliwosci okreslenia jego poczatku i
konca mozna z pewno$cig potraktowaé¢ rowniez jako metafore
nieskonczonej drogi przez kolejne wcielenia — bez widocznego poczatku 1
konca. Ow rozdziat jest jednak nie tylko miejscem rozwazan na temat
ruchu i czasu.* Jak juz zostalo powiedziane, Westerhoff odczytuje go
przede wszystkim jako przykladowe zastosowanie  pewnego
przedstawionego tu modelu argumentacyjnego.

Model ten skonstruowany jest przede wszystkim wokot
wspomnianego juz ,argumentu nieobecnosci wiasciwosci”. Wedlug
Nagardzuny nie jest mozliwe, aby w gamyamana zawieral si¢ ruch,
albowiem niemozliwym jest, aby w gamyamana ruch si¢ nie zawierat.
Podobnie, nie jest mozliwe, aby ganty (agens czynno$ci poruszania si¢)
cechowany byl przez ruch, skoro niemozliwym jest, aby ganty przez ruch
cechowany nie byl. Skad u Nagardzuny takie wnioski? Jak juz zostato
powiedziane wczes$niej, nie mozemy powiedzie¢, ze jaki§ byt istnieje,
albowiem aby istnie¢ musialby on by¢ r6zny od otoczenia, niezalezny, a
przeciez negujac istnienie i nieistnienie, a w miejsce tych dwu kategorii
proponujac teori¢ wspolzaleznego powstawania, wykluczamy mozliwos¢
istnienia nieuwarunkowanego samodzielnego bytu. Dlatego tez nie
mozemy powiedzie¢, ze istnieje kto$ taki jak ojciec, albowiem ojciec jest
ojcem ze wzgledu na posiadane przez niego przynajmniej jedno dziecko.
Stosujac model Nagardzuny powiemy, ze nie jest mozliwe, aby
wlasciwoscig ojca byto jego dziecko, albowiem nie do pomyslenia jest
ojciec, ktory nie posiada zadnego dziecka.

Nie mozemy powiedzie¢, ze ganty idzie (gacchati), albowiem nie
do pomyslenia jest, aby nie szedt. Gdyby gantr byt w stanie spoczynku,

*3 WESTERHOFF 2008: 472-473.

“ By¢ moze nawet w ogole nim nie jest. Osobiscie watpie jakoby intencja Nagardzuny
byto przedstawienie jakiej$ koncepcji czasu, zwazywszy na fakt, ze nigdzie indziej] w
swoich dzietach Nagardzuna nie konkretyzuje takowej koncepcji (por. WESTERHOFF
2008: 456), oraz majac na uwadze umiejscowienie rozdziatu na drugiej pozycji w MMK.
Nie sadze, zeby Nagardzuna poswigcal poczatek swojej pracy teoretycznym
rozwazaniom temporalnym. W kolejnych rozdziatach Nagardzuna czgsto przywotuje
argumenty stosowane w rozdziale drugim. Duzo bardziej prawdopodobna wydaje si¢
teza Westerhoffa jakoby Nagardzuna przedstawiat tu swdj model argumentacyjny, a
pojecia zwigzane z ruchem stuzyly mu za przyktadowe.
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nie bylby gantrem. Gdyby ojciec nie miat dzieci, nie bylby ojcem.
Podobnie nie do pomyslenia jest ruch bez gantra i dziecko niezrodzone
przez ojca. Jak pisze Westerhoff, koncepty gantra i ruchu sa
egzystencjalnie zalezne jeden od drugiego, wymagaja si¢ nawzajem do
wlasnej manifestacji. Owa wzajemna zalezno$¢ wskazuje na
niemozliwos$¢ potraktowania gantra i ruchu zaré6wno jako identycznych,
jak 1 niezaleznych od siebie bytow. Poniewaz agens czynno$ci nie moze
by¢ identyczny z czynnoscig (nie moglby wtedy wykonywa¢ dwoéch
roznych czynnosci, albowiem musialby woéwczas by¢ identyczny z
dwoma roéznymi czynno$ciami), musi by¢ zatem roézny od czynnos$ci, a
moze nig by¢ nie bedac np. substancja (dravya), lecz sitg czy moca (sakti)
zdolng do prowadzenia pewnych czynnosci. Wowczas, jesli taka
odpowiedzialna za czynno$ci moc bedzie si¢ manifestowaé, badz nie,
rozwigzany zostaje problem dotyczacy karmicznych zastug i przewin,
ktory pojawit si¢ wtedy, gdy wobec rozmaito$ci agentow
odpowiedzialnych za rézne czynnosci nie sposob byto wskaza¢ podmiotu
odpowiedzialnego za czyny cztowieka i gromadzacego bagaz karmiczny.

Podsumowujac, Mabbett w swoim opracowaniu dotyczacym
koncepcji ruchu Nagardzuny i Zenona pisze: ,,NagardZzung¢ interesuje [w
drugim rozdziale MMK] badanie znaczenia zaleznos$ci jednej rzeczy czy
wlasciwosci (takiej jak gamyate) w stosunku do innej (takiej jak gata,
agata czy gamyamana). W tym przypadku dla wygody mozemy
znajdujaca si¢ w zaleznosci rzecz opisa¢ jako dziedzing czy locus ruchu.
A zatem problem stanowi zdefiniowanie relacji miedzy dziedzing czy
locus, [tj.] miejscem, w ktorym ruch ma miejsce, a ruchem, ktory
reprezentuje zmiane w nim [zachodzaca] lub cechuje je.”* Do podobnych
konkluzji dochodzi Westerhoff, dodajac m.in., Ze jedna z dwdch intencji
rozdziatu drugiego MMK jest pokazanie rozmaitych bytow (takich, jak
agens ruchu i ruch) jako nieistniejacych w oparciu o swabhawq.46

I11. MADHJIAMAKA O PRZEMIJANIU I NIRWANIE

II1.1. Analiza rozdzialu siodmego MMK. Nagardzuna o relacjach
kauzalnych

W siodmym rozdziale swojego dzieta Nagardzuna rozpatruje tzw.
»trzy cechy” (trilaksara), tj. powstanie (utpada), trwanie (sthiti) i rozpad

5 MABBETT 1984: 409, .
6 \WWESTERHOFF 2008: 476.
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(bharnga), ktore to trzy cechy rzekomo nosi wszystko, co w $wiecie
istnieje. Kazdy uwarunkowany byt postrzegany jest jako powstajacy w
pewnym momencie, trwajacy 1 wreszcie zanikajacy. Nagardzuna,
analizujac egzystujace elementy uwarunkowane za pomocg logiki znanej
juz z rozdziatlu drugiego MMK udowadnia, ze takowe elementy nie
istniejg, a okreslenie wydarzen takich jak powstanie, trwanie i ustanie jest
niemozliwe.*’

Nagardzuna odrzuca mozliwo$¢ jakoby to, co powstalo oraz to, co
nie powstalo wymagato dla swojego istnienia przyczyny. Juz w
pierwszym wersie swojego dzieta przywotuje koncepcje gloszaca, ze nic
nie mogloby sie zrodzi¢ z siebie, z innej rzeczy, z siebie i z innej rzeczy,
ani bez hetu, tj. przyczyny. Hetu definiowane jest przez metafizykow jako
gldwna przyczyna, ktora posiada mozliwo$¢ powotania do istnienia innej
rzeczy za pomoca sily inherentnej jej naturze.*® Jednakze w MMK.1.3.
Nagardzuna stwierdza, ze nie istnieje w warunkach kauzalnych (pratyaya)
swabhawa, a dalej, w MMK.1.14., méwi: ,,(...) nie istnieje skutek
powstaly z przyczyny ani bez przyczyny, a jesli nie istnieje skutek, jak
moga istnie¢ przyczyny i nie-przyczyny?”. Dla Nagardzuny absurdalno$¢
relacji  przyczynowo-skutkowej podwaza prawdziwos¢ zwigzkow
kauzalnych. Przyczyna moze by¢ przyczyna wowczas, gdy co$ z niej
powstanie [MMK.1.5.], a skutek nie zawiera si¢ w przyczynie, ergo nie
musi istnie¢ z powodu przyczyny [MMK.1.11.].

Stanowisko Nagardzuny wyraza zatem teza o bezprzyczynowosci.
Nagardzuna stwierdza, ze powstanie, trwanie i ustanie jakiejS rzeczy
obserwowane jest jedynie na poziomie prawdy potocznej, gdzie rzecz
taka traktowana jest jako istniejacy podmiot. Zrozumienie pustki owych
rzeczy eliminuje ich rzekoma podmiotowo$¢ 1 tym samym takze
koncepcje trzech cech.*® Sprowadzenia do absurdu koncepcji powstania,
trwania 1 przemijania NagardZzuna dokonuje w siodmym rozdziale MMK,
wykorzystujagc model argumentacyjny przedstawiony przy okazji analizy
gata, agata i gamyamana.

Nagardzuna stwierdza, ze jesli powstanie jest uwarunkowane,
musi posiada¢ cechy rzeczy uwarunkowanej, tj. powstanie, trwanie i
ustanie. W przeciwnym razie nie mogloby by¢ cecha elementu
uwarunkowanego [MMK.7.1.]. Oczywistym jest, ze powstanie, trwanie i
ustanie sg wydarzeniami nastgpujacymi kolejno po sobie. Gdyby jednak

47 INADA 1970: 63.
8 GARFIELD 2001: 509.
% 70Tz 2007: 125.
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traktowac je jako oddzielne od siebie, tj. nie pozostajace we wzajemne;j
relacji wydarzenia, to, jak moéwi Nagardzuna, nie moglyby one
funkcjonowac jako atrybuty tego, co uwarunkowane; z kolei gdyby byty
ze soba zwigzane badz zjednoczone, musialyby wystapi¢ w jednym
miejscu w tym samym czasie [MMK.7.2.], a to nie daje si¢ pomyslec.
Nagardzuna nastgpnie rozwaza mozliwos$¢ istnienia innych cech elementu
uwarunkowanego 1 stwierdza, ze gdyby takowe istniaty, zagubilibySmy
si¢ w nieskonczonym przypisywaniu cech. Z kolei jesli decydujemy si¢
pozosta¢ przy trzech cechach, nie mozna ich uzna¢ za uwarunkowane
[MMK.7.3.].

Problem natury znanej nam juz z drugiego rozdzialu poruszony
jest w kolejnych strofach. Nagardzuna sprzeciwia si¢ hipostazowaniu
trzech cech, albowiem kazda z nich musiataby nosi¢ cechy powstania,
trwania 1 ustania, i tak w nieskonczonos¢. Znowuz, poniewaz byt nie
moze w tym samym czasie nosi¢ wszystkich trzech cech, albowiem
musialby powstawa¢ i1 zanika¢ jednocze$nie, nawet wobec
nichipostazowania powstania, trwania i ustania, pojawia si¢ pytanie, jak
mogg nastgpowaC po sobie trzy stany? Gdy byt definiujemy jako
powstajacy, musimy zatozy¢, ze trwa, a gdy juz trwa, to kiedy zaczyna
zanika¢ i jak przebiega zmiana stanu trwania w ustanie? Jak wyznaczy¢
migdzy dwoma tymi stanami granicg? A zatem trwanie musi zaniknaé, tj.
nosi¢ cechg ustania, tak samo jak musiato nosi¢ cechg¢ trwania, gdy trwato
1 ceche powstania, gdy powstato. Przyjrzyjmy si¢ blizej problemowi
przypisywania cechy powstania powstaniu.

W MMK.7.4. przedstawiona zostaje koncepcja, jakoby powstanie
powstania (utpadotpada) byto niczym innym jak powstaniem (utpada)
glownego powstania (mitlotpada), a owo gtowne powstanie powotywato
do istnienia dopiero powstanie powstania. Aby unikng¢ chaosu,
przyjmijmy, ze milotpade reprezentowac bedzie litera m, a utpadotpade
litera u, utpada za$ pozostanie ,,powstaniem”. A zatem U jest niczym
innym, jak powstaniem m, ktore powotuje do istnienia u [MMK.7.4.].
Zatozenie to, mowigce, ze U stwarza m, przez ktére samo jest zrodzone,
skutkowa¢ bedzie oczywistym logicznym absurdem [MMK.7.5-6.].
Gdyby przyjac, ze m tworzone obecnie przez u je stwarzato, musiatoby je
stworzy¢ jeszcze nie bedac stworzonym [MMK.7.7.]. Zarzuty te odpiera
w wersie 6smym adwersarz Nagardzuny, poréwnujgc powstanie do
swiatta [MMK.7.8.], ktore mialoby o$wietla¢ zar6wno innych, jak i siebie.
W odpowiedzi Nagardzuna stwierdza, ze powstanie, tak jak kazdy byt,
nie mogloby zrodzi¢ samego siebie w sytuacji, gdy nie jest jeszcze
powstate [MMK.7.13].
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Szesnasty wers zawiera kluczowe stowa rozdzialu. Byt
manifestujacy si¢ wskutek wspolzaleznego powstawania jest z natury
wyciszeniem (santam). Zgodnie z teorig wspotzaleznego powstawania
(pratitya-samutpada) byt jako taki nie istnieje, totez nie podlega on
procesowi powstawania, trwania i przemijania. Volker Zotz pisze, ze tym
stwierdzeniem Nagardzuna odrzucit postulowang przeciez przez samego
Gautame¢ doktryng o przemijaniu wszechrzeczy, albowiem jesli
przyjmujemy, ze co$ przemija, to ¢ o § musi najpierw trwac chocby przez
krotki moment, a jesli nie ma niczego trwale istniejagcego, nie mozemy
mowi¢ o powstawaniu i ustaniu takiej rzeczy, zatem teza o przemijalno$ci
wyklucza samg siebie.” Nie mogg tu jednak przyzna¢ Zotzowi racji.

Ze strony Nagardzuny odrzucenie tezy o przemijalnosci musialoby
by¢ zaiste odwaznym posunig¢ciem, zwazywszy ha narazenie si¢ w tej
sytuacji na oczywiste posadzenie o niezgodno$¢ z bodaj najbardziej
fundamentalng ideg catego buddyzmu, bedaca podstawa nie tyle
rozwazan filozoficznych, ile buddyjskiej postawy wobec $wiata. Jednakze
nie mozemy tu wprawnego dialektyka, jakim poniekad byt Nagardzuna,
chwyta¢ bez zrozumienia za slowka. Gdyby Nagardzuna rzeczywiscie
wprost negowat przemijalno$¢, jedyna opcja dla niego bylaby, rozumujac
najprosciej, teza o trwaniu wszechrzeczy, albowiem jesli co$ nie przemija,
logiczne jest, Zze to co$ trwa. Wyjatkiem bylaby sytuacja, w ktdrej owo
co$§ by nie istnialo. I w tym tkwi wlasnie sens Nagardzunowego
rozumowania. Nie moze przemija¢ co$, co nie istnieje, jednakze owo co$
nie jest niebytem w rozumieniu potocznej dychotomii byt-niebyt, ani tez
w kontekscie koncepcji nihilistycznych, lecz raczej nie jest bytem, ale tez
1 niebytem, a wigc ,,istnieje” we wspotzaleznym powstawaniu.

Siédmy rozdzial podobnie, jak i drugi, winien by¢ rozumiany
przede wszystkim jako dostarczajacy wyzwalajacego doswiadczenia
pustki wszechrzeczy uwiklanej we wspotzalezne powstawanie. Powstanie,
trwanie 1 ustanie sg jak najbardziej do pomyslenia na poziomie prawdy
potocznej. Gdyby zostaty wprost zanegowane 1 tam, prawda potoczna nie
bytaby prawda potoczng. Podobnie, przenoszac wnioski stricte domeny
prawdy ostatecznej na poziom prawdy potocznej, musielibySmy na
przyktad stwierdzi¢, ze nie istniat cztowiek zwany Gautamg. Czymze jest
prawda ostateczna jak nie owym wyciszeniem, nirwang, w ktorej nie ma
miejsca na powstanie, trwanie i przemijanie? Ostatnie stowa rozdziatu
siodmego MMK pordéwnujg trzy cechy do snu, iluzji, miasta gandharwow.
Sa iluzja, ktorg akceptujemy na poziomie prawdy potoczne;.

0 7077 2007: 128.
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Tres¢ tekstow Nagardzuny z pewnos$cig uderza w poglady
abhidharmikow czy nie-buddystow, jednakze Millamadhyamakakarika
winna by¢ traktowana w mojej ocenie nie jako tekst jakby wyjety z
filozoficznej debaty, lecz, zwazywszy dodatkowo na mnemotechniczny
charakter poetyckiej formy i1 miejscami enigmatyczno$¢, jako tekst
stuzacy do medytacji nad siunjata. Dlatego tez Nagardzuna, wobec
poczynionego przezen rozdzielenia poziomow prawdy potocznej i1
ostatecznej, unika¢ musi akceptacji stwierdzen stricte przynaleznych
prawdzie potocznej, by jego dzieto nie stuzyto rozmyslaniom codziennym,
lecz stanowilo narzedzie na bardzo zaawansowanym juz etapie drogi do
wyzwolenia.

I11.2. Analiza rozdzialu dwudziestego pigtego MMK

Rozdzial dwudziesty pigty MMK jest bez watpienia
najwazniejszym  rozdzialem tego dziela, albowiem dotyczy
najistotniejszej idei buddyjskiej, summum bonum catej filozofii Gautamy,
tj. nirwany. Ow cel Drogi buddysty bywal przez rozmaite szkoty
przedstawiany na skrajnie rdzne sposoby.”” Nirwana jawila si¢ zatem jako
byt absolutny, btoga i wieczna egzystencja $wiadomosci, unicestwienie
swiadomos$ci, nico$¢ czy niebyt. OdpowiedZ na pytanie czym jest
buddyjska nirwana jest prawdopodobnie najtrudniejszym zadaniem dla
interpretatora buddyjskiej filozofii, o ile w ogoéle mozliwym do
wypehienia. Wszak nirwana z zalozenia wymyka si¢ dyskursywnemu
mysleniu, logice opartej na kategoriach dwoistosci, istnieje poza
stworzonym $wiatem organizowanym przez wspotzalezne powstawanie,
jest nieuwarunkowana (asamskrta), wieczna (amyta) 1 poznawalna
jedynie indywidualnie. W takiej sytuacji o nirwanie moze mowi¢ jedynie
ten, ktory ja osiggnal. Nasuwa si¢ tu oczywiste pytanie, jak nirwana moze
stanowi¢ cel, jezeli nie mozemy tego celu zdefiniowa¢ 1 jezeli nie
mozemy mowi¢ o nirwanie inaczej, jak tylko nega‘[ywnie.52 Czy mozemy
skonstruowac¢ jakiekolwiek wyobrazenie nirwany na podstawie analizy
samej Drogi, ktéra do niej wiedzie oraz stuchajac slow istoty wyzwolonej,
opowiadajacej czym nirwana nie je s t? Z pewnoscig nie. A zatem jak
nirwana moze w ogole stanowié raison d’étre buddyzmu, jezeli nie
wiemy czym ona jest? Nie ulega watpliwosci, ze chociaz niedefiniowalna,
nirwana moze przeciez stanowi¢ cel Drogi, jednakze nie moge nie zada¢

*L Por. MEJOR 2007.
%2 Co nie znaczy, ze nirwana stanowi warto$¢ negatywna.
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sobie pytania: jesli nie wiem, jak wyglada cel mojej Drogi, czemuz
chciatbym 6w cel osiggnac? Rozwazania na temat nirwany sa w istocie
réwniez rozwazaniami na temat natury czy sensu buddyjskiej doktryny.
Nim przejdziemy do stow Nagardzuny przyjrzyjmy si¢ generalnej
koncepcji nirwany oraz etymologii samego terminu, pomijajac przy tym
analiz¢ porownawcza konkretnych réznych wyobrazen nirwany, ktora to
analiza nie moze stanowi¢ przedmiotu tej pracy, gdyz wymagataby wrecz
oddzielnej i obszernej monografii.

Termin nirvapa pochodzi od sanskryckiego pierwiastka va i
dodanego don przedrostka nis i oznacza dostownie tyle, co ,,zwianie”; w
konteks$cie ognia czy lampy bedzie wigc znaczy¢ ,.zgasniecie”, w
kontekscie wiatru — jego ,,ustanie”, w kontekscie buddysty — wyzwolenie
od namigtnosci. Jak mowig Cztery Szlachetne Prawdy, nasza egzystencja
od narodzin do $mierci jest cierpieniem (du/kha), przyczyna cierpienia
jest pozadanie, ktore wikla jednostk¢ w cyklu kolejnych narodzin i
umierania, czyli sansary, a wyzwolenie si¢ od pozadania, o ktérym mowi
trzecia Szlachetna Prawda, skutkuje ustaniem cierpienia. O osobie, ktora
usuneta niewiedzg, cierpienie i wrazenie istnienia wilasnego ,ja” i
uwolnita si¢ od sansary mowi sie, ze dostapita stanu nirwany. Lecz czym
jest stan nirwany, owo zgasnig¢cie?

Zgodnie z tym, co zostalo juz wyjasnione w poprzednich
rozdziatach, nie mozemy pojmowac ludzkiej egzystencji w kategoriach
bytu i niebytu. Gdyby cztowiek byt niezaleznym bytem uwig¢zionym w
kolowrocie wcielen, uwolnienie od ponownych narodzin musiatoby
wowczas nosi¢ ceche niebytu. Dalej, jesli Zycie to cierpienie, zdawatoby
sie, zeby usunag¢ cierpienie musielibySmy przestac zy¢, lecz przeciez stan
nirwany jest do osiaggnigcia za zycia 1 wigze si¢ z usuni¢ciem cierpienia.
Co innego stan ostatecznej nirwany (parinirvapna), do ktérego istota
wyzwolona wkracza po $mierci. Ten stan musi zatem stanowi¢ wyrazng
opozycje do kregu wecielen, do ziemskiej egzystencji. Badacze filozofii
buddyjskiej 1 sami buddysci stanowczo krytykuja oskarzanie doktryny
Gautamy o pesymizm, albowiem nirwana jedynie zle rozumiana oznacza
niebyt, lecz w mojej ocenie kwestia ta przedstawia si¢ bardziej
skomplikowanie.

Rozumujac czysto logicznie, jesli usuniemy wrazZenie istnienia
wlasnego ,,ja”, tj. zrozumiemy wlasngnieistotn o § ¢, a ostatecznie
umrzemy i nie narodzimy si¢ ponownie, czym bedziemy? Wszak za
ostatniego naszego zycia, podobnie jak za poprzednich wecielen,
stanowiliSmy nic innego, jak tylko konglomerat wspotzaleznie
manifestujacych si¢ dharm, posrdd ktorych nie istniata Zadna dharma
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posiadajgca swabhawe, ani tez atman. Zgodnie z ideg nirwany, w chwili
$mierci wyzwolonego, dharmy gasna, tj. przestaja si¢ manifestowac. I
jakkolwiek osiggniety za zycia stan nirwany nie daje si¢ opisa¢ za
pomoca jezyka 1 jest obcy empirii cztowieka niewyzwolonego, tak
przeciez majgc na uwadze to, co zostato juz powiedziane, wnioski na
temat stanu w jakim znajduje si¢ wyzwolony po swojej $mierci nasuwaja
si¢ same. Jednakze sprzeciwiamy si¢ uznaniu owego stanu za niebyt,
poniewaz sprzeciwiamy si¢ uznaniu stanu poprzedniego, tj. stanu
manifestowania si¢ w sansarze, za byt. Gdyby cztowiek wyzwolony
stanowil przed $miercig byt, logicznie rzecz bioragc po S$mierci, nie
odradzajac si¢ ponownie, przeszedlby w niebyt. Jednakze nie stanowi on
bytu, co juz zostalo wytlumaczone przy okazji przedstawienia teorii
wspotzaleznego powstawania. Czy to oznacza, ze po S$mierci nie
przechodzi on w niebyt? Czy tez moze nirwana stanowi inng od ziemskiej
rzeczywisto$¢ transcendentalng?

Otoz, jezeli przyja¢ za prawde wszystko, co do tej pory
przedstawiata doktryna buddyjska, nawet nie begdac bytem czlowiek
wyzwolony, wydawatoby si¢ zgodnie z logika, musi po $mierci przejs¢ w
niebyt. Czy rzeczywiscie buddyjska ontologia przetamuje dychotomig
byt-niebyt i proponujac w zamian wspoélzalezne powstawanie proponuje
jedna jedyna kategorig? Wszak osiggajac nirwane cztowiek uwalnia si¢
od kolejnych narodzin i w chwili $mierci wspoétzalezne powstawanie musi
przesta¢ go dotyczy¢. Czy zatem nirwana nie stanowi obok sansary
drugiej kategorii? Odpowiedzi na to pytanie dostarcza Nagardzuna,
moéwige, ze sansara 1 nirwana niczym si¢ nie roéznig [MMK.25.19.].
Wszak jesli domeng prawdy potocznej jest sansara, a domeng prawdy
ostatecznej nirwana 1 nie jest poziom prawdy ostatecznej inng
rzeczywistoscig od tej, ktoérg przedstawia prawda potoczna, a jedynie
innym jej ujeciem, tak samo nirwana i sansara musza by¢ po prostu
ré6znymi poziomami egzystencji w tej samej rzeczywistosci. Nagardzuna
mowi dalej, ze ,granica (kofi) nirwany jest granicg sansary”
[MMK.25.20.]. Tymi stowami Nagardzuna jeszcze dobitniej podkresla
nietranscendentalny charakter nirwany. Czyz zatem, jak chcieliby tego
przedstawiciele niektorych buddyjskich szkot, ktore sa przedmiotem
krytyki ~ Nagardzuny, moglibySmy  traktowa¢ nirwan¢  jako
transcendentalny byt?

Nagardzuna w trzeciej strofie rozdzialu przywoluje sze$¢ cech,
ktore przypisuje si¢ nirwanie. Jest ona zatem ani utracona, ani uzyskana,
ani przerwana, ani wieczna, ani ulegajaca zniszczeniu, ani powstala. Dalej
Nagardzuna zastanawia si¢ czy, wobec Gautamowego odrzucenia bytu 1
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niebytu mozna nirwan¢ uzna¢ za byt, niebyt, zarowno byt jak i1 niebyt
albo tez ani byt, ani niebyt, zadajac ostatecznie pytanie: ,,Jesli nirwana nie
jest ani niebytem, ani bytem, kt6z moglby stwierdzi¢, ze nimi nie jest?”
[MMK.25.16.]. W podobnym tonie, w dwodch kolejnych strofach
stwierdza, ze nie mozna powiedzie¢ czy za zycia oraz czy po Smierci
Budda istnieje, nie istnieje, istnieje i zarazem nie istnieje lub tez ani
istnieje, ani zarazem nie istnieje.

Nagardzuna krytykuje zatem buddyjskie szkoty, ktore dokonywaty
hipostazy nirwany lub widzialy w nirwanie niebyt badz tez wieczny
blogostan. Wedlug zatozyciela madhjamaki nirwana nie stanowi
rzeczywisto$ci odmiennej od naszej ziemskiej, lecz jedynie inny jej
poziom. Wszak juz sam fakt, ze nirwan¢ osiggnagé mozna za zycia
musiatby skutkowaé absurdalnym zatozeniem egzystowania w dwu
réznych rzeczywistosciach jednoczesnie, gdyby przyjac, ze nirwana rdézna
jest od sansary. Dalej, nirwana nie moze stanowi¢ rzeczywistosci
posmiertnej cztowieka wyzwolonego od kregu wcielen. Logicznie rzecz
bioragc, wygasnigcie dharm powinno wobec nieistnienia atmana
skutkowaé przejsciem w niebyt, jesli wizja ponownego wcielenia zostaje
wyeliminowana. Lecz jakkolwiek Milamadhyamakarika Nagardzuny
zdaje si¢ by¢ przesycona logicznym wnioskowaniem, wielokrotnie
udowodnione zostato juz, ze cho¢ logika stanowi potezng bron do
dezawuowania pogladéw konkurencyjnych sekt, to sama w sobie nie jest
przeciez instrumentem poznania rzeczywistosci. Wszak, jak juz zostalo
pokazane, s3 na tym S$wiecie rzeczy, ktore wymykaja si¢ mysleniu
dyskursywnemu i ujmowaniu w konstrukty werbalne, a jesli logika w
rgkach Nagardzuny jest bezlitosna wobec obcych pogladow, to tylko
dlatego, ze jest ona bezlitosna wobec pogladéw jako takich w ogole, tj.
wobec prob przedstawienia struktury rzeczywistosci za pomoca jezyka.
W ostatnim wersie ostatniego, dwudziestego siddmego rozdziatu MMK
Nagardzuna bije pokton Gautamie, ktory nauczal prawdziwej doktryny
rezygnacji z wszelkich pogladow. Dlatego tez bhikszu, miast szukac
odpowiedzi na pytanie o przeszio$¢ 1 przysztos¢, winien skupi¢ si¢ na
poznaniu rzeczy takimi, jakimi sa (yathabhitam).>®

Jesli nirwana nie jest odpowiedzig na pytanie o losy wyzwolonego
po jego $mierci, to nic nie jest odpowiedzig na to pytanie. Nagardzuna,
podobnie jak Gautama moOwigcy o pytaniach, ktore pozostaja bez
odpowiedzi, odrzuca wyobrazenia stanu ostatecznej nirwany i w tej
kwestii zajmuje stanowiska agnostyka.

%3 K ALUPAHANA 1986: 79-80.
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IV. PRZEKLAD ROZDZIALOW SIODMEGO I DWUDZIESTEGO
PIATEGO DZIELA MULAMADHYAMAKAKARIKA

IV.1. Rozdzial siodmy — ,,Analiza elementu uwarunkowanego”
(samskrta-pariksa)

yadi samskrta utpadas tatra yukta trilaksant |
athasamsKrta utpadah katham samskrtalaksapam // 11/

Jesli powstanie jest uwarunkowane, znaczy to, ze posiada trzy
cechy, [tj. powstanie, trwanie i ustanie]. Z kolei gdyby powstanie nie byto
uwarunkowane, jak mogltoby by¢ cechg tego, co uwarunkowane?

utpadadyas trayo vyasta nalam laksapakarmani /
samskrtasya samastah syur ekatra katham ekada Il 2 11
Gdy powstanie i pozostate z trzech [cech] sg od siebie oddzielone, nie
moga one funkcjonowaé jako cechy tego, co uwarunkowane. Gdyby
natomiast byty ztozone [w cato$¢], jak moglyby zaistnie¢ jednoczes$nie w
jednym miejscu?
utpadasthitibhanganam anyat samskrtalaksapam /
asti ced anavasthaivam nasti cet te na samskrtah 1/ 3 1/
Jesli istnieja inne od powstania, trwania 1 ustania cechy elementu
uwarunkowanego, [przypisywanie im cech powstania, trwania i ustania
trwatoby] w nieskonczono$¢, lecz jesli nie ma [innych cech] znaczy to, ze
te [trzy] nie s3 uwarunkowane.
utpadotpada utpado milotpadasya kevalam |
utpadotpadam utpado maulo janayate punah Il 4 1/
Powstanie powstania jest powstaniem jedynie glownego powstania. Owo
gléwne powstanie z kolei rodzi powstanie powstania.
utpadotpada utpado milotpadasya te yadi |
maulendjanitas tam te sa katham janayisyati // 5 //
Jesli wedlug ciebie powstanie powstania jest powstaniem gtownego
powstania, jak moze owo [powstanie] samo niezrodzone przez gltéwne
powstanie zrodzi¢ je (powstanie powstania)?
sa te maulena janito maulam janayate yadi /
maula’ sa tenajanitas tam utpadayate katham 11 6 1/
Jesli zas wedlug ciebie owo, zrodzone przez glowne powstanie, rodzi
gléwne, jak owo pierwsze, niezrodzone przez gtdéwne, moze powotac je
do istnienia?
ayam utpadyamanas te kamam utpadayed imam |
yadimam utpadayitum ajatah Saknuyad ayam Il 7 1/
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Jesli, jak ty tego chcesz, to, co jest obecnie powstajgce, moze je powotac
do istnienia, to to, co niezrodzone, byloby w stanie je zrodzic.
pradipah svaparatmanau samprakasayita yatha |
utpadah svaparatmanavubhav utpadayet tatha Il 8 I/
[Adwersarz Nagardzuny: |
Tak jak $wiatlo lampy oswietla siebie i1 inne [rzeczy], tak powstanie
powolywaloby do istnienia zaréwno siebie, jak 1 inne [rzeczy].
pradipe nandhakaro ’sti yatra casau pratisthitah /
Kim prakasayati dipah prakaso hi tamovadhah 11 9 1/
[Nagardzuna: ]
Nie ma mroku w $wietle lampy ani tam, gdzie jest ono umieszczone. C6z
o$wietla $wiatto lampy? Swiatto w istocie niszczy ciemno$é.
katham utpadyamanena pradipena tamo hatam |
notpadyamano hi tamah pradipah prapnute yada Il 10 //
W jaki sposdb powstajace §wiatto lampy niszczy ciemnos$é, kiedy, w
istocie, nie styka si¢ z nig?
aprapyaiva pradipena yadi va nihatam tamah /
ihastha/ sarvalokastham sa tamo nihanisyati // 11 //
A jesli niszczona jest ciemnos¢ przez $wiatlo lampy, ktore si¢ nawet z nig
nie styka, obecne tu $wiatto zniszczytoby ciemno$¢ na catym Swiecie.
pradipah svaparatmanau samprakasayate yadi |
tamo 'pi svaparatmanau chadayisyatyasamsayam I/ 12 I/
Jesli $wiatlo o$wietla siebie 1 inne [rzeczy], takoz ciemnos$¢ bez watpienia
siebie i inne [rzeczy] zaciemnia.
anutpanno 'yam utpadah svatmanam janayet katham /
athotpanno janayate jate kim janyate punah // 13 //
W jakiz sposob moze zrodzi¢ samego siebie niepowstate powstanie? Z
kolei, jesli powstate [powstanie]| rodzi samego siebie, c6z zndw ma
powstac?
notpadyamanam notpannam nanutpannam katham cana /
utpadyate tad akhyatam gamyamanagatagataih Il 14 [/
W Zadnym wypadku nie jest mozliwe, aby powstalo to, co teraz jest
powstajace, to, co powstatlo ani to, co nie powstalo, co [juz bylo]
wyjasnione [w rozdziale drugim] w zwigzku z pojeciami gamyamana,
gata i agata.™
utpadyamanam utpattav idam na kramate yada |
katham utpadyamanam tu pratityotpattim ucyate Il 15 //

> Por. dyskusja powyzej nt. modelu argumentacyjnego Nagardzuny.
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Jezeli to, co jest obecnie powstajagce nie pochodzi od procesu
powstawania, jakze mozna twierdzi¢, ze to, co obecnie powstajace
[istnieje] w zaleznosci od procesu powstawania?
pratitya yad yad bhavati tat tac chantam svabhavatah |
tasmad utpadyamanam ca santam utpattir eva ca Il 16 //
Cokolwiek istnieje w zalezno$ci, to zgodnie z wlasng naturg jest
wyciszeniem. Dlatego tez to, co obecnie powstajace, jak 1 [samo]
powstawanie jest tak samo wyciszeniem.
vadi kascid anutpanno bhavah samvidyate kva cit /
utpadyeta sa Kim tasmin bhava utpadyate ‘sati Il 17 I/
Jesli gdziekolwiek znajduje si¢ jaki§ niepowstaty byt, [wowczas]
powstatby on. Lecz jak powstatby byt, jesli go nie ma?
utpadyamanam utpado yadi cotpadayaty ayam |
utpadayet tam utpadam utpadah katamah punan // 18 //
Jesli powstanie powotuje do istnienia to, co jest obecnie powstajace, to
znowuz ktore powstanie powotuje do istnienia to powstanie?
anya utpadayaty enam yady utpado 'navasthitih |
athanutpada utpannah sarvam utpadyatam/utpadyate tatha I/ 19 /1
Jesli inne powstanie rodzi [pierwsze] powstanie, [mozna by bylo wylicza¢
powstania] w nieskonczonos$¢. Jesli natomiast powstato co$ bez powstania,
wszystko powstawaloby w taki sposob.
satas ca tavad utpattir asatas ca na yujyate |
na satas casatas ceti piirvam evopapaditam [/ 20 [/
W rzeczy samej nie moze by¢ tak, aby powstanie zalezato od tego, co
istnieje, ani od tego, co nie istnieje. ,,Z istniejacego, z nieistniejacego, [z
obojga, ani z zadnego...]” — to zostato juz wczesniej™ wytlumaczone.
nirudhyamanasyotpattir na bhavasyopapadyate |
yas canirudhyamanas tu sa bhavo nopapadyate Il 21 1/
Nie moze mie¢ miejsca powstanie bytu, ktory obecnie ulega zanikowi.
Tak samo nie moze istnie¢ byt niewygasajacy.
na sthitabhavas tisthaty asthitabhavo na tisthati /
na tisthati tisthamanah ko ‘nutpannas ca tisthati 1/ 22 /1
Nie trwa byt, ktory powstat, ani nie trwa byt, ktory nie powstat, ani tez
obecnie trwajacy nie trwa. Co niepowstalego moze trwac?
sthitir nirudhyamanasya na bhavasyopapadyate |
yas canirudhyamanas tu sa bhavo nopapadyate Il 23 I/
Nie moze mie¢ miejsca trwanie bytu, ktory obecnie ulega zanikowi. Tak
samo nie moze istnie¢ byt niewygasajacy.

% MMK.1.1-14.
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Jjaramaranadharmesu sarvabhavesu sarvada |
tisthanti katame bhava ye jaramaranam vina Il 24 1/
Wszystkie byty zawsze poddane sg dharmom starzenia si¢ i umierania.
Ktorez byty trwaja wolne od starzenia si¢ i umierania?
sthityanyaya sthiteh sthanam tayaiva ca na yujyate /
utpadasya yathotpado natmand na paratmana Il 25 //
Stan trwania tego, co trwa nie moze by¢ uzasadniony trwaniem innego
[bytu], tak samo jak powstanie powstania [nie moze by¢ uzasadnione]
sobg lub czym innym.
nirudhyate naniruddham na niruddham nirudhyate /
tatha nirudhyamanam ca kim ajatam nirudhyate // 26 //
Nie zanika to, co nie wygasto. Nie wygasa to, co wygasto. Podobnie [nie
wygasa] to, co teraz wygasa. Jak co$ niezrodzonego moze wygasnac?
sthitasya tavad bhavasya nirodho nopapadyate |
nasthitasyapi bhavasya nirodha upapadyate I 27 1/
Zaprawde, nie moze mie¢ miejsca zanik bytu, ktory trwa. Nie moze tez
mie¢ miejsca przemini¢cie bytu, ktory nie trwa.
tayaivavasthayavastha na hi saiva nirudhyate |
anyayavasthayavastha na canyaiva nirudhyate I/ 28 I/
Stan trwania w istocie nie ustaje sam przez siebie, ani tez nie ustaje z
powodu innego stanu trwania.
yvadaiva sarvadharmanam utpado nopapadyate |
tadaivam sarvadharmanam nirodho nopapadyate // 29 //
Tak jak powstanie wszystkich dharm nie ma miejsca, tak samo nie ma
miejsca ich przeminigcie.
satas ca tavad bhavasya nirodho nopapadyate |
ekatve na hi bhavas ca nabhavas copapadyate I 30 //
Zaprawde, przeminigcie istniejagcego bytu nie ma miejsca, albowiem nie
moze by¢ tak, aby jednocze$nie istniat byt i niebyt.
asato 'pi na bhavasya nirodha upapadyate |
na dvitiyasya Sirasas chedanam vidyate yatha Il 31 1/
Tak samo nie ma miejsca przeminigcie bytu, ktory nie istnieje, tak jak nie
ma odcigcia drugiej glowy [cztowiekal.
na svatmanda nirodho ’sti nirodho na paratmana |
utpadasya yathotpado natmana na paratmanda Il 32 1/
Nie ma przemini¢cia przez samego z siebie ani przez inny [byt], tak jak
[nie ma] powstania powstania z siebie ani z innego [bytu].
utpadasthitibhanganam asiddher nasti samskrtam /
samskrtasyaprasiddhau ca katham setsyaty asamskrtam // 33 //
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Nie istnieje uwarunkowany element rzeczywistosci, gdy brak dowodu na
istnienie powstania, trwania i ustania. A jesli nieudowodnione jest
istnienie uwarunkowanego elementu, jak mozna udowodni¢ istnienie
elementu nieuwarunkowanego?
yatha maya yatha svapno gandharvanagaram yatha |
tathotpadas tathda sthanam tatha bhanga udahrtam [/ 34 //

Niczym iluzja, sen, miasto gandharwow — tak widziane sg powstanie,
trwanie i ustanie.

IV. 2 Rozdzial dwudziesty piaty — ,,Analiza nirwany”
(nirvana-pariksa)

yadi sunyam idam sarvam udayo nasti na vyayah |
prahanad va nirodhad va kasya nirvanam isyate // 1 //
Jesli wszystko jest ,,puste” i nie istniejg ani zaistnienie, ani zanik, to w
zwigzku z czyim unicestwieniem [iluzji] badZ czyim ustaniem [cierpienia]
postuluje si¢ nirwane?
yvady asunyam idam sarvam udayo nasti na vyayah |
prahanad va nirodhad va kasya nirvanam isyate // 2 //
Jesli wszystko jest ,nie-puste” i nie istniejg ani zaistnienie, ani
zniszczenie, to W nastepstwie czyjego unicestwienia [iluzji] badz czyjego
ustania [cierpienia] postuluje si¢ nirwang?
aprahinam asampraptam anucchinnam asasvatam |
aniruddham anutpannam etan nirvapam ucyate // 3 //
Mowi si¢ o nirwanie, Ze jest ani utracona, ani uzyskana; ani przerwana,
ani wieczna; ani ulegajaca zniszczeniu, ani powstata.
bhavas tavan na nirvanam jaramaranalaksapam /
prasajyetasti bhavo hi na jaramaranam vina Il 4 1/
Nirwana nie jest bytem, [bo wowczas]| blednie przypisywano by
[nirwanie] cechy starzenia si¢ i umierania. W istocie nie ma bytu
pozbawionego [cech] starzenia si¢ i umierania.
bhavas ca yadi nirvanam nirvanam samskrtam bhavet /
nasamsKrto hi vidyate bhavah kva cana kas cana Il 5 //
Jesli nirwana jest bytem, musi by¢ uwarunkowana, albowiem nie istnieje
nigdzie zaden byt nieuwarunkowany.
bhavas ca yadi nirvanam anupadaya tat katham |
nirvanam nanupadaya kascid bhavo hi vidyate Il 6 1/
Wigc jesli nirwana jest bytem, czemu nie pozostaje w zaleznosci [od
czego$ innego]? Nie jest zaprawde mozliwy zaden niezalezny byt.
bhavo yadi na nirvanam abhavah Kim bhavisyati /
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nirvanam yatra bhavo na nabhavas tatra vidyate 11 7 1/
Jesli nirwana nie jest bytem, to czy jest niebytem? Gdy nie ma bytu, tam
nie istnieje tez niebyt.
yady abhavas ca nirvanam anupadaya tat katham |
nirvapnam na hy abhavo ’sti yo 'nupadaya vidyate Il 8 I/
Jesli jest nirwana niebytem, jak moze by¢ niezalezna? Nie jest zaprawde
mozliwy niezalezny niebyt.
ya ajavamjavibhava upadaya pratitya va |
so 'pratityanupadaya nirvanam upadisyate 11 9 1/
Co uwiktane jest w cykl narodzin i1 $mierci jest zalezne [od innej rzeczy] i
wspotzaleznie [powstate]. To, co nie jest zalezne [od innej rzeczy]| ani
wspolzaleznie [powstale] zwane jest nirwana.
prahanam cabravic chasta bhavasya vibhavasya ca |
tasman na bhavo nabhavo nirvagam iti yujyate // 10 //
Nauczyciel [Gautama] glosit porzucenie [idei] egzystencji 1
nieegzystencji, dlatego tez nirwana nie moze by¢ ani bytem, ani niebytem.
bhaved abhavo bhavas ca nirvanam ubhayam yadi /
bhaved abhavo bhavas ca moksas tac ca na yujyate // 11 //
Gdyby nirwana byta zarazem bytem, jak i niebytem, takze wyzwolenie
byloby bytem i niebytem, a to jest nie do przyjecia.
bhaved abhavo bhavas ca nirvanam ubhayam yadi /
nanupaddaya nirvanam upadayobhayam hi tat // 12 //
Gdyby nirwana byla zarazem bytem, jak 1 niebytem, wowczas nie bylaby
nirwana niezalezna [od innej rzeczy], albowiem zaréwno [byty 1 jak i
niebyty] pozostaja w zaleznosci [od innych rzeczy].
bhaved abhavo bhavas ca nirvanam ubhayam katham /
asamskrtam hi nirvanam bhavabhavau ca samskrtau // 13 //
Jak mogtaby by¢ nirwana zarazem bytem, jak 1 niebytem, skoro jest
nirwana nieuwarunkowana, a byt i niebyt s3 uwarunkowane?
bhaved abhavo bhavas ca nirvana ubhayam katham /
tayor abhavo hy ekatra prakasatamasor iva Il 14 11
Jak mogtaby by¢ nirwana zarazem bytem, jak i niebytem, gdy podobnie
nie ma w jednym miejscu i $wiatla i ciemnos$ci?
naivabhavo naiva bhavo nirvanam iti ya ‘iijana |
abhave caiva bhave ca sa siddhe sati sidhyati I/ 15 [/
Stwierdzeniem, Ze nirwana nie jest ani niebytem, ani bytem przyjmuje si¢
istnienie bytu i niebytu.
naivabhavo naiva bhavo nirvanam yadi vidyate /
naivabhavo naiva bhava iti kena tad ajyate I/ 16 I/
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Jesli nirwana nie jest ani niebytem, ani bytem, kt6z mogtby stwierdzi¢, ze
nimi nie jest?
param nirodhad bhagavan bhavatity eva najyate |
na bhavaty ubhayam ceti nobhayam ceti najyate I/ 17 I/
Nie mozna stwierdzi¢, ze Pan [tj. Budda] istnieje po wygasnieciu
[pozadania i dostapieniu stanu nirwany]|. Nie mozna tez stwierdzié, ze nie
istnieje, ze zarazem [istnieje, jak i nie istnieje], lub ze zarazem ani [nie
istnieje, ani istnieje].
tisthamano 'pi bhagavan bhavatity eva najyate |
na bhavaty ubhayam ceti nobhayam ceti najyate I/ 18 I/
Nie mozna nawet stwierdzi¢, ze Pan jest obecnie Zyjacy. Nie mozna tez
stwierdzié, ze nie jest, ze zarazem [jest, jak i nie jest], lub ze zarazem ani
[jest, ani nie jest].
na samsarasya nirvanat kimcid asti visesanam /
na nirvanasya samsarat kimcid asti visesapam /1 19 //
Nic nie r6zni sansary od nirwany. Nic nie rdzni nirwany od sansary.
nirvanasya ca ya kotih kotih sammsarapasya ca /
na tayor antaram Kimcit susitksmam api vidyate // 20 //
Granica nirwany jest granica sansary. Migdzy nimi takZze nie ma
najmniejszej roéznicy.
param nirodhad antadyah sasvatadyas ca drstayah |
nirvanam aparantam ca purvantam ca samasritah [l 21 1/
Wyobrazenia o [tym, co jest] po wygasnieciu [pozadania i dostapieniu
stanu nirwany], o poczatkach [$wiata] i [jego] koncu, o wiecznosci, itd.
oparte s3 na [idei] nirwany posiadajacej poczatek i kres.
sunyesu sarvadharmesu kim anantam kim antavat /
kim anantam antavac ca nanantam nantavac ca kim 1/ 22 1/
Poniewaz wszystkie dharmy sg puste, co jest nieskonczone, a co
skonczone? Co jest zarazem nieskonczone, jak i skonczone i co jest
zarazem ani nieskonczone, ani skonczone?
Kim tad eva kim anyat Kim sasvatam kim asasvatam |
asasvatam Sasvatam ca Kim va nobhayam apy atha Il 23 I/
Co wigcej, co jest tym, [czym jest] lub [czyms$] innym? Co jest wieczne, a
co nie? Co jest i nie jest wieczne i co zarazem ani jest, ani nie jest
wieczne?
sarvopalambhopasamah praparicopasamah sivah |
na kva cit kasyacit kascid dharmo buddhena desitah Il 24 |/
Nie nauczyl Budda Zadnej dharmy, uspokojenia wszelkiej percepcii,
uspokojenia  konstruktow jezykowych 1 niczego blogiego nikogo i
nigdzie.
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V. LOGIKA NAGARDZUNY

W obliczu przedstawionych do tej pory rozwazan Nagardzuny,
niewatpliwie podbudowanych logika, pojawia si¢ pytanie, czy
Nagardzuna jest logikiem, tzn. czy logika jest instrumentem w re¢kach
tworcy madhjamaki, czy tez stanowi ona sama réwniez przedmiot
rozwazan. Cho¢ Miuilamadhyamakakarika posiada pewne wyrazne
aspekty logiczne, Nagardzuna zdaje si¢ darzy¢ logike zaufaniem na
pewnych okreslonych warunkach, a mianowicie stuzy mu ona do
ujawnienia sprzeczno$ci przeciwnych pogladow, ktore to sprzecznosci
wynikaja poniekad =z niedoskonato$ci samej logiki. Stad tez
fundamentalne pytanie: czy logika jest rzecza obiektywna, ktéra wyraza
strukture rzeczywisto$ci, czy tez zalezna jest od jezyka, ktorym
postugujemy si¢ do opisu tej struktury? Proba udzielenia odpowiedzi na
to pytanie wymaga rzecz jasna przedstawienia wpierw glownych
zagadnien z dziedziny logiki, ktére pojawiajg si¢ w dziele Nagardzuny.

Po pierwsze — logika dwuwarto$ciowa. Znajduje ona zastosowanie
na poziomie prawdy potocznej, gdzie koncepcje prawdziwosci i
falszywosci wypowiadanych zdan stanowia rozwigzanie kompromisowe
wobec umownos$ci jezyka i1 kognitywnych potrzeb uzytkownika tego
jezyka. Na poziomie prawdy ostatecznej zdanie ,to istnieje” nie bgdzie
juz prawdziwym, jednocze$nie nie pociggajac za sobg uznania SWOjej
negacji za prawdziwg. Kategorie prawdy 1 falszu nie bedg juz przystajace
do struktury rzeczywistosci wobec ujrzenia wspolzaleznego powstawania
1 uwolnienia si¢ od konstruktow jezykowych, co zostalo juz wczesniej w
tej pracy wielokrotnie wyjasnione 1 scharakteryzowane jako ,,droga
srodka”. Z drugiej strony w rozdziale drugim napotykamy przyktad
dziatania zasady tertium non datur: ,nie porusza si¢ ani ganty, ani nie-
gantr, zaprawde, kt6z trzeci, inny od gantra i nie-gantra, porusza sig¢?”
[MMK.2.8.]. Jednakze, majac w pamigci to, co zostato powiedziane na
temat pojecia gantra, wiemy, ze na poziomie prawdy potocznej nazwiemy
kogo$ gantrem badz tez nie-gantrem, nie odnajdujac zadnego bytu, ktory
moglby reprezentowaé stan pomiedzy tymi dwoma, lecz na poziomie
prawdy  ostatecznej  koncepcja gantra  pozbawiona  zostanie
jakiegokolwiek gruntu. Nie istnieje ani ganty, ani nie-gantr, albowiem ich
zasadnicza cecha, tj. ,,poruszanie si¢”, nie jest cecha niezalezng w swym
manifestowaniu si¢, co skutkowatoby sytuacja, w ktorej gantr w pewnych
okolicznosciach nie poruszaltby sie. Jak wigc mozemy mowic¢ o gantrze?
Wykazanie absurdalno$ci jednego pojecia nie zmusza nas rzecz jasna do

97



koniecznosci sprowadzenia do absurdu wszystkich jezykowych pojec,
sugeruje raczej ujrzenie wzgledno$ci stosowanych przez nas pojgc.

Zdanie ,przedmiot X jest dlugi”, bedzie prawdziwe, gdy
zestawimy X z przedmiotem oden krotszym. Gdy poréwnamy X z
przedmiotem 2z, przyktadowo stukrotnie oden dluzszym, czy zdanie
powyzsze przestanie by¢ prawdziwe? Problem ten jest kolejnym
przyktadem ujawniajagcym umowno$¢ i ulomnos$¢ jezyka. Jak mawiat
Bertrand Russell, prawo wylaczonego $rodka jest prawdziwe tylko
wowczas, gdy korzystamy z dokladnych symboli, a nie jest prawdziwe,
gdy symbole s3 niejednoznaczne/niewyrazne (ang. vague), a przeciez
wszystkie sg niejednoznaczne. Korzystajac z naszego jezyka musimy
wigc mie¢ na uwadze wzglednos¢ wszystkich poje¢ 1 mozliwosé
pojawienia si¢ sytuacji, w ktorej logika dwuwartoSciowa nie znajdzie
zastosowania 1 wyznaczony zostanie jaki§ stan pomiedzy dwoma
skrajnymi warto$ciami (vide logika rozmyta).

Nagardzuna wielokrotnie sigga po przeciwienstwa dla
zobrazowania relatywnos$ci. Jak pisze Volker Zotz, kategorie ,byt” 1
Lhiebyt”, ruch” i ,spoczynek” 1 inne sg nie do przyjecia dla
buddyjskiego medrca i pozostaja do wykorzystania jako symbole jedynie
na poziomie prawdy potocznej, gdzie wszystko jawi si¢ przeciez
iluzorycznym. Dalej Zotz przypomina kwestie poje¢ ,,0jciec” 1 ,,syn”,
bedacych desygnatami osob wzajemnie sobie bedacych przyczynami,
jednakze wedlug Zotza Nagardzuna gra jedynie ,na relatywnos$ci
odpowiednich poje¢. ‘Ojciec’ jest tylko okresleniem, ktore przydawane
jest juz wczesniej istniejagcemu mezczyznie, kiedy urodzi mu si¢ dziecko.
Istnienie tego mezczyzny jest niezalezne od jego ojcostwa.” Nastepnie
Zotz przytacza cytat z pracy E. Frauwallnera zatytutowanej Philosophie
des Buddhismus, ktory pisze, ze ,,wprawdzie w wigkszosci [Nagardzuna]
opiera si¢ na fatszywych wnioskach, ale — podobnie jak falszywe wnioski
eleaty Zenona — dzigki ich zaskakujacej $miatosci [logika Nagardzuny]
wywarta wielkie wrazenie”. *0 Zotz®’ wykazuje si¢ tu po raz kolejny
horrendalnym wrgcz niezrozumieniem idei Nagardzuny. Nie do
pomyslenia wydaje mi si¢ oskarzanie Nagardzuny o negowanie na

*Z0Tz 2007: 126-127.

*’ Nie wspominajac juz o Frauwallnerze, do ktérego pracy nie miatem jednak dostepu i z
tego powodu powstrzymam sie¢ od oceny warto$ci Frauwallnerowej opinii, chociaz
watpie, azeby Zotz wyrwal cytowane tu slowa z ukazujgcego ich inne znaczenie
kontekstu.
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zasadzie ,,gry stownej” istnienia58bytu zwanego ,,0jcem”. Przedmiotem
rozwazan Nagardzuny jest tu pojecie jako takie, nie za$§ istotnos¢
charakteryzowanego przezen bytu. Po raz kolejny zalozyciel madhjamaki
wskazuje tu jedynie na umowny charakter jezyka.

Odrebnym 1 ztozonym zagadnieniem jest popularna w filozofii
buddyjskiej tetralemma, tj. figura czterowariantowa (catuskori). Jak pisze
Westerhoff w swoim opracowaniu dotyczacym catuskoti, uzycie tej
figury w argumentacji nie jest na pierwszy rzut oka zrozumiate, albowiem
bywaja sytuacje, gdy jeden z wariantow wskazany zostaje jako
prawidlowy, innym razem wszystkie zostaja odrzucone, a jeszcze innym
razem wszystkie cztery warianty sg prawdziwe. Przyktadowym uzyciem
catuskoti przez Nagardzung jest osiemnasty wers dwudziestego piagtego
rozdzialu MMK: ,Nie mozna nawet stwierdzi¢, ze Pan jest obecnie
zyjacy. Nie mozna tez stwierdzié, ze nie jest, ze zarazem [jest i nie jest],
lub Ze zarazem ani [jest, ani nie jest].” Figur¢ t¢ za pomoca operatoréw
logicznych przedstawi¢ mozna w nast¢pujacy sposob:

Wariant 1.: X

Wariant 2.: —x

Wariant 3.: x A—x

Wariant4.: —(x V —x)

Kluczowe dla zrozumienia sensu buddyjskiej tetralemmy jest
poznanie dwoch rodzajow negacji stosowanych w indyjskiej literaturze
filozoficznej, tj. ,,negacji catkowitej” (prasajya-pratisedha), czyli negacji
przyorzecznikowej i ,,negacji wykluczenia” (paryudasa-pratisedha), czyli
negacji przyrzeczownikowej. Westerhoff przedstawia rdznice miedzy
dwoma negacjami przy pomocy dwoch przyktadowych zdan — brahmana
nasti (,,to nie jest bramin”) i abrahmana asti (,to jest nie-bramin”).60
Zdanie ,,to nie jest bramin” zawiera partykule przeczaca odnoszaca si¢ do
czasownika ,,jest” 1 jest to przyktad negacji przyorzecznikowej (prasajya-
pratisedha), natomiast zdanie ,t0 jest nie-bramin” zawiera negacje
przyorzeczownikows (paryudasa-pratisedha), w ktorej prefiks a neguje
rzeczownik. Roéznica w sensie obu zdan jest taka, ze w przypadku
pierwszego zdania, w ktorym nie jest negowany termin ,,.bramin”, lecz
czasownik, podmiot, ktoéry nie jest braminem, nie musi by¢ ani

*® Na poziomie prawdy potocznej; kwestia jego istnienia na poziomie prawdy
ostatecznej jest tu problemem oddzielnym i dla tych rozwazan calkowicie nieistotnym.

> WESTERHOFF 2006: 367.

% pisownia oryginalna, zgodnie z zasadami gramatycznymi sanskrytu zdania winny
brzmie¢ ,,brahmano nasti” i ,,abrahmano ’sti”.
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przedstawicielem jednego z pozostatych trzech stanow, ani w ogole osoba;
mogliby$my powiedzie¢ dla przyktadu ,,to nie jest bramin, to jest posag”.
W przypadku drugiego zdania, mowigc o kim$, ze jest nie-braminem,
mamy na mysli przynalezno$¢ podmiotu do innego stanu, np. ,,to jest nie-
bramin, to jest kszatrija”. Westerhoff podaje réwniez inne przykiadowe
zdanie, tj. ,,numer siedem nie jest zielony”, w ktéorym ,,numer siedem” nie
jest desygnatem kogos$ czy czego$ zajmujgcego siodma pozycje na liscie
0sOb czy przedmiotow, lecz jest liczbg sama w sobie, a wigc idea
abstrakcyjng. Jesli negacja w powyzszym zdaniu bedzie negacja
paryudasa (u Westerhoffa ,,negacja wyboru” — ang. choice negation),
wowczas zaktadamy, ze abstrakcyjna liczba siedem mogtaby by¢ zielona,
ale nie jest i automatycznie zaktadamy, ze musi posiada¢ inny kolor. Jesli
odczytamy ,nie” jako negacj¢ prasajya (u Westerhoffa ,negacja
wykluczenia” — ang. exclusion negation) zanegowanie posiadania przez
liczbe siedem barwy zielonej nie pociaga za sobg zalozenia, Ze musi ona
zatem posiada¢ jaka$ inng od zielonej barwe, lecz zanegowane jest po
prostu posiadanie owej zielonej barwy w sytuacji, gdy wcale nie musi ona
posiada¢ jakiejkolwiek barwy.®*

Bez rozroznienia dwoch rodzajow negacji stosowanych przez
Nagardzung, niektore wersy wydaja sie pozbawione sensu. Westerhoff
przytacza fragment strofy dziesigtej z osiemnastego rozdzialu MMK —
pratitya yad yad bhavati na hi tavat tad eva tat | na canyad api (...) Il —
»cokolwiek powstaje we wspoélzaleznym powstawaniu, to nie jest
identyczne ani rozne od tego [obiektu, od ktorego jest zalezne]”.
Westerhoff nastepnie przedstawia strukture logiczng tego zdania, piszac:
,»Dla kazdego X powstajagcego w zaleznosci od jakiego$ obiektu, nie
(identyczny-z-a(x) lub nie identyczny-z-a(x))”. Po zastosowaniu, zgodnie
z przyjetymi zasadami, prawa De Morgana i eliminacji podwdjnej negacji
zdanie brzmi u Westerhoffa: ,,Dla kazdego X powstajacego w zalezno$ci
od jakiego$ obiektu (nie identyczny-z-a(X) i identyczny-z-a(x))”, co, jak
pisze Westerhoff, dla Nagardzuny nie mialoby wigkszego sensu. Musimy
pozostaé przy oryginalnej strukturze zdania i rozpozna¢ rodzaje negacji w
nim zastosowanych. Dla Westerhoffa pierwsze ,,nie” w MMK.18.10 to
negacja typu prasajya, drugie za$ to paryudasa. W tej sytuacji
interpretacja fragmentu tej strofy przedstawia si¢ nast¢pujaco:

,»Odrzuca si¢ mozliwos¢ jakoby pojecie «identyczny-z-a(x)» lub
jego negacja wyboru «r6zny-0d-a(x)» moglo byé przypisane
jakiemukolwiek x, ktéore powstaje we wspoOtzaleznosci od pewnego

81 \WESTERHOFF 2006; 368-370.
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obiektu bez zatozenia, ze istnieje jaka$ para pojecia i1 jego negacji wyboru,
z ktorych jedno moze by¢ zastosowane dla takiego obiektu”.

Jak pisze Westerhoff, Nagardzuna demonstruje utomnos$¢ pojecia,
analizujac zardwno pojecie, jak 1 jego negacj¢ paryudasa, wskazujac na
niemozliwo$¢  przypisania ich jakiemukolwiek rozpatrywanemu
obiektowi, tak jak pojecia ,,zielony” nie mozemy przypisaé liczbie siedem,
bedacej obiektem niematerialnym, ktory nie moze posiada¢ wlasciwosci
,zielony”, ani tez nie moze posiada¢ zadnego innego koloru.*

W podobny sposob potraktowana zostaje tetralemma. Spogladajac
na rycing drugg nie sposob nie zauwazy¢, ze wariant trzeci i czwarty w
praktyce daje identyczny wynik, a wigc w istocie catuskosi winno by¢
traktowane w tej sytuacji jako figura tréjwariantowa. Sensu figurze
nadaje dopiero rozroznienie zawartych w niej negacji prasajya i
paryudasa.®® W praktyce, rozrozniajac dwa rodzaje negacji, sens strofy
otwierajacej rozdziat dwunasty MMK — , niektorzy twierdza, ze cierpienie
powstate (krtam — ‘uczynione, zrobione’) jest z siebie, z innej [rzeczy], z
obu, badz tez bez przyczyny”64 — w odniesieniu do strofy otwierajace;j
pierwszy rozdziat MMK, mowiacej o przyczynowosci, przedstawia si¢
wg Westerhoffa nast¢pujaco:

Wariant 1.: wszystko jest samopowstate.

Wariant 2.: wszystko jest nie samopowstate (tj. powstale z innej
rzeczy).

Wariant 3.: co$ jest samopowstate 1 (to samo) co$§ jest nie
samopowstate.

Wariant 4.: nie®: cos jest powstale i (to samo) co$ jest nie
SamOpowstale.66
Jak mowi dalej Nagardzuna, wszystkie warianty sa wykluczone,
albowiem nie mozemy traktowac cierpienia jako czego$§ wytworzonego
[MMK.12.1.d.: tac ca na karyam yujyate]. W ostatniej za$ strofie
rozdzialu stwierdza, ze nie tylko nie jest cierpienie rozpatrywane w
czterech wariantach, lecz w ogole zaden byt nie jest rozpatrywany w

®2 WESTERHOFF 2006: 370-373.

% Nie jest tu moja intencja streszczanie (a w praktyce kopiowanie, ze wzgledu na
wysoce konkretny i zwarty charakter przekazu) opracowania Jana Westerhoffa; dla
bardziej wnikliwej analizy logicznych podstaw figury czterowariantowej odsytam do
pracy holenderskiego uczonego, przedstawiajac tu jedynie owoce jego badan i wnioski.
o4 svayam krtam parakyrtam dvabhyam krtam ahetukam / dubhkham ity eka icchanti (...)

% Wyttuszczenie Westerhoffa, ,,nie” jest tutaj negacja typu prasajya, pozostate negacje
to paryudasa.

% WESTERHOFF 2006: 388.
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czterech wariantach.®” Odrzucona zostaje zatem tetralemma, jednak w
MMK pojawiaja si¢ rowniez catuskori, ktorej wszystkie warianty sg
zaaprobowane. Westerhoff podaje jako przyktad 6smg strofe rozdziatu
osiemnastego MMK: ,,Wszystko jest prawdziwe (tathyam — ‘rzeczywiscie
bedace takim’), wszystko jest nieprawdziwe, jest zardwno prawdziwe, jak
I nieprawdziwe, oraz ani prawdziwe, ani nieprawdziwe. Oto nauka
Buddy.” Jak pisze Westerhoff, literatura komentatorska interpretuje te
strofe jako ukazujaca stopniowy charakter nauczania Gautamy — W
zaleznosci od stuchacza przedstawiony zostaje odpowiedni poglad. A
zatem ,,wszystko jest prawdziwe” jest nauka dla przecigtnego ucznia
Gautamy, ukazujaca mu Gautamowy wglad w nature¢ wszechrzeczy.
,»Wszystko jest nieprawdziwe” naucza o tymczasowos$ci 1 nietrwalosci
wszechrzeczy. ,,Wszystko jest zard6wno prawdziwe i1 nieprawdziwe”
pokazuje, ze to, co zdaje si¢ by¢ prawdziwym i materialnym z
perspektywy przecigtnego obserwatora, moze juz takim nie by¢ z
perspektywy ucznia Gautamy. I wreszcie ,,wszystko jest ani prawdziwe,
ani nieprawdziwe” naucza o nieprzystawalnosci terminow ,,prawdziwy” i
,nieprawdziwy” do struktury rzeczywistosci.®®

Jakkolwiek negacja czterech wariantow wpisuje si¢ w nurt
rozwazan na temat absencji swabhawy, tak powyzszy przyktad afirmacji
wszystkich czterech wariantow wskazuje na pewng gre logika
prowadzong przez Nagardzung. Traktujac strofe jako ilustracje
stopniowo$ci przebiegu Gautamowej dydaktyki, kolejno odrzucajac
warianty 1 dochodzac do wariantu czwartego, nie jesteSmy zmuszeni
traktowac tu figury czterowariantowej jako zawierajacej jeden prawdziwy
wariant, ktérym to prawdziwym wariantem moglby by¢ jeden z czterech 1
niekoniecznie czwarty, lecz raczej potraktujemy tu wariant czwarty jako
ostateczny, wynikajacy z odrzucania kolejnych trzech wariantow. W tej
sytuacji nie musimy wcale przedstawia¢ wariantu czwartego wpisanego w
figure czterowariantows, lecz raczej niezaleznie od catuskori, jako, raz
jeszcze, przyktad myslenia w kategoriach logiki dwuwartosciowej. Obiekt
ani jest prawdziwy, ani jest nieprawdziwy, tj. ani istnieje, ani nie istnieje,
ergo istnieje we wspolzaleznym powstawaniu.

 na kevalam hi duhkhasya caturvidhyam na vidyate / bahyanam api bhavanam

caturvidhyam na vidyate //
%8 WESTERHOFF 2006: 391.
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Zakonczenie

Z rozwazan Nagardzuny wylaniajg si¢ nastepujace wnioski.
Wszystko jest puste (sinya), tj. pozbawione wlasciwej dla jakiej$ rzeczy i
niezaleznej od czynnikéw zewnetrznych (wlasnej) natury (svabhava).
Wszystko jest ani prawdziwe, ani nieprawdziwe, albowiem ,,istnieje”, t;.
manifestuje si¢ poprzez wspotzalezne powstawanie konglomeratow
nierozkladalnych dalej czynnikow organizujacych rzeczywisto$¢
(dharma), ktore sg od siebie zalezne w swym manifestowaniu si¢, tzn.
zadna dharma nie posiada sama w sobie potencjatu, aby niezaleznie od
innych dharm manifestowa¢ si¢ samodzielnie. Na poziomie prawdy
potocznej byty jawig sie jako istniejace badz nie istniejace, jako
powstajace, trwajace 1 przemijajace 1 jako podmioty niezalezne,
znajdujace si¢ w opozycji do otaczajacego ich $wiata. Na poziomie
prawdy ostatecznej, ktora jest domeng nirwany (nirvapa), zniszczeniu
ulega iluzja niezaleznego istnienia bytu oraz konstrukty myslowe, tj.
wszelkie pojecia, ktorymi opisujemy rzekomo obiektywnie istniejace byty.
W tej sytuacji pojawia si¢ raz jeszcze pytanie zadane w ostatnim czesci
niniejszego artykutu, ktére wymaga w tej chwili udzielenia odpowiedzi.

Czy logika jest rzecza obiektywna, ktora wyraza strukturg
rzeczywistos$ci, czy tez zalezna jest od jezyka, ktorym postugujemy sie do
opisu tej struktury? Jak pisze Richard H. Robinson, madhjamaka neguje
zasadno$¢ logiki, tj. zasadno$¢ myslenia dyskursywnego uwiktanego w
pojecia, by ustanowi¢ poziom prawdy ostatecznej. Na poziomie prawdy
potocznej istniejaca logika codziennego Zycia zostaje przy pomocy tej
samej logiki sprowadzona do absurdu, gdy Nagardzuna wykazuje
sprzeczno$¢ wszelkich tworzonych w oparciu o logike 1 konstrukty
jezykowe pogladow na temat rzeczywistosci.® Na poziomie prawdy
ostatecznej tym samym logika ta nie ma racji bytu, albowiem nie znajduje
zastosowania wobec wnioskOw wczesniej w tej pracy przedstawionych.

A zatem logika nie jest rzecza obiektywna wyrazajaca strukturg
rzeczywistosci. Jest ona raczej domeng jezyka 1 jest od jezyka zalezna, tak
jak jezyk zalezny jest od niej. Kognitywne potrzeby cztowieka, wespot z
jego mozliwosciami poznawczymi determinowanymi przez mechanizm
dziatania  ludzkich  zmystéw, prowadza do usymbolizowania
rzeczywistosci 1 przedstawienia jej za pomoca jezyka, w ktorym istniejg
kategori¢ prawdy i falszu. Gdyby wspomniane potrzeby, mozliwosci i
zmysly  wyksztalcone byly podlug skrajnie innych podstaw

9 ROBINSON 1957: 292.
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psychobiologicznych, symbole 1 konstruowany przez nie jezyk
przedstawialyby zapewne t¢ samg rzeczywisto$¢ z innej perspektywy, by¢
moze nawet w oparciu o inne prawa logiki.

Nagardzuna wobec tego niewatpliwie nie jest logikiem i wszelkie
proéby przypisania mu takiego tytutu wynikaja z niepoprawnego
zinterpretowania logiki jako instrumentu rozwazah Nagardzuny, w istocie
bedacej przedmiotem tych rozwazan. Czy jest w ogdle Nagardzuna
filozofem par excellence w sytuacji, gdy przeciez nie proponuje on
zadnego nowego pogladu, a wrecz nawotuje do odrzucenia wszystkich
pogladow i w istocie odwotuje si¢ jedynie do prawdziwego sensu nauk
Gautamy, odrzucajac wszystkie nieprawidtowe ich interpretacje, czyniac
to niewatpliwie niezwykle finezyjnie, rzeklibySmy wrecz widowiskowo?
Czy jest zatem NagardZzuna po prostu buddyjskim mnichem, zrgcznym
komentatorem stow Nauczyciela, krytykujacym i sprowadzajacym do
absurdu nieprawowierne wobec pierwotnej doktryny idee filozofow
rozmaitych buddyjskich szk6l? W istocie mozna stwierdzi¢, ze
rozwazania Nagardzuny na temat logiki podbudowane sa buddyjska
doktryna, ktorej przeciez nie musimy akceptowac. Czy zatem wnioski na
temat utomnosci sprz¢zonych ze sobg jezyka i logiki prawdziwe sg tylko
na poziomie doktryny buddyjskiej, czy tez nie potrzebujemy teorii dharm,
wspotzaleznego powstawania i pustki, by skonstruowaé¢ swoje wlasne
wnioski, przy rozpatrywaniu np. popularnej antynomii ktamcy?
Cztowiek mowi, ze ktamie. Jesli mowi prawde, ktamie. Jesli klamie,
mowi prawde. Kategorie prawdy 1 falszu majg w istocie charakter
umowny 1 nie znajduja zastosowania w sferze pozajezykowej, w
rzeczywisto$ci. Nagardzuna naucza tropem Gautamy o odrzuceniu
jezykowych konstruktow 1 wszystkie jego rozwazania, parafrazujac stowa
Gautamy: tak, jak ocean smak ma jeden — soli, tak owe rozwazania majg
tylko jeden smak, jeden cel — nirwane.

™ Por. CHMIELEWSKI 1981.
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Summary

Madhyamaka and the problem of verbalization of the structure of
reality. Analysis of the logical aspects of Nagarjuna’s
Milamadhyamakakarika

The present article deals with the problem of validity of logic in the
context of expressing the structure of reality presented from the point of
view of Nagarjuna, founder of the Buddhist Madhyamaka school of
philosophy. The aim is to show that the logic is dependent on the
language and, since the symbols of language are vague and conventional,
logic itself is conventional and merely satisfies our cognitive needs.
Translation and analysis of the fragments of Nagarjuna’s
Milamadhyamakakarika (chapters 11, VII & XXV) serve as the basis for
this article. The fundamental terms and ideas that underly Nagarjuna’s
standpoint such as emptiness (sunyata), ultimate truth (paramartha-satya)
or dependent origination (pratitya-samutpada) are thoroughly examined
and explained. This is followed by the examination of logic used by the
founder of the Madhyamaka school to point out the absurdities of
common life conceptions and also of logic itself, which leads to
establishing the level of ultimate truth wherein the validity of discursive
thinking is denied.
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Kody postepowania wybranych grup ascetycznych starozytnych Indii
RAFAL KLECZEK
1. Wstep
Zakres pracy

Niniejsza praca ma na celu przedstawienie kodow postepowania
wybranych grup ascetycznych Indii, istniejagcych miedzy VI w. p.n.e. a
pierwszymi wiekami n.e. Poprzez ‘kody postepowania’ rozumiem zbiory
zasad (zarébwno zakazow, jak 1 nakazdw), regulujace zachowanie
przedstawicieli okreslonych stowarzyszen 1 stanow. Termin ‘grupa
ascetyczna’ ujmuje tutaj w szerokim znaczeniu, jako stowarzyszenie 0sob,
ktore wyrzekly sie zycia §wieckiego i ktore taczy wspolny zespot praktyk
religijnych oraz zasad postgpowania. Podobnie tez kody postgpowania
dotyczace pustelnikéw braminskich nie zawsze zalecaja stosowanie
umartwien — zycie zaro6wno mnicha buddyjskiego, jak 1 pustelnika,
pomimo surowosci 1 odcigcia od §wiata, nie musi zawiera¢ w sobie bolu,
popularnie kojarzonego z asceza. ‘Asceza’ jest, odpowiednio, rozumiana
jako zespot praktyk obejmujacych samodyscypling 1 dobrowolne
wyrzeczenie si¢ cech wigzanych ze §wieckim trybem zycia.

Zatozeniem, z ktorego wychodze, sg wspolne poczatki zwigzane z
powstaniem ruchéw ascetycznych w okolicach doliny Gangesu ok. VI-V
W. p.n.e., opisane w pierwszym rozdziale pracy. Celem jest poroOwnanie
kodow postgpowania wybranych tradycji i1 stwierdzenie ewentualnych
wzajemnych wptywow w tej sferze omawianych ruchow.

Tradycje religijne
Grupy ascetyczne, ktore przedstawiam w nastgpnych rozdziatach,
rozwijaly si¢ w obrebie lub w bliskim kontakcie z trzema religiami:

braminizmem, buddyzmem 1 dzinizmem. System wierzen braminskich
byt Scisle zrytualizowany i opierat si¢ na koncepcji ofiary (yajiia) jako
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drogi, na ktorej ludzie mogli nawiaza¢ kontakt z bogami (deva).*
Sktadanie ofiary mialo zjedna¢ przychylnos¢ bogow i zapewnic
pomys$lno$¢. Sam akt ofiary polegal na po$wieceniu w ogniu wybranej
substancji — np. mleka czy klarowanego masta, jednak przygotowania i
przebieg rytuatu byly kontrolowane szczegoétowymi zasadami, ktorych
zrédtem byla literatura wedyjska.?

Wedy, swigte ksiggi braminizmu, sg kanonem czterech swigtych
tekstow skomponowanych ustnie w drugim tysiacleciu p.n.e.® Teorie
wyjasniajgce stosowanie ofiary i1 zasady nig rzadzace byly pozniej
rozwini¢te w brahmanach (brahmana, X-VIII w. p.n.e.)“i Srautasutrach
(Srautasiitra, VIII-IV w. p.n.e.)°. Posrednikiem pomigdzy $wiatem ludzi i
bogow byt ogien (agni) — sktadane w nim ofiary zostawaty oczyszczone i
przeniesione do rejonu bog(')w.6 Rola ognia w ofierze byla przyczyna, dla
ktorej bostwo bedace jego personifikacja — Agni — zajmowato jedno z
waznych miejsc w Owczesnym panteonie.’ Z czasem ogiefi zaczat by¢ tez
utozsamiany z ogniem domowej ofiary, podtrzymywanym przez
gospodarza — tym samym symbolem zaréwno braminskiej ofiary, jak i
zycia rodzinnego.® Wyrzeczenie si¢ ognia domowego stanowilo natomiast
symboliczny akt porzucenia zajmowanej wcze$niej pozycji spotecznej i
wiezi rodzinnych — element widoczny w tekstach zwigzanych z asceza
braminska.

Upaniszady (upanisad), teksty tradycji braminskiej powstate
migdzy VI a III w. p.n.e.,9 wprowadzily pewne zalgzki mysli filozoficznej
— zaczely sig w nich rozwija¢ koncepcje duszy (atman) i absolutu
(brahman), niektore z tekstow zaktadaly ich jednosé.'® Pojawily sie w
tym okresie koncepcje transmigracji (Samsara), czynu nacechowanego
etycznie (karman) i prawa moralnego lub powinnosci (dharma), o czym
doktadniej pisz¢ w pierwszym rozdziale.

Buddyzm i dzinizm byly religiami rozwijajacymi si¢ w opozycji wobec
mys$li braminskiej. Dzinizm jest starsza z tych dwoch religii, spotecznos¢

Y MICHAELS 2004: 35.

2 FLOOD 2008:; 42-43.

® FLOOD 2008: 39.

4 FLOOD 2008: 39.

> FLOOD 2008: 43.

® WITZEL 2003: 78.

" DONIGER 2009: 130; FLOOD 2008: 47-48.
8 OLIVELLE 1992: 86.

°® FLOOD 2008: 39.

© OLDENBERG 1997: 36-37.
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wyznawcoOw dzinizmu istniata jeszcze przed narodzinami reformatora
Mahawiry Wardhamany (Mahavira Vardhamana), ktory zyl mniej wigcej
w latach 500-427/425 p.n.e.** Mahawira porzucil zycie rodzinne w wieku
dwudziestu o$miu lat i po dwunastu latach praktyk ascetycznych osiggnat
wyzwolenie.*? Charakterystyczna cecha dzinijskich praktyk jest nacisk na
ascez¢, mogaca prowadzi¢ do $mierci.

Budda (Buddha) zyt w V w. p.n.e.™* Podobnie jak Mahawira,
porzucit rodzing w wieku dwudziestu dziewigciu lat i rozpoczat zycie
ascety.15 Rozczarowany stosowaniem umartwien, porzucit je, poszukujac
wyzwolenia droga medytacji (s. dhyana, pa. jhana). ° Lata po
wyzwoleniu  Budda poswiecit nauczaniu = grupy = wyznawcow.
Bezposrednia nauka zatozyciela buddyzmu opierata si¢ na opisie drogi do
osiggnigcia wyzwolenia, skomplikowane konstrukcje teoretyczne s3
zapewne tworem jego nastgpcow.'’ Doktryna buddyzmu zaklada, ze zycie
cztowieka jest pelne cierpienia, ktérego przyczyna jest pragnienie (s.
trsnd, pa. tanha), droga za$ do wyzwolenia — o§miostopniowa $ciezka.™
Weczesna mys$l buddyjska akceptuje zyskujace popularno$¢ w czasach
zatozyciela koncepcje czynu nacechowanego etycznie i transmigracji,
doktryna ta wykazuje jednak znaczng odrgbno$¢ od mysli braminskiej
ukazanej w upaniszadach."

Asceza w dawnych Indiach

Grupy ascetyczne, ktore opisuje w niniejszej pracy, charakteryzuje
wyrazne oddzielenie od ludnosci $wieckiej — rzadziej w sensie
geograficznego odseparowania, czesciej ich odrebnos¢ podkresla zespot
symbolicznych cech, jak np. wedrowny tryb Zycia czy usunigte wlosy.
OLIVELLE (2008: 45) zwraca uwagg na ‘antykulturowy’ aspekt
wczesnych indyjskich grup ascetycznych, piszac gtownie o grupach

" Niektore zrodta podaja date trzydziesci lat pozniejsza — zob. BALCEROWICZ 2003a:
47.

12 JACOBI 2002; xv.

¥ BRONKHORST 2007: 16-17.

1 7yt on ok. 80 lat, jako date jego $mierci tradycyjnie podawano rok 483 p.n.e., obecnie
jednak datuje si¢ to wydarzenie na okolice 400 r. p.n.e. (zob. BALCEROWICZ 2003a:
46-47, DONIGER 2009: 164).

5VARMA 1973: 9.

1 BRONKHORST 1986: 16-17.

" FRAUWALLNER 1990: I, 179.

¥ FRAUWALLNER 1990: I, 198-199.

¥ CHANDRA 1971.
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ascetow braminskich. Byly one definiowane zdecydowanie negatywnie —
podstawa tozsamoS$ci ascety byt nie tyle system praktyk, co raczej
porzucenie $wieckiego trybu zycia, rodziny i pozycji spolecznej. Asceci
byli kojarzeni z dzicza, niebezpieczenstwem, jako przeciwienstwem
wioski i bezpiecznego, uporzadkowanego zycia. Opozycja dzicz-wioska,
charakterystyczna dla wczesnej ascezy, byla jednoczesnie kojarzona z
opozycja transmigracja-wyzwolenie — uporzadkowane zycie cztowieka
cywilizowanego prowadzito do kontynuacji jego zycia na tym $wiecie, a
porzucenie miejsca w strukturze spolecznej bylo utozsamiane z
wolnoscia.”

Wspomniany antykulturowy lub antystrukturowy aspekt Olivelle
odnosi do koncepcji ‘communitas’ Turnera, stanu zaburzenia struktury,
najwyrazniej] widocznego w fazie liminalnej obrzedéw przejscia. 2
TURNER (2006: 246-253) jako wyr6zniki tego stanu wymienia mi¢dzy
innymi atrybuty aseksualnos$ci i anonimowosci, zniesienie rang, pokorg
czy niezwracanie uwagi na wyglad zewngtrzny — cechy wyraznie
widoczne wsrdd omawianych tu grup ascetycznych.2

Charakter zrodel

Zrédta analizowane w niniejszej pracy, ze wzgledu na odrebny
rozwdj braminskiej tradycji ascetycznej wzgledem monastycyzmu
buddyjskiego i dzinijskiego, wykazuja duze zréznicowanie pod wzgledem
stylu 1 stopnia skodyfikowania zasad. O ile zrédta dotyczace ascetow
braminskich zostawiaja im duzy margines swobody, o tyle teksty
regulujace zycie mnichow sg czgsto wyjatkowo drobiazgowe.

2. Sytuacja historyczna w pélnocnych Indiach VI-V w. p.n.e.

W pdinocnych Indiach pigtego wieku p.n.e. powstaty trzy wazne
ruchy religijne, ktoérych przedstawiciele stosowali specyficzne metody
ascezy — adziwikizm (@jivika), buddyzm i dzinizm. Niedlugo przedtem
zostaly skomponowane pierwsze upaniszady, utwory zawierajace pewne
elementy wskazujace na rozwdj nurtow ascetycznych pozostajagcych w

O OLIVELLE 2008: 48.

L OLIVELLE 2007: 183.

2 TURNER 2006: 249 zauwaza tez odno$nie communitas: »Nigdzie ta
instytucjonalizacja liminalno$ci nie jest wyrazniej widoczna i zdefiniowana niz w
monastycznym i zebraczym stanie wielkich §wiatowych religii”.
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opozycji wobec ortodoksyjnego braminizmu. W niniejszym rozdziale
zostang omoéwione okoliczno$ci historyczne, ktore wptynety na rozwoj
tych ruchéw 1 charakterystyczne zatozenia filozoficzne oraz koncepcije
etyczne, wspolne dla wszystkich lub wiekszosci z nich.

Zmiany spoleczne w VI w. p.n.e.

Wielu autoréw piszacych o okoliczno$ciach powstania
wspomnianych ideologii i religii w klasycznych Indiach podkresla
znaczenie zmian spotecznych i ekonomicznych tego okresu.?® Proces ten
zostal zapoczatkowany okoto VI w. p.n.e. 1 jest zwigzany z urbanizacja
zachodzaca w dolinie rzeki Ganges. Powstaly tam panstwa silnie
zwigzane z tradycja wedyjska, nowy jednak na tym obszarze model
kultury musiatl przej$¢ znaczne zmiany, aby dostosowac si¢ do aktualnej
sytuacji. OLIVELLE (1992: 30) wymienia nastepujace czynniki
motywujace te zmiany: nadwyzki zywno$ciowe, wzrost zaludnienia
obszaru, rozw6j handlu, pafistw i miast. Zyzna dolina rzeki i uzycie
zelaznych narzgdzi pozwolity na rozwdj uprawy ryzu, co z kolei
umozliwilo stworzenie wiekszych skupisk ludnoscei. Greccy historycy
tego okresu, jak zauwaza DONIGER (2009: 171), okre$laja Indie pigtego
wieku p.n.e. najgesciej zaludnionym panstwem na $wiecie. W tym tez
czasie poglebito si¢ rozwarstwienie spoleczne. Ortodoksyjna ludnos¢
braminska z niechecig osiedlata si¢ w miastach, w ktérych tatwo mozna
byto ulec skalaniu rytualnemu.?”®> Wysoka byla w nich natomiast pozycja
stanu kszatrijow (ksatriya), z ktorego wywodzili si¢ wiadcy. Rozwoj
miast spowodowat takze, ze ludnos¢ tubylcza, ktorej stopniowo odbierano
tereny, zostawata zasymilowana do spoteczenstwa miejskiego jako
niedotykalni (candala, asprsya).?® Moglo to mie¢ wptyw na zwickszenie
dystansu migdzy warstwa stuzebng (siidra) a trzema wyzszymi stanami
‘podwoéjnie urodzonych’ (dvija), co mozna tez tlumaczy¢ reakcja
ortodoksyjnie nastawionych bramindéw (brahmana) na wrogie poglady.
GOMBRICH (2005: 42-43) za jeden z motywow rozwoju praktyk
ascetycznych i nowych ruchéw religijnych w tym okresie uwaza takze
pesymizm, ktory mogt by¢ reakcja na zaburzenie tradycyjnej hierarchii 1

% M.in. BALCEROWICZ 2003c: 111-117; GOMBRICH 2005: 36-44; KIENIEWICZ
1980: 75-76; OLIVELLE 1992: 29-33; THAPAR 2004: 164; WARDER 1956: 46.

# THAPAR 2004: 143-144; por. GOMBRICH 2005: 37-38.

® Jak zauwaza GOMBRICH 2005: 41, ,braminscy prawodawcy tego okresu sa
wyjatkowo wrodzy wobec miast”. Por. takze: BALCEROWICZ 2003c: 112.

* THAPAR 2004: 154.
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rozw6j chorob wsrdéd gesto zamieszkanych skupisk ludzkosci w
wilgotnym klimacie doliny Gangesu. Nowe doktryny i idee, mniej lub
bardziej pesymistyczne, mogly zdobywaé sprzymierzencéw dzigki
budowanym pod patronatem wladcow szlakom handlowym.?’

Gdy z czasem spoleczenstwo stawalo si¢ bardziej otwarte, ludnos¢
miast zyskata wicksza wolnos$¢ i szans¢ na pokierowanie swoim zyciem,
co wptyneto na poluzowanie wigzow braminskiej tradycji.28 Ta nowo
zdobyta mozliwo$¢ indywidualnego rozwoju byta marginalna w
swiatopogladzie ludnosci wedyjskiej, wazna jednak w nowym $wiecie, w
ktérym liczyta si¢ osobista inicjatywa. Wtedy wlasnie rozwingty si¢
pierwsze w Indiach dobrowolne organizacje religijne, z buddyzmem i
dzinizmem na czele.” Wyznawcy i mnisi nie dawali si¢ jednoznacznie
zaliczy¢ do jednego stanu. W tym okresie zapoczatkowany zostaje
podkreslany przez wielu badaczy podzial na ascetow (Sramana) |
braminéw. *° O ile bramini stanowili silnie zakorzeniong c¢zes$¢
spoteczenstwa czasow wedyjskich, odpowiedzialng za ochrong i
przekazywanie $wietej nauki, podtrzymywanie tradycji i odprawianie
ofiar, to asceci byli grupa opozycyjng wobec gltdéwnego nurtu kultury
wedyjskiej. Opozycja tych dwoch grup musiata by¢ latwo dostrzegalna,
poniewaz jest podkreslana w zroédtach kanonu palijskiego, inskrypcjach, a
nawet relacjach greckich podroznikéw czy traktacie gramatycznym z tego
okresu®! . Warto zauwazyé wartoéciujacy stosunek tworcéw kanonu
palijskiego i tekstow dzinijskich wobec nich — asceci zawsze wymieniani
sa w pierwsze] kolejnosci, przed braminami (w palijskim samarna-
brahmana), jako ze uwazano ich powszechnie za przedstawicieli nurtow
wrogich wobec braminizmu 1 nadawano im w tych kregach wyzsza
pozych.32 Mnisi komponujacy wspomniane utwory mogli takze sami
uwazac si¢ za przynaleznych do warstwy ascetow lub mie¢ swiadomos¢
historycznego powigzania z ich stowarzyszeniami. Inaczej ma si¢ sytuacja
w inskrypcjach Asioki (Asoka) — wladca zawsze stosuje zlozenie

2" OLIVELLE 1992: 31.

28 GOMBRICH 2005: 42-43.

9 OLIVELLE 1992: 33.

% M.in. BALCEROWICZ 2003c: 118-119; BRONKHORST 1998: 79-88; DONIGER
2009: 186; OLIVELLE 1992: 42-46.

' W komentarzu Patandzalego (Patafijali) Mahabhasya z Il w. p.n.e. — por.
BALCEROWICZ 2003c: 119; BRONKHORST 1998: 79.

2 BALCEROWICZ 2003c: 20 zauwaza, ze byli to przewaznie buddysci, dzinisci,
materialisci, sceptycy i adziwikowie.
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brahmana-samapa, co DUTT (1988: 49) tlumaczy tym, ze bramini
stanowili bardziej liczaca si¢ spotecznos¢ w imperium tego wiladcy.

Ortodoksyjne Srodowiska braminskie

OLIVELLE (1992: 46) zauwaza, ze alternatywne idee zagrozily

pogladom 1 przywilejom braminow, ,,straznikow starego §wiata”. Nalezy
zauwazy¢, ze kregi ascetyczne odrzucily gtowne wartosci dawnej religii —
poltaczone idealy zycia malzenskiego, ofiary i zapewnienia kontynuacji
rodu.® Ofiara byta zrédlem mocy stworczej, dzieki niej mozna byto
osiggna¢ niesmiertelno$¢, kontynuacje zycia w niebie czy okreSlone,
bardziej przyziemne cele — aby si¢ to jednak stato, nalezato mie¢ wiedze o
zasadach poprawnego jej wypetniania. Uprawniony do odprawiania
ofiary byl jedynie Zonaty bramin, w ofierze nastgpowato ,,intymne i
nierozerwalne  polaczenie” % malzonkéw. Ofiara byta takze
nasladowaniem bogéw — wiele mitéw okresla ich jako jej stworcow,
ktérzy, dzieki zdobytej w ten sposéb mocy, byli w stanie pokonad
demony i wstapi¢ do nieba. Ofiara stanowita w koncu symboliczne
narodzinSy cztowieka, fakt szczegodlnie widoczny w rytuale inicjacji
(diksa).?
Bramin oddany wedyjskim idealom powinien pozostawi¢ po sobie
meskiego potomka, ktory przedtuzy tradycje jego rodu i bedzie odprawiat
ofiary za przodkéw, zapewniajac im tym samym przetrwanie w
zaswiatach.*® OLIVELLE (1993: 43) podkre§la znaczenie tego faktu w
nastepujacych stowach:

»Wedyjskie koncepcje niesmiertelnosci jako wolno$ci od $mierci i
rodziny jako prawdziwej i pelnej osoby sa odzwierciedlone w wierze, ze
niesSmiertelno$¢ mezczyzny ma miejsce w jego synu. Cigglos¢ rodziny
jest kontynuowana dzigki synowi pomimo $mierci ojca; syn dziedziczy
ojcowski majatek i zastgpuje ojca jako rytualna 1 ekonomiczna glowa
rodziny. Tak jak syn trwa po $mierci ojca, tak tez ojciec w synu trwa po
swoje] wiasnej $mierci. To wydaje si¢ by¢ znaczeniem stwierdzenia, ze
ojciec rodzi si¢ ponownie jako wlasny syn. [...] W bardzo znaczacy wigc
sposob to rodzina zapewnia cztowiekowi nie§miertelnos¢”.

3 OLIVELLE 1993: 36 stwierdza nawet, ze ,,§wiat wedyjski obracal si¢ wokot zonatego
pana domu”.

** OLIVELLE 1993: 41; por. DONIGER 2009: 123.

® OLIVELLE 1993: 39; por. OLDENBERG 1997: 13-14.

% OLDENBERG 1997: 18.
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Jako koncepcje podkreslajaca rolg malzenstwa i ofiary
wykorzystywano mig¢dzy innymi teori¢ trzech dlugéw, wedlug ktorej
bramin rodzi si¢ z potrojnym dlugiem — wobec wieszczOw jest
zobowigzany do pobierania nauk, wobec bogdéw do sktadania ofiary, a
wobec przodkéw — do pozostawienia potomstwa. ¥ Stan bycia
zadtuzonym pozbawia mozliwos$ci osiggni¢cia szczgscia za zycia, a takze
po $mierci. Przez pdzniejszych autoréw jest on utozsamiany z wig¢zami
uniemozliwiajgcymi osiggniecie wyzwolenia (moksa).

Grupy ascetyczne

Opozycyjna, w powszechnej $wiadomos$ci, grupe stanowili
asceci.®® Mogla si¢ ona wyksztatci¢ pod wptywem idei panujacych wéréd
ludnosci tubylczej zamieszkujacej doling Gangesu, jednak wczesne $lady
idei ascety mozna spotkac takze w dawnych tekstach wedyjskich, jak na
przyklad w hymnie Rygwedy (Rgveda) %%

1. ,,On dhlugimi, rozpuszczonymi wilosami podtrzymuje ogien i

wode, niebo i ziemig;

On jest niebem, ktére mozna ujrze¢, ten o dtugich wtosach jest
zwany tym $wiatlem.

2. Mgdrey, przepasani wiatrem, noszg zbrukane szaty zottej barwy.

Podazajac za szybkim lotem wiatru idg tam, gdzie bogowie si¢
wczesniej udali.

3. Przemienieni nasza asceza, dosiedliSmy wiatrow;

Wy za$, $miertelnicy, widzicie tylko nasze materialne ciata i nic

wiece;j.
4. Medrzec, towarzyszacy przy S$wigtym dzialaniu kazdego z
bogow,

Widzi wszystkie zroznicowane formy, gdy leci przez
przestworza.

*" OLIVELLE 1992: 47.

% W niektorych przynajmniej tekstach wzajemnie wrogi charakter ascetow i braminow
zdaje si¢ zacierac, obaj sa postrzegani jako przewodnicy duchowi czy §wieci mezowie —
wida¢ to na przyktad w napomnieniu Indry w dzinijskiej Uttaradhjajanasutrze
(Uttaradhyayana-siitra), aby ,.karmi¢ ascetow i braminéw” (Uttar. 9.38, thum. JACOBI
2004). W tych fragmentach mowi si¢ zapewne o dwoch klasach ascetéw, zwigzanych i
niezwigzanych z cywilizacja wedyjska, wyréznionych w pracy BRONKHORSTA
(1998).
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5. Widzac rumaki Waty, przyjaciel Wiatru, medrzec natchniony
przez bogdw,

Siedzibe ma w obu oceanach, we wschodnim i zachodnim
morzu.
6. Podazajac droga lesnych bestii, Gandharwow 1 Apsaras,

Ten o dlugich wlosach, znajacy pragnienia, jest najmilszym z
przyjaciot.
7. Wiatr wzburzal si¢ dla niego, dla niego niszczyl to, co
najtrudniej poruszyc,

Gdy ten o dlugich, rozpuszczonych wlosach pit wraz z Rudrg
wode z naczynia”.

DONIGER (2009: 120) spekuluje, ze ekstatycy przedstawieni w
hymnie moga by¢ prekursorami pewnych grup ascetéw — na Cco
wskazywalyby zotte szaty. Majg zmierzwione wlosy 1 pija wodg razem z
Rudra — bogiem, bedacym ,wcieleniem dzikosci, nieprzewidzianego
zagroZenia”.40 Mozna spekulowaé, ze tak jak on stoja na pograniczu
cywilizacji, uporzadkowanego $wiata. Johannes BRONKHORST (1998)
zaproponowat istnienie dwoch zrodet tradycji ascezy w starozytnych
Indiach, na co zdaja si¢ wskazywac¢ pewne fragmenty traktatow prawnych
(dharmasitra), eposow, dziet kanonu palijskiego i dzinijskiego — teoria ta
zostanie przytoczona w nastgpnym rozdziale.

Spoteczno$ci ascetow powigzane sg w duzej mierze z lasem,
dzicza, jako przeciwienstwem cywilizacji 1 spoteczenstwa — mimo ze,
paradoksalnie, idee dajace poczatek ruchom ascetycznym byly silnie

¥RV 10.136. Ttum. za: GRIFFITH 1999: 636-637.
kesy agnim kest visam kest bibharti rodast /

kest visvam svardrse kesidam jyotir ucyate //
munayo vatarasanah pisangha vasate mala /
vatasydanudhrajim yanti yad devaso aviksata [/
unmadita mauneyana vatand tasthima vayam /
Sarired asmakam yiiyam martaso abhi pasyatha //
antariksena patati visva ripavacakasat /

munir devasyadevasya saukrtyaya sakha hitah I/
vatasydsvo vayoh sakhdtho devesito munih /

ubhau samudrava kseti yasca pirva utdparah Il
apsarasam gandharvanam myganam carape caran /
keStketasya vidvan sakha svadurmadintamah I/
vayur asma upamanthat pinasti sma kunannama /
kest visasya patrena yad rudrendpibat saha //

“ DONIGER 2009: 120.
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zwigzane z powstaniem miast. OLIVELLE (1992: 46) wymienia takze
inne warto$ci opozycyjne wobec cywilizacji wedyjskiej: celibat jako
przeciwienstwo matzenstwa, wytaczenie si¢ z systemu ekonomii jako
przeciwienstwo ekonomicznej produktywnos$ci, porzucenie rytuatu i
stalego miejsca zamieszkania. Asceci byli czasem postrzegani jako
skalani rytualnie i przynoszacy nieszczeScie, ich obecno$¢ przy
odprawianiu ofiary mogla zakloci¢ jej przebieg. * Takze w czasach
poprzedzajacych powstanie skodyfikowanych systemow religijnych byli
oni zapewne wedrownymi przywodcami religijnymi, ich funkcja mogla
sic wiec pokrywac z ta nalezaca do braminow.*

Nowe idee

W czasach tzw. drugiej urbanizacji (ok.VI w. p.n.e.) w tekstach
upaniszad pojawity si¢ nowe koncepcje — podobnie jak pewne modele
ascezy, zapewne zaczerpnicte od ludnosci plemiennej.”® Byly to miedzy
innymi przyjete w tym okresie przez pewne kregi ludnosci pojgcie czynu
nacechowanego etycznie (karman) i zwigzana z nim idea transmigracji
(samsara). Wedlug tych zalozen, dzialanie czlowieka przektada sie
bezposrednio na jego los — wladze nad swoim przeznaczeniem ma wigc
sam cztowiek. Zbieranie zastugi (punya) skutkowaé mialo szczesciem
uzyskanym na tym $wiecie lub do$wiadczonym w kolejnym zyciu,
odpowiednio tez przewina (papa) miala przynie§¢ danej osobie
nieszczescie. Koncepcje te zostaty podjete przez trzy wspomniane wyzej
ruchy religijne i staly sie podstawg ich mysli etycznej,* miaty tez wielki
wplyw na podzniejszy rozwdj mysli braminskiej. Jesli chodzi o same
upaniszady, autorzy starali si¢ je polaczy¢ z wcze$niejszymi teoriami
dotyczacymi zycia po $mierci — cztowiek, ktéry za zycia zashuzyt sig
dobrymi uczynkami, po $mierci wkracza na tzw. droge ojcow (pitryana) —

! Przyktady na to podaje DUTT 1960: 48-49.

“2DUTT 1960: 55-56.

* Jest kwestia dyskusyjna, czy idee karmy, transmigracji i wyzwolenia zostaly
zaczerpnicte od cywilizacji Indusu, plemion zamieszkujacych doling Gangesu, czy tez
pewne elementy istnialy juz w tradycji wedyjskiej — patrz np.: BALCEROWICZ 2003a:
10; DASGUPTA 2010: 22, 54-57; DONIGER 2009: 186-187.

*“BRONKHORST 2007: 75 stwierdza, ze ,,wiara w odrodzenie i prawo karmana [...]
lezy u podstaw religii, ktore, jak wiadomo, powstaty w Wigkszej Magadsze i jest, w
pewnym sensie, samg przyczyng ich istnienia. Poglad ten okazal si¢ takze niezwykle
ptodny i z biegiem czasu zdotal rozprzestrzeni¢ si¢ znacznie poza miejsce swojego
powstania i poza religie tam powstate”.

116



dusza jego wkracza kolejno w dym, noc, ciemng cz¢$¢ miesigca, w koncu
dociera na ksi¢zyc. Po pewnym czasie znéw zstgpuje na ziemi¢ przez
podobny tancuch elementéw (eter, wiatr, dym itd.). Ci natomiast, ktorzy
za zycia uprawiali asceze (tapas), po $mierci nie wracajg juz na ziemi¢ —
wkraczajg w ptomien, dzien, jasng potow¢ miesigca, jasng czgs¢ roku,
stonice, ksiezyc, btyskawice i, ostatecznie, w absolut.*® Dusza zmieniajaca
cialo jest w innym upaniszadzie porownywana do ggsienicy,
przechodzacej z jednego zdzbla trawy na drugie,*® lub do tkacza, ktory
przerabia jedng sztuke tkaniny na inng, pi¢kniejsza. 4 Jazh (atman),
przechodzaca proces transmigracji, jest kombinacja tendencji
psychicznych i moralnych,* zas sama przyczyna weielania si¢ w kolejne
ciala jest pragnienie (kama). *° Jazi jest niepojmowalna droga
dyskursywnego rozumowania i twierdzi si¢, ze moze by¢ ujeta jedynie
poprzez negacje (neti neti).*

Scisle zwiazana z pojeciami transmigracji i czynu nacechowanego
etycznie jest idea wyzwolenia (moksa, mukti) — stanowi ono zwienczenie
serii wcielen, czlowiek wyzwolony nie podlega juz transmigracji.
DASGUPTA (2010: 58) okresla pojecie wyzwolenia, ktérym postuguja
si¢ autorzy upaniszadow, jako ,stan nieskonczonosci, ktory cztowiek
osigga, gdy poznaje swoja wilasng jazn i tym samym staje si¢ Brahmanem.
Nieprzerwany cigg transmigracji jest przeznaczony jedynie dla
ignorantéw. Medrzec natomiast, ktoéry pozbyt sie wszystkich pasji i zdaje
sobie sprawe, ze jest Brahmanem, natychmiast staje si¢ Brahmanem 1
zadne wiezy nie moga juz nigdy go dotkna¢”.

Idea 1aczaca koncepcje czynu nacechowanego etycznie i
transmigracji bylo pojgcie prawa moralnego (dharma). Stanowito ono
zbidr zachowan przynaleznych osobie z danej grupy spotecznej w danym
stadium Zycia — obowiazki, przynalezne rytuaty i ofiary.” W szerszej
perspektywie, dharma byla rozumiana jako uniwersalne prawo,
zapewniajace rownowage w $wiecie.?

% ChU 5.10; patrz tez: DASGUPTA 2010: 54.
®BrhAU 4.4.3.

“"BrhAU 4.4 4.

“®BrhAU 4.4.5; DASGUPTA 2010: 56.

*“ DASGUPTA 2010: 56-57.

O BrhAU 4.4.22.

> BALCEROWICZ 2003c: 84.

2 KUDELSKA 2003: 100-101.
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3. Kody postepowania braminskich ascetow
Chronologia zrodet

W niniejszym rozdziale omawiam wczesne zrodta dotyczace
ascezy braminskiej — cztery dharmasutry: Apastambadharmasutra
(Apastamba-dharmasiitra), Gautamadharmasutra (Gautama-
dharmasiitra), Baudhajanadharmasutra (Baudhayana-dharmasiitra) |
Wasiszthadharmasutra (Vasistha-dharmasiitra); Manusmryti (Manusmyti,
Manavadharmasastra) 1 wybrane upaniszady sannjasy (Samnyasa):
Laghusannjasa (Laghusariinydsa), Aruni (Aruni) i Kathasruti (Kathasruti).
Doktadne datowanie tych tekstow jest obecnie niemozliwe. KANE (1962:
75) jako przyblizone daty (wszystkie p.n.e.) powstania dharmasutr podaje:
Gautamadharmasutra  600-400, Apastambadharmasutra  450-350,
Baudhajanadharmasutra 500-200, Wasiszthadharmasutra 300-100.
OLIVELLE (2003: 8) na podstawie analizy stownictwa datuje Apastambe
przed Gautamg — pierwszego na poczatek III w. p.n.e., tego ostatniego za$
na nie wczesniej niz potowe III w. p.n.e. Baudhajana i Wasisztha mogli
stworzy¢ omawiane teksty nie wezesniej niz w polowie Il w. p.n.e., przy
czym Wasiszthe datowa¢ mozna nawet na I w. n.e.>® Manusmryti jest
popularnie datowane miedzy II w. p.n.e. a Il w. n.e.>* Sannjasaupaniszady
sg tekstami pozniejszymi niz pozostate tu omawiane — teksty przytoczone
w tym rozdziale powstaty w pierwszych kilku wiekach naszej ery.>

Charakterystyczne cechy braminskich grup ascetycznych

Charakterystyczng cechg braminskiego ideatu zycia jest jego
podzial na cztery stadia (asrama) — etapy, w ktorych osoba podlegajaca
temu podzialowi poswieca si¢ danemu sposobowi wykonywania swojej
powinnosci. Tradycyjna dla pozniejszych epok teoria czterech stadiow
zostata zaprezentowana w Manusmryti — cztowiek powinien przejs¢ przez
stadium ucznia (brahmacarin), pana domu (grhastha), pustelnika
(vanaprastha) 1  wedrownego  ascety (Samnyasin). \Wczesne
sformutowanie teorii podziatu powinnosci znajduje si¢ w upaniszadzie
Czhandogja (Chandogyépanisad) 2.23.1:

53 OLIVELLE 2003: 10.

**BUHLER 1886: cxvii; KANE 1962: 344; LINGAT 1973: 96. Por. OLIVELLE 2006:
18-25.

% OLIVELLE 1992: 10.
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,1rzy sg rodzaje osob, ktorych ciatem jest powinno$¢ (dharma).
Pierwsza to odprawiajacy ofiary, recytujacy Wedy 1 dajacy dary.
Druga to ten, kto poswigca si¢ wytgcznie ascezie. Trzecia to uczen
zyjacy w domu nauczyciela — czyli osiedlajacy si¢ na state w
domu nauczyciela. Wszyscy oni zdobywaja szczesne swiaty. Ten,

: : : : S 75> 56
kto jest ustanowiony w brahmanie, osigga niesmiertelno$¢”.

Nie jest pewne, czy fragment ten jest bezposrednio zwigzany z
koncepcja, ktora znalazta pdzniej odzwierciedlenie w ksiegach prawnych
jako cztery stadia zycia,”’ jednak widaé tutaj wyroznienie trzech dzialow
powinnos$ci (odpowiadajacych stadiom: pana domu, pustelnika i ucznia) i
czwartej o0soby, ,ustanowionej w brahmanie” — ktora moglaby
odpowiada¢ stadium wedrownego ascety. Jak wida¢ we fragmencie,
zajecia te nie s3 postrzegane jako kolejne stadia, a jako =zajecia
podejmowane na cale zycie — pod tym wzgledem podzial ten jest podobny
do ukazanego we wczesnych dharmasutrach.”®

Cztery wspomniane dharmasutry nie sa zgodne co do wartosci
systemu czterech asram — Gautama (Gautama) i Baudhajana (Baudhayana)
odrzucaja go jako poglad heretykow, podczas gdy Apastamba
(Apastamba) i Wasisztha (Vasistha) akceptuja go jako dopuszczalny,
podkreslajac jednak wyzszo$¢ stanu gospodarza, jako jedynego stadium
zapewniajacego cigglos¢ tradycji i utrzymanie pozostalym trzem
stanom.> Ponizej tlumaczenie fragmentu z Wasiszthadharmasutry:

~Jedynie gospodarz sklada ofiary; gospodarz poddaje si¢

umartwieniom. Z wszystkich czterech asram, gospodarz jest

Najwyzszy.

Tak jak wszystkie rzeki i strumienie ostatecznie maja koniec w

oceanie, tak ludzie wszystkich stanow ostatecznie majg

zwienczenie w gospodarzu.

Tak jak wszystkie zywe zwierzeta zyja zalezne od swoich matek,

tak wszyscy asceci (bhiksuka) zyja w zaleznosci od pana domu”.*°

% Thum. za: OLIVELLE 1998: 197.

trayo dharmaskandhah / yajiio 'dhyayanam danam iti prathamah / tapa eva dvitiyah |
brahmacarydcaryakulavasr trtiyo 'tyantam atmanam acaryakule 'vasadayan / sarva ete
punyaloka bhavanti / brahmasamstho 'mytatvam eti //

>’ Patrz: OLIVELLE 1993: 108-109.

 OLIVELLE 1993: 73.

> OLIVELLE 1993: 83-93.

%0\/aDhS 8.14-16. Ttum. za: OLIVELLE 2003: 385.

14. grhastha eva yajate grsthas tapyate tapas /
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OLIVELLE (1993: 113-117) zwrécit uwage na fakt dotyczacy
historycznego uwarunkowania asramy pustelnika. Stadium to pierwsze
zostalo wymienione jako mozliwe do podjecia przez osoby, ktore podjety
wczesniej obowigzki pana domu — Apastamba wspomina o mozliwosci
wycofania si¢ wraz z rodzing z zycia spolecznego i podjecia ascetycznego
trybu zycia:
,P0 ukonczeniu studidéw wedyjskich, mezczyzna powinien
poslubi¢ kobiete, ustanowi¢ ognie ofiarne i rozpocza¢ odprawianie
rytuatéw przepisanych w Wedach, przynajmniej ofiarowanie somy.
Po tym powinien wybudowa¢ dom poza wioska 1 zy¢ tam ze swoja

zong, dzieémi i ogniami ofiarnymi lub samotnie™.®*

Rozwigzanie to pozwolitoby takiej osobie sptaci¢ wspomniane w
poprzednim rozdziale ,,dtugi” — przypomina ono pod tym wzgledem
klasyczne sformulowanie teorii czterech stadidw zycia ujete pdzniej w
Manusmryti.®> Mozna okresli¢ to jako wstep do pozniejszej, klasycznej
teorii czterech stadiow zycia, w ktorej kazde z nich nastgpowaé ma
kolejno w idealnie pojmowanym zyciu bramina.

A. Traktaty o powinnoSci

1. Apastambadharmasutra

Apastambadharmasutra wymienia dwa terminy okreslajace ascetow:
pariwradzaka (parivrajaka, ‘we¢drowny asceta’) 1 wanaprastha
(vanaprastha, ‘lesny pustelnik’), oba stany mozna podgqc’, jak wspomina
autor, po wstepnym okresie pobierania nauk u mistrza.®

caturpam asramanam tU grhasthas tu visisyate //

15. yatha nadinadah sarve samudre yanti samsthitim /

evam asraminah sarve grhasthe yanti samsthitim //

16. yatha mataram asritya sarve jivanti jantavah |

evam Qrhastham asritya sarve jivanti bhiksukah I/

®t AdhS 2.22.7-10. Thum. za: OLIVELLE 2003: 107.

vidyam samapya daram Krtvagnin adhaya karmany darabhate soma-vardrdhyani yani
Srilyante // grhan krtva sadarah saprajah sahdagnibhir gramad vaset // eko va //

2 OLIVELLE 1993: 114 zauwaza, ze ,bedzie to stanowilo model dla pozniejszych
teoretykdw, ktorzy zaprezentuja same asramy jako tworzace podobng drabing,
prowadzaca do coraz surowszego i coraz bardziej §wietego trybu zycia”.

** ADhS 2.21.3.
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Pariwradzaka ** po wspomnianym wstepnym stadium powinien
odejs$¢ porzucajac schronienie, zachowujac wstrzemiezliwos$é seksualna,
nie wykonujac wedyjskich rytualdw i utrzymujac si¢ z jatmuzny. Jest
okreslany jako ,,cichy medrzec (muni), bez ognia i domu, bez schronienia
1 ochrony”65. Asceta ten powinien ubiera¢ si¢ tylko w porzucone szaty.
Odzywac si¢ ma jedynie podczas recytacji wedyjskiej (svadhyaya). Autor
podaje tu takze stanowisko ,niektorych” (eke), sprzeczne z nauka
wedyjska: ,Niektoérzy twierdza, ze powinien odej$¢ zupelnie nagi.
Porzucajac prawde i fatsz, przyjemnos¢ 1 bol, Wedy, ten 1 przyszty swiat,
powinien poszukiwaé jazni. Gdy zdobedzie wglad, osiagnie blogosé”.®®

Wanaprastha ® powinien takze odejs¢ z domu nauczyciela,
zachowujac wstrzemigzliwos¢ seksualng. Nakazuje mu si¢ utrzymywac
jeden ogien ofiarny, nie moze jednak posiada¢ domu ani zadnego innego
schronienia. Tak jak pariwradzaka, odzywac si¢ moze jedynie podczas
recytacji wedyjskiej. Zyjac w odosobnieniu od cywilizowanego $wiata,
odziewac¢ si¢ ma w ubrania sporzadzone z dostepnych w lesie materiatow
(@ranydcchadana). Po tym wstgpnym etapie powinien wyruszy¢ W
wedrowke, zywigc si¢ najpierw korzonkami, owocami, lis¢mi i trawami,
po6zniej jedzac jedynie to, co znajdzie na ziemi, po czym juz jedynie Zyjac
0 wodzie, powietrzu i eterze (akasa) — kazdy z tych trzech stopni ma
przynies¢ lepszy rezultat. W stadium tym zachowuje si¢ pewne elementy
rytuatu wedyjskiego (méwi si¢ o ogniu ofiarnym — mimo ze pustelnik
opisywany w tym fragmencie nie ma zony). Idealnym zakonczeniem jest
Smier¢ glodowa.

Autor wspomina tu takze interesujaca opcje — wspomniang wyzej
mozliwo$¢ wstapienia w stan pustelnika po uprzednim zatozeniu rodziny.
Osoba taka moze porzuci¢ zycie w spoteczenstwie razem z zong i dzie¢mi,

* ADhS 2.21.7-17.

® ADhS 2.21.10

anagnir aniketa’ syad asarmdsarano munih //

® ADhS 2.21.12-14. Thum. za: OLIVELLE 2003: 105.

sarvatah parimoksam eke // satyanrte sukhaduhkhe vedan imam lokam amum ca
parityajydtmanam anvicchet // buddhe ksemaprapanam [/ . W innym fragmencie tekstu
zalecana jest jednak kontemplacja jazni — opisujac zachowanie studenta, autor stwierdza:
~Powinien praktykowac techniki zwigzane z wewngtrzng jaznig, techniki dajace
bezposrednie efekty i nie dopuszczajace do rozproszenia uwagi. [...] wszystkie zywe
stworzenia sa siedzibg tego, kto przebywa wewnatrz jaskini, nieskazitelnego, ktory nie
moze by¢ zabity”. ADhS 1.22.1, 4, thum. za: OLIVELLE 2003: 59.

1. adhydtmikan yogan anutisthen nyayasamhitan anaiscarikan //

4. pith prapinah sarva eva guhasayasya ahanyamanasya vikalmasasya /

" ADhS 2.21.18-2.23.2.
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utrzymujac ognie ofiarne, lub tez samotnie. Ma odprawia¢ ofiar¢ po
odpowiedniej procedurze kapieli. Moze zbudowaé ochrong dla ognia,
samemu jednak pozostajac na zewnatrz, $pigc na gotej ziemi. Pozywienie
moze zdobywac zbierajac ziarno, nie gromadzac zapasow na przysztosc.
Jako alternatywna opcja, dla tych spragnionych bardziej surowego zycia,
wspomina si¢ o mozliwosci zbierania jalmuzny, po czym osoba
podazajaca za wskazoéwkami powinna podja¢ wedrowke, zyjac o
korzonkach itp. Idealne zakonczenie zycia pustelnika pokrywa si¢ z tym
wspomnianym w poprzednim akapicie.

2. Gautamadharmasutra
Gautamadharmasutra mowi o dwoch rodzajach ascetéw: bhikszu (bhiksu,
‘zbierajacy jatmuzne’) 1 wajkhanasa (vaikhanasa, ‘odzywiajacy si¢
korzonkami’ lub ‘podazajacy za doktryna Wikhanasa (Vikhanas)’®).
Autor podaje tutaj zwigzte opisy tych dwoch stanow, przedstawiajac je
jako wrogie poglady, sprzeczne z naukami Wed. Termin ‘bhikszu’
oznacza takze mnicha buddyjskiego, sam opis zachowania wedrownego
zebraka wykazuje za$ zaskakujace zbieznosci z zachowaniem mnichow
dzinijskich % _ mozna spekulowaé, ze krytyka zaprezentowana przez
autora miata dotyczy¢ wedrownych ascetéw w ogodle, wliczajac w to
przedstawicieli nowo stworzonych religii.”® Opis bhikszu jest nastepujacy:
,,Bhikszu nie powinien posiada¢ wtasnosci, powinien zachowywaé
wstrzemigzliwo$¢ seksualng 1 w czasie pory deszczowej
przebywaé¢ w jednym miejscu. Moze wejs¢ do wioski jedynie po
to, by zebra¢ jalmuzne. Powinien zebra¢ pdzng pora, nie
odwiedzajac dwa razy tego samego domu 1 nie przekazujac
btogostawienstwa. Powinien panowa¢ nad swoja mowga, wzrokiem
1 dziataniem, nosi¢ ubranie zastaniajace czgsci intymne, uzywajac,
wedtug niektorych, porzuconej, wymytej uprzednio szmaty. Nie
moze podnie$¢ zadnej czgsci rosliny czy drzewa, jesli sama nie
opadta. Poza pora deszczowa nie powinien spedza¢ dwoch nocy w
tej samej wiosce. Powinien mie¢ ogolong gtowe lub nosi¢ kosmyk
wlosOw na szczycie, unika¢ niszczenia nasion; traktowac

* Por. OLIVELLE 2006: 289.

69 Spostrzezenie to zostato zaprezentowane juz przez JACOBIEGO 2002: xxv-XxViii.

" Termin ten miat tez szersze znaczenie — w tekscie Asztadhjaji (Astadhyayr) Paniniego
(Panini) z ok. pigtego w. p.n.e. mozna, jak zwraca uwage OLIVELLE 1998: 13, dostrzec
wzmianki o zaginionym obecnie tekscie kodu postgpowania wedrownych ascetow
okreslanego tym samym stowem — Bhikszusutra (Bhiksusitra).
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wszystkie stworzenia na roOwni, niezaleznie od tego, czy krzywdza

g0, czy sa mu przychylne; nie podejmujac [dziatan rytualnych]”.”

Opis powinnosci wajkhanasy '© pokrywa si¢ mniej wiece] z
podanym powyzej opisem wanaprasthy — powinien on podtrzymywaé
Swiety ogien, zyjac w lesie 1 pozywiajac si¢ korzonkami i owocami. Moze
spozywaé migso zwierzecia zabitego przez drapiezniki. Wyraznie jest tu
zaznaczona opozycja miedzy pustelnikiem a reszta cywilizowanego
$wiata — wajkhanasa nie moze nastgpi¢ na uprawng ziemi¢ czy wkroczy¢
do wioski, powinien mie¢ splatane wtosy i ubranie z kory lub skory.

3. Baudhajanadharmasutra

Baudhajanadharmasutra ws$r6d ascetow wymienia wanaprasthe i
pariwradzake — terminy pokrywaja sie¢ z Apastambadharmasutrq.
Podobnie jak Gautama, autor’® prezentuje pustelnikoéw i ascetow jako
heretykow sprzeciwiajacych si¢ Wedom.

Opis wanaprasthy "* wykazuje pewne zbieznoéci z opisem
wajkhanasy przedstawionym w Gautamadharmasutrze, wystepuja tutaj
nawet cytaty z tego fragmentu. W innym rozdziale Dharmasutry’ autor
zamiescit  jednak  podzial =~ wanaprasthow  wedlug  sposobu
przygotowywania pozywienia. Wyrdznia on wsrdd nich dwie grupy:
przyrzadzajacych jedzenie (pacamanaka) i nieprzyrzadzajacych go
(apacamanaka), nastepnie w kazdej z grup wymieniajac pie¢ klas osob.
Pustelnicy nie gotujacy jedzenia wymienieni s3 w kolejnosci
wzrastajagcego  stopnia  ascezy, W sposéb  podobny jak w
Apastambadharmasutrze 2.23.1-2 — dzielg si¢ oni na ,,zanurzonych”
(unmajjita), ktorzy porzucajg uzycie narzedzi zelaznych i kamiennych;
,»tych, ktorzy jedza to, co znalezione” (pravritdasin) — biorg oni jedzenie
rgkoma; ,,zbierajacych pozywienie ustami” (mukhenddayin); ,,zyjacych o
wodzie” (toydhara); i ,,zyjacych o powietrzu” (vayubhaksa).

"' GDhS 3.11-25. Tlumaczenie za: OLIVELLE 2003: 129.

anicayo bhiksuh // ardhvaretah // dhruvasilo varsasu // bhiksarthi gramam iyat //
jaghanyam anivrttam  caret /| nivpttasi  / vakyacaksuhkarmasamyatah [/
kaupindcchadandrtham vaso bibhryat // prahinam eke nirpijya // ndviprayuktam osadhi-
vanaspatinam angam upddadita // na dvitiyam apartu ratrim grame vaset /| mundah
Sikhi va // varjayed bijavadham // samo bhiitesu himsdnugrahayoh // anarambhi //

"> GDhS 3.26-35.

" Tekst mozna chyba uzna¢ za majacy réznych autoréw, na co wskazuja zmiany w
nastawieniu do ascetow w poszczegodlnych rozdziatach. Stwierdzenie ,autor” ma w
zwigzku z tym charakter umowny.

"*BDhS 2.11.14-15.

BDhS 3.3.
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Po wspomnianym podziale wanaprasthOw autor wspomina o
wajkhanasach ® — ten rodzaj pustelnikow zostal omoéwiony we
wczesniejszej Gautamadharmasutrze 3.26-35. Powinni oni nosi¢ Kkij,
utrzymywac¢ milczenie (mauna) i uwage (apramada). Zaleca im si¢
wyrzeczenie pozywienia (nirahara), zapewne chodzi jednak o okresowe
posty. Autor cytuje tutaj tekst dotyczacy tej grupy pustelnikéw:

»Niech nie krzywdzi nawet much ani komaréw. Niech znosi

zimno i podejmuje sie ascezy. Zyjacy w lesie, zadowolony z

ubioru z kory, skor i wody.

Gdy goscie przybeda w czasie positku, niech najpierw serdecznie

ich przyjmie. Niech oddaje cze$¢ bogom i1 braminom, codziennie

sktadajac ofiary i podejmujac praktyki ascetyczne.

To trudny tryb Zycia — nie mozna go porzuci¢; jest podobny do

tego zwierzat 1 ptakdw; wymaga zbierania tego, co potrzebne na

dany dzien i spozywania kwasnych i gorzkich pokarmow. Bramin,
ktéry wyruszyl na ta wspaniatg Sciezkg, z dala od przekletych
ludzi, 1 zdecydowal si¢ na zycie w lesie, nigdy nie dozna zawodu.

Porusza¢ si¢ wraz z dzikimi zwierz¢tami, mieszkaé jedynie z nimi

i utrzymywac sie tak jak one — to jest naoczna oznaka niebios”.”’

W opisie pariwradzaki "° pojawia si¢c niewiele szczegolow:
powinien on nosi¢ zotte szaty, pi¢ wod¢ przecedzong przez odpowiednia
szmate¢. Okreslony jest jako podazajacy ,.Srodkowa $ciezka”, odrzucajac
wedyjskie rytuaty.

Omawiany tekst podaje takze jeden z pierwszych zachowanych
opisOw sannjasy (Samnyasa). Fakt, ze autor nie uwaza wyrzeczenia si¢
zycia spolecznego w ten okreslony sposéb za sprzeczny z nakazami Wed
— 1 opisuje go w innym miejscu niz dwa ze stanow wiasnie przytoczonych
— zdaje si¢ potwierdza¢ tez¢ BRONKHORSTA (1998: 23), jakoby stan

°*BDhS 3.3.15-22.

""BDhS 3.3.19-22. Thum. za: OLIVELLE 2003: 309-310.
19. na druhyed darmsamasakan himavams tapaso bhavet /
vanapratisthah samtustas ciracarmajalapriyah Il

20. atithin pajayet piarvam kale tv asramam agatan /
devavipragni-hotre ca yuktas tapasi tapasah I/

21. krcchram vrttim asamharyam samanyar myrgapaksibhiz /
tad aharjanasambharam kasayakatukdsrayam //
parigrhya subhdam vritim etam durjanavarjitam /
vanavasam upasritya brahmano ndvasidati //

22. mygaih saha parispanda’ sarmvasas tebhir eva ca /
tair eva sadrs7 vrttih pratyaksarm svargalaksanam //

" BDhS 2.11.16-26.
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ten nie byt bezposrednio zwigzany z omoéwionymi w pozostatych
dharmasutrach stanami pustelnika i wedrownego ascety. W powstalym
pézniej Manusmryti potaczeniu ulegajag dwa modele. Sannjasa zostaje
przedstawiona jako czwarte stadium zycia cztowieka, sannjasin staje si¢
odpowiednikiem opisanych powyzej pariwradzaki i bhikszu.
W stan sannjasy moze wstapi¢ gospodarz nie majacy potomstwa lub ten,
ktory juz wychowat swoje dzieci, wdowiec, cztowiek w podesztym wieku
(po siedemdziesiatce) lub pustelnik.”® Baudhajana podaje szczegdlowy
opis rytualu wejscia w stan sannjasy.80 Glowny rytuat jest poprzedzony
przygotowaniami, autor nakazuje zebra¢ odpowiednie atrybuty, obcigé
wlosy 1 paznokcie, oddali¢ si¢ na obrzeza wioski i odprawi¢ tam wstepna
ceremoni¢. Po nocy postu i czuwania nastgpi¢ ma ostatnia ofiara, po
ktérej odprawiajacy rytual ma wrzuci¢ narzedzia do ognia, po czym
zinternalizowaé ogien ofiarny — przechodzacy rytual trzykrotnie wdycha
dym kazdego z ogni, méwiac formule: ,,Ogniu, to cialo twoje, godne
ofiary...”®!, po czym nastepuje recytacja wlasciwej formuly wyrzeczenia:
,»Stojac na miejscu ofiary, moéwi: «Om, ziemia, przestwor, niebo!
Porzucitem! Porzucitem! Porzucitem!» — trzy razy szeptem i trzy
razy glosno, «bowiem bogowie», moOwi si¢, «sg potrdjnie
prawdziwi». Wypehiajac ztozone dlonie woda, wylewa ja méwiac:
«Daje bezpieczenstwo wszelkiemu stworzeniu!»”.%
Nastepnie ma on wzig¢é symbole nowo przyjetego statusu,
recytujac przy kazdym z nich odpowiednig formute: kij — ,,Przyjacielu,

chron mnie!”®®, nosidetko (Sikya) — ,,Zrodzone za tym niebem...” %,
szmatke do filtrowania wody — ,,Ktora, oczyszczajaca, bogowie...”ss,
»86

naczynie na wode — ,,Swiatlo, ktorym bogowie wstapili wysoko...”% i

" BDhS 2.17.2-6.

%0BDhS 2.17.10-41.

81 BDhS 2.17.26. Thum. za: OLIVELLE 2003: 295.

ya te agne yajiiiya tanir iti /

82 BDhS 2.17.27-29. Thum. za: OLIVELLE 2003: 295.

athdntarvedi tisthan | aum bhiir bhuvas suvah Samnyastam maya samnyastam maya
samnyastam mayéti / trir upamsiktva trir uccaih Il trisatya hi deva iti vijiayate //
abhayam sarvabhiitebhyo matta iti capam pirnam afjalim ninayati //

% BDhS 2.17.32. Thum. za: OLIVELLE 2003: 295.

sakha me gopaya /

% BDhS 2.17.33. Thum. za: OLIVELLE 2003: 295.

yad asya pare rajasa /

®BDhS 2.17.34.

yena devah pavitrepa /

% BDhS 2.17.35. Thum. za: OLIVELLE 2003: 295.
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miske, recytujgc siedem wezwan. Po tym nastgpi¢ ma kapiel 1
ofiarowanie wody kolejno: bogom, przodkom i wlasnej jazni.

Baudhajana  wymienia  nastgpnie  zasady  obowigzujace
sannjasina:®’ nie powinien pi¢ nieprzefiltrowanej wody ani nosi¢ biatych
ubran. Powinien mie¢ ze sobg kij — pojedynczy lub potrojny. Obowigzuje
go takze pie¢ $lubow (vrata): zaniechanie krzywdzenia zywych istot,
prawdomownos$¢, zaniechanie kradziezy, =zaniechanie stosunkow
seksualnych i wyrzeczenie. Pie¢ pomniejszych $lubow (upavrata) to:
wyrzeczenie si¢ gniewu, postuszenstwo wobec nauczyciela, niepopadanie
w nieuwage, czysto$¢ i czystos¢ pozywienia. Jesli chodzi o zdobywanie
pokarmu, powinien zbiera¢ jalmuzn¢ u okre§lonych grup, 8 a przed
zjedzeniem ofiarowa¢ ja stoncu i Brahmanowi. Autor zauwaza, ze
jedzenie ofiarowuje wlasnej sile zyciowej (prama), ktora zostata
utozsamiona z ogniem ofiarnym podczas inicjacji. Zastrzega si¢ jednak,
ze pozywienie powinien traktowac jak lekarstwo (osadhavat).

W omawianym fragmencie wspomina si¢ o pewnych specjalnych
praktykach ascetycznych® — autor wymienia ich pie¢, sa to: stanie przez
caty dzief, $lub milczenia, spedzanie nocy w pozycji siedzacej, kapiel o
$wicie, w potudnie i o zmierzchu, oraz spozywanie co czwartego, co
sz6stego lub co 6smego positku. Cwiczenia te nie musza by¢ traktowane
dogmatycznie, wspomina si¢ o dopuszczalnych wyjatkach, jak np.
mozliwo$¢ ztamania Slubu milczenia, gdy zajdzie taka potrzeba.

Sannjasin powinien zachowa¢ pewne elementy codziennego rytuatu
ofiarnego — kazdego ranka ma recytowa¢ formuly rytualne przeznaczone
dla boga Mitry (Mitra) i kazdego wieczora te przeznaczone dla Waruny
(Varuna).”

Autor cytuje w zakonczeniu rozdziatu strofe dotyczaca zycia ascety —
brzmi ona nastgpujaco:

,Powinien zy¢ jako cichy medrzec, bez ognia ani domu, bez

ochrony i schronienia.

Powinien wchodzi¢ do wioski jedynie by zbiera¢ jatmuzne, mowic¢

jedynie podczas recytacji wedy;j skiej”.91

yena deva jyotisérdhva udayan /

*'BDhS 2.17.42 - 2.18.14.

8 Mowi sie tu o gospodarzach $alina ($alina) i jajawara (yayavara) — sa to osoby
odrdzniajace si¢ od pozostatych gospodarzy ascetycznym trybem zycia.

**BDhS 2.18.15-19.

**BDhS 2.18.20-21.

*'BDhS 2.18.22. Thum. za: OLIVELLE 2003: 301.

anagnir aniketak syad asarmdsarano munip /
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Pierwsza czg$¢ strofy jest identyczna ze strofg przytoczong w
Apastambadharmasutrze 2.21.10 przy opisywaniu pariwradzaki. Mozliwe,
ze jest to jedynie strofa z niezidentyfikowanego wczesniejszego zrddta,
dajaca si¢ podciaggnag¢ pod oba opisywane tu stany — warto jednak
zauwazyC, ze polaczenie sannjasy z czwartym stanem pariwradzaki
mozna w pewnym stopniu wysledzi¢ juz w dharmasutrach powstatych
przed Manusmryti.

4. Wasiszthadharmasutra

Takze Wasisztha okresla dwie grupy ascetow jako wanaprastha i
pariwradzaka. Opis wanaprasthy jest bardzo zblizony do tych
zamieszczonych w pozostatych dharmasutrach, podkreslony tu jest jednak
zespot cech opozycyjnych wobec zycia w wiosce (zakaz wchodzenia do
wioski, nastgpowania na pole uprawne itp.).*

Wanaprastha powinien podtrzymywac¢ ogien ofiarny przez szes$¢
pierwszych miesiecy zycia w tym stanie.*?

Pariwradzaka powinien by¢ wedrownym zZebrakiem, bez
wlasnosci (aparigraha) i pragnienia posiadania (amama). Autor zwraca
uwage na §lub wyrzeczenia si¢ przemocy, okre§lany tu podobnie jak w
tekstach dotyczacych sannjasy — ,powinien odej$¢, dajac dar
bezpieczenstwa (abhaya) dla wszystkich zywych istot” %, po czym
przytoczone zostaja strofy, ktérych poczatek pokrywa si¢ niemal z tymi
przytoczonymi przez Baudhajang przy opisie sannjasy ™ :

»len medrzec, ktory odchodzi, dajac bezpieczenstwo wszystkim

zywym istotom, temu takze nie grozi zadne niebezpieczenstwo ze

strony zywych istot™®.

W podanych tutaj wskazowkach wystepuje takze pewna zbiezno$¢
z tymi przeznaczonymi dla pustelnika — pariwradzaka stanowi element

bhaiksdrthi gramam anvicchet svadhyaye vacam utsrjed iti //
%2\v/DhS 9.1-4.

%\VDhS 9.10-11.

*VDhS 10.1 (thum. za: OLIVELLE 2003: 387.
sarva-bhitibhaya-daksinam dattva pratistheta /
*BDhS 2.17.30.

abhayam sarvabhiitebhyo dattva yas carati munih |
na tasya sarvabhiitebhyo bhayam cdptha jayata iti //
*VDhS 10.2. Ttum. za: OLIVELLE 2003: 387.
abhayari sarvabhiitebhyo dattva carati yo munih |
tasydpi sarvabhiitebhyo na bhayam jatu vidyate //
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opozycyjny wobec zycia wioskowego, powinien unika¢ przebywania
wérod ludzi i zyé w dziczy (aranya).”’

Zaleca si¢ osobom nalezagcym do tego stanu, aby nie dawaty
pozna¢ swojej do niego przynalezno$ci — nie powinni ukazywac
insygniow ascety, powinni tez sprawia¢ wrazenie szalonych (unmatta),
mimo ze sa zdrowi na umysle.*® Motyw ten zostaje pozniej rozwiniety
miedzy innymi w upaniszadach sannjasy.

W omawianych czterech dharmasutrach mozna zauwazy¢, ze
poszczegblne stany zwigzane z zyciem ascetycznym nie byly grupami o
Scisle zakreslonych granicach. Widoczne jest przemieszanie zalecen, idei,
poszczegblne strofy cytowane przez autorow wykorzystywane sg w
réznych dzietach do opisu réznych grup ascetow. Juz w tamtych czasach
idea stanu ascety byla zapewne pojmowana na tyle ogdlnie, ze podobne
zmieszanie bylo mozliwe.

5. Manusmryti

Manusmryti prezentuje klasyczng teori¢ nast¢pujacych kolejno czterech
stadiow zycia, ktorej trzecim ogniwem jest stan pustelnika — wanaprasthy,
a czwartym sannjasina. Opis zawarty w tym tekScie jest synteza idei
przedstawionych wczesniej w dharmasutrach.

Pustelnik powinien wycofa¢ si¢ z zycia w spoteczenstwie i
osiedli¢ si¢ w lesie, samotnie lub z zona.'® Wkroczenie w to stadium nie
wiaze si¢ z porzuceniem obowigzku podtrzymywania ognia ofiarnego —
autor zaznacza, ze powinien zabraé ze sobg przyrzady ofiarnicze™™ i
wyszczegolnia ofiary, jakie ma obowiagzek skladac¢ 102 Wymienione
zostaja pewne zasaday dotyczace pokarmow, ktore moze spozywaé tego
rodzaju pustelnik '® — m.in. nie moze spozywa¢ migsa, nie moze
spozywac pokarmow pochodzacych z pol uprawnych lub produkowanych
w wiosce. Istnieje duza swoboda jesli chodzi o porg spozywania positku,
autor wspomina o mozliwosci jedzenia w nocy, w ciggu dnia lub w
potaczeniu z regularnymi postami. Manu moéwi tez o opcjonalnych

%V/DhS 10.13-16. W dalszym fragmencie podana zostaje alternatywna mozliwo$¢ zycia
w wiosce (VDhS 10.26-29).

*VDhsS 10.18-19.

% Aktywne dazenie do uzyskania pogardy i sprzeciwu otoczenia jest charakterystyczne
dla sekty pasupatow (pasupata) — por. INGALLS 1962.

OMDhS 6.3.

'MDhS 6.4.

2 MDhS 6.7-11.

®MDhS 6.12-22.
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umartwieniach, ktére moze podjac wanaprastha104 — zwraca uwage fakt,
ze stopniowo powinien on zwigksza¢ surowos¢ podejmowanych praktyk,
ktore — podobnie jak w niektérych z dharmasutr — moga zakonczy¢ si¢
forma samobojstwa.’® W czesci dotyczacej wanaprasthy wspomniana
jest tez mozliwo$¢ interioryzacji ogni ofiarnych i utrzymywania si¢ z
jalmuzny, *® moze to si¢ jednak odnosi¢ do opisanej w dalszej czedci
tekstu sannjasy?’.

Sannjasinem moze zosta¢ mezczyzna, ktory przeszedt przez trzy
pozostate stadia zycia, 108 tym samym splacajagc wspomniane W
poprzednim rozdziale trzy dhugi'®®. Tekst podaje krotka wzmianke o
inicjacji, w ktérej wyrdézni¢ mozna dwa kluczowe punkty z opisu
podanego przez Baudhajane: internalizacja ogni ofiarnych *° i
zapewnienie bezpieczenstwa wszystkim zywym istotom .

Sannjasin powinien zy¢ samotnie, bez towarzyszy. ‘** Autor
ktadzie nacisk na zasade niekrzywdzenia (ahimsa), podkreslang przez
obowigzek filtrowania pitej wody przez specjalng szmatkg i
zachow;fwania uwagi podczas chodzenia (zeby nie skrzywdzi¢ zywych
istot).** Asceta ten powinien panowa¢ nad gniewem i cierpliwie znosié
nawet okazywana mu wrogos¢. " Wiasciwe dla niego schronienie
znajduje si¢ u stop drzewa, ™ a odpowiednim sposobem zdobywania
pozywienia — zbieranie jalmuZnyllG.

Szereg regul obejmuje wlasnie zbieranie jatmuzny,'*’ zrédto utrzymania
sannjasina i1 w pewien sposob wyznacznik tego stanu, odrozniajacy go od

% MDhS 6.22-24.

" MDhS 6.31-32, ADhS 2.23.1-2, BDhS 3.3.9, 14.

' MDhS 6.25-28.

107 Lakoniczne wskazowki sa identyczne z wytycznymi dotyczacymi sannjasy, sam
termin pojawia si¢ jednak dopiero w dalszej czesci Manusmryti (6.33-85).

' MDhS 6.33-34.

' MDhS 6.36.

“OMDAhS 6.38.

" MDhS 6.39.

"2 MDhS 6.42.

BMDhS 6.46. OLIVELLE 2005: 290 zwraca uwage na pewng zbiezno$é z zasadami
innych grup ascetdw, szczegélnie dzinijskich: ,Musiata to by¢ wartos¢ i zwyczaj
powszechny w wickszosci spoteczno$ci ascetycznych; asceci dzinijscy nosza miotetke
do zamiatania ziemi przed nimi, aby nieumyslnie nie nastapi¢ na niewielkie owady”.

" MDhS 6.48.

“>MDhS 6.44.

“*MDhS 6.43.

“"MDhS 6.50-60.
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lesnych pustelnikow™®. Miska zebracza (kapala, patra) ascety powinna
by¢ nieuszkodzona, zrobiona z materialu innego niz metal. Wyprawa w
poszukiwaniu jalmuzny jest dozwolona raz dziennie, w czasie, Kiedy
domownicy skonczyli juz swoje positki. Sannjasin nie powinien by¢
przywigzany do zebranego pozywienia ani rozczarowany, gdy nic nie
udato si¢ zebrad.

Autor podaje pewne techniki ascezy podejmowane przez
sannjasinéw, dzieki ktorym moga oni osiagnaé¢ absolut.™™® Zaleca si¢ im
rozmyslanie o zgubnych skutkach ztych uczynkéw, piekielnych torturach,
rozlace z rodzing 1 staroS$ci. Zamieszczony zostal tu przyktadowy
fragment motywujacy do ascezy, opisujacy w negatywny sposob ciato,
bedace wedtug autora przyczyna cierpienia.'?’ Praktyka majaca wyzwalaé
od grzechu sg ¢wiczenia kontrolujace oddech (prandyama), koncentracja
(dharana) 1 wycofanie zmystow (pratyahara). Z pomocg medytacji
(dhyana) asceta powinien uswiadomi¢ sobie istnienie jazni (paramdtman,
antaratman), obecnej we wszystkich stworzeniach 1 podlegajacej
procesowi transmigracji.

B. Sannjasa-upaniszady

Sannjasa-upaniszady sa prawdopodobnie zroédtami pdzniejszymi
niz pozostale teksty braminskie analizowane w tym rozdziale.
BRONKHORST (1998: 24) argumentuje, ze we wczesnych tekstach
nalezacych do tej grupy sannjasa nie jest postrzegana jako przynalezna do
grupy czterech standéw zycia — co potwierdzatby fakt, ze w
Baudhajanadharmasutrze jest ona opisana w innym miejscu niz
wspomniane stany. Ponizej zamieszczam analiz¢ trzech wybranych
upaniszad z tej grupy.

1. Aruni-upaniszad

Aruni-upaniszad (4runy-upanisad) jest krotkim tekstem dotyczagcym w
duzej mierze rytuatu i1 okolicznosci wkroczenia w sannjasg¢. Faktem
zwracajacym uwagg jest akceptowana w tek§cie mozliwosé we%'s',cia w ten
stan jeszcze przed inicjacjg — zakladajac, ze zna cel Wed. ' Aspirant

18 Miska zebracza (kapala) w MDhS 6.44 zostaje okreslona jako oznaka (laksara)
sannjasina.

"9MDhS 6.61-78.

2YMDhS 6.76-79.

121 AU 4. Numeracja poszczegblnych czesci upaniszadu za: OLIVELLE 1992: 115-119.
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powinien porzuci¢ rodzing, Swiety kosmyk wtosow, Swigty sznur, ofiare 1
recytacje wedyjska.'?? Porzucenie sznura jest wyjagniane w nastgpujacy
Sposob:

LZaprawde ja jestem Brahmanem. Pojecie «sznury (sitra)

pochodzi od czasownika «aczyé» (sicana). Brahman jest

sznurem — i z pewnoscig ja, ktory to wiem, jestem sznurem. Niech
medrzec, ktory to wie, porzuci zewnetrzny sznur”.!?

Ogien ofiary powinien zosta¢ zinternalizowany w ogniu
trawiennym przechodzacego inicjacjg. 124 Dalsze szczegbly — podjecie
insygniow ascety, zapewnienie bezpieczenstwa wszystkim zywym
istotom — sg mniej szczegdbtowe od tych przedstawionych w
Baudhajanadharmasutrze, ale pokrywaja si¢ z nimi.

W dalszej cze$ci tekstu zostaja wymienione wytyczne dotyczace
postepowania ascety:

»Niech porzuci pozadanie, gniew, chciwo$é, omroczenie,

ktamstwo, arogancje, falsz itp. Asceta powinien wedrowad

samotnie przez osiem miesi¢cy; powinien pozostawa¢ w jednym
miejscu w czasie catej pory deszczowej lub tylko przez jej dwa
miesie;ce”.125

Nakaz prowadzenia we¢drownego trybu zycia z wyjatkiem pory
deszczowej pokrywa si¢ z wytycznymi dotyczacymi wigkszosci grup
ascetycznych tego okresu. W dalszej czes$ci Aruni-upaniszad wymienione
sa nastepujace zasady, ktorym powinien si¢ podda¢ sannjasin: celibat,
niekrzywdzenie, porzucenie wlasnosci i prawdomownosé *® — zestaw
cech, ktore powinny cechowac¢ takze mnichow buddyjskich 1 dzinijskich.

2. Laghusannjasa-upaniszad

Laghusannjasa-upaniszad  (Laghusamnyasopanisad) podaje  wiecej
wskazowek zwigzanych z okoliczno$ciami i1 przebiegiem inicjacji w stan
sannjasina. Moze ona by¢ zwigzana z pozycja cztowieka, ktory

22 AU 3-4.
2 AU 3. Thum. za: OLIVELLE 1992: 117.
khalv aham brahmasiitram sicanat sitram brahmasitram aham evam vidyat /
trivrtsitram tyajed vidvan ya evam veda // . Por. BaU 3.7.
124 %

AU 2.
2 AU 3. Thum. za: OLIVELLE 1992: 117.
kamakrodhalobhamohadambhadarpécchasiyamamatvihamkaradin api tyajet / varsasu
dhruvasilo 'stau masan ekaki yatis caret dvav evdcaret dvav evdcaret /
126 AU 4.
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wyzdrowial z $miertelnej choroby. 127 Rytuat przeznaczony dla takiej
osoby'?® zawiera ofiare i recytacje serii hymnow wedyjskich, z ktorych
ostatni to hymn pogrzebowy z Atharwawedy'?® — wkroczenie w sannjase
jest postrzegane jako porzucenie zycia. Po tym nastgpi¢ ma internalizacja
dwoch ogni ofiarnych.

W dalszej czgéci tekstu wspomina si¢ o tradycyjnej koncepcji
stadiow zycia, w ktorej sannjasa jest poprzedzona okresem samotnego
zycia w lesie.’® Sannjasin powinien nosi¢ ubranie w kolorze Zélt%fm,
wedrowa¢ bez domu 1 bez celu, zy¢ utrzymujgc si¢ z jalmuzny. Bw
upaniszadzie sg cytowane nastgpujace wersy:

,(Garnek, naczynie na wode, nosidetko, stojak, para butow, tatane

ubranie przeciwko zimnu, przepaska na biodra, szmatka do

filtrowania wody, stroj do kapieli i zewngtrzny ubidr — asceta
powinien unika¢ wszystkiego oprocz tych rzeczy.

Niech $pi na brzegu rzeki lub w $wiatyni. Niech nie drg¢czy ciata

nadmierng przyjemnoscig lub bolem.

Niech kapie sie, pije 1 oczyszcza przefiltrowang wodg. Niech nie

cieszy si¢ z 3pochw211 ani nie przeklina innych, gdy jest

krytykowany”.! 2

Jak wida¢ w przytoczonym fragmencie, asceta opisany w
analizowanym tek$cie nie poddaje si¢ skrajnym umartwieniom i moze
posiadaé znaczng liczbe utatwiajacych zycie przedmiotow, wliczajac w to
stroj do kapieli. W dalszym fragmencie Laghusannjasa-upaniszadu
podane sg wytyczne zwigzane z technikami medytacji,przeznaczonymi
dla ascety."** Powinien on wykonywa¢ ¢wiczenia oddechowe i panowaé

271.SU A. Numeracja poszczegolnych czesci upaniszadu za: SPROCKHOFF 1976 37-
38 OLIVELLE 1992: 58-59.

PLSUA.

AV 18.1.

“Lsu B.

BlLsuc.

2| SU F = KU 13-16. Thum. za: OLIVELLE 1992: 125.
kundikam camasam Sikyam trivistrapam upanahau /
Sttopaghatinim kantham kaupindcchadanam tatha /
pavitram snanasatim ca uttardsangam eva ca /

ato 'tiriktam yat kivicit sarvam tad varjayed yatih //
nadipulinasayt syad devigaresu bahyatah |

ndtyartham sukhaduhkhabhyam sariram upatapayet //
snanam panam tatha Saucam adbhih pitabhir acaret /
stityamano na tusyeta nindito na sapet paran //
BLSUE-F.

132



nad zmystami tak, aby nie postrzega¢ dzwickow 1 zapachow. Ma to
doprowadzi¢ do poznania brahmana i do wyzwolenia.

3. Kathasruti-upaniszad
Upaniszad Kathasruti (Kathasrutyupanisad) zawiera dokladny opis
inicjacji sannjasina, interpretacj¢ znaczenia porzucenia insygniow
braminskich przy wkraczaniu w ten stan oraz wytyczne dotyczace
zachowania ascetbw — znacznie surowszych niz w upaniszadzie
Laghusannjasa. Osoba chcaca wkroczyé w sannjas¢ powinna otrzymac
radosne zezwolenie na to ze strony krewnych (wliczajac w to zong i
dzieci).’* Po tym osoba ta powinna zebra¢ kaptanéw, z ktérymi zwykla
odprawia¢ ofiary i rozda¢ swoja wlasnos¢. Opis samej ceremonii brzmi
nastgpujaco:
,»Po tym jak kaptani utozyli wszystkie naczynia ofiarnicze na ciele
sktadajacego ofiarg, powinien umiesci¢ wszystkie oddechy —
wdech, wydech, oddech rozproszony, oddech goérny, oddech
srodkowy, we wszystkich ogniach — w ogniu wschodnim, ogniu
gospodarza, poludniowym, zebrania i domowym. Niech zetnie
wlosy razem z §wietym kosmykiem i porzuci $wiety sznur. Niech
wyjdzie i, spogladajac na syna, powie: «Ty jestes§ Brahmanem. Ty
jestes ofiarg. Ty jestes wszystkim».”135
Jak zauwaza BRONKHORST (1998: 25), wida¢ tu bezposrednie
powiazanie z wedyjskim rytuatem pogrzebowym. Wstapienie w sannjas¢
jest postrzegane z jednej strony jako $mieré, z drugiej — jako ofiara, a
osoba podchodzaca do rytuatu jest nazywana ‘ofiarnikiem’ (yajamana).
Porzucenie oznak stanu braminskiego — $wigtego kosmyka wilosow i
sznura — jest thumaczone nastgpujaco: ,,Ta wlasnie kontemplacja jazni jest
jego swietym sznurem, wiedza jest jego kosmykiem”.136
Uswigcenie stanu sannjasina jako stanu ciaglej ofiary jest widoczne w
innym fragmencie upaniszadu:

B4KSU 1. W dalszej czesei upaniszadu (KSU 2.2) zabrania sie zaréwno wkraczajacemu

W sannjasg, jak i jego synowi, uroni¢ tez podczas uroczystosci.

1¥KSU 1 = KRU 1. Numeracja czesci upaniszadu KSU za: OLIVELLE 1992: 129-136.
Thum. za: OLIVELLE 1992: 129-130.

yajamanasydngan rtvijah sarvaih patraih samaropya yad dhavaniye garhapatye
'mvaharyapacane sabhyadvasathyayos ca prandpanavyanédanasamanan sarvan sarvesu
samaropayet / sasikhan kesan niskysya Vvisrjya yajiidpavitam niskramya putram drstva
tvari brahma tvam yajiias tvam sarvam ity anumantrayet /

"¥KSU 1 = KRU 1. Thum. za: OLIVELLE 1992: 131.

idam evdsya tad yajiiopavitam yad atmadhyanam ya vidya sa Sikha /
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,10, cO spozywa wieczorem, staje si¢ jego wieczorng ofiarg. To,

co spozywa rankiem, staje si¢ jego poranng ofiarg. To, co spozywa

W czasie nowiu, staje si¢ jego ofiarg tego okresu. To, co spozywa

w czasie pelni, staje si¢ jego ofiarg petni ksi¢zyca. Kiedy wiosng

obcina wlosy, brodeg, wlosy na ciele 1 paznokcie, to stanowi jego

ofiar¢ ogniowa (agniszoma)”.**’

Przynajmniej z punktu widzenia upaniszad, porzucenie zycia
gospodarza odprawiajacego ofiary nie bylo postrzegane jako
sprzeniewierzenie si¢ powinnosci jej odprawiania. Stan sannjasina
stanowi¢ mial ciggla ofiarg, co potwierdza internalizacja ogni ofiarnych 1
uswiecenie codziennych czynno$ci ascety. Jak wida¢ w przytoczonym
fragmencie, nawet $cinane wlosy i paznokcie — substancje uwazane za
nieczyste — nabierajg w jego przypadku znaczenia ofiary.

Jesli chodzi o tryb zycia sannjasina przedstawiony w tekscie,’
sannjasin powinien zbiera¢ jalmuzne¢ w reke — nie w miske Zebracza.
Moze spozywaé jedzenie podarowane przez wszystkie cztery stany.
Positki powinien traktowac jak lekarstwo, nie jak Zrodto przyjemnosci. W
wiosce nie powinien spedza¢ wiecej niz jednej nocy, w miescie — wigcej
niz pieciu nocy. Pore deszczowg powinien spgdza¢ w jednym miejscu.
Kathasruti-upaniszad wspomina ponadto o mozliwo$ci zakonczenia zycia
poprzez okreslone formy samobodjstwa 139 _ przez post, utonigcie,
samospalenie, ‘drog¢ bohaterow’ (virddhvanam) lub ‘wielka podroz’
(mahaprasthanam).

Sannjasin, wedlug tekstu, powinien unika¢ przedmiotow, ktoére
tradycyjnie byly kojarzone z jego statusem — cytowany jest tu zestaw
Wersow:

,(Garnek, naczynie na wode, nosidetko, stojak, para butow, tatane

ubranie przeciwko zimnu, przepaska na biodra, szmatka do

filtrowania wody, str6j do kapieli, zewngtrzny ubidr, $wigty sznur

i Wedy — asceta powinien unikaé wszystkich tych rzeczy”.**°

38

TKSU 2.3 = KRU 3. Thum. za: OLIVELLE 1992: 134.

payasdayam prasniyat so 'sya sayam homo yat pratah SO '‘yam pratah yad darse tad
darsam yat paurpamasye tat paurpamasyam yad vasante kesasmasrulomanakhani
vapayet so 'sydgnistomah /

SUKSU 1.

IKSU 3.

M9KSU 3 = KRU 5-6.

5. kundikam camasam Sikyam trivistapam upanahau /

Sitopaghdatinim kantham kaupindcchadanam tatha //

6. pavitram snanasatim ca uttardsangam eva ca /
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Wersy te sg niemal identyczne z tymi cytowanymi w Laghusannjasa-
upaniszadzie, w ktorym jednak wspomniane przedmioty byty dozwolone.
Ostatnie strofy omawianego tekstu moéwig o koniecznosci zachowania
celibatu przez ascete:
a celibatu przez ascete:
,Niech asceta (maskarin) zachowuje celibat z wielkg uwaga.
Spogladac¢ na lub dotyka¢ [kobiety], zabawiac si¢, chwali¢, ucinac¢
sekretne pogawedki; zamierzaé, rozpocza¢ i1 dokonaé aktu
seksualnego — medrcy nazywajg to osSmioma formami seksu.
Celibat jest ich przeciwienstwem i powinien by¢ przestrzegany

przez pragnacych wyzwolenia”.**!

Podobne klasyfikacje wyliczajace drobiazgowo réznorodne formy
tamania danego zakazu sg czg¢ste w tekstach buddyjskich i dzinijskich.

Podsumowanie

Powyzej zaprezentowalem wybrane teksty dotyczace ascetow
braminskich. Charakterystyczny dla nich jest podziat na pustelnikow i
wedrownych ascetow, inng — cho¢ z biegiem czasu zintegrowang z
systemem czterech stadiow zycia — grupe stanowili sannjasini. Pustelnicy
stanowili grupe odrebng wzgledem zZycia spotecznego i, W
przeciwienstwie do wedrownych ascetdw, odizolowang od niego
spotecznie. Jest to dodatkowo podkreslane przez szereg elementow
symbolicznych. W przypadku wedrownych ascetow 1 sannjasindw
glownym wyrdznikiem jest porzucenie rytuatu, co w poOzniejszych
zrodlach wigze si¢ z ubostwieniem tego stanu i interpretowanie go jako
stanu ciaglej ofiary, w ktérym asceta jest pograzony ze wzgledu na
internalizacj¢ ogni ofiarnych.

4. Kody postepowania mnichéw buddyjskich

Chronologia zrodel

yajiiopavitam vedams ca sarvam tad varjayed yatih //
Y“IKSU 3 =KRU 9-10. Ttum. za: OLIVELLE 1992: 136.
9. brahmacaryena saritisthed apramadena maskari /
darsanam sparsanam Kelih kirtanam guhya-bhasanam //
10. samkalpo 'dhyavasayas ca kiyanivyttir eva ca /

etan maithunam astdngam pravadanti manisinah I/
viparitam brahmacaryam anustheyarm mumuksubhiz /
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W obecnym rozdziale na podstawie wybranych tekstow kanonu
buddyjskiego zostang omoéwione zasady regulujace zycie buddyjskiego
mnicha. Teksty tu analizowane zawieraja si¢ w wigkszosci w
Winajapitace (Vinayapiraka), czesci kanonu buddyjskiego opisujacej
dyscypling 1 wytyczne dotyczace zycia mnichow. Jednym z
najwazniejszych dla aktualnego rozdziatu zbiorem jest Patimokkha (p.
Patimokkha) 2w ktorej znajdujg si¢ pogrupowane w osiem grup nakazy
rzadzace zyciem mnichow. Trudno jest oceni¢, kiedy zostal on
skomponowany, lecz zasady w nim zawarte mogly by¢ w czesci utozone
juz przez samego Budde. '** Wersja palijska tekstu mogla byé
skomponowana w ciggu stu lat po $mierci Buddy. 144 Istniejg takze
sanskryckie wersje tekstu, stuzace poézniejszym szkotom buddyzmu.'*®
Zbidr zasad zakonnych Winajapitaki, w ktérym zawarta jest Mahawagga
(Mahavagga), zostal zatwierdzony na soborach, szczeg6lnie na drugim,
ktory mial mie¢ miejsce sto lat po $mierci Buddy (tj. ok. 300 r. pn.e.).
Sami buddysci jako date powstania palijskiego zbioru tekstow podaja
czas pierwszego soboru, ktory miat si¢ odby¢ w krotkim czasie po $mierci
Buddy. RHYS DAVIDS i Hermann OLDENBERG (2008: xxiii)
odnos$nie zbioru regut winaji stwierdzaja, ze juz w 350 r. p.n.e. teksty te
byly w gminie buddyjskiej (sazigha) traktowane jako miarodajne i odtad
pozostawaly niezmienione. ¥’ Dhammikasutta (Dhammika-sutta) jest
cze$cig Suttanipaty (Sutta-nipata), zawierajacej si¢ w ‘Koszu kazan’
(Suttapiraka). Trudno jest datowac ten krotki tekst, DUTT (1960: 65)
stwierdza jednak, ze tu po raz pierwszy sformulowano zestaw zasad
obowiazujacych mnichéw buddyjskich.

Pierwotna gmina buddyjska

12 Tekst ten przez PREBISHA (1996: 10) jest okreslany jako ‘parakanoniczny’; por.
GOMBRICH 2005: 68. Nie ma pelnej pewnos$ci, co znaczy termin ‘patimokkha’ (s.
pratimoksa). DUTT 1960: 72-73 sugeruje ttumaczenie tego terminu jako ‘powigzanie’
(dost. ‘bedacy przeciwko rozproszeniu’), w sensie rytuatu/tekstu spajajacego grupe. Inne
mozliwe thumaczenie to: ‘uwalnianie si¢ (od grzechu)’ (DAVIDS, OLDENBERG 2008:
xxviii). PREBISH 1996: 11 zauwaza jednak, ze wyjasnianie etymologii tej nazwy jest w
duzej mierze spekulacja.

“SDAVIDS, OLDENBERG 2008: xii. PREBISH 1996: 23 sugeruje, ze Patimokkha
mogla w ostatecznej formie by¢ ukonczona juz ok. 400 r. p.n.e., co byloby jednak mato
prawdopodobne zaktadajac, ze Budda zmart takze w okolicach tego roku.

“DAVIDS, OLDENBERG 2008: xxiii.

%5 70b. np. PREBISH 1996.

“*DAVIDS, OLDENBERG 2008: xxii, Cu 12.1.1.

“"Por. GOMBRICH 2005: 68.
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Gming buddyjska tworzylo zgromadzenie o0sob wyznajacych
nauke Buddy, zarowno $wieckich, jak 1 zakonnych. W przeciwienstwie
jednak do idealow braminskich, sercem gminy byli tutaj nie gospodarze,
ale mnisi 1 mniszki, osoby, ktore kultywowaniu nauki zatozyciela
poswiecity si¢ w pelni — teksty tradycji palijskiej komponowane bytly
przez mnichéw i z mysla o mnichach.**® Zgromadzenie ascetyczne jest
okreslane jako ‘z§r0madzenie mnichow czterech kierunkow’ (catuddisa
bhikkhusasigha). **° Pierwotnie zasady rzadzace ich zyciem byly
prawdopodobnie proste. Mozliwe, ze krotki tekst Dhammikasutry trafnie
opisuje zycie wczesnych zgromadzen mnichow buddyjskich.

Pouczenie zapisane w teks$cie dzieli si¢ na dwie czesci: pierwsza
jest przeznaczona dla mnicha, druga dla $wieckiego wyznawcy. Zasady
obowigzujgce mnicha sa bardzo ogoélne, nie ma tu jeszcze daleko idacej
kodyfikacji widocznej w Patimokkszy Budda zaleca przewidujacym i
madrym, aby porzucili zycie §wieckie 1 podj¢li zycie wedrownego ascety
(pabbajita). Nastepnie wymienia kilka regut — mnich powinien chodzi¢
po jalmuzne o odpowiedniej porze, panujac nad pragnieniem doznan
zmyslowych; przebywa¢ w samotnosci, nieczuly na $§wiat zewn¢trzny;
podczas konwersacji rozmawia¢ o powinnosci (dhamma) i unikaé
oczerniania innych; szuka¢ schronienia w klasztorze (vihara), zachowujac
jednak dystans do rzeczy go otaczajacych.

Warto przytoczy¢ tu takze zasady, ktore sa zalecane wobec
wyznawcOw swieckich — pojawia si¢ tu grupa pieciu nakazéw, znanych w
wigkszos$ci z innych tradycji, pozniej okreslanych mianem ‘panczasila’
(paricasila). Ludziom $wieckim zakazuje si¢: zabijania lub powodowania
$mierci istot zywych, zabierania rzeczy nie danych im, wiedzac, ze naleza
one do innych; utrzymywania stosunkéw seksualnych lub, jesli jest to
niemozliwe, utrzymywania stosunkéw seksualnych z cudzymi Zonami,
ktamania; spozywania substancji odurzajacych. B W czasie obrzedow
zwigzanych z okreSlong fazg ksigzyca (uposatha), petnig i nowiem,
obowigzuja takze trzy dodatkowe reguly: zakaz spozywania positku w
nieodpowiednim czasie, zakaz noszenia makijazu 1 ozddéb, zakaz
uzywania wysokiego loza. ' Obrzedy zwigzane z pelnig ksigzyca i

Y DUTT 1960: 48; GOMBRICH 2005: 65.
WPUTT 1960: 69.

109N 2.14.11-17.

119N 2.14.19-24.

129N 2.14.26-27.
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nowiem s3 takze znaczace dla zgromadzenia mnichow — w tym czasie
organizowana byta recytacja regut zakonnych.

Kodyfikacja postepowania mnichéw — Patimokkha

Patimokkha (sanskr. Pratimoksa) stanowi zbior zasad rzadzacych zyciem
buddyjskich mnichéw. Tekst ten byt, jak pisze DUTT (1988: 72), zrédtem
zasad postepowania (vinayamiila). Z czasem, gdy zostaly stworzone inne
teksty zaliczane do tej grupy, Patimokkha byta traktowana jako tekst
regularnych obrzgdéw — rodzaju spowiedzi, ktére odbywaty si¢ dsmego,
czternastego i pietnastego dnia miesigca.™ Mnisi podczas recytacji tekstu
mieli szans¢ przyzna¢ si¢ do popelnionych uchybien przed zebranym
zgromadzeniem 1 przyja¢ pokute. Obrzedy te majg poczatek we
wezesniejszych rytuatach braminskich. ** Z czasem recytacja tekstu
przestata mie¢ charakter spowiedzi 1 stala si¢ rodzajem rytuatu, w ktérym
nie mogli uczestniczy¢ mnisi, ktérzy maja na sumieniu wykroczenie poza
zasady dyscypliny zakonnej.®® Te trzy etapy transformacji Patimokkhy —
najpierw traktowanej jako zbiér zasad, potem jako rodzaj spowiedzi, i
ostatecznie jako rytual — byty wyrozniane takze przez buddystow, jednak
w zmitologizowanej postaci, miaty bowiem wedtug nich nastapi¢ za zycia
Buddy.*®

Zasady rzadzace rytualem patimokkhy sa wyszczeg6lnione w
czesci Mahawaggi (Mahavagga).™' Grupa mnichéw powinna okreslic
miejsce, w ktorym ma si¢ odbyé ceremonia. ©*® Powinni w niej
uczestniczy¢ wszyscy mnisi nalezacy do danej grupy, recytacji nie mogly
jednak stysze¢ osoby $wieckie. Sala, w ktorej ma si¢ odby¢ recytacja
tekstu, musiata by¢ odpowiednio uprzatnieta i oSwietlona. Do recytacji
nalezalo wyznaczy¢ osobe o odpowiednich kompetencjach, ktéora ma
wyglosi¢ tekst tak, zeby byt przez wszystkich ustyszany i zrozumiany.
Mnisi uczestniczagcy w ceremonii powinni zachowa¢ odpowiednig
powage.™>®

MV 2.1.4.

> DUTT 1988: 73; PREBISH 1996: 25-26.

MV 9.1.1-2,9.2.1.

MV 2.3.1-2,9.2.1.

BTMV 2.3.

%8 Miejsca tego nie moze przecina¢ rzeka — Mahawagga notuje przypadek, kiedy mnisi,
usitujac dosta¢ sie¢ na nieodpowiednio wyznaczone miejsce recytacji, zostali porwani
przez prad strumienia (MV 2.7.2.).

BIMV 2.16.6.
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Zasady opisane w Patimokkszy sa podzielone na osiem grup,
uporzagdkowanych pod wzgledem wagi wykroczen, poczynajac od
wyliczenia tych najpowazniejszych, ktoérych popehienie powoduje
wydalenie ze zgromadzenia mnichdw — zasady te s3 okreslane jako
paradzika (pdrdjikd).mo Sa to kolejno: zakaz utrzymywania stosunkoéw
seksualnych, zakaz kradziezy (‘brania tego, co nie zostato podarowane’),
zakaz zabijania lub powodowania S$mierci czlowieka (np. przez
namawianie do samobdjstwa), zakaz przypisywania sobie w
rzeczywisto$ci nie posiadanych nadludzkich zdolnosci.

Wykluczenie kontaktéw seksualnych pocigga za sobg szereg
innych ograniczen, rozproszonych w kolejnych rozdzialach omawianego
zbioru. " Pie¢ najwazniejszych z nich zakazuje mnichowi: celowej
ejakulacji, dotkniecia ciata kobiety — nawet r¢ki lub wlosow, zwracania
si¢ do niej w nieprzystojny sposob, komplementowania zastug kobiety z
seksualnym podtekstem oraz swatania par.'®> Wykroczenia te wymuszaja
podjecie przez zgromadzenie mnichdw procedur, wymagajacych
formalnych spotkan,*® sam winowajca za$ musi przej$¢ przez okreslony
okres odosobnienia (parivasa) i pokuty (manatta).*®* Pomniejsze zasady
ograniczaja mozliwosci konwersacji 1 spotkan mnichow z mniszkami —
asceta nie powinien siada¢ z mniszka w odosobnionym miejscu, *®
umawia¢ si¢ z nig na wspdlny spacer lub przejazdzke todka 166 ani
rozmawia¢ z nia bez obecno$ci 0sob trzecich'®’.

Zasada niekrzywdzenia jest obecna w licznych nakazach
Patimokkhy, nie ma tu jednak wyraznego na nie nacisku, obecnego np. w
tekstach dzinijskich. 168 Wigkszo$¢ wykroczen zwigzanych z uzyciem
przemocy jest zgrupowana w szOstym rozdziale, omawiajagcym lekkie
grzechy. Asceta wyznajacy nauke Buddy nie moze $wiadomie pozbawié
zycia zadnej istoty,169 wliczajagc w to warzywa170. Zabronione sg bojki

0pz2.1-4.
181 poczawszy od tego akapitu, zasad Patimokkhy nie analizuje¢ w kolejnosci podanej w
?erzyginale — streszczenie tekstu jest dostepne np. w: PREBISH 1996: 11-17.
Pa 3.1-5.
13 DAVIDS, OLDENBERG 2008: 7 przyp. 1. Co ciekawe, mniejszym wykroczeniem
niz dotknigcie czy chwalenie kobiety jest potozenie si¢ z nig do snu (Pa 6.6).
1 pa3.14.
1 pag.1-2.
' p3 6.27-28.
7Pa6.7.
1% Czullawagga (Cullavagga) 5.13.1. nakazuje mnichom uzywaé szmatki do filtrowania
Ygg)dy, thumaczac to zasadg niekrzywdzenia — byt to takze atrybut ascetéw braminskich.
Pa6.61.
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mi¢dzy mnichami, wykonywanie groznych gestow czy stosowanie wobec
nich przemocy psychicznej.'’* Mnich buddyjski nie moze zaciagnaé sie
do armii ani przebywa¢ wsrod zokierzy dluzej niz trzy dni; zabronione
jest takze przygladanie si¢ manewrom wojskowym.'’? Pewne drobne
zasady przypominajg nieco rozbudowang etyk¢ dzinistow — mnich nie
powinien kopa¢ w ziemi,’® rozlewa¢ lub pi¢ wody zawierajacej zywe
istoty174 ani zatatwia¢ si¢ do wody lub na trawa75.

Patimokkha okresla takze, jakie rzeczy moze posiada¢ mnich.
Dozwolone sg trzy zestawy szat, nie mozna posiada¢ dodatkowego ubioru
dluzej niz trzy dni, nie mozna tez bez zgody pozostalych mnichow zy¢
bez trzech par ubioru. '’® Dodatkowe zasady sa zwiazane z szatg
otrzymana w prezencie.'’”” Mnich moze posiada¢ mate, jesli nie jest
sporzadzona z drogich materiatbw — jedwabiu czy czystej, czarnej
welny. 1% Zarowno szata mnicha, jak tez jego mata, musza mieé
odpowiedni rozmiar i proporcje.'” Asceta buddyjski nie moze posiada¢
klejnotéw lub pienigdzy,™® nie moze tez bra¢ udzialu w transakcjach
pienianyChml.

Jesli chodzi o jedzenie, mnisi mogli spozywaé jedynie to, co
dostali jako j almuzne.'®* Zarowno podczas procesu zbierania jedzenia, jak
1 spozywania go muszg podporzadkowaé sie zestawowi zasad
okreslajacych whasciwe zachowanie (sekhiya dhamma), buddyjski savoir-
vivre, opisany w Osmym rozdziale tekstu. Asceta powinien byc¢
odpowiednio ubrany, nie moze glosno si¢ $§mia¢ czy wykonywad
niekontrolowanych gestow. Spozywanie jedzenia ma odbywaé si¢ w
spokoju, z uwaga. Jedzacy nie moze rozrzuca¢ pokarmu, mlaskac,
rozmawia¢ z pelnymi ustami czy wklada¢ dltoni w catosci do ust.

0p36.11.

" p3 6.74-76, 3.8-9.

172 p3 6.48-50.

173 p3 6.10.

174 p3 6.20, 62.

15 pa 8.74-75. Wedlug Czullawaggi 5.13.1. mnisi powinni uzywaé szmatki do
filtrowania wody, thumaczac to zasada niekrzywdzenia — byt to takze atrybut ascetow
braminskich.

176 p3 5.1-2.

p35.3, 10,27, 28.

178 p3 5.11-13.

1 p3 6.89, 91.

180 p3 6.84.

181 p3 5.18-20.

182 p3 6.40.
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Zaréwno te zasady, jak i fragmenty z pozostatych buddyjskich kodow
postepowania,™® zdradzaja dbalo$¢ o wizerunek mnicha — jest to osoba
budzaca zaufanie i autorytet. Prawdopodobnie wigze si¢ to z zapatem
misyjnym niesienia nauki Buddy - Mahawagga czgsto przytacza
wypowiedzi zalozyciela krytykujacego nieodpowiednie zachowanie
mnichow, stwierdzajagc, ze ,nie pomoze to W nawracaniu
niewierzqcych”184.

Niektore z zasad Patimokkhy sa zwigzane z zapewnieniem
mnichom fizycznego bezpieczenstwa. Swiadczy o tym szereg wyjatkow,
np. mozliwo$¢ obejscia zasady wyjsécia na przechadzke z mniszka, jesli
okolica jest niebezpieczna i pelna przestepcow,® lub zezwolenie na
upominanie si¢ o specjalny positek, jesli wymaga tego zdrowie *°.
Zapewne z bezpieczenstwem jest zwigzany zakaz udzielania pouczenia
osobom trzymajacym miecz, kij lub inny rodzaj broni,*®" podobnie —
wspomniany juz zakaz zaciggania si¢ do armii.

Wybrane fragmenty z innych partii Winajapitaki

Dla wszystkich omawianych w niniejszej pracy grup ascetycznych
charakterystyczny byl zwyczaj spedzania pory deszczowej (pa. vassa) w
jednym miejscu — wymuszony obfitymi deszczami, uniemozliwiajacymi
prowadzenie wedréwki. Innym, zapewne raczej formalnym, powodem
zaniechania podrozy byto przekonanie, ze wigze si¢ ona — szczeg6lnie w
tym okresie — z krzywdzeniem zywych istot. *®® DUTT (1988: 53)
stwierdza, ze cechg wyrozniajaca zgromadzenie buddyjskie, byl zestaw
zasad rzadzacych zyciem mnichow, skupionych w tym okresie w jednej
grupie. Mnisi ci, w przeciwienstwie do pozostatych, spedzali czas pory
deszczowej w wiekszej grupie towarzyszy wyznajacych jednakowe
zasady.™® Okres ten musieli spedzi¢ w okreslonym miejscu, nadajacym
si¢ do zamieszkania. 190 Takze w zasadach okreslajacych zachowanie

183 por. np. MV 6.22.

84 Np. MV 6.22.3. Niezadowolenie ludzi $wieckich z dziatan mnichoéw jest czesto
podawane jako powdd ustanowienia zasad, zob. HOLT 1978: 45.

% p3 6.27.

% p3 6.39.

' Pa 8.58-60

MV 3.3.1.

189 Asceci dzinijscy przebywali w tym czasie z nauczycielem, przypuszczalnie w
niewielkiej grupie (DUTT 1988: 53).

MV 3.12.5.
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mnichéw podczas pory deszczowej wida¢ dbatos¢ o wizerunek —
Mahawagga opisuje mi¢dzy innymi histori¢ grupy mnichow, ktorzy
zamieszkali w wydrazonych drzewach:

»W tym czasie pewni mnisi spgdzali por¢ deszczowa w wydragzonym
drzewie. Ludzie byli zirytowani — szemrali i wpadli w gniew: «(Ci mnisi
zachowuja si¢) jak gobliny!».

Sprawe te przekazano Btogostawionemu.

«Niech nikt, o mnisi, nie spgdza pory deszczowej w wydrazonym drzewie!
Ten, kto tak uczyni, popetni grzech»”.19

Z podobnych powodéw mnisi nie moga squzaé pory deszczowe] na
cmentarzach, drzewach czy pod parasolem.™

Ceremonia konczaca okres pory deszczowej byla pawarana (pavarana),
odpowiednik rytuatu patimokkhy.'®® W czasie ceremonii, mnisi mieli
mozliwo$¢ wytknigcia pozostatym towarzyszom bledéw czy uchybien,
ktore u nich zauwazyli w czasie wspdlnego spedzania pory deszczowej i
tym samym zapewnienia porzadku.'**

Podsumowanie

Powyzej przedstawitem gléwne zasady kodu postgpowania mnichoéw
buddyjskich, Patimokkhy. Charakterystyczna jego cecha jest zaréwno
podporzadkowanie najwazniejszych zasad paru glownym zakazom,
zamieszczonym na poczatku tekstu i powigzanych z podobnymi
zestawami dzinijskimi (mahawrata) 1 braminskimi, jak i duza dbatos$¢ o
zewngetrzny wizerunek zgromadzenia mnichow. Drugi punkt jest
szczegolnie wyraznie zaznaczony w tekécie Mahawaggi. Warto takze
zaznaczy¢ przyktadanie wagi do rytuatléw majacych na celu zjednoczenie
stowarzyszenia (recytacja Patimokkhy i wspdlne spedzanie pory
deszczowej), z ktorymi zwigzane s3 takze zasady majace zapobiec
rozpadowi grupy mnichow.

¥'MV 3.12.2. Thum. za: DAVIDS, OLDENBERG 2008: 318.

tena kho pana samayena bhikkhii rukkhavitabhiya vassam upagacchanti / manussa
ujjhayanti khiyanti vipdcenti / seyyathdpi migaluddaka 'ti bhagavato etam attham
arocesum na bhikkhave rukkhavitabhiya vassam upagantabbam / yo upagaccheyya
apatti dukkatassa 'ti |

2 MV 3.12.4-8.

19 TIEKEN 2002: 272 zauwaza, ze poczatkowo ceremonia pawarany odbywala sie,
podobnie jak patimokkha, co miesigc.

MV 4.1.12-14.
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5. Kody postepowania mnichow dzinijskich
Chronologia zrodel

W niniejszym rozdziale zostang omowione wybrane kody postepowania
ascetow dzinijskich — Dasiawajkalikasutra (Dasavaikalikasiitra),
uzupelniona fragmentami Aczarangasutry (Acardngasitra), Kalpasutry
(Kalpasutra) 1 Uttaradhjajanasutry (Uttarddhyayanasiitra). Teksty te,
przynajmniej czeSciowo, zostaly skomponowane w przeciggu kilku
wiekéw p.n.e. (w przypadku trzech pierwszych — podaje si¢ bardziej
szczegotowa date IV-IIl w. p.n.e.) i ulegaly modyfikacjom do czasu
soboru w V w. n.e. Aczarangasutra nalezy do podstawowych ksiag (s., pr.
anga) kanonu dzinijskiego. Kalpasutra jest czg¢scig wigkszego dzieta pt.
Aczaradasa (Acaradasah), nalezacego do grupy ‘sutr o degradacji’ (s.
chedasiutra, pr. cheyasutta). Dasiawajkalikasutra i Uttaradhjajanasutra
naleza do grupy ‘sutr bazowych’ (s. milasiitra, pr. milasutta)."*®

Uwagi wstepne

Mnich dzinijski jest okre§lany roéznymi terminami, z ktérych
najpopularniejsze to: bhikszu (pr. bhikkhu), $ramana (pr. Samapa),
nirgrantha (s. nirgrantha, pr. niggantha; ‘wolny od wiezow’). **
Spoteczno$¢ ascetow w dzinizmie stanowita grupg opozycyjna wobec
braminizmu, cechujgca si¢, pomimo wyznawania podobnych zasad
etycznych, odrebna specyfika. W odrdznieniu od tekstow moéwiacych o
ascetach braminskich, kody postepowania mnichow dzinijskich sa
bardziej drobiazgowe i1 uporzadkowane. Duzy stopien kodyfikacji byt
wymuszony, podobnie jak w buddyzmie, zorganizowaniem mnichow w
spotecznos¢ — nie byli oni samotnymi outsiderami, jak wczesni asceci
bramifiscy, lecz tworzyli wigksza strukture gminy dzinijskiej (sasigha).™®

% BALCEROWICZ 2003a: 181-182; JACOBI 2002: xliii; JACOBI 2004: xI;
SCHUBRING 2000: 81.

9% BALCEROWICZ 2003a: 183-202; SCHUBRING 2000: 85-117.

" BALCEROWICZ 2003a: 81; SCHUBRING 2000: 248-249.

% Dawne teksty dzinijskie przedstawiaja co prawda zywot samotnego mnicha (por. np.
Utt 35), w praktyce jednak przedstawione w nich reguly nie bytyby mozliwe do
zastosowania, je$li mnisi nie pozostawaliby w S$cistym kontakcie ze $wieckimi
dzinistami. Por. DUNDAS 2004: 152.
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Gmina wyznawcow dzinijskich sktadatla sie z ‘czterech filarow’ —
$wieckich wyznawcow plei meskiej i zefiskiej, mnichéw i mniszek. %
Najstarsze teksty traktuja wyznawcow swieckich jako wyznawcow o
mniejszym znaczeniu, odpowiedzialnych za dostarczanie mnichom
pozywienia 1 schronienia, 1 przeznaczone sg prawie wylacznie dla
mnichow.?%’ Stosunkowo wysoka pozycje w gminie zajmowaty kobiety.
Stanowity one dwa z wspomnianych filarow i teoretycznie staty na rowni
z meskimi przedstawicielami tych grup. Wplyneto to na fakt, ze w %minie
dzinijskiej od poczatku mniszki gorowaty liczebnie nad mnichami.” Saz
tym faktem zwigzane liczne zasady ograniczajace mozliwos$ci interakcji
migdzy osobami przeciwnej plci202 — watek ten rozwing w dalszej czesci
rozdziatu.

1. Dasiawajkalikasutra
Dasiawajkalikasutral ! rozpoczyna si¢ opisem dzinijskiego pojecia
powinnosci (dharma):

,»Najlepszym wstepnym stowem (mazgala) jest powinnos$¢, na

ktora sktadajg si¢ brak przemocy, opanowanie (Sarzjama) i asceza

(tavo). Nawet bogowie powazajg tego, ktorego umyst jest

wiecznie ustanowiony w powinnosci”.[]

Zwraca si¢ tu uwage na zasade wyrzeczenia si¢ przemocy —
bedaca takze pierwszym z ‘wielkich $lubow’ (mahavrata), o ktérych
mowi czwarty rozdziat tekstu. Zasada ta zajmuje naczelne miejsce w
dzinizmie 1 czg¢sto wskazuje si¢ na nig jako na przyczyne pewnych
tradycyjnie przyjetych wsrdod mnichow zachowan. Podporzadkowane
niekrzywdzeniu sg zasady dotyczace zbierania jalmuzny, dozwolonych
pokarmow, poruszania si¢ 1 innych drobiazgowo okreslonych czynnosci.
W zwiazku z zasada braku przemocy pozostaje klasyfikacja szesciu
typow cial istot zywych, wymieniana miedzy innymi w czwartym
rozdziale omawianego tekstu i w Aczarangasutrze 1.1.2-7. Typy ciat to:

%9 BALCEROWICZ 2003a: 80; SCHUBRING 2000: 248. Taka sama forme mialo
zgromadzenie buddyjskie.

20 BALCEROWICZ 2003a: 86; por. DUNDAS 2004: 187.

201 BALCEROWICZ 2003a: 83; por. Fohr 2006: 157.

22 SCHUBRING 2000: 251.

203 Streszezenie poszczegodlnych rozdziatow DVS dostepne jest w: LALWANI 1973: xv-
XX.

24pVS 1.1. Thum. za: SCHUBRING 1932: 199.

dhammo marigalamukkazhar ahirisa samjamo tavo /

deva vi tam namamsanti jassa dhamme sayd mano //
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ciata ziemi, wody, ognia, wiatru, ciata roslinne i poruszajgce si¢. Ponizej
zostaje zamieszczony dla przykltadu dramatyczny opis przemocy
czynionej wobec ciala ziemi:
»Tak jak kto§ moze pocig¢ lub uderzy¢ niewidomego cztowieka
(ktory nie moze dostrzec zranienia), tak jak kto§ moze pocigé lub
uderzy¢ stope, kostke, kolano, udo, biodro, pepek, brzuch, bok,
plecy, piers, serce, klatke piersiowa, szyj¢, rami¢, palec, paznokiec,
oko, brew, czoto, gtowe, tak jak niektorzy (otwarcie) zabijaja, tak
jak niektorzy niszczg (potajemnie), (tak tez ciala ziemi sg cigte,
uderzane 1 zabijane, pomimo ze nie wyrazaja swoich
doswiadczen)”.[]
Mnich nie powinien dopuszczac¢ si¢ aktu przemocy wobec zadnej z tych
istot mys$la, mowga lub dzialaniem i namawia¢ lub zezwala¢ innym na
dokonywanie takich aktéw przemocy.[ | Konieczne jest takze zachowanie
petni uwagi podczas wykonywania nawet najprostszych czynno$ci, tak
zeby nieumyslnie nie skrzywdzi¢ zadnej istoty, tym samym zyskujac
przewing. [ |

Wielkie §luby

Wspomniane wielkie $luby (mahavrata) dzinistow pokrywaja si¢
w duzej mierze z analogicznymi zestawami zasad obecnymi w buddyzmie
(parnczasila) 1 my$li braminskiej. Opisuje si¢ je w czwartym rozdziale
Dasiawajkalikasutry. Sa to kolejno: niekrzywdzenie, nieklamanie,
wyrzeczenie si¢ brania rzeczy, ktore nie zostaly dane, -celibat,
wyrzeczenie si¢ posiadania i wyrzeczenie si¢ jedzenia w nocy. Szosty z
wielkich §lubow jest wyrdzniony, pomimo ze jest wliczony do catosci
wielkich $lubow — autor byl §wiadom, ze jest to pdzniejszy dodatek.?%®
Aczarangasutra podaje ponadto pomniejsze zasady (bhavana)®® , po
pig¢ do kazdego z wielkich §lubdéw.[| Niekrzywdzenie zostaje w ten
sposob uscislone o dodatkowe reguty: zachowanie uwagi podczas
chodzenia, zachowanie czystego umystu, zachowanie czystej mowy,

% AS 1.1.2. Thum. za: JACOBI 2002: 4-5.
*°pvs 4.10.
27DVS 4.12.1-6. Por. AS 1.3.1.1: ,,Ghupcy $pia, medrey wiecznie czuwaja”.
28 DVS 4.17. ,Przyjmuje te pie¢ §lubow i szosty, polegajacy na wyrzeczeniu sie
jedzenia w nocy”. Ttum. za: SCHUBRING 1932: 86.
icceyaim pamca mahavvaydim raibhoyanaveramanachathainm viharami /
2 Termin bhavand mozna takze rozumieé jako ‘rozmyslanie’ lub ‘medytacja’ zwiazana
2zl(\);vielkimi $lubami — por. BALCEROWICZ 2003a: 184; JACOBI 2004: 69 przyp. 1.
AS 2.15.
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zachowanie uwagi podczas odktadania miski na jalmuzne i przegladanie
jedzenia przed spozyciem go. Konieczno$¢ zachowania pelnej uwagi jest
podkreslana w wielu tekstach kanonu dzinijskiego, por. np. ponizszy
fragment z Uttaradhjajanasutry:

,Jesli wyswiecony mnich, przez nieuwagg, nie stosuje si¢ Scisle do

wielkich §lubow, jesli nie pows$ciaga sie, ale pragnie przyjemnosci,

jego wigzy nie zostang w petni zniszczone. (...)

Ten, kto przez dlugi czas ma ogolong gtowe i stosuje umartwienia,

ale jest nieuwazny w stosunku do $lubow, lekcewazy pokute i

samoopanowanie, nie bedzie zwycigzca w bitwie (zycia)”.[]
Przestrzeganie wielkich §lubow w pelni uwazane jest za wykonalne tylko
przez mnichéw, osoby, ktore catkiem wyrzekly si¢ §wieckiego zycia.[
Wstapienie do zgromadzenia ascetow jest traktowane jako wazny krok na
drodze do wyzwolenia.

Drugi rozdzial Dasiawajkalikasutry moéwi o  koniecznosci
dobrowolnego wyrzeczenia si¢ pragnien, szczego6lnie pozadania wobec
przeciwnej ptci. Podobnie jak w buddyjskich tekstach dotyczacych zycia
zakonnego, wida¢ tu proby ograniczenia mozliwo$ci kontaktu mnichow z
mniszkami i powszechny w tego typu literaturze nieufny stosunek do
kobiet, czy nawet strach przed nimi.[] Stosunki seksualne sg okreslane
jako zrodlo zta, przynoszace mnichowi grzech, | w zwigzku z czym nie
powinien on zajmowaé pomieszczen, w ktorych przebywaja kobiety. [
Watek ten jest tez rozwinigty w wielu strofach Aczarangasutry, np. w
ponizszym fragmencie:

,»Mnich, wypiwszy rozne rodzaje alkoholu wraz z gospodarzem i

jego zong, mnichami lub mniszkami, moze powracajac nie

odnalez¢ miejsca spoczynku, lub po odnalezieniu go znalez¢ si¢ w

réznorodnym towarzystwie. W omroczeniu lub pijanstwie, moze

zapragna¢ kobiety lub eunucha — zblizajac si¢ do niego rzekna:

«Hej, szacowny asceto! Spotkajmy sie¢ w ogrodzie lub sypialni, w

nocy lub o zmierzchu». Necac go zmystowo, (moze powiedziec):

2L Utt 20.39, 41. Thum. za: JACOBI 2004: 104-105.

?2DVS 4.12.17-19.

23 Tak jak kurczak zawsze boi si¢ kota, tak tez mnich boi si¢ kontaktu cielesnego z
kobietg”.

DVS 8.53. Thum. za: SCHUBRING 1932: 226.

Jjaha kukkudapoyassa niccarm kulalao bhayar /

evam khu bambhayarissa itthiviggahao bhayam I/

2“DVS 6.17.

?°DVS 9.51-52, Utt 16.1.
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«Cieszmy si¢ rozkoszami mitos$ci». (Mnich) moze wtedy udac si¢
o L . NIT
do niej, pomimo ze wie, ze nie powinien tego robic”.

Kolejna po celibacie, podkreslang wobec mnichow, powinnoscia
jest zachowanie prawdoméwnosci. Odpowiedni sposdb porozumiewania
si¢ jest opisany w siddmej czesci Dasiawajkalikasutry. Asceta powinien
wypowiada¢ si¢ dopiero po uwaznym namysle, nie bezpoérednio.217 Nie
moze wypowiadac¢ si¢ z pozorem autorytetu w sprawach, ktérych nie jest
pewien. Zakazane jest takze uzywanie szorstkich sformutowan, ktore —
mimo ze szczere — moga zrani¢ czyje$ uczucia, mnich nie moze wigc
komentowa¢ fizycznych ulomnosci czy niskiego pochodzenia. Podobnie
stowa, mogace potencjalnie prowadzi¢ do przemocy, nie powinny by¢
uzywane — asceta nie powinien nazywaé zwierzat thustymi, pekatymi,
ktore nalezy zabié.*® Zabronione jest chwalenie niegodziwych dziatan.
Dasiawajkalikasutra wspomina takze o innych zasadach obowigzujacych
mnichow dzinijskich, posrednio taczacych si¢ z wielkimi $lubami. Mnich
nie powinien si¢ kapaé, nie powinien tez uzywac zdobien czy zdobionych
strojow — zasada znana réwniez przez buddystow.?™® Asceta dzinijski nie
powinien rozpala¢ ognia, co laczyloby si¢ z przemocg czyniong wobec
innych istot.?®’ Z tego samego powodu nie powinien uzywaé wachlarzy
czy innych urzadzen produkujacych powiew wiatru. 22!

Dzien mnicha

W Dasiawajkalikasutrze nie zawarto doktadnego opisu dnia
mnicha, mozna go jednak znalez¢ w dwudziestej lekcji
Uttaradhjajanasutry. Dzien jest podzielony na cztery cze¢sci, z ktorych
pierwsza asceta powinien przeznaczy¢ na nauke, druga na medytacje,
trzecig na zbieranie jatmuzny i czwarta ponownie na naukg. W pierwszej
¢wierci dnia powinien ponadto przejrze¢ i oczysci¢ swoje rzeczy — miske
zebracza, chust¢ do zakrywania ust 1 szaty. Wymienione sg takze
szczegblne okolicznosci, ktére moga uniemozliwi¢ odbycie podrézy w
poszukiwaniu jatmuzny: choroba, katastrofa, konieczno$¢ zachowania
cnoty, wspoélczucie dla zywych istot, che¢ odbycia pokuty lub

1% AS 2.1.3. Thum. za: JACOBI 2002: 94-95.

ATDVS 7.3. Jest to takze widoczne w innych tekstach, w ktorych nakazuje siec mnichom
,,po namysle odpowiedzie¢...” — por. np. AS 2.5.1.11, 12; 2.6.1.10, 11.

288 DV/S 7.22-23. Tekst pozwala jednak na uzycie zrecznych oméwien.

29DVS 6.64-67.

29DV 6.33-34.

' DVS 6.38-39.

147



zaglodzenia si¢. Pod koniec ostatniej czesci dnia, mnich powinien odda¢
cze$¢ nauczycielowi i przemysle¢ wszystkie uchybienia, ktore popetnit w
ciggu dnia.

Noc mnicha takze jest podzielona na cztery czesci, z ktorych
pierwsza jest przeznaczona na nauke, druga na medytacje, trzecia na sen i
czwarta ponownie na nauke¢. Ostatnia czgs¢ czwartej ¢wierci dnia jest
takze, odpowiednio, przeznaczona na wspomnienie uchybien
popetnionych w nocy i zakomunikowanie ich nauczycielowi.

Zbieranie jalmuzny

Opis procedury zbierania jalmuzny jest przedstawiony w pigtym
rozdziale Dasiawajkalikasutry. Mnich powinien i§¢ powoli, z
opuszczonymi oczami, tak zeby nieumyslnie nie nadepna¢ na zywe istoty.
Nie powinien rozmawiaé, Smia¢ si¢ czy przyspiesza¢ kroku. Na wszystkie
przedmioty ma spoglada¢ beznamig¢tnym wzrokiem — zabronione jest
wytezanie wzroku z szeroko otwartymi oczami. Musi zachowac
ostrozno$¢ przy omijaniu przeszkod terenu — jesli poslizgnalby si¢ 1 upadt,
mogloby to by¢ przyczyna $mierci dla wielu stworzen.

Mnich, zbierajac jalmuzng, nie moze przyjmowaé pozywienia
przygotowanego specjalnie dla niego.?”? Nie moze tez przyja¢ positku,
ktory oferuja osoby krzywdzace przy tym zywe stworzenia — np. W
przypadku, kiedy gospodyni trzyma misk¢ mokrymi rekoma lub depcze
przy tym nasionka i rosliny. W tekscie widoczna jest duza dbato$¢, jesli
chodzi o ograniczenie sytuacji potencjalnie szkodliwych, por. np.
ponizszy fragment:

»Moze si¢ zdarzy¢, ze (gospodyni), ustawiwszy drabing, tawe lub

stolik, wspina si¢ na rusztowanie czy platforme¢ i znosi na dot

jedzenie dla mnicha, po czym, schodzac, spada i1 rani reke lub
noge, krzywdzac przy tym istoty bedace w ziemi i na niej. Medrcey,
wiedzagc o tego typu wielkich przewinieniach, nie przyjmuja

jalmuzny, ktora jest znoszona ze strychu”.223

?2DVS 3.2,

?2DVS 5.1.67-69. Thum. za: SCHUBRING 1932: 209-210.
67. nissenim phalagam pidham ussavittanam aruhe /
mariicam kilam ca pasayam samanafthae va davae //

68. durihamant pavadejja hattham payam va lisae /
pudhavijive vi himsejja je ya tan nissiyd jaga //

69. eyarise mahadose janiuna mahesino /

tamha malohadarm bhikkham na padigenhamiti samjaya //
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Jesli mnichowi uda si¢ otrzymac jedzenie, powinien dopytac si¢ o to, skad
ono pochodzi i przez kogo zostalo przyrzadzone, aby dzigki temu uniknagé
spozycia niedopuszczalnego pokarmu. Tekst wymienia szereg produktow,
ktorych nie wolno spozywaé¢ — wsrdd nich miedzy innymi ros$lin
bulwiastych,  zakurzonych,  niedogotowanego  ryzu, napojow
alkoholowych, zimnej wody. Jesli przez nieuwagg otrzymat niewtasciwy
pokarm, powinien oddali¢ si¢ w odosobnione miejsce i wyrzuci¢ go. W
przeciwnym wypadku, mnich wraca do siedziby i pokazuje jedzenie
nauczycielowi:
,Moze si¢ zdarzy¢, ze mnich, samotnie zebrawszy (smaczne)
jedzenie, z chciwos$ci zakryje je (ngdznym), tak aby (nauczyciel),
po tym jak je ujrzy, nie zabrat go (dla siebie). (Mnich ten) obcigza
si¢ egoizmem, chciwoscia 1 zbiera wiele przewiny, ciezko jest go
nasycié i nie osiaga stanu doskonatogci”.?*

Mnich o czystym sumieniu moze po tym spozy¢ zebrang jatmuzng.
Aczarangasutra rozwija temat zebrania o dodatkowe wskazowki —
miedzy innymi o wytyczne dotyczace zebrania o misk¢ na jalmuzne,
szaty czy o udostgpnienie miejsca do snu, nauki i praktyk ascetycznych,
motyw jedynie zaznaczony w Dasiawajkalikasutrze.??®

Jesli chodzi o ubranie, zaleca si¢ posiadanie dwoch par odziezy.
Mnich mtody i silny moze posiadaé tylko jedng szate, dla mniszek zaleca
si¢ posiadanie czterech szat o odpowiednich wymiarach.226 Zabrania si¢
im posiadania ubiorow zdobionych czy wykonanych z okre§lonych
materialéw, takich jak futro czy jedwab.?*’ Aczarangasutra wymienia
cztery zasady, do ktérych powinni si¢ stosowaé asceci zebrzacy o szaty:
powinni prosi¢ o nie moéwigc, z jakiego materialu powinny by¢ zrobione;
mogg prosi¢ o ubior, ktoremu doktadnie si¢ przyjrzeli; moga domagac si¢
bielizny lub odzienia wierzchniego; moga prosi¢ o pozostawiong szate,
niechciang przez innych ascetéw czy gosci.??® Dozwolone jest przyjecie
szat ,,pasujacych, mocnych, trwatych, zdatnych do noszenia, przyjemnych

?*DVS 5.2.31-32. Thum. za: SCHUBRING 1932: 95.
31. siya egaio laddhum lobhena vinigiihat /

ma meyam daiyam samtam dafthiinam sayamayae //
32. atagthaguruo luddho bahum pavam pakuvvai /
duttosao ya se hoi nivvanam ca na gacchat //
*>DVs 5.18.

2°AS2.5.1.1.

27 AS 2.5.1.4-5.

% AS 2.5.1.6-9.
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1 odpowiednich dla mnicha”??°. W analizowanym fragmencie zabrania si¢
mnichom prania, czyszczenia i farbowania ubran,“*® wspomina si¢ o
ograniczeniach jesli chodzi o ich suszenie czy wietrzenie (mozna to
zrobi¢ tylko w samotnym miejscu, na stercie popiotéw lub kosci).
Asceci nie powinni pozycza¢ szat lub oddawac je w zamian za obietnice
odplaty, nie moga tez wyrzucaé niezniszczonego ubioru.?*

Wytyczne dotyczace zebrania o miske przeznaczong na jaltmuzne
sa bardzo podobne do tych dotyczacych stroju ascety, m.in. wymienia si¢
niemal identyczne cztery zasady.?* Miska zebracza nie powinna by¢
wykonana z drogich materiatéw, takich jak miedz, srebro, ztoto, masa
perlowa czy ko$¢ stoniowa.”**

Odpowiednie zasady rzadza takze proszeniem o przydzielenie
miejsca na sen, do praktyk ascetycznych i nauki. Pomieszczenie takie
powinno byé czyste, wolne od wszelkiego rodzaju zywych istot.”* Nie
moze to by¢ pokdj, w ktorym przebywa gospodarz czy domownicy, zycie
mnicha musi pozosta¢ w pelni odizolowane od zycia rodzinnego.
Zaréwno domownicy nie powinni stara¢ si¢ ulzyé ascecie w jego
egzystencji, jak tez on nie moze ingerowaé w sprawy domowe. “®
Obecno$¢ mnicha moze, jak si¢ tu zauwaza, przeszkadza¢ takze
domownikom ze wzgledu na odpychajacy zapach, jako ze mnisi nie
powinni si¢ kapac. 27 Jedli juz wybral 1 otrzymal odpowiednie
pomieszczenie, asceta nie powinien zwraca¢ uwagi na rzeczy, takie jak

kurz, przeciagi, insekty czy inne niedogodnoéci.238

Pora deszczowa

Szczegbdlne zasady obowigzuja ascetow dzinijskich z czasem
nadej$cia pory deszczowej — formalne przyczyny tego sa opisane w
nastepujacym fragmencie:

,,Gdy nadeszta pora deszczowa i pada deszcz, rodzg si¢ liczne

zywe stworzenia 1 wschodza liczne nasiona, drogi pomiedzy

2988 2.5.1.16.

20 A52.5.1.17-18,2.5.2.1.
1 AS2.5.1.23.
B2A52.52.5.

28 AS2.6.1.4-7.

24 AS2.6.1.2.

2 AS2.2.1.1.

2% A52.2.1.8-9.
BIAS2.2.2.1.

28 AS2.2.3.29.
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(r6znymi miejscami) sg petne zywych stworzen i nasion, $ciezki
nie sa uzywane, drogi nie sa dostrzegalne. Osoba $wiadoma tego
nie powinna wedrowa¢ migdzy wioskami, lecz w czasie pory

deszczowej pozostawaé w jednym miejscu”.?*

Dzinisci, podobnie jak mnisi buddyjscy i asceci braminscy,
powinni zaniecha¢ w tym czasie wedrowki. Jest to wsrdd tych grup czas
szczegollny, kiedy obowiazuja specjalne zasady. Ograniczenia i wytyczne
zwigzane z porg deszczows sg podane w jednym z rozdziatéw Kalpasutry.
Mnich na ten okres powinien osiedli¢ si¢ w jednym miejscu i nie oddala¢
si¢ stamtad dalej, niz na okreslong odlegios’é.240 Nalezy ograniczy¢ wtedy
ilo§¢ spozywanego pozywienia — szczegdlnie mleka, produktow
mlecznych, cukru, miodu i mie;sa.241 Opcjonalne sa przedtuzone posty,
polegajace na jedzeniu jednego positku co dwa, trzy, cztery lub wigcej
dni.** Mnisi takze w tym czasie zdobywaja jedzenie zebrzac, moze to
by¢ jednak uniemozliwione z powodu deszczu.?*® Nie jest dozwolone
spozycie positku, jesli cialo ascety jest wilgotne.*** Zabronione jest
uzycie szorstkich stow, nalezy zaniecha¢ kt6tni.?* Mtodsi mnisi w czasie
tego okresu znajdujg si¢ pod statym nadzorem nauczyciela, muszg prosi¢
go o pozwolenie na wykonanie nawet najprostszych czynnosci.?*®

Praktyki ascetyczne

Znaczaca rdéznicg miedzy dzinizmem a buddyzmem jest nacisk,
jaki ktadzie si¢ wsrod dzinistow na praktyki ascetyczne. Pomieszczenie,
w ktérym mnich poddaje si¢ praktykom ascetycznglm, powinno by¢
wolne od wszelkiego rodzaju zywych stworzen. %" Alternatywnymi
miejscami dozwolonymi sg gorskie jaskinie, pomieszczenia garncarzy czy
miejsca kremacji zwhok.*®

39 AS2.3.1.1. Thum. za: JACOBI 2002: 136.

#0KS 3.9-10. Odlegto$é, na jaka moze si¢ oddali¢ mnich w celu zbierania jalmuzny,
okresla sie jako ,,jodzana (yojana) i krosia (krosa)” — wynosi ona, zaleznie od przyjetego
przelicznika, 18 kilometrow lub 5 kilometréw (MW).

#1KS 3.17.

#2KS 3.21-24.

#3KS 3.31.

#4KS 3.42.

#45KS 3.58-59.

29K S 3.46-51.

#TAS2.8.1.

#8 RS 1.7.2.1. Zwraca tutaj uwage zardbwno mozliwo$é oddawania si¢ ascezie na miejscu
ciatopalenia (podobnie jak braminska sekta pasiupatow), jak i w pracowni garncarzy — w
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Asceza, wedlug Uttaradhjajanasutry, moze by¢ okreSlona jako
wewnetrzna i zewnetrzna.?*® Techniki ascezy zewnetrznej dziela si¢ na:
post, ograniczenie (iloSci spozywanego jedzenia, miejsca pobytu, czasu,
stanu umystu wobec 0sob od ktérych zbiera si¢ jalmuzng), zbieranie
jalmuzny, wyrzeczenie si¢ najbardziej odzywczych pokarmow (np. mleka
lub produktéw mlecznych), wykonywanie ascetycznych pozycji i zycie w
odosobnionych miejscach.”® Na techniki ascezy wewnetrznej sktadaja sie:
spowiedz, uprzejmos¢, stuzba wobec nauczyciela, nauka, medytacja i
‘porzucenie ciata’ (pozostawanie przez dlugie okresy czasu w
nieruchomej pozycji).>*

Dasiawajkhalikasutra wspomina o czterech zastrzezeniach
dotyczacych praktyk ascetycznych:

,»Oddanie ascezie ma cztery aspekty: mnich nie powinien
podejmowac go w celu osiggnigcia dobr tego §wiata; nie powinien
podejmowac ascezy dla przyszlego zycia; nie powinien oddawac
si¢ ascezie dla pochwaly, pozycji, stawy czy powazania; nie
powinien podejmowaé ascezy w celu innym, niz zniszczenie
karmana. To czwarty aspekt, w zwigzku z tym przytaczana jest
nastepujaca strofa:

«Medrzec, zawsze oddany ascezie z jej wieloma zaletami, nie ma

na celu zysku, jego jedynym celem jest zniszczenie karmana.

Przez ascezg, w pelni jej oddany, usuwa skutki popetnionych

. 25
cZynow»”.

Zarowno post, jak 1 roznorodne pozycje ascetyczne, byly znane i
praktykowane wsrod ascetow braminskich. Post moze przybraé¢ takze
forme dobrowolnego zaglodzenia si¢ na $mier¢,”? i pod tym wzgledem
moze tez przypominac¢ uswiecone techniki samobojstwa, wspominane w

miejscu takim przebywat regularnie przywodca sekty adziwikow, Maskarin Gosiala (s.
Maskarin Gosala, pr. Makkhali Gosala) (BASHAM 2009: 111).

249 Utt 30.7.

29 Utt 30.9-28.

21 Ut 30.30.

2 DVS 9.4.7-8. Thum. za: SCHUBRING 1932: 114-115.

cauvvihd khalu tavasamahi bhavai / tam jaha

no ihalogasthayae tavamahitthejja  no  paralogatthayae tavamahitthejja  no
kittivapnasaddasilogatthayde tavamahitthejja nannattha nijjaratthayde tavamahitthejja /
cauttharm payar bhavai / bhavai ya itya silogo /

viviha-gupatavorae ya niccar bhavai nirasae nijjaratthie /

tavasa ghunai purana-pavagam jutto saya tavasamahie //

23 Utt 30.12.
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licznych tekstach dotyczacych ascetow braminskich.?** Podobng uwage
mozna uczyni¢ wobec ‘porzucenia ciata’ — pewne fragmenty dharmasutr
wspominajg o grupach ascetow, ograniczajacych ak‘[ywnoéé.255

Podsumowanie

Dzinijskie kody postepowania wykazuja pewne zbiezno$ci z
kodami buddyjskimi — obie grupy tekstow dotyczg zorganizowanej grupy,
przebywajacej w stalym kontakcie z wyznawcami $wieckimi.
Wyréznikiem jest tutaj nacisk na surowo$¢ zycia 1 umartwienia,
szczegolnie posty, ktoére w skrajnych przypadkach moga prowadzi¢ do
$mierci.

6. Whnioski koncowe

Podobienstwo tekstow i terminologii

Niektorzy autorzy piszacy o omawianych tradycjach zwracaj
uwage na podobienstwa w tekstach dzinijskich 1 buddyjskich. 2
Podobienstwa migdzy omawianymi tekstami tlumaczy si¢ zwykle
wspolnym pochodzeniem omawianych religii, por. np. stwierdzenie
NAKAMURY (1983: 316-317), dotyczace podobienstw miedzy
przekazami nauk medrcow — Matangi (Matanga), Pingi (Pinga), Isigiriego
(Isigiri) — zawartymi w dzinijskich Hymnach wieszczow (Isibhasiyaim) a
pewnymi tekstami buddyzmu:

,»le podobienstwa nie $wiadcza jednoznacznie o tym, ze
buddyjskie teksty adaptuja materiat zawarty w zrodtach dzinijskich.
Medrcy, tacy jak Matanga, Pinga, Isigiri nie byli dzinistami, ale
braminami. Sg okreslani jako ‘braminscy wedrowni asceci’ (pr. mahana-
parivvayaga, S. brahmana-parivrajaka). Zatem, jest prawdopodobne, ze
w  tamtych  czasach istnieli  braminscy = wedrowni  asceci
rozpowszechniajacy roznorodne idee 1 koncepcje, 1 ze dzinisci przekazali
ich nauki w Hymnach wieszczow stosunkowo wiernie wzgledem

24 por. BRONKHORST 1998: 24.

25 BRONKHORST 1998: 17.

%6 M.in. NAKAMURA 1983; WARDER 1956: 49; WATANABE 2003. BASHAM
2009: 214 zauwaza tez, ze prawdopodobnie istniaty znaczne podobienstwa miedzy
kanonem dzinijskim i kanonem adziwikow — pierwsza z wymienionych grup posuneta
si¢ nawet do oskarzenia o plagiat.
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oryginatu, podczas gdy buddysci przekazali je w zmodyfikowanej
postaci”.

Podobienstwo w trybie zycia i wizerunku ascetow

Wsérod  omawianych grup dwie wykazuja najwigksze
podobienstwa — mnisi dzinijscy i buddyjscy. Podobienstwa wsrdd nich
wynikajg zapewne w duzej mierze z tego, ze obie religie wytworzyty
instytucje monastyczne, ktore wymuszatly daleko idacy stopien
kodyfikacji zasad — element nicobecny we wczesnych zrodiach
dotyczacych ascetow braminskich. Ogolne, fundamentalne zasady
dotyczace trybu zycia obejmuja jednak takze grupy braminskich
pariwradzakow 1 sannjasindw — sa to: nacisk na wedrowny tryb zycia,
przerywany w czasie pory deszczowej, utrzymywanie si¢ z jalmuzny,
usuniccie wloséw i zakaz rozpalania ognia.?*® Odrgbne zasady rzadza
zyciem pustelnika — nosi on dlugie, splatane wlosy, mieszka w
odosobnieniu od ludzi, separacja od zycia w spoleczenstwie jest
podkreslana przez zakaz nastgpienia na uprawng ziemi¢ i1 zakaz
spozywania pokarméw pochodzacych z wioski. Patrick Olivelle w
niektorych ze swoich artykuk')w%9 podkresla znaczenie tych wyroznikow
na szerszym tle indyjskiej mitologii i praktyk religijnych. Nakaz
pozostawania w ciaglym ruchu autor taczy z praktykami $wieckimi:
pielgrzymka (vatra) 1 okrazaniem §wigtego obiektu lub osoby
(pradaksiza), oraz z mitologicznymi motywami podrozy.?® Podobnie
praktyki zwigzane z obcinaniem i pielggnach wloséw maja znaczace
miejsce w indyjskim systemie wyobrazen.“®! Praktyki, ktorym poddaja sic
asceci — $cinanie wlosoOw i pozostawanie w stanie ciagtej wedrowki —
oddzielajg ich od tradycyjnie pojmowanych rol i pozycji spoiecznych.262
Podobnie zaniedbane, splatane wlosy pustelnika sg symbolicznym
potwierdzeniem jego odlaczenia od spoteczenstwa.

%7 podobnie JACOBI 2002: xxiv zaklada, ze model braminski byl inspiracja dla
p6ézniejszych dzinijskich i buddyjskich kodow postgpowania. Podobng teze wysuwa
Biihler 1898: Ix.

28 W przypadku buddystow — zakaz ten obejmuje rozpalanie ognia dla zapewnienia
fizycznego komfortu.

29 M.in. OLIVELLE 2005: 321-350; OLIVELLE 2007; OLIVELLE 2008: 43-62, 71-
100.

20 OLIVELLE 2007: 178-182.

61 OLIVELLE 2005: 323-324.

262 OLIVELLE 2005: 331; OLIVELLE 2007: 183.

263 OLIVELLE 2005: 334.
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Podobienstwo w stosowanych technikach ascetycznych

Wszystkie z omawianych grup cechuje prosty i surowy tryb zycia,
jednak stosowanie umartwien jest zalecane tylko w kodach dzinijskich i
w pewnych tekstach zwigzanych z ascezg braminska. Techniki te
obejmuja posty — w skrajnych przypadkach ostateczne wyrzeczenie si¢
pozywienia prowadzace do $mierci, przebywanie przez dtugi okres czasu
w jednej pozycji i porzucenie ubioru.?** BRONKHORST (1998: 17, 19)
okresla te techniki mianem ‘drogi niedziatania’ i wigze je z wptywami
tubylczych §rodowisk niebraminskich.

Podobienstwo w normach etycznych

Jednym z najbardziej rzucajacych si¢ w oczy podobienstw
taczacych rézne grupy ascetyczne Indii jest akceptacja zestawu pigciu
zasad etycznych — okreslanych jako ‘panczasila’ lub ‘mahawrata’ —
wedtug teorii Pachowa, pig¢ regul zapozyczonych z braminizmu miato
stanowi¢ podstawe buddyjskiej Patimokkhy.?* Widoczne sa takze w
etyce dzinijskiej, w ktorej — z naciskiem na zakaz krzywdzenia — maja
duza wagg.

Omawiane grupy lacza specyficzne praktyki zwigzane z zakazem
krzywdzenia — fakt, ktory mogt czgsciowo mie¢ na celu utwierdzenie
tozsamosci ascety jako opozycyjnej wobec tradycji ofiarniczej.
Wedrowny tryb zycia musiat by¢ zaniechany w czasie pory deszczowej
ze wzgledu na obfitos¢ form zycia, ktére moglyby z tego powodu
ucierpie¢ — fakt, na ktéry zwraca si¢ uwage zarowno w tekstach
dzinijskich, jak 1 buddyjskich. Obie te grupy lacza takze specyficzne
zakazy zwigzane z zyciem codziennym, jak np. zakaz kopania ziemi czy
picia wody zawierajace] zywe istoty. Takze asceta braminski powinien
filtrowa¢ wodg przeznaczona do spozycia, a szmatka przeznaczona do
tego jest traktowana jako jedno z jego insygniow.

Dla zobrazowania znaczenia pigciu zasad etycznych warto
przytoczy¢ tu takze przyklad tekstu pdzniejszego, niz te analizowane w
pracy — Pasiupatasutry (Pasupatasiitra). Jej bazowy tekst powstal w

24 BRONKHORST 1986: 26. Pomijam techniki wlasciwe jedynie dla dzinizmu.

%5 HOLT 1978: 44. JACOBI 2002: xxiii-xxiv takze uznaje braminskie pierwszenstwo w
stworzeniu omawianego zestawu pigciu zasad 1 przedstawienia powinnosci ascety, na
ktérych bazowaé mieli pozniej buddysci i dzinisci. HOLT 1978: 50 przychyla si¢ do
stwierdzenia, ze kodyfikacja zasad miata raczej $cisty zwiazek z czterema prawdami
buddyzmu i wykluczata Igniecie do przedmiotéw materialnych.
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okolicach I-Il w. n.e. ®° i charakteryzuje si¢ dosy¢ swobodnym
podejsciem do zasady niekrzywdzenia — asceta podazajacy za
wytycznymi powinien na pewnym etapie praktyki $wiadomie
prowokowa¢ otaczajacych go ludzi do traktowania go w sposob
ublizajacy, bg/ tym samym przekaza¢ im swojg przewine i1 zyskac¢ nalezng
im zastuge;*’ tym samym asceci przyczyniaja si¢ do cierpienia 0séb, z
ktorymi w ten sposob wchodzg w kontakt. W komentarzu
Pariczarthabhaszja (Paicarthabhasya) z ok. IV-V1 w.?®® autor znacznie
poszerza oryginalne wytyczne, migdzy innymi zamieszczajgc w tekscie,
wzbogacone o liczne cytaty, wyliczenie omawianych powyzej zasad —
powsciggnie¢  (yama): niekrzywdzenie, celibat, prawdomownose,
niegromadzenie 1 wyrzeczenie si¢ kradziezy. 269 Wprowadzona tym
samym do tekstu zasada niekrzywdzenia, ktéra ma by¢ praktykowana w
mysli, mowie i dziataniu®"®, stoi w sprzeczno$ci z bazowymi zalozeniami
danego systemu. Wprowadzenie serii zasad do tradycji, ktérej byly obce,
mozna uzna¢ za kolejny przyktad sity oddziatywania tych popularnych w
mysli indyjskiej regut.

Wzajemne wplywy

Wiele z omawianych w niniejszym rozdziale podobienstw bylo
czesciowo skutkiem powstania omawianych ruchoéw ascetycznych w
podobnych okolicznosciach, w wyniku zmieszania si¢ elementow tradycji
braminskiej 1 elementow tradycji ludow tubylczych, zamieszkujacych
potnocne Indie okoto VI w. p.ne. ' Zatozyciele trzech gléwnych
zorganizowanych grup ascetycznych tamtych czasow — Budda, Dzina i
Makkhali Gosala — werbowali do nich, oprocz ludnosci swieckiej, takze
ascetow z innych grup.272

Osoby nalezagce do omawianych tradycji przebywaly zapewne
gtéwnie w Srodowiskach wyznajacych te same religie i ideaty — asceci
braminscy wsrdd ludnosci braminskiej, buddysci 1 dzini$ci odpowiednio
wsrod ludnosci buddyjskiej 1 dzinijskiej. Wedrowny tryb zZycia i — W
buddyzmie — misjonarskie tendencje przynajmniej okresowo musiaty
jednak prowadzi¢ do kontaktu z obcg ludnoscig. Wymuszato to poddanie

26 SASTRI 1940: 15.

26738 3.6-9.

28 SASTRI 1940: 15.

29 paBh 1.9.

2 paBh 1.9. manovakkayakarmabhir abhidroho na kartavyah |
"L por, np. NAKAMURA 1983: 303.

22\W ARDER 1956: 48.
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si¢ pewnym ogdlnoindyjskim normom regulujagcym zycie ascetow. Jest to
widoczne m.in. w wielu czgsciach Winajapitaki, w ktorych Budda
nakazuje mnichom zaniecha¢ okreslonego postepowania, aby nie
sprowadzali na zgromadzenie niepochlebnej opinii ludzi.

Kolejnym zrédtem wptywoéw, jakim mogly podlega¢ omawiane
grupy, byly ewentualne konwersje ascetéw nalezacych do innych
zgromadzen. Osoby takie mogly wprowadzi¢ do danej grupy pewne nowe
elementy. Przyklad tego typu ascety-innowatora jest opisany we
fragmencie Mahawaggi, 5.10.2.:

,»W tym czasie pewien mnich, ktory wzial na siebie §lub noszenia i

uzywania jedynie tego, co moze zdoby¢ na miejscach kremacji i

cmentarzach, poszedl zbiera¢ jalmuzn¢ niosac miske zrobiong z

czaszki”.*"®

Mnich tu przedstawiony zostat zganiony przez Buddg, ktory po
tym zakazatl uzywania misek z ludzkiej czaszki. Fragment ten potwierdza
jednak mozliwo$¢ wystapienia zapozyczen z innych tradycji ascetycznych,
granice migdzy ktorymi — przynajmniej we wczesnej fazie formowania
si¢ tych nurtéw — byly ptynne.

Kolejng, dosy¢ oczywista, droga, ktora mogta w pewnym stopniu
doprowadzi¢ do zapozyczenia pewnych elementow tradycji, byly debaty
cztonkdéw opozycyjnych grup.274 Z jednej strony wplywaty one zapewne
na podkreslanie wyrdznikow danej grupy, z drugiej jednak, szczegdlnie w
sferze etyki, ktéra w omawianych tradycjach jest $ciSle zwigzana z
powszechnymi w Indiach tendencjami, mogly prowadzi¢ do upodabniania
si¢ tradycji. Zjawisko to prawdopodobnie miato najwigksze znaczenie we
wczesnej fazie rozwoju grup, przed nasza erg, kiedy teksty kanoniczne
nie byly jeszcze spisane.

Wzajemne wplywy omawianych tradycji po wstepnym okresie
formowania sa prawdopodobne, jednak okreslenie, czy i w jakim zakresie
wplywaty na tworzenie kodow postepowania, jest w tej chwili trudne, ze
wzgledu na trudno$ci lub wrgcz niemozliwo$¢ doktadnego datowania
tekstow, co jest zwigzane z obecnoscia w nich roéznych warstw
historycznych.

23 Ttum. za: DAVIDS, OLDENBERG 2007: 89.

tena kho pana samayena aniiataro bhikkhiui sabbapamsukuliko hoti / so chavasisassa
pattam dhareti /

?"*BASHAM 2009: 138.
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Summary

The codes of conduct of the selected groups of ascetics
in ancient India

In the present paper were described the codified rules of conduct of some
selected groups of ascetics which belonged to the three main religious
traditions of Brahmanism, Buddhism and Jainism, in the period from
about the 6th century BC to the beginning of our era. After an
introductory survey of religious tradition of ancient India and perusal of
relevant sources the author explained at length the codes of conduct of the
Brahmanic, Buddhist and Jain traditions on the basis of carefully selected
source texts. In the concluding part of his paper the author having
compared the codes of conduct of these traditions has shown their
similarities and differences.
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Odwiedziny Bogini Sitali (Sitala) — kara czy blogoslawienstwo?
Ogolna charakterystyka kultu

KAROLINA EASZEWSKA

Ospa prawdziwa (variola major) jest jednag z najbardziej
niebezpiecznych chorob, jakim kiedykolwiek przyszto stawi¢ czota
ludzko$ci. Zasigg tej choroby, charakteryzujacej si¢ wysoka
Smiertelnosciag nawet ws$réd osOb zaszczepionych, byl ogromny.
Przypadki zachorowah na osp¢ odnotowywano na catym $wiecie, a
wybuchy epidemii prowokowaly fale narastajacej paniki posrod elit
rzadzacych, jak i szeregowych obywateli poszczegdlnych panstw. Po tym
jak od 1967 r. Swiatowa Organizacja Zdrowia (WHO) dokladata staran,
aby caltkowicie wyeliminowaé t¢ chorobe, nie odnotowuje si¢ juz
przypadkéw zachorowan na ospe prawdziwa (ostatnia ofiara tej choroby
znana byta w Somalii w 1977r.)".

Data doktadnego dotarcia ospy na Subkontynent nie jest znana.
Jednak ksiega medyczna Caraka Samhita datowana na 400-200 r. p.n.e.
wzmiankuje pewng chorobe, ktorej objawy odpowiadajg symptomom
charakterystycznym dla ospy. Mowi ona, ze ,krosty [ktore pojawiaja si¢
na ciele chorego] sa czerwone, zoétte i1 biale, towarzyszy im uczucie
pieczenia”. Dalszy opis podaje, ze ,,skora jest z jakby nawbijanymi
ziarnkami ryZu”z. W skrécie sa to poszczegdlne stadia choroby, przez
ktére przechodzi wiasnie chory na ospg.

Wybuchy epidemii ospy w Indiach popchnety ich mieszkancow
do wypracowania wlasnych sposobow radzenia sobie z chorobg. Hindusi
poddawali si¢ masowym szczepieniom, majagcym zapobiega¢ kolejnym
zachorowaniom, jednocze$nie wierzac, ze za taki stan rzeczy
odpowiedzialny jest kto§ wigcej niz tylko szybko rozprzestrzeniajace si¢

L www.wsbio.waw.pl/.../061_bron_masowego_razenia_temat_3.pdf
% http://pl.wikipedia.org/wiki/Ospa_prawdziwa
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wirusy.” Z tych wierzen narodzila si¢ bogini Sitala, ktorej przypisuje sie
odpowiedzialno$¢ za wystgpowanie ospy wraz z jej wszystkimi objawami.
Paradoksalnie, mimo ze ospa znikneta juz catkowicie z Indii, kult bogini
wecale na tym nie ucierpial i rozwija si¢ do tej pory.

To przeswiadczenie wzicto si¢ stad, ze prawie na calym
Subkontynencie  Indyjskim  kazdy  aspekt ludzkiego  zycia
podporzadkowany jest okreslonej nadnaturalnej sile, boéstwu, ktoére je
kontroluje 1 ktoére jest motorem nadajgcym dynamike biegowi wydarzen.
Bostwa te, nierzadko kapry$ne w swej naturze, doktadaja staran, aby los
kazdego z ich podopiecznych zmieniat si¢ w zaleznosci od zastug i
szacunku, jakim wierni ich darza, a kara za niepostuszenstwo byta
wspotmierna z popetnionym wykroczeniem.

Choroby, jako przykra, aczkolwiek nieodlaczna czg$¢ ludzkiego
zycia, sg na state wpisane w zakres wtadzy indyjskich bogoéw 1 bogin. Na
plaszczyznie wioskowej bostwa, ktore stojg na strazy ludzkiego zdrowia i
same czesto przyczyniaja si¢ do jego ruiny, to wioskowe boginie o
ambiwalentnej naturze, ktéra budzi trwoge wsrdd ich wyznawcow.
Doskonale sg one znane ze swej sklonno$ci do gniewu. Sprowokowane
byle btahostka sprowadzaja chorobe i cierpienie na winowajcéw. Mimo
ze mieszkancom Indii nie sa obce racjonalne powody wystepowania i
rozprzestrzeniania si¢ choroby, zdaja si¢ ich nie dostrzegac, zrzucajac
cala wing¢ na ingerencj¢ mocy nadprzyrodzonych. Jak zauwaza Misra
(1969:133), [w tradycji indyjskiej] jezeli cziowiek cierpi z powodu
choroby, to istnieja tylko dwa powody, dla ktorych tak si¢ wtasnie dzieje.
Pierwszym z nich jest ingerencja ztych mocy, ktore zaktocaja naturalny
porzadek rzeczy, drugi za$ jest skutkiem niezmierzonego gniewu bdstwa,
ktore tak wtasnie wymierza sprawiedliwosc.

Jezeli jednak bostwa zostanag wprawione w dobry nastrdj i
usatysfakcjonowane sktadanymi im ofiarami, staja si¢ wtedy zrodiem
nieskonczonej dobroci i obfitosci, a taska, ktora od nich ptynie, zaghusza
wszystkie tesknoty ludzkiego serca. Ich dobroczynny wplyw na ludzkie
zycie jest wtedy wspotmierny do szczgécia 1 bogactwa, w jakie optywaja
ich wyznawcy.

Jednym z takich béstw jest wiasnie bogini ospy Sitala. Znana ze
swej porywczej natury budzi strach i respekt w sercach swych
wyznawcow, egzekwujac tym samym bezwzgledne postuszenstwo i

* Zob. Dominik Wujastyk, ,,Medicine in India”, w: Oriental Medicine: An Illustrated
Guide to the Asian Arts of Healing, Serindia Publications, London 1995: 19-38. — przyp.
red.
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bezzwloczne wykonywanie jej nakazow. Zasi¢g jej kultu obejmuje cate
Indie Polnocne (szczegdlnie czczona jest na terenach zachodniego
Bengalu i Bangladeszu), cho¢ jej stawa dotarta rowniez na Potudnie,
gdzie w sprawach zdrowotnych ws$rod innych bogin wioskowych prym
wiedzie bogini Marijamman (Mariyamman), dzielac z Sitala wiele cech
wspolnych.*

Czgsty przydomek nadawany bogini to S$italika (sitalika), co
znaczy tyle co ‘Chlodna, Wychtadzajgca’. Pochodzi on z sanskryckiego
dodatku (pariSiszta [parisista]) pt.: ,Patologia Sitali”, dodanego przez
jednego z anonimowych komentatorow z XII w. do rozprawy o ospie,
napisanej przez Madhawe (Madhava)®. Zawiera ona obszerne wyjasnienia
dotyczace istoty choroby, jej objawow, przebiegu i sposobow leczenia.
Madhawa nie wzmiankuje o Sitali, jako odpowiedzialnej za
wystepowanie ospy. Nastepuje to dopiero w wyzej wymienionym
dodatku bedacym wyjasnieniem i dopelnieniem calosci o specyfice
choréb, gdzie wing za wystepowanie ospy obarcza si¢ bogini¢ Sitale.
Przebieg choroby, wedlug opisu, charakteryzowat si¢ wystepowaniem
wysokiej temperatury, co doprowadzitlo do wypracowania specjalnych
technik chlodzacych ciato chorego, by nie doszto do zbytniego
przegrzania organizmu wielce niebezpiecznego dla zdrowia pacjenta. Jak
podaje NICHOLAS (1981: 26) uzycie terminu $italika, jakim nazywana
jest Sitala pochodzi wiasnie od terapii, jakiej poddawani sa zarazeni
pacjenci. Natomiast wedlug Stewarta (STEWART 2001: 466),
przydomek Sitali jest nawigzaniem do ,jej narodzin na wystyglych
popiotach stosu ofiarnego”. Bogini Sitala jest zatem przyczyna ospy, jej
pogromczynia, ale takze sama osp3. Absorbuje goraco i szuka ochtody,
aby ugasi¢ sw0j wewnetrzny zar. Sowicie nagradza tych, ktorzy ukoja
(schtodza) jej gniew, za$ pali tych, z ktérych winy plonie.

Indyjskie traktaty i kompilacje opierajace si¢ zarowno na wiedzy
ludowej, jak 1 medycznej obfituja w réznorakie wyjasnienia choroby
zwanej ospg. Nazywana jest masurika (masirika), a stowo to jest
derywatem pochodzacym od nazwy masura (masiira) * 0znaczajacej
twarde, wypukte, pomaranczowe owoce rosliny straczkowej czesto

Zob. Jeannine Auboyer, Marie-Thérése De Mallmann, “Sitala-la-Froide Déesse
indienne de la petite role”, Artibus Asiae, VVol. 13, No. 3, 1950: 207-227. — przyp. red.

¥ [Madhava(kara) (ok. VIII-IX w.) byt autorem traktatu medycznego Madhava-nidana,
ktorego rozdziat 54 poswiecony jest ospie (masurika-nidana); edycja tekstu z 1920 r.
zawiera dodatek “Patologia Sitali”, s. 494-495. Zob. Nicholas 1981: 26. — przyp. red.]

* Gatunek soczewicy (fac. lens esculenta). [Zob. Nicholas 1981: 25.]

167



wykorzystywanej w kuchni w catych Indiach. Poréwnanie to odwotuje si¢
do podobienstw w ksztatcie, kolorze i konsystencji wypryskéw ospowych
do tej rosliny. Ospa wzmiankowana jest w medycznych kompilacjach
Caraki (Caraka) i Su$ruty (Susruta), ktore swoj ostateczny ksztalt
osiggnety ok. IV/V wieku po Chr., niezbicie $wiadczac o starozytnym
pochodzeniu ospy [NICHOLAS 1981: 25].

O ile pierwszy z kompilatoréw jest dosy¢ oszczgdny w stowach 1
nie poswigca ospie zbytniej uwagi, zaliczajac ja do kategorii chorob, przy
ktorych nalezy postepowac tak samo, jak w wypadku tradu, to Susruta
podaje pelng i samodzielng definicj¢ interesujacej nas choroby. Jego
teoria glosi, ze: ,,masurika to wypryski skorne w kolorze miedzi, ktorym
towarzyszy bol 1 pieczenie. Wystepuja one na calym ciele chorego,
zarbwno na twarzy, jak i wewnatrz ust”>. Godnym uwagi jest fakt, ze
kompilator w swej rozprawie kwalifikuje ospe jako jedng z pomniejszych
chordb, ktora polega gléwnie na skornych wypryskach. Dopiero pozniej
Waghbata (Vaghbata), autor nastepnych dodatkow do kompilacji
Madhawy, zauwaza grozbe §mierci towarzyszacg zachorowaniom na ospg.
Mowi on, ze: ,ten, na czyjej skdrze pojawia si%- pecherze niczym koral,
ktore nastepnie pekaja i znikaja, wkrotce umrze™”.

WADLEY (1980: 34) zauwaza, ze rozpowszechnianiu kultu
bogini stuzylty przede wszystkim dlugie poematy bengalskie
komponowane Kku jej czci, zwane mangalami (masgal). Najwczesniejszy
z nich pochodzi z 1600 roku, podczas gdy zrodita pisane, jakimi
dysponuja badacze, pochodza dopiero z 1870 roku’. Z kolei w Gudzaracie
kult Sitali jest zdecydowanie mniej sformalizowany i dopiero stosunkowo
niedawno zaczeta ukazywac sig¢ literatura na ten temat.

Wyobrazenie bogini r6zni si¢ w zaleznos$ci od regionu, w ktorym
przedstawia si¢ jej postac. Jednakze na plaszczyznie ogdlnej daje si¢
wyr6zni¢ kilka podstawowych cech. Nieocenionym zrodtem w tej kwestii
sg tamilskie opracowania tekstow 1 piesni ku czci bogini Marijamman,
ktore dostarczaja wielu istotnych szczegotéw dotyczacych  Sitali,
p6étocnoindyjskiej odpowiedniczki tej bogini. Otéz, ,,Sitala w reku
trzyma nastgpujace przedmioty: trdjzab, czaszke, bebenek udukkej
(uzukkai) oraz noéz. Jej glowe zdobi kok ze [splecionych] wlosow. Nosi

> NICHOLAS 1981: 25.
® NICHOLAS 1981: 26.
TWADLEY 1980: 34.
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korone niczym [ptak] karandam (karazram)®. W uszach nosi kolczyki.
Charakteryzuje si¢ obfitym biustem. Zagniewana siedzi pod drzewem
weppam (veppam) w krolewskiej pozycji jogicznej, a jej wierzchowcem
jest osio”. [Sitala] , koi nasze serca spokojem, odsuwajac od nas
goraczke, ospe i [wszelkie] urazy ciata. Ogniem jest jej gniew. Ogniem
jest cierpienie. Obydwoma obdarza ludzi”®. Inny opis, pochodzacy juz z
Ponocy Indii, oparty na tekstach sanskryckich, uzupeilnia wizerunek
bogini miotta, ktora trzyma w reku, oraz wachlarzem tuz nad jej gtowa.
Dowiadujemy si¢ rowniez, ze bogini rownie czg¢sto wyobrazana jest w
zdobnej szacie'?, jak tez nago™.

Co ciekawe, Sitala w swej pierwotnej formie nie miata
wyobrazenia antropomorficznego. Czesto przedstawiana byla natomiast
symbolicznie w postaci kamienia czy trojzebu, ale przede wszystkim
ztotego dzbana (co zreszta ma miejsce do tej pory), a zasigg jej wladania
ograniczat si¢ jedynie do sprowadzania i leczenia chordb. Obecnie
znacznie zmieniono jej wizerunek, poszerzono zakres mozliwosci i
powinnos$ci wobec wiernych. Dzi§ czestym zjawiskiem jest rOwniez
utozsamianie Sitali z innymi boginiami, w szczegolnosci Szaszthi
(Sasthi), ¥ z ktora wspoldzieli opieke nad dzieémi, Manasa — bogini
wezy™ — i Kali'®. Takie zabiegi powoduja, ze pewne wyrazne do tej pory

® Karandam — rodzaj czarnego, wodnego ptaka, ktory nurkuje gleboko pod wode, zeby
ztapa¢ swa zdobycz.

% \va/ kaikalil cilam, kapalam,urukkali, Katti ivaikalai tanki iruppal. Mél nokkiya kécam
enpum mutiyai uraippaval. Karantam enpum karitam anpintaval. Tatrkam eppum
kataniyai katukalil anintaval. Parutta marpakanlajai uraiyaval. Viram ennum acanattil
kopattotu véppmarattatiyil amarntava/. Aval vakanam Kalutai. Kayccal, kayam ,ammai
akiyavarrai vilakki namakku canti alippaval. Kopam enpatu or akpi . Tuyaram eppatum
or akpi. lrantumé timaiyaittan tarum. SRI VETAVIYACAR 2005: 36.

1% Nierzadko bogini bywa ubrana jak zamezna kobieta.

" WADLEY 1980: 35.

12 Bogini Szaszthi — bogini obdarzajaca potomstwem i opiekujaca sie dzie¢mi. Na tej
wlasnie bogini — ktorej imi¢ znaczy dostownie “Szdsta”, gdyz oddaje jej si¢ czesé¢
szo6stego dnia po nowiu Ksigzyca”. STEWART 2001: 425.

3 Podobienstw doszukiwaé sie mozna przede wszystkim w rytuale. W wypadku obydwu
bogin w czasie ich najwyzszej aktywnoS$ci unika si¢ rozpalania domowego paleniska, a
w zwigzku z tym rowniez gotowania jedzenia. Wierzy si¢, ze w tym czasie szukajace
schronienia przed deszczem weze, symbolizujace Wezowa Boginig, odwiedzaja ludzkie
domostwa. Miejscem, ktore sobie wybieraja na swoja tymczasowa siedzibe jest wlasnie
palenisko. W przypadku Sitali to bogini osobiscie przysiada tam w poszukiwaniu
ochtody. WADLEY 1980: 55.

" STEWART 2001: 467.
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aspekty bogini, jak chociazby sprowadzanie chordb, schodzg na dalszy
plan, podczas gdy inne, jak troska o najmtodszych, zostaja uwypuklone.

Nie brakuje rowniez istotnych podobienstw do dalekiej siostry z
Potudnia Indii Marijamman, jakie ujawniaja si¢ w zachowaniu czy
temperamentach obydwu bogin. Niebagatelng role odgrywa w nich chtod,
charakteryzujacy natur¢ zaréwno Sitali, jak i Marijamman, ktory
kojarzony jest ze zjednoczeniem si¢ kobiety 1 m¢zczyzny, gorami i porg
dnia — potnoca. Rownie waznym czynnikiem jest goraco. Kojarzone jest
ono z rozlaka — $miercia, pustynig i orientacjg w przestrzeni na potudnie.
Przektada si¢ to doskonale na postepowanie Sitali, ktora, podobnie jak
Marijamman, kiedy jest ,,chtodna”, pozostaje w bardzo bliskich i
intymnych relacjach ze swoimi wiernymi. Otacza ich opieka. Natomiast
kiedy jest ,rozgrzana”, staje si¢ przyczyna S$mierci wielu swych
wyznawcow. Co interesujace, Sitala wymaga od swoich wiernych, aby
chtodzili ja whasnie o potnocy™.

Relacje taczace Sitalg z wiernymi mozna okre$li¢ jako matczyne,
ktore, jak sama natura bogini, majg charakter ambiwalentny. Sitala,
zaliczajac si¢ do grona bogin wioskowych, dzieli z nimi pelnione przez
nie funkcje. Otéz przypisuje si¢ im role matek, ktére surowo, acz
sprawiedliwie, opiekuja si¢ swoimi dzie¢mi, stosujac system kar za
przewinienia i nagroéd za dobre sprawowanie. Kiedy wierni nie spetniajg
jej oczekiwan, ,zagniewana Sitala odwiedza swe krngbrne dzieci,
przypominajac im, ze nadal jest ich matka. Wydawaloby sie, Ze jest to
logiczne: ci, ktorzy ja lekcewaza, $ciggaja na siebie jej gniew w postaci
zarazliwej choroby; dostaja wigec to, na co zashuzyli. Bogini jednak
bolesnie doswiadcza réwniez swoich wiernych i oddanych czcicieli™*.

Wiernemu czasem trudno jest wybra¢ S$ciezke, ktora bedzie
podaza¢, gdyz bez wzgledu na to, jak zdecyduje postagpié, $ciggnie na
siebie uwage bogini. Szczegdtowo pisze o tym STEWART (2001: 461):
»jezeli [wierny] nie bedzie oddawac czci bogini, ryzykuje, ze zauwazy
ona jego skandaliczne zaniedbanie i odbierze sobie to, co si¢ jej nalezy.
Jesli jednak wierny czci jg 1 szanuje, zachodzi ryzyko, ze skupi na sobie
jej uwage 1 natchnie ja, by odwiedzita go osobiscie”.

Bogini rzadko kiedy dziata w pojedynke. Ma bowiem na swych
ustugach wiernych pomocnikow, ktorzy gotowi sa w kazdej chwili stuzy¢
jej pomocg. Sg to: Dzwarasura (Jvarasura), Demon Gorgczki o trzech
glowach, ktoremu szczegdlng cze$¢ oddaje si¢, kiedy chory wysoko

WEDLEY 1980: 58.
18 WEDLEY 1980: 58.
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goraczkuje 1 niemozliwe jest obnizenie temperatury; wyobraza si¢ go
plastycznie pod postacig dzbana (podobnie jak sama bogini¢) badz jako
postac o trzech glowach, szesciu rekach i trzech nogach; nastepnie — Krol
Chor6b (Rog Raja), Pan Zarazy (Vyadhi Pati), i Wtadca Ospy (Vasanta
Ray), ktorego najczesciej przedstawia si¢ na koniu w towarzystwie bogini
Sitali*’,

W Bengalu miesigce najwyzszej aktywno$ci bogini, kiedy
znacznie zwigkszata si¢ liczba jej ofiar, to ¢ajtra (od polowy marca do
potowy kwietnia) 1 bajsakh (od potowy kwietnia do potowy maja)ls. Ma
to swoje racjonalne wytlumaczenie, albowiem wirus ospy znacznie
szybciej rozprzestrzenia si¢, kiedy powietrze jest suche. Dodatkowo
sprzyjaty temu pielgrzymki do $§wietych miejsc, w ktorych udziat braty
tysigce o0sOb, przebywajacych w czesto skrajnie niehigienicznych
warunkach. Jest to okres, w ktorym w $wigtyniach bogini panuje
szczegdlne ozywienie. Co chwil¢ odprawiane sa stosowne rytuaty,
ktorych celem jest przebtaganie Sitali i uhonorowanie jej w nalezyty
sposob.

Cennym zrédlem wielu istotnych wskazéwek dotyczacych
sprawowania obrzadku, 19 jak réwniez wilasciwego sposobu traktowania
bogini z nalezytg czcig i respektem, sg mity opowiadajace jej historie.
Zawarte w nich zakazy, ale tez nakazy wydawane przez samg Sitale,
wskazuja wilasciwy kierunek wiernym, by trwali oni w wierze i nie
zbaczali z wytyczonej przez nig $ciezki. Mity te, nazywane katha (katha),
opowiadane sg zazwyczaj tuz po zakonczeniu pudzy 1 r6znig si¢ znacznie
od siebie w zaleznosci od regionu wystgpowania. W Bengalu opierajg si¢
na dobrze nam juz znanym schemacie, ktory mowi o tym, jak to bogini
rozztoszczona brakiem nalezytego szacunku i zaniechaniem sktadania jej
ofiar zsyla na ziemi¢ swego wiernego kompana — Demona Goraczki, aby
wezwal sze$¢dziesigt cztery rodzaje ospy bedace na jego ushugach i
zaatakowal niepokornych ludzi. Kiedy to nastgpuje, bogini schodzi na

" STEWART 2001: 467.

8 Dopiero nadejécie pory deszczowej zwiastowato koniec rozprzestrzeniania si¢ zarazy,
a liczba zachorowan gwaltownie spadata.

9 Nakazy, wedhug ktérych powinni postgpowaé wierni to, migdzy innymi, stronienie od
uzywania soli i innych przypraw powodujacych powstawanie nadmiernego ciepta w
organizmie, regularne sprzatanie domu, codzienne smarowanie krowiencem podiogi
domostwa w celach rytualnych. Ponadto bogini zakazuje spozywania smazonych
potraw. W czasie, kiedy bogini jest w domu, nie nalezy réwniez rozpala¢ paleniska, na
ktorym Sitala przysiada podczas swej wizyty. Brak postuszefistwa i niezastosowanie sie
do ktérej$ z tych zasad bogini surowo karze. Zob. MISRA 1969: 137.
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ziemi¢ 1 w przebraniu braminskiej kobiety idzie do krola radzi¢ mu, jak
unikna¢ niebezpieczenstwa i cofngé szerzaca si¢ zaraze. Kiedy tylko krol
jej ustucha i odprawi wszystkie niezbedne rytualy do uhonorowania Sitali,
jakie ta sama mu wyznacza, wszyscy jego dotknieci ospa poddani
wyzdrowiejqzo.

W Indiach Potnocnych motywem przewodnim historii o bogini
jest wyobrazenie jej w poprzednim wecieleniu jako zony muzutmanskiego
wladcy. Byta to kobieta niezwykle pobozna, kazda chwile poswigcajaca
na oddawanie czci bostwom. W nagrode za jej cnote 1 $wigtobliwos¢
zostala po$miertnie deifikowana wlasnie jako bogini Sitala®’.

W Pendzabie z kolei bogini ospy czczona byla szczegdlnie przez
sikhijskie kobiety, ktore w okresach jej wystepowania udawaty si¢
pospiesznie do $wigtyni i recytowaly wersety Granth Sahib — $wigtej
ksiegi Sikhow?, aby oddaé bogini nalezna cze$é i zachecié ja do odejécia.
Jak pokazuja powyzsze przyklady, Sitala znosi wszelkie podziaty
religijne, a szeregi jej czcicieli zasilajg wszyscy mieszkancy Indii bez
wzgledu na swoje urodzenie czy religie, ktore wyznaja.

Wachlarz specjalnosci bogini Sitali jest ogromny. Ma ona
nieograniczone  mozliwosci, ktére  usatysfakcjonowana  chetnie
wykorzystuje dla dobra ogotu. To pod jej opieke uciekaja si¢ kobiety
pragnace potomstwa badz szybkiego zamazpojscia. Pomaga takze
wdowom, ktore znajdujac si¢ w tak niezwykle dla kobiety trudnym
potozeniu, potrzebuja jej najbardziej. Jeden z mitdow przytoczonych przez
WADLEY (1980: 52) opowiada o tym, jak pewna gorliwa czcicielka
Sitali blaga ja, aby ta przywrécila zycie mezowi, ktorego $miertelnie
ukasit waz. Wezwana na miejsce zdarzenia bogini uspokaja roztrzesiong
kobiete, dodajac jej otuchy stowami: ,,Dziecko, nie obawiaj si¢ niczego.
Ten, kto wystawia me imi¢ nigdy nie doswiadczy wdowienstwa”.
Wkrotce potem Sitala spetnia swa obietnice. Przywraca zycie mezowi
zrozpaczonej kobiety ratujac ja przed tragicznym losem.

Wielowatkowe opowiesci o wspaniatych dokonaniach bogini, ale
takze czesto stosowanych przez nig karach za niepostuszenstwo, sg
przestroga dla mniej rozwaznych wiernych, aby postgpowali ostroznie i
zgodnie z nakazami Sitali. Jedna z takich opowiesci, oparta na zyciowych
do$wiadczeniach mieszkancow Bengalu, opowiada o tym, jak Sitala
rozprawila si¢ z chciwym poborcg podatkowym, ktoéry dawat si¢ we znaki

2 BHATTACHARYA 1962: 123.
2L MISRA 1969: 135
22 MISRA 1969: 135.
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Bengalczykom i1 zaprowadzita na ziemi dawno utracony tad i porzadek.
Bogini, za posrednictwem Boga Zarazy, doswiadcza pewnego grzesznika
(poborce) wszystkimi z mozliwych odmianami ospy 1 innymi ci¢zkimi w
przebiegu chorobami, ktorych ilo$¢ jest wspotmierna do wystepkow,
jakich si¢ dopuscit, odbierajac wedrownym kupcom dorobki ich zycia.
Laske okazuje mu dopiero w chwili, kiedy nieszczesnik jeczac 1 wijac si¢
z bolu, powodowany strachem o swoje zycie, wyznaje grzechy i1 obiecuje
poprawe. A co najistotniejsze, przyrzeka, ze od tej chwili cate swe
doczesne zycie poswigci oddawaniu czci Sitali. Kiedy tylko wyzdrowieje,
nakazuje wybudowac $wiatynie, ktorg czesto odwiedza i sktada w niej
ofiary dla bogini.?®

Wiyraznie opisane metody dziatania bogini pokazuja, jak Sitala
strachem wymusza nalezne jej postuszenstwo. STEWART (2001: 471-
475), jeden z badaczy kultu bogini, méwi tak: ,,pojawienie si¢ bogini
Sitali wigzano od dawna z okresem suszy, dziesiatkujacej zbiory i, co za
tym idzie, z glodem ostabiajacym lokalng ludnos$¢, przez co stawala sig
bardziej podatna na choroby. Sytuacj¢ pogarszali jeszcze chciwi poborcy
podatkowi, nawet w trudnych okresach nieubtaganie $ciagajacy
naleznosci podatkowe (...)”. Po czym dodaje: ,$wiat naturalny i
nieszczgscia nawiedzajace ludzi sg ze sobg $cisle zwigzane. Bogini musi
pojawia¢ si¢ w takich trudnych czasach, by przypominaé, nagradzac i
kara¢; lokalna spoteczno$¢ powinna wspolnie pracowaé nad
przezwyci¢zeniem trudnosci, tak by wszystko wracato do normalnego
stanu rzeczy. Jesli ludzie beda si¢ odpowiednio zachowywac, bogini
okaze im swoja laskf;”.24

Mimo ciaglego ryzyka, ze bogini ponownie wpadnie w gniew i
zesle na ziemi¢ uzbrojone zastgpy swych stug, a wraz z nimi choroby i
palace stonce, ktore zniszczy plony, jest kilka mozliwo$ci uniknigcia kary.
Najpopularniejszg z nich, a zarazem i chyba najprostszym sposobem jest
uspokoi¢ Sitale. MISRA (1969: 136) opisuje praktyki, ktore maja miejsce
w Orisie, kiedy bogini nawiedza wioske, a jej mieszkancy chcg si¢ ustrzec
przed konsekwencjami ptynacymi z takich odwiedzin. W chwili
zagrozenia, cata ludno$¢ wioskowa udaje si¢ do kalisiego — miejscowego
uzdrowiciela, ktory uzyczajac bostwu swego ciata jako jego tymczasowa
siedzibe, przekazuje wszystkim zgromadzonym wole bogini. Sitala
przemawia jego ustami, kiedy kalisi jest w transie i wydaje dyspozycje i
wskazowki, ktore maja utatwi¢ wiernym zadanie ugaszenia jej gniewu.

Z STEWART 2001: 467.
2 STEWART 2001: 468.
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Lista zyczen bogini jest dluga. Podstawowa praktyka w zaistnialej
sytuacji jest odprawienie dla niej pudzy, podczas ktoérej sktada sie bogini
ofiary. Bostwa wioskowe, do ktorych zalicza si¢ Sitala, najlatwiej
przywréci¢ do réwnowagi, ofiarowujac im krew, ktorej zawsze sa
spragnione. Stad ich stala obecno$¢ w rytuale. W ten sposodb wierni,
odwracajac uwage bostw krwig zwierzeca, odsuwaja niebezpieczenstwo
od samych siebie, bowiem ryzyko, ze zainteresuja si¢ one krwig swoich
wlasnych wyznawcéw, maleje praktycznie do zera. Zwierzeta, jakie
najczesciej sktada sie w ofierze to kozty 1 $winie. Zachodzi tutaj swoisty
paradoks, gdyz powszechnie znang prawie w kazdym zakatku Indii
Potnocnych zasada, jest zakaz gotowania 1 spozywania positkow
migsnych w domach, w ktérych aktualnie gosci Sitala. W $wiatyni
natomiast bogini sama domaga si¢ tego typu krwawych praktyk.
Nieprzestrzeganie tej zasady roéwnoznaczne jest z zachorowaniem,
najpewniej na ospe, jednego z czlonkow rodziny. Jesli tak si¢ stanie, w
glownym pomieszczeniu domu z krowiefica zmieszanego z ziemig lepi si¢
wyobrazenie bogini, ktore nastepnie jest rytualnie kapane przez kaptana, a
pozniej wode z takiej kapieli podaje si¢ choremu do wypicia. W Orisie,
ogrodnik wiaze na nadgarstku pacjenta, ktory lezy na tozu ustanym lis¢mi
drzewa nim?, sznureczek, do ktérego przytwierdzone sa: pukiel wlosow,
muszelki 1 jaki§ zloty, ozdobny element. Wszystkie te zabiegi maja na
celu wprawi¢ bogini¢ w dobry nastrdj i ztagodzi¢ jej dzialania. LiScie
tego drzewa wiesza si¢ takze tuz nad drzwiami wejSciowymi
,wyréznionej” rodziny, aby zaznaczyé obecnosé¢ Sitali w domu i ustrzec
niczego nieswiadomych gosci przed wejSciem do mieszkania, co
narazitoby ich na wielkie niebezpieczenstwo. Bogini nie Zyczy sobie
bowiem, aby przeszkadzano jej w odwiedzinach, a niepowotani goscie
zaklocali jej spokoj®®.

Rodzina chorego w trosce o stan zdrowia i1 zycie jednego ze
swoich cztonkéw zobowigzana jest przestrzega¢ okreslonych zasad, jesli
nie chce narazi¢ na szwank nadszarpnigtego juz zdrowia chorego. Totez
podczas choroby nie powinno si¢ spozywac stodyczy, alkoholu, migsa 1
zadnych ostrych przypraw, ktore wzmagaja w organizmie wewngtrzne
ciep1027; mezczyzni nie powinni si¢ goli¢, a kobiety w trakcie menstruacji

% Drzewo nim (Azadirachta indica) o wlasciwosciach leczniczych jest symbolem bogini
Sitali, a jego liscie znajduja szerokie zastosowanie w rytuale.

?® MISRA 1969: 136.

%" Bogini, kiedy wchodzi w ciato chorego, rozpala go od $rodka zarem swego gniewu,
badz mitosci wedtug jednej z mozliwych interpretacji, czego zewngtrznym objawem jest
wysoka goraczka. Sitala szuka ochtody, stad szereg zabiegéw majacych na celu
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maja absolutny zakaz wstepu do domu, aby nie skala¢ rytualnie jego
mieszkancow. W trakcie choroby nie moga roéwniez dba¢ o swoj wyglad
zewnetrzny: czesa¢ wtosow, nosi¢ czarnych ubran ani mie¢ jakichkolwiek
kontaktow seksualnych.

Czeste sg przypadki proby przeniesienia choroby na co$ lub kogo$
innego, a wybieranym do tego celu obiektem jest zazwyczaj pies badz
rzeka. Wowczas niedojedzony przez chorego positek wrzuca si¢ do wody
badz daje psu do zjedzenia, aby ,,przerzuci¢” na nie chorobe. Zdarza si¢
takze, ze do tego celu wybrany zostaje inny cztowiek. MISRA (1969: 136)
opisuje przypadek, kiedy jedna z kobiet dotkngta czota chorego miseczka
z maka, z ktdrej nastepnie zrobita ¢apati 1 data je do zjedzenia chiopcu,
przedstawicielowi nizszej kasty, aby w ten sposéb odwroci¢ uwage bogini
1 skierowa¢ ja wiasnie na niego, przenoszac tym samym chorob¢ na
chtopaka.

Status chorego podobny jest do tego, jaki ma uzdrowiciel, w
ktorego ciato okazjonalnie wstepuje Sitala. Dlatego tez pacjenta nalezy
traktowac z najwyzsza czcig 1 oddaniem, gdyz w jego ciele rowniez (na
czas choroby) przebywa bogini. Kazde niestosowne zachowanie mogloby
zosta¢ odebrane przez nig jako afront i odbi¢ si¢ negatywnie na kondycji
chorego, a nawet przyczyni¢ si¢ do jego $mierci.

Naturalnym zjawiskiem podczas choroby jest gwaltowny wzrost
temperatury, ktora podnosi si¢, w zalezno$ci od wieku i sity zarazonej
osoby, w przeciggu trzech pierwszych dni. Hindusi tlumaczg ten stan
natura Sitali, ktéra pali grzechy swoich wyznawcow, rozgrzewajac ich od
srodka 1 rozprzestrzeniajac dalej (na zewnatrz) goraco. Jesli ktokolwiek
ztamie zasady — zaprzestanie czci bogini czy rozpali w domu palenisko —
rozpalona zarem swego gniewu Sitala pojawi si¢ jako ospa i bedzie
musiata zosta¢ natychmiast schtodzona. Jesli nie, biada tym, ktorzy ja
rozztoscili. Dlatego pacjent, jako Ze jest na czas choroby sama Sitala, od
samego poczatku poddawany jest intensywnym zabiegom chlodzacym.
Dwa najpopularniejsze z nich to hustanie bogini i chlodzenie jej przy
pomocy galezi drzewa nim. Pierwszy z tych osobliwych sposobow polega
na ,posadzeniu” wyobrazenia Sitali na hustawce w cieniu, gdzie
wprawiona w ruch chtodzona jest przyjemnym powiewem wiatru. Takie
praktyki odnotowywano w wielu zakatkach Indii Péinocnych, na przyktad
w dystrykcie Nagpur, a takze w tekstach Prabhutasa, ktory w swym dziele

obnizenie temperatury i tym samym ugaszenie jej ztosci. Spozywanie rozgrzewajacych
ciato positkow w okresie rekonwalescencji wzmogtoby tylko furi¢ bogini, co z kolei
mogtoby nawet zakonczy¢ si¢ §miercig chorego.
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Sitala ¢alisa (Sttala calisa) pisze: ,;rozkolysz si¢ Matko na hustawce w
chtodnym cieniu”?. Stad tez praktyka sadzania samego chorego na
hustawce, ktorego na wzor bogini Sitali chtodzi sie w cieniu. Zaleca sie
takze intonacje imienia Sitali, ktéra ma moc usuwania wszelkich
przeciwnosci losu i przede wszystkim usuwa krosty ospowe.

Nastgpnym ze sposobow na zlagodzenie objawdw, a w efekcie
pozbycie si¢ choroby, jest robienie okladow z nargczy lisci drzewa nim,
ktore uprzednio zamoczone w wodzie kladzie si¢ na ciele chorego.
Najlepiej jesli drzewa, z ktorych bierze si¢ liscie, rosng w ogrodku, a w
ich cieniu zawiesi¢ mozna jeszcze hustawke dla Sitali.

Pojecie chlodu i1 goraca w indyjskiej tradycji zajmuje bardzo
istotne miejsce w systemie wierzen ludowych. Goraco, jako zyciodajny
czynnik, musi by¢ bezwzglednie kontrolowane i skierowane w
odpowiednim kierunku. Ryzyko zwigzane z nadmiernym rozgrzaniem
jakiej$ istoty czy substancji moze grozi¢ zniszczeniem, dlatego tez goraco
powinno by¢ zawsze réwnowazone zimnem. To, aby te obydwie
substancje pozostawaly w idealnej rownowadze jest tak istotne, gdyz
tylko wtedy réwnowaga zostanie zachowana takze w przyrodzie. Co
wazne, z zimnem rowniez nalezy postgpowac ostroznie. Gdyby na
przyktad doszto do nadmiernego wychtodzenia organizmu pacjenta,
bytoby to niezwykle niebezpieczne dla jego zdrowia. W przyrodzie taki
stan kojarzony jest z brakiem zycia/sit witalnych czy bezwladnoscia®.

Podsumowujac powyzsze rozwazania, mozna powiedzie¢, ze
bogini Sitala jak najbardziej znajduje si¢ na licie najpotezniejszych bogin
w ludowym panteonie indyjskim. Swoja niezachwiang pozycje
zawdzigcza przede wszystkim ospie — broni, ktorg umiejetnie si¢
postuguje, zeby kara¢ winnych 1 nagradza¢ zasluzonych. Moca wiary
swych wyznawcow Sitala rosnie w sile, a jej kult wciaz sig rozwija, mimo
ze ryzyko zachorowania na t¢ chorobe jest w dzisiejszych czasach
znikome. Ospa wcigz pozostaje w §wiadomosci Induséw jako ogromne
zagrozenie, ktore niesie za sobg $mier¢ i poki tak bedzie, moc Sitali nie
ostabnie, a wiara w nig pozostanie niezmieniona.

%8 Przektad z j. angielskiego: WADLEY 1980: 56.
» WADLEY 1980: 58.
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Summary

A visit of the goddess Sitala — punishment or blessing?
A general characteristic of the cult

The paper offers a short discussion of the cult of the goddess Sitala
connected with an epidemic of smallpox which so severely tormented
people of India in the past. The cult of Sitala is still popular among the
people although the cases of smallpox in India have not been observed
since long time. The author presented different concepts of the goddess in
various parts of India and its local variants (in South India it is
Mariyamman), traced the mythological motifs referring to Sitala, and
described the ways of propitiation of angry goddess by the people.
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Rozwdj kultu stupy w buddyzmie indyjskim

IGA SOBOLEWSKA

Wstep

W niniejszym artykule pragnetabym przedstawi¢ droge ewolucji
zwigzanej z kultem buddyjskiej stupy, a co za tym idzie, réwniez i kultem
relikwii uwazanych za nalezace do samego Buddy. Praktyka ta, niegdy$
niezwykle powszechna w Indiach, a w obecnym czasie takze na terenie
innych krajow azjatyckich, byla poniekad jednym z czynnikéw
utrwalajacych pozycje buddyzmu jako religii. Analizy tej dokonuje na
podstawie kilku wybranych tekstow majacych ukaza¢ rozwoj idei
zwigzanych z oddawaniem czci stupie od czaséw, gdy kult ten zostal
ustanowiony, poprzez okres jego umacniania we wczesnej mysli
buddyjskiej, az do momentu, kiedy zostal zaadaptowany przez szkotly
mahajany.

Dodam tylko, ze kult stupy jest obecnie przedmiotem niezwykle
ozywione] dysputy pomig¢dzy badaczami, opierajacymi si¢ na pracach tak
wybitnych buddologoéw, jak m.in. Gregory Schopen, André Bareau czy
tez Akira Hirakawa. Ewolucja kultu stupy budzi wiele watpliwosci, ktore
w $wietle coraz to nowych odkry¢ archeologicznych do dzi§ pozostaja
nierozstrzygnigte. To z pewnoscig czyni kwesti¢ rozwoju kultu niezwykle
interesujacym 1 jednoczesnie intrygujgcym przedmiotem dociekan.

1. Czym jest stupa buddyjska?

Stupa (stipa) jest budowlg sakralng pelnigcg rolg relikwiarza, a
takze symbolem osiggnigcia przez Budde (Buddha) wyzwolenia
(parinirvana), dlatego tez zajmowala szczegélne miejsce zardOwno w
religii, jak 1 sztuce buddyjskie;j. ,,Stata si¢ przedmiotem najwyzszej czci i
kultu, jednym z gtownych symboli i centrum kultycznym sanktuariow
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buddyjskich”.1 Wedlug tradycji, po $mierci Buddy ,,Adzatasiatru, krol
Magadhy, i Mallowie z Kusinagary (...) okazali wielki smutek i przez
siedem dni czuwali przy zwlokach. Osmego dnia ciato Nauczyciela
zlozono ze wszystkimi honorami na stosie pogrzebowym”.? Prochy
Siakjamuniego (Sa'lkyamuni)3 zostaly pézniej podzielone na osiem czgsci
pomigdzy osiem r6znych plemion indoaryjskich, ktore przyjety wczesniej
nauke Buddy, a w celu ich przechowania zbudowano stupy. Podobnego
zaszczytu dostepowali od tej pory jego nastepcy i opaci wielkich
buddyjskich klasztorow.*

Wedlug stownika Moniera-Williamsa, termin stupa oznacza w
Rygwedzie (Rgveda) ,,wezel badz kepke wlosow, gorng czes¢ glowy,
wierzchotek, szczyt”, a pdzniej takze ,,kopiec lub stos wykonany z ziemi
albo cegiel”.” Nie do kofica jednak wiemy, od jakiego sanskryckiego
pierwiastka mialtby si¢ 6w wyraz wywodzié. Przypuszcza si¢, ze pochodzi
on od pierwiastka Vstiip, co tlumaczy si¢ jako ,,usypywaé, uktadaé na stos,
wznosi¢”, aczkolwiek Monier-Williams sugeruje, iz jest to pdzniejszy
wytwor wprowadzony dla wyjasnienia etymologii stowa stupa.® Sam z
kolei sktania si¢ ku wyprowadzeniu etymologii od V;Stu, co znaczy ,,by¢
zakrzepnictym lub zbitym, $ciekaé, kapa¢”’ Natomiast Kevin Trainor
przypuszcza, ze nazwa ta mogla wzia¢ swoj poczatek od pierwiastka
stu, czyli ,,chwali¢, stawié, wywyzszac”.

Warto dodag¢, iz stupg bardzo czesto okresla si¢ rOwniez terminem
czajtja (caitya; pal. cetiya) — obydwa stowa definiujg usypany z ziemi
kopiec otoczony drewnianym ogrodzeniem, ktory ma znaczy¢ miejsce
pochowku waznej osobistosci.® Jako przyktad zamiennego stosowania
tych wyrazow *° moze postuzy¢ m.in. palijska Winajapitaka (Vinaya-
piraka) ' . Istnieje jednak dowod funkcjonowania przedbuddyjskiego
znaczenia terminu czajtja, uzywanego dla okreslenia obszaru, na ktorym
miescito si¢ Swigte drzewo lub zagajnik. Co wiecej, teksty kanoniczne

1 ZIMON 1990: 216.

2 MEJOR 2001: 70.

® Medrzec z rodu Siakjow. MW 2005: 1062.
* HAVELL 1978: 5.

> MW 2005: 1260.

® MW 2005: 1260.

MW 2005: 1259.

8 TRAINOR 1997: 36.

® BUSWELL 2004: 803.

10 ScHoPEN 1997: 90.

" Jedna z trzech czeéci kanonu buddyjskiego, ktorej gtownym tematem sg reguly
monastyczne. MW 2005: 971-2.

179



zawieraja nazwy licznych czajtji, ktoére byly zapewne ulubionymi
punktami medytacji oraz tymczasowymi siedzibami Buddy i jego
ucznidw. 2 Idac za André Bareau twierdzi si¢ tez, iz czajtje byly
pozbawionymi relikwii pomnikami majacymi upamigtnia¢ najwazniejsze
wydarzenia z zycia Siakjamuniego, podczas gdy stupy zawieraly jego
cielesne szczatki.®® Warto doda¢, iz miano to nosza rowniez buddyjskie
swigtynie wykute w skale. Zazwyczaj maja one ksztalt prostokatnej,
trojnawowej hali zakonczonej potkolista apsyda, gdzie miesci si¢
relikwiarz w ksztatcie stupy.14

2. Rys architektoniczny

Podstawowym  elementem  wczesnej stupy  buddyjskiej,
pochodzacej z epoki Mauriéw oraz Siungoéw, byta potkulista czasza (anda)
spoczywajaca na okragltej badz tez kwadratowej podstawie. We wnetrzu
ceglanej czaszy miescita si¢ komora z relikwiami, cho¢ niekiedy szkatutki
ze szczatkami Buddy, jego ucznidw czy §wigtych znajdowaty sie takze u
szczytu stupy. Cze$¢ zewnegtrzna czaszy pokrywana byla gipsem lub
wapnem, a nastepnie dekorowana malowidtami. U jej podstawy rozciagatl
si¢ taras z balustrada (medhi) stanowiacy tzw. gorng $ciezke procesyjna.
Szczyt koputy wienczyt czworoboczny balkonik (harmikd) okalajacy
pionowy maszt (yasfi) z jednym lub kilkoma drewnianymi badz
kamiennymi parasolami (chattra), przeksztalconymi z czasem w iglicg.
Teren wokol stupy zwykle otoczony byl masywnym kamiennym
ogrodzeniem (vedika) z czterema bogato zdobionymi bramami (toraza),
wskazujacymi cztery strony $wiata, wyznaczajacym tym samym dolng
Sciezke procesyjna. 1 Ogrodzenie, sktadajace si¢ z pionowych stupoéw
oraz poziomych belek potagczonych na czop 1 wpust, przypominato
drewniang konstrukcje, zapewne po to, by nie utraci¢ jego pierwotnego
wygladu podczas wymiany drewnianych elementow na trwalsze. Jego
wewnetrzng cze$¢ oraz podstawe stupy, podobnie jak i bramy, pokrywaty
liczne ptaskorzezby 1 reliefy ukazujace m.in. sceny z opowiadan o
wczesniejszych wcieleniach Buddy (jataka). Oprocz tresci religijnych

12 TRAINOR 1997: 34.

13 TRAINOR 1997: 35.

14 Zmmox 1990: 219.

15 BROwN 1959: 13, HAVELL 1978: 27-8.
16 ROWLAND 1977: 44.
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przedstawialy réwniez sceny rodzajowe 1 tradycyjne formy zycia
indyjskiej spotecznosci.'’

W  okresie przejsciowym (charakterystycznym m.in. dla
Amarawati [Amaravati] i Gandhary [Gandhara]) widzimy tendencj¢ do
znacznej wertykalizacji stupy. Jej czasza stata si¢ bardziej kulista, a cokot
zostal podwyzszony 1 przybrat forme cylindra podzielonego na segmenty
za pomocg poziomych pierscieni 1 gzymsow. W ten sposob podniesiona W
duzym stogniu koputa stata si¢ proporcjonalnie mniejsza w poréwnaniu z
cokolem. * Dodatkowo, w regionie Gandhary cokoél, ktory zachowat
dotychczasowa okragla forme¢ w wyzszych partiach, wyodrebnit podstawe
o ksztalcie kwadratu, bedaca najnizszym jego segmentem. Dzielita si¢
ona na kilka tarasow i schody prowadzace z czterech stron do $ciezki
procesyjnej okalajacej wlasciwa stupe.

Z czasem forma stupy ulegla jeszcze wickszej komplikacji z
naciskiem na nadanie jej poszczegdlnym elementom bardziej ztozonej
symboliki. W okresie Guptow zachowane zostalo dazenie do
wysmuklenia jej sylwetki. Kwadratowa podstawa cokolu znacznie si¢
rozrosta 1 upodobnila do wiezy, poélkolista czasza, o mniejszych niz
dawniej wymiarach, przybierata czesto ksztatt bulwiasty lub dzwonowaty,
a iglica wienczaca stupe stawata si¢ coraz wyzsza. Taka wihasnie forma
stupy zostala przeniesiona do krajow pozaindyjskich (tj. Sri Lanka,
Indonezja, Birma, Nepal, Tybet, Chiny i Japonia), gdzie podlegata
kolejnym przemianom. Stupy tego okresu ozdabiane byly licznymi
gzymsami, pilastrami, posggami 1 plaskorzezbami. Te ostatnie
wykonywano zazwyczaj ze stiuku, ktorym pokrywano budynek badz z
formowanych cegiet lub tez rzezbiono je bezposrednio w murze. Cokot
stupy, bogato udekorowany plaskorzezbami, posiadat rytmicznie
powtarzajace si¢ nisze zwienczone tukiem kudu, w ktorych umieszczano

posagi Buddy i bodhisattwow (bodhisattva)®.

3. Symbolika stupy

' ZiMoN 1990: 219.

'® BROWN 1959: 23.

1 ZIMoN 1990: 224

% Ten, ktory jest na drodze do osiggnigcia doskonatej madrosci; $wiety buddyjski,
ktéremu pozostaty tylko jedne narodziny, aby mdgt sta¢ si¢ budda, a w ostatecznos$ci
dostgpi¢ nirwany. MW 2005: 734.

21 ZIMOX 1990: 225.
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Obok praktycznych funkcji kopca mogilnego, jakie petnita, stupa
wyksztalcita takze niezwykle skomplikowang i1 zlozona symbolike.
Opiera si¢ ona na zatozeniu, iz istnieje S$cista analogia pomiedzy
makrokosmosem i mikrokosmosem, czyli $wiatem stworzonym przez
pewng indywidualng jednostk¢ a catym wszech$wiatem.? Stad tez stupg
utozsamia si¢ wilasnie z architektonicznym diagramem kosmosu. Jej
czasza miala by¢ strukturalng replikg sklepienia niebieskiego
ograniczajgcego mityczng gorg §wiata — Meru (Meru), ktora rozciaga si¢
miedzy ziemig a niebem. Zdaniem Benjamina Rowlanda, obecnos¢ owe;j
gory odzwierciedla przede wszystkim harmika symbolizujaca siedzibe 33
bogéw, ktéra miesci si¢ na jej wierzchotku. Cato$¢ dopelnia maszt
zwienczajacy kopule, ktory jest odpowiednikiem osi §wiata (axis mundi)
wyrastajacej z wod kosmicznego oceanu 1 majacej swoje zwienczenie w
najwyzszej sferze firmamentu. Z kolei parasole, ktoére podtrzymuje maszt,
odnoszg si¢ do kolejnych niebianskich krain zamieszkanych przez rézne
klasy bostw i koficzacych si¢ niebem Brahmy (brahma-loka).?

Stupa  byta réwniez w  pewnym  sensie  rodzajem
architektonicznego ciata Buddy, ktore zastgpowato jego fizycznag forme
po uzyskaniu wyzwolenia. Owa homologiczno$¢ pomigdzy relikwiarzem
a cialem Siakjamuniego wyraza si¢ poprzez identyfikacje ich
poszczegbdlnych elementéw. Pionowa oS, a zarazem rdzeh stupy, z
ktoérego rownomiernie rozrasta si¢ kubatura budowli, utozsamia kregostup
Buddy, uwazany wedlug tradycji za prosta, nieruchoma podpore
uniemozliwiajgcg skret glowy bez poruszenia catego ciata. Cokot budowli
stanowi nogi oraz uda Tathagaty (fatha-gata), ?* potkolista czasza
symbolizuje jego tors, a harmika — glowe. Iglica natomiast tworzy korong
Siakjamuniego zwang czudamani (ciida-mani), co okresla 1$nigcy klejnot
noszony przez Budde na czubku glowy.25

4. Kwestia relikwii
Powodem, dla ktorego stupe okresla si¢ mianem obiektu

sakralnego sa oczywiscie relikwie umieszczone w jej wngtrzu. Zajme si¢
tu gléwnie problemem relikwii Buddy, ktore znacznie roznig si¢ od

%2 SNODGRASS 1985: 360.

> ROWLAND 1977: 79,

% Ten, ktory podaza ta sama droga”; mowa tu o buddzie jako istocie , ktorej zycie
przebiega cyklicznie. MONIER-WILLIAMS 2005: 433.

%> SNODGRASS 1985: 360-1.
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funkcjonujacego w  naszym  spoteczenstwie  obrazu  relikwii
chrzescijanskich.?® John Strong uwaza je za uosobienie wedrowki Buddy
poprzez rozne wcielenia na drodze do jego oSwiecenia i wyzwolenia. Jest
ona poniekad procesem cyklicznym, charakterystycznym dla kazdego, kto
stat si¢ budda (buddha = o$wiecony, przebudzony). Relikwie nie tylko
,opowiadaja” histori¢ zycia i $mierci Siddharthy Gautamy, ale rowniez
stanowig przedtuzenie jego egzystencji, ktora wraz z istnieniem relikwii
toczy si¢ dalej pomimo parinirwany. Zardwno kontynuuja one dziatania
podjete przez Budde za zycia, tj. szerzenie jego nauki (dharma), jak i
podejmuja nowe, wpltywajac tym samym na ksztalttowanie si¢ buddyzmu,
takze poza granicami Indii. 2" Uwaza si¢ tez, iz Budda pozostaje po
$mierci tak samo dostepny dla wiernych, jak byl za zycia, co
spowodowane jest jego wspotczuciem i checia pomocy tym, ktorzy nadal
sa uwiezieni w kotowrocie wcielen (Samsara). W ten sposéb kontynuuje
on krzewienie postaw szacunku i wdzigcznosci wsrod spolecznosci
wyznawcow.?® Ponadto fakt, iz powszechnie wierzono w stala obecno$é
Buddy manifestujaca si¢ w jego relikwiach potwierdza wiele inskrypcji.
Gregory Schopen zaznacza, ze sg to pierwsze dajace si¢ datowaé
inskrypcje, ktére w ogdle wspominaja o relikwiach historycznego
Buddy.? Co wigcej, w nieco pdzniejszych inskrypcjach odnajdujemy
wzmianki, ze relikwie te obdarzone s3 nie tylko zyciem, ale réwniez
moralnos$cig, koncentracja, wyzwoleniem, wiedza, madro$cia i zdolnos$cia
widzenia, czyli wszystkimi cechami charakterystycznymi dla
Siakjamuniego.

PrzejdZmy teraz do kwestii, jakie przedmioty uznawane byty za
relikwie Buddy. Wedlug Stronga, najprostszym schematem klasyfikacji
relikwii jest ich podziatl na trzy kategorie, ktore wyr6zniaja (1) cielesne
pozostatosci tj. kosci, zeby czy wiosy; (2) przedmioty, ktéore Budda
posiadal, ktérych uzywat lub tez z ktérymi byl zwigzany i mozemy
wymieni¢ tu jego miske zebracza, szaty, drzewo bodhi (bodhi) itp.; oraz
(3) relikwie odnoszace si¢ do Dharmy, do ktorych zalicza si¢ sutry (sitra),
cate badz tylko ich wersety, dharani (dharani; formuly majace postac
mistycznego wersetu lub dlugiej mantry, ktore, przyktadowo,
umieszczano w stupach w celu ochrony zmartej osoby przed powtdérnymi

% por. prace KRACIK, JAN. Relikwie. Wyd. Znak, Krakow 2002.
" STRONG 2004: 7-8.

% TRAINOR 1997: 166

%% SCHOPEN 1997: 126.
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narodzinami na nizszym szczeblu egzystencji>®) i wszystkie inne rzeczy,
ktore moglyby by¢ w jaki§ sposob zwiazane z nauczaniem Buddy. ™
Monier-Williams natomiast proponuje nieco odmienny schemat
systematyzacji relikwii, gdyz jako trzeciag grup¢ wyrdznia obiekty
czczone jako upamietniajgce Budde lub jakie§ wazne wydarzenia w jego
zyciu (ktére u Stronga wliczaja si¢ do drugiej kategorii).*? Jednak podziat
ten nie wspomina nic o $wietych ksiegach zawierajacych buddyjska
Dharmg, ktore w obecnych czasach sg niemalze deifikowane, co rodzi
watpliwos¢, do ktorej grupy relikwii powinny przynaleze¢ (stad zapewne
potrzeba Stronga do zmodyfikowania owej klasyfikacji) .

W przypadku pierwszej grupy relikwii John Strong dokonuje
istotnego rozroznienia pomigdzy (a) fragmentami ciata, ktoére nalezaty
niegdy§ do Buddy oraz (b) skrystalizowanymi formami substancji
ludzkiego ciata, przypominajacymi niewielkie paciorki. ¥ Zazwyczaj
znajdowano je w prochach tuz po ciatopaleniu, chociaz mogly réwniez
zosta¢ ,,wydzielone” jeszcze za zycia, np. z dtoni, wltoséw, oczu, szat czy
innych przedmiotéw codziennego uzytku albo tez pojawiac si¢ na innych
relikwiach, obrazach, tablicach donacyjnych, ottarzach, stupach itp.
Dlatego powinnismy traktowac je nie tylko jako produkt metamorfozy
ciala powstalty w wyniku kremacji, ale takze jako wynik duchowego
doskonalenia si¢, dgzenia do wewnetrznej perfekcji Buddy badz swietego.
Kolor tych nietypowych wytworéw odzwierciedlat czes¢ ciata lub organ,
z ktorym wczesniej byly zwigzane, np. biaty, jesli pochodzity z tkanki
kostnej, czerwony, jezeli powstaly z tkanki migsniowej lub czarny - na
znak bezposredniego kontaktu z wlosami. Zdaniem Stronga, idea owych
,relikwii-paciorkow” pochodzi zapewne z tradycji zrelacjonowanej przez
Buddhaghose (Buddhaghosa) w komentarzu do Digha-nikaji (Digha-
nikdya)34. Wymienia on trzy rodzaje relikwii Buddy, ktére przypominaty:
(1) paki jasminu, (2) perly lub (3) drobiny zlota i przyjmowaty trzy
mozliwe wielko$ci: ziarenka gorczycy, polowy ziarna ryzu czy zielonego
groszku.®

Nalezatoby rowniez podkresli¢ role relikwii zwigzanych z Dharma,
ktoére uwazane sg za ekwiwalentne z relikwiami cielesnymi. Sam Budda,

%0 SCHOPEN 1997: 121.

31 STRONG 2004: 8.

%2 MW 1889: 494-495.

% STRONG 2004: 10.

3 Pierwsza cze$¢ Sutta-pitaki (Sutta-pitaka; san. Sitra pitaka) zawierajaca 34 sutry.
NORMAN 1983: 30, 32.

% STRONG 2004: 11.
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umierajac, przekazal swojemu uczniowi Anandzie (Ananda), ze to
wiasnie jego nauki zastapig go po $mierci, stawiajac je tym samym na
rowni z wlasng osobg.”™ W istocie, umieszczanie wersetow sutr wewnatrz
malych glinianych stup, ktore z kolei wkladano w duzych ilosciach do
rdzenia wigkszych badz rozrzucano wokot glownych stup, bylo
powszechnie praktykowane (dowodow dostarczaja nam m.in. Sanczi
[Safici], Bodh Gaja [Bodhgaya], Radzagryha [Rajagrha] czy Sarnath
[Sarnath]). Jak pisze Schopen, te miniaturowe obiekty miaty od jednego
do o$miu-dziewieciu cali wysokosci 1 przybieraly roznorodne formy,
poczawszy od dos$¢ szczegdtowych replik duzych strukturalnych stup,
poprzez stozkowate ,,spirale”, az po niemal bezksztaltne kule gliny.37

5. Przypuszczalne korzenie kultu

Jak zauwaza Jean Przyluski, nieco zaskakujacym moze wydawac
si¢ fakt, iz to wtasnie na subkontynencie indyjskim, obszarze, gdzie
zwloki uwazane byly za obiekt nieczysty, a nawet wyjatkowo
niebezpieczny, powstata tak silna tendencja do oddawania czci cielesnym
pozostatosciom pod postacia relikwii.*® Niestety okolicznosci zrodzenia
si¢ tej buddyjskiej praktyki do dzi$ pozostajg niejasne, gdyz nie wiadomo,
czy buddyzm zainspirowal si¢ po prostu jakimi$§ starszymi ludowymi
zwyczajami, czy tez sam ten kult zainicjowatl. Jednak wielu badaczy,
ktorzy skupili si¢ na analizie ewolucji stupy (czyli obiektu, w ktorym
relikwie umieszczano) czy to w kontekscie architektonicznym,® czy tez
religijnym “° , wskazuje na jej niezwykle bliskie pokrewiefistwo z
wedyjskimi rytuatami pogrzebowymi, mimo powszechnego przekonania,
ze braminizm, tak jak 1 hinduizm, ktéry si¢ z niego wywodzi,
sprzeciwiajg si¢ zwyczajowi zabezpieczania kosci, prochow, wlosow,
zebow czy innych szczatkéw nalezacych do zmartej osoby, niezaleznie od
tego, jak bardzo szanowana byta za Zycia.41

Havell przykladowo stawia hipoteze, ze najwcze$niejsza forma
stupy mogla by¢ chata lub namiot aryjskiego wodza odtwarzany w czasie
pochoéwku jako tymczasowa siedziba dla ducha zmartej osoby do czasu az

% STRONG 2004: 8.

3" SCHOPEN 2005: 355.
% STRONG 2004: 15.
% HAVELL 1978: 3-25.
“ODuTT 1988: 179.

1 MW 1889: 495-496.
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nalezycie wykonana przez krewnych S$raddha (sSraddha) 42 pozwalata
duszy opusci¢ sfere ziemska.*® Fakt, ze obiekty te, podobnie jak oltarze
uzywane podczas sktadania wedyjskich ofiar, wznoszono doraznie i ze
zapewne byly to nietrwate drewniane konstrukcje (kamien wprowadzono
na stale do indyjskiej architektury dopiero w okresie panowania
Mauriéw **), moglyby wyjasnia¢ brak materialnych dowodéw na ich
istnienie. Jednak kwestia archeologicznego potwierdzenia jest raczej
sprawa dyskusyjna, zwlaszcza w swietle odkrycia z Lauriya Nandangarh
(Bihar), gdzie w poblizu jednej z kolumn wzniesionych przez Asioke
(Asoka) znaleziono grup¢ mogilnych kopcoéw uznanych przez niektdrych
badaczy za pochodzace z VII lub VIII w. p.n.e. i nalezace do wedyjskich
Ariow.*

Rowniez 1 w niektorych tekstach braminskich mozna dopatrze¢ si¢
potwierdzenia teorii, jakoby kult stupy brat swoj poczatek z wedyjskich
ceremonii pogrzebowych (smasana). Na przyktad Siatapatha-brahmana
(Sata-patha-brahmana) zawiera obszerny fragment dotyczacy wyboru
miejsca, w ktérym prochy zmartego mogly zosta¢ umieszczone, a takze
dostarcza informacji, jak taki kopiec mialby wygladac. Zgodnie z tradycja,
kopiec mogilny powinien mie¢ podstaw¢ czworokata, ktorego cztery boki
moglyby wskazywaé cztery posrednie strony S$wiata, za$§ sam byl
skierowany na poludniowy-wschod (byla to strona, ktora stanowita brame
do $wiata przodkéw).*® Ponadto, usypany z ziemi kopiec otaczany byt
kregiem kamieni, by oddzieli¢ obszar przeznaczony dla bogéw od tego,
ktory jest poswigcony przodkom.47 Natomiast jego wysokos¢ zalezata od
grupy spolecznej (varna), do ktoérej nalezal zmarty. Mowiac doktadnie;,
wysokos$¢ kopca siegata tej czesci ludzkiego ciata, od ktérej dana warstwa
pochodzita. * Jak widaé, zaréwno zorientowanie kopca w przestrzeni
wedle stron $wiata, jak i1 chociazby konieczno$¢ odgrodzenia obszaru, na
ktoérym zlozZone zostaty szczatki zmartego, przywodza na mysl po6zniejsze
zasady konstrukcji stupy buddyjskiej.

Niekiedy za prototyp stupy uwaza si¢ takze konstrukcje zwang
edukg badz eluka (editka/elitka), ktora petnita role upamigtniajacg oraz

*2 Termin oznacza ceremonie ku czci i dla korzyéci zmartych krewnych. MW 2005:
1097.

* HAVELL 1978: 15.

“ AUBOYER 1975: 54.

** COOMARASWAMY 2003: 10, ERDOSY 1995: 41.

*SPB XI11.8.1.5.

7 SPB X111.8.2.3.

8 SPB XI11.8.3.11., por. Rygweda X.90.
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przechowywata prochy i kosci nalezace do zmartych. 49 Taka wtasnie
funkcje obiektu, jako relikwiarza czy tez kapliczki, ukazuje fragment
Mahawastu (Mahda-vastu) opisujacy dramatyczng histori¢ dziewczyny,
ktora prosi matke, by ta po jej $mierci spalila jej cialo, po czym wzniosta
eluke 1 ztozyta w niej szczatki corki. Nastepnie poleca jej zasadzi¢ w
poblizu eluki drzewo karnikara (karnikara), ktore, gdy ming juz chtody,
bedzie jej przypominato o corce.® W zupetnie innym konteks$cie pojawia
si¢ termin eduka w Mahabharacie (Maha-bharata), gdzie, jak twierdzi
Sukumar Dutt, uzyty zostaje przez wyznawcOw braminizmu jako
niezwykle pogardliwe okreslenie stupy' uwazanej przez nich za zwiastun
nadchodzacej degeneracji zwiazanej z kalijuga (kali-yuga)®:

,Swiat ten przewrdci sie do gory nogami,

[Ludzie] sktada¢ bedg hold stupom (edukom), wypra si¢ bostw,

[A] siudrowie nie beda szanowaé podwojnie narodzonych u

kresu jugi”.>

»Ziemia pokryta stupami (edukami), nie za$ ozdobiona

Swiagtyniami

Bedzie u kresu jugi; ta juga to kofica oznaka”.**

6. Poczatki kultu wlasciwego

Przejde teraz do krotkiego omowienia warunkow asymilacji tej
dos¢ nietypowej dla Indii praktyki na gruncie buddyjskiej wspolnoty
wiernych. Warto by tez wspomnie¢ o najwczes$niejszych znaleziskach
archeologicznych, ktore miatyby potwierdza¢ akceptacj¢ tradycji adoracji
szczatkow Buddy oraz o jej rozwoju az do momentu, w ktérym zyskata
uprawomocnienie w tekstach kanonicznych.

6.1. Asioka jako prekursor praktyki kultowej

“ STRONG 2004: 14.
MV, 3:19.
! Wedlug Moniera-Williamsa oznacza on budowle stworzona ze $mieci lub je
zawierajaca. MW 2005: 231.
*2 DUTT 1988: 186.
% viparitas ca loko *yarn bhavisyaty adharottarah)
edukan pujayisyanti varjayisyanti devatahl
Sudrah paricarisyanti na dvijan yugasamksayel MBH 111.188.64.
> editkacihnd prthivi na devagrhabhusital
bhavisyati yuge ksine tad yugantasya laksanaml MBH 111.188.66.
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Powszechnie uwaza si¢, ze osobg odpowiedzialng za
zakorzenienie kultu stupy w tradycji buddyjskiej oraz jego popularyzacje
na terenie Indii jest krol Asioka panujacy w III w. p.n.e. Byla to poniekad
cze$¢ jego strategii, w ktorej wykorzystywal buddyzm jako gléwny
srodek unifikujacy rozlegle imperium. ® Potwierdza¢ moze to fakt, iz
jedne z pierwszych wzmianek mowigcych o praktyce oddawania czci
relikwiom odnajdujemy witasnie w inskrypcji Asioki pochodzacej z
Nigalisagary (Nigalisagara):

,»Mily Bogom Krol Pijadassin, gdy mineto czternascie lat od

jego namaszczenia, po raz wtory powigkszyt kopiec (stupe), w
ktéorym s3g przechowywane relikwie Buddy Konakamany
(Kanakamuni): gdy za$ upltyngto [dwadziescia] lat od
namaszczenia, przybyl tu we wlasnej osobie 1 odprawit
uroczyste modly oraz rozkazal wznie$¢ na tym miejscu
[kamienng kolumng]. "%

Wedhug legend, Asioka zebrat niemal wszystkie relikwie nalezace
do Buddy z siedmiu na osiem mogilnych kopcow wybudowanych zaraz
po kremacji ciata Tathagaty, poza cielesnymi szczatkami ztozonymi w
strzezonej przez nagow (ndga)s7 stupie w Ramagramie (Rf?trnagr'c'lma).58
Nastepnie, jak relacjonuje Asiokawadana (Asokdvadana), umiescit je w
84 000 relikwiarzy wykonanych z rozmaitych cennych materiatow.
Kazdy z nich miatby si¢ sktada¢ ze skrzyni (karanda), urny (kumbha) i
pasa materiatu (pasra), stuzacego prawdopodobnie do przywigzania wieka
urny. Relikwiarze z kolei ulokowat w 84 000 stup, ktére zostaly
wzniesione na terenie catego kraju — w miastach i wsiach liczacych co
najmniej 100 000 mieszkafncow. > Owa idea ,rozproszenia” relikwii
przetamuje dotychczasowa tendencje do przechowywania ich tylko w
kilku centralnych osrodkach, praktykowang przez jego poprzednikow. W
ten sposob relikwie zaczynaja funkcjonowaé na ptaszczyznie lokalnej
przy jednoczesnym powigzaniu ich z centrum panstwa, tworzac tym
samym swoistg sie¢ wzajemnych wspotzalezno$ci. Zjawisko to odnosi si¢
rowniez do polityki Asioki, ktory sprzeciwia si¢ idei scentralizowanej

*> ROWLAND 1977: 77.

*® MAKOWIECKA 1964: 53.

% Nagowie to mityczne potboskie istoty, najczesciej ukazywane jako bostwa o ludzkiej
twarzy 1 wgzowym ogonie. LUGOWSKI 1994: 129-30.

*® Historie zdobycia relikwii Siakjamuniego przez Asioke opisuje m.in. Buddhaghosa w
swym komentarzu do Mahaparinirwana-sutry. BUDDHAGHOSA 2003: 219-25.

*) STRONG 2004: 136.
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wladzy. ®® Mahawamsa (Maha-vamsa, czyli tzw. ,,wielka kronika®)
natomiast opowiada o wybudowaniu 84 000 klasztorow buddyjskich
(vihara) w okresie panowania Asioki, symbolizujacych 84 000 czeSci
buddyjskiej nauki, ktore stanowia ,,dharmiczne ciato” (dharma-kaya)
Siakjamuniego.™

Mimo, iz powstanie wielu sposrod najstarszych stup buddyjskich
przypisuje si¢ Asioce, czy to na podstawie relacji pielgrzym(')w62, czy tez
znalezisk archeologicznych, to nie posiadamy zadnego materialnego
potwierdzenia wigzacego ktorykolwiek z nadal istniejgcych relikwiarzy z
jego osoba. ® Zadna inskrypcja nie mowi bowiem wprost o
skonstruowaniu stupy przez Asioke, poza wspomniang przeze mnie
inskrypcja z Nigalisagary, ktora potwierdza jedynie powigkszenie
istniejacego juz kopca mogilnego nalezacego do Buddy Konakamany.
Aczkolwiek przyjmuje si¢, ze najstarsze warstwy konstrukcji niektorych
niezwykle istotnych obiektow, jak przyktadowo stupa nr 1 (tzw. ,,Wielka
Stupa”) w Sanczi, powinny by¢ datowane wtasnie na epoke sprawowania
wiadzy przez dynasti¢ Mauriéw.*

Jednakze, wedle niedawnych wykopalisk archeologicznych mozna
przypuszczaé, ze zwyczaj wznoszenia stup 1 kult relikwii w buddyjskiej
tradycji znacznie wyprzedza okres panowania Asioki. Mowa tu
oczywiscie o odkryciach z Wajsiali (Vaisali) oraz Piprahwy (Piprahva) —
obszaru identyfikowanego z rodzinnym miastem Siakjamuniego czyli
Kapilawastu (Kapilavastu).® Obydwa te miejsca wiaze si¢ z tradycja
wybudowania o$miu majestatycznych stup, w ktorych mialyby zostac
ztozone relikwie Buddy, gdy ten dostapit parinirwany.66 Na podstawie
badan stratygraficznych oraz licznych pozostatosci w postaci ceramiki
badacze datuja rdzen stupy w Wajsiali na poczatek V w. p.n.e. Ponadto
odnotowujg oni, iz obiekt ten byl trzykrotnie powigkszany, z czego
pierwsza rozbudowa odbyla si¢ za czasow Mauriéw. ® Z kolei w
przypadku Piprahwy archeolodzy s3a zdania, iz najstarsza warstwa

%0 STRONG 2004: 143.

*L STRONG 2004: 137.

82 Pprzyktadowo Hsuan-tsang opisywal kazda ujrzana przez siebie stupe jako
wybudowang przez krola Asioke. DUTT 1988: 186.

% TRAINOR 1997: 43.

* TRAINOR 1997: 43.

% TRAINOR 1997: 43,

% BURGESS 1901: 15.

7 TRAINOR 1997: 44,
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konstrukcji pochodzi z przetomu V i IV w. p.n.e., cho¢ niektorzy, np.
Hirtel, twierdza, ze jest ona wspdtczesna Mauriom.®®

6.2. Rozwéj wezesnej formy kultu

Gdy patrzymy na nieco pozniejsze stupy, tj. z Sanczi, Bharhut czy
tez Bhilsy, to, posréd licznych scen 2z dzatak 1 symboli
charakterystycznych dla buddyzmu, rzucaja nam si¢ w oczy elementy
czysto ludowe, ktore sg w pewien sposob sprzeczne z buddyzmem
znanym nam z najstarszych kanonicznych tekstow. Sa to oczywiscie
postaci jakszow (yaksa) ®° i jakszin (yaksini) °, a takze wizerunki
pomniejszych bostw 1 innych istot poétboskich pochodzacych z lokalnych
kultéw.” Zdaniem Sukumara Dutta, $wiadczy to o tym, ze nie tylko
budowniczowie i artysci wykonujacy reliefy pochodzili ze spolecznosci
swieckiej, ale zapewne réwniez 1 sami wyznawcy, ktorzy te stupy czeili.”
Warto tez zauwazy¢, ze ptaskorzezby na bramach stupy w Sanczi ukazuja
Kilka reprezentacji owego kultu i jest to zazwyczaj zbiorowe oddawanie
czci w towarzystwie muzyki i kwietnych daréw. Czasami, zamiast grupy,
obrazuja one tylko kilka osob (ok. szesciu), a niekiedy wyltacznie pare —
mezezyzne 1 kobiete. Lecz, co istotne wedtug Dutta, na reliefach tych nie
zauwazamy obecnosci mnichéw czy tez mniszek.” Kevin Trainor z kolei
nie widzi w tym nic zaskakujacego, gdyz same historie zawarte w
dzatakach odpowiadajace poszczegdlnym przedstawieniom réwniez nie
czynia na ten temat zadnej wzmianki. ® Poza tym, liczne inskrypcje
donacyjne pochodzace z Sanczi oraz Bharhut jasno dowodza, iz takze
mnisi oraz mniszki brali czynny udzial w adoracji relikwii.”

Zadaniem owych przedstawien, laczacych sfer¢ sacrum z
profanum, mieszajacych elementy buddyjskie z folklorystycznymi, miato
by¢ zapewne silne oddzialywanie na uczucia wiernych, pobudzanie ich

% TRAINOR 1997: 44-5.

% Istoty polboskie sprawujace opieke glownie nad ludnoscia wiejska; zwiazane sg z
ziemia, mineratami, wegetacjg roslin, ptodnoscig zwierzat i ludzi; zazwyczaj za swe
siedziby obieraja drzewa, ale takze i pola czy wzgorza. LUGOWSKI 1994: 84.

"0 7enskie odpowiedniki jakszow, przedstawiane jako pigkne miode kobiety; zazwyczaj
ukazywane, gdy stoja obok pokrytego kwiatami drzewa. LUGOWSKI 1994: 84-5.

" DUTT 1988: 116. Por. HAVELL 1978: 31-7.

"> DUTT 1988: 121.

"> DUTT 1988: 184.

" TRAINOR 1997: 61.

"> SCHOPEN 1997: 30.
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wyobrazni i wzmaganie ducha bhakti (bhakti),” gdyz uwaza sie, ze to
wlasnie z niego kult stupy wziagt swdj poczatek. Dzigki idei bhakti
swieccy wyznawcy buddyzmu pozbawieni byli wyobrazenia Buddy jako
nauczyciela rozpowszechnionego w mentalnosci mnichéw. Uwazali go za
kogo$, kto wykracza poza wszelkie ziemskie relacje, dlatego tez nie moze
by¢ ukazywany w ludzkiej postaci, jakkolwiek bylaby ona
wyidealizowana. Sukumar Dutt twierdzi ponadto, ze to zapewne stad
wzieta si¢ koncepcja stupy stanowigcej symbol ciaglej obecnosci Buddy
na ziemi. "’ Aczkolwiek w buddyzmie nie mamy do czynienia z
klasycznym stanem bhakti, gdzie wierny zanosi do bostwa swe btagania
pod postacig modlitwy. Tu na pierwszy plan wysuwa si¢ skupienie
swiadomo$ci na Buddzie oraz szukanie w jego osobie duchowego
schronienia, wrecz ,,zattopienia”.78

Podczas gdy dla kierowanej duchem bhakti swieckiej spotecznosci
kult stupy w formie modiow i sktadania daréw stat si¢ esencjg wiary,
spoteczno$¢ mnichéw skupiata si¢ na dyscyplinie i doktrynie zawartych
w buddyjskim kanonie. Jest mato prawdopodobne, by to wlasnie mnisi
mogli staé sie prekursorami oddawania czci Buddzie pod postacia stupy.’
Przypuszcza¢ mozna, ze po prostu przejeli oni ten zwyczaj poprzez
nadzwyczaj bliski kontakt z wiernymi spoza sanghy (sazigha)®.%* Warto
doda¢, ze jest to jedna z wazniejszych cech buddyjskiej wspolnoty
mnichéw, ktora odréznia ja np. od zakondéw chrzescijanskich — w
buddyzmie wszelka izolacja od spoteczenstwa nigdy nie byla celem
monastycznego zycia 82

Z czasem kult stupy zostat przez sanghe usankcjonowany, a stupa
stata sic obowiazkowym elementem kazdego klasztoru buddyjskiego.®®
Jednak zanim ta forma kultu zaczgta by¢ powszechnie praktykowana
przez wszystkich buddystow, zaréwno tych swieckich, jak 1 mnichow,
musiata przej$¢ przez dwie fazy: (1) najpierw ludowy rytuat znalazt

76 Bhakti jako praktyka wiaze si¢ z kultywowaniem uczucia mitosci wzgledem jakiej$
boskiej istoty; jako stan umystu odnosi si¢ do wewn¢trznego oddania boéstwu. ROTMAN
2009: 39.

"' DuTT 1988: 121.

' ROTMAN 2009: 41,

¥ DUTT 1988: 183, RAY 1999: 21.

8 Wspolnota mnichéw; termin ten odnosi si¢ przewaznie do buddyzmu. MW 2005:
1129.

* DUTT 1988: 26.

8 Gregory Schopen po$wieca duzo uwagi temu zagadnieniu w artykule pt. “The Ritual
Obligations and Donor Roles of Monks in Pali Vinaya”. SCHOPEN 1997: 72-85.

% TRAINOR 1997: 62.
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miejsce  w buddyjskim kanonie, gdzie nadano mu sakramentalny
charakter; (2) nastgpnie dotychczas istniejaca w kanonie koncepcja stupy
jako pomnika Buddy zostala catkowicie zmieniona na symbol czy tez
reprezentacje jego nieustannej obecnosci.®*

6.3. Gléwne idee zwigzane z kultem stupy

Jak wiadomo, wczesna tradycja buddyjska odnosita si¢ krytycznie
do wszelkiej dziatalno$ci rytualnej, okres$lajac ja jako catkowicie
niewlasciwg 1 uniemozliwiajaca wiernemu osiaggni¢gcie wyzwolenia z
sansary. Uzaleznienie od rytuatu klasyfikowano bowiem jako jedng ze
skaz wikfajacych jednostke w nieustannym ciagu kolejnych narodzin.®
Zdaniem Olcotta, Budda byl przeciwny oddawaniu czci bogom,
demonom, drzewom czy innym przedmiotom, twierdzac, ze byla to
praktyka, ktorg nalezalo porzuci¢ na drodze do uzyskania nirwany. 8
Natomiast sktadanie hotdu podobiznom Siakjamuniego, jego relikwiom i
stupom, w ktorych byly przechowywane, mialo wedlug niego zupetnie
inny charakter — traktowano je jedynie jako przedmioty upamigtniajgce
wielko§¢, madrosé, laskawosé czy wspoltczucie Buddy.®” W kanonie
palijskim réwniez odnajdujemy fragmenty poruszajace kwestie roli
rytualu zar6wno w zyciu mnichéw, jak 1 laikatu. Przyktadowo
Dhammapada (Dhamma-pada; sanskr. Dharma-pada)®® jednoznacznie
wskazuje, iz nalezy obdarza¢ czcig 1 szacunkiem osobe gloszaca nauke
Tathagaty.89 Warto jednak zaznaczy¢, iz kult stupy, bedacy przeciez jedng
z form sktadania hotdu Siakjamuniemu, uwazany jest przez niektdrych
badaczy za pewnego rodzaju ,,wulgaryzacj¢” buddyjskiej tradycji, gdyz
jego idea niejednokrotnie kiocita si¢ z przyjetym przez buddystow
kodeksem postf;powania.90

Najwazniejszym  elementem  uroczystej adoracji  stupy,
towarzyszacym wszystkim pozostatym praktykom rytualnym ku czci
relikwii Buddy, bylo bez watpienia okrazanie relikwiarza, czyli tzw.
pradakszina (pradaksinza). Czynno$¢ ta wywodzi si¢ zapewne od

8 DuTT 1988: 183-4.

8 TRAINOR 1997: 139.

% OLcoTT 1915: 39.

8 OLcoTT 1915: 40.

% Jedna z czesci Khuddaka-nikaji (Khuddaka-nikdya), ktora z kolei stanowi jeden z
pieciu zbioréw Sutta-pitaki. NORMAN 1983: 31.

% DHP XXV1.392.

% SWEARER 2010: 80.
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wedyjskiego rytuatu ku czci stonca, w ktorym wyznawcy obchodzili
wokot oltarz, imitujac tym samym widoma wedréwke stofica na niebie.”
Podczas owego okrazania stupy wierny kroczyl po $ciezce procesyjnej
okalajacej stupe zgodnie z ruchem wskazdwek zegara, niekiedy trzymajac
w dioni lampe, wykonujac przy tym rozmaite czynno$ci, takie jak
recytowanie badz $piewanie hymnéw czy tez rozrzucanie kwiatow. %
Natomiast w buddyjskich czajtjach oraz wiharach (vihara)® $ciezka ta,
zbyt waska, by moc po niej stqgac’, zostata zachowana wytacznie jako
symbol rytualnego obrzadku. Hsuan-tsang relacjonuje, iz stupg
zazwyczaj okrazano raz lub trzy razy, a w przypadku, gdy czciciel mial
jakas szczegolng prosbe, liczba okrazen zwigkszata si¢ proporcjonalnie do
wagi owego zyczenia.” Ponadto, jak czytamy w Mahawastu, pradakszina
przynosita wiernym ogromne korzysci — ten, kto uroczyscie okrazyt stupe
Buddy, kierujac przy tym swoje mysli ku os$wieceniu dla dobra
wszystkich zywych istot, stawal si¢ m.in. §wiadomy, rozwazny, cnotliwy,
a takze mogt liczy¢ na to, iz w kolejnych zywotach bedzie podazat droga
do uzyskania najwyzszej wiedzy.96

Warto by jednak doda¢, iz nie tylko stupy przypisywane Buddzie,
ale rowniez relikwiarze nalezagce do  poprzednich  buddow,
pratickabuddéw (pratyeka-buddha) ¥’ oraz arhatéow (arhat)®® otaczane
byly czcig Wiernych.99 Fakt ten potwierdza m.in. wymieniona juz przeze
mnie inskrypcja pochodzaca z Nigilisagary, gdzie Asioka ztozyl hotd
stupie Buddy Konakamany, a takze liczne doniesienia chinskich
pielgrzymow dokumentujgce istnienie podobnych obiektow zwigzanych z
Budda Kasjapa (Kasyapa) i Krakuczczhanda (Krakucchanda).100 Strong
twierdzi jednak, ze stupy te prawdopodobnie nie zawieraty zadnych
cielesnych pozostatosci czy przedmiotow bedacych w posiadaniu owych
trzech poprzednikoéw Siakjamuniego 1 petnily glownie funkcje

9L HAVELL 1978: 15.

2 RAY 1999: 334.

% Buddyjski klasztor sktadajacy si¢ przewaznie z prostokatnej badz kwadratowej sali,
ktora petnita funkcje refektarza, oraz z matych jednoosobowych cel mieszkalnych.
ZIMON 1990: 220.

* DuTT 1988: 136.

% RAY 1999: 334.

%MV, 2: 329.

" Budda, ktory dostapit o§wiecenia, ale nie glosi buddyjskiej nauki. MW 2005: 664.

% Termin dostownie oznacza »godny (szacunku)”; budda, ktory nie osiggnal jeszcze
nirwany; najwyzsza ranga w hierarchii buddyjskich mnichéw. MW 2005: 93.

% RAY 1999: 324.

1% STRONG 2004 33.
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upamigtniajaca wazne zdarzenia z ich zycia. '® Aczkolwiek kwestia
Buddy Kasjapy moze budzi¢ pewne watpliwosci, jako ze w kanonach
wielu wezesnych szkot buddyjskich wystepuja wzmianki dotyczace kopca
mogilnego w Toice (Toyika), ktory rzekomo zawierat jego szczatki.*®

W przypadku buddyjskich $wietych, ktorzy ,,posiadali” swoje
relikwiarze, Etienne Lamotte przypuszcza, iz nie byli to wylacznie
powszechnie znani uczniowie Buddy, ale takze mnisi cieszacy sie
znacznie mniejsza stawa.'® Schopen dostarcza nam dowody na poparcie
tej hipotezy w postaci inskrypcji z licznych stanowisk archeologicznych
w Sanczi, Kanheri (Kanheri) czy Bhadza (Bhaja).'® Ponadto zaktada on,
iz stupy lokalnych $wietych uwazane byty, zwlaszcza w $wiadomosci
ludnos$ci miejscowej, za znacznie wazniejsze dla buddyjskich praktyk
religijnych niz mogilne kopce wielkich wieszczéw znanych z tekstow
kanonicznych. % Jednakze obydwa rodzaje budowli, z powodu
niezwyklego podobienstwa struktury architektonicznej, symboliki,
koncepcji i sposobu przechowywania relikwii oraz czynnos$ci rytualnych
wzgledem nich podejmowanych, sg praktycznie nierozroéznialne. % Stad
wlasnie Schopen wnioskuje, ze kult stup nalezacych do historycznego
Buddy byt wytacznie szczegdlnym i jednocze$nie najbardziej znanym
przyktadem powszechnie przyjetej monastycznej praktyki.'%’

Jedng z gléwnych przyczyn jej ogromnej popularnosci byta
prawdopodobnie  zdolno§¢ stupy do zapewnienia wyznawcom
bezposredniego dostgpu do $wigtych poprzez ich relikwie. Za zycia
bowiem, zarowno Budda, jak 1 pozostali znamienici czlonkowie sanghy,
nie dawali wiernym okazji do oddawania im hotdu, gdyz, spedzajac duzo
czasu na odosobnionych medytacjach, nie byli tatwo ,,dostepnymi”
obiektami czci. Poza tym nie mieli oni poczatkowo stalej siedziby, lecz
wedrowali w celu rozpowszechniania Dharmy buddyjskiej do wielu
odleglych miejsc. Dopiero po $mierci, gdy ich szczatki ztozono w stupach,

1%L STRONG 2004: 33.

192 Jest to historia opowiadajaca o Buddzie Siakjamunim, ktory, podrézujac po Kosiali
(Kosala), dotart do Toiki. Tam dowiedziat si¢ od pewnego bramina pracujacego na polu,
gdzie stala niegdy$ stupa nalezaca do Kas$japy i razem z uczniami wznidst w tym
miejscu stupg¢ z gliny. SCHOPEN 1997: 28.

19 RAY 1999: 325.

1% SCHOPEN 1997: 185.

1% SCcHOPEN 1997: 186.

1% ScHoPEN 1997: 179-80.

197 SCHOPEN 1997: 182.
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mogli zosta¢ otoczeni nieprzerwanym kultem.*® W ten oto sposob kopiec
mogilny zostal substytutem ulotnego ciatla zmartego, w ktéorym
kontynuowat on dalszg egzystencj¢. Nalezalo zatem odnosi¢ si¢ do niego
tak samo, jak do Buddy czy $wietego podczas trwania ich doczesnego
istnienia. ' Jak pisze Mirelle Bénisti, relikwie Siakjamuniego i jego
ucznidw nalezalo uwazaé za zycie (jivita) stupy, gdyz ozywiaty one 6w
obiekt w taki sposob, ze stawal si¢ on ekwiwalentny z fizycznym,
zyjacym ciatem. ' Stupa przejmowata roéwniez bezgraniczng i
niezmienng madro$¢ jednostki, ktorej szczatki przechowywata, a takze
inne, bardziej aktywne aspekty jej o§wieconej osobowosci.

Ponadto Kevin Trainor zauwaza ponadto, iz relikwie Buddy
obdarzone byty niezalezng mocg czynienia cudéw przypominajacych te,
ktorych dokonal Siakjamuni przed $miercia. Przykltadowo, mogty
przybra¢ jego postaé, a ci, ktorzy doswiadczyli owego cudownego
objawienia, zwykle uzyskiwali poczucie radosci, spokoju i zaufania
wzgledem Buddy. Ow stan ducha wiazat si¢ bezposrednio z dzialaniem
rytualnym, gdyz wywolywal wewngtrzng potrzeb¢ oddawania czci
Tathagacie, przejawiajacg si¢ w postaci materialnych daréw czy gestow
wyrazajacych skladanie hotdu.’? Ze zjawiskiem tym spotykamy si¢ m.in.
we fragmencie Thupawamsy (Thipa-vamsa), = ktéry opowiada o
ztozeniu relikwii Buddy do tzw. ,,Wielkiej Stupy” (Maha-thipa) na Sri
Lance. Gdy krol Dutthagamani obszedl uroczys$cie dookota stupe w
towarzystwie cztonkow wspdlnoty mnichow, a nastepnie chciat zdjaé z
glowy kasetke z relikwiami, aby umiesci¢ ja we wnetrzu owej budowli,
urna ze szczatkami Buddy wzbila si¢ w niebo i otworzyta. Z niej
wydostaty si¢ relikwie, formujac si¢ na niebosklonie na ksztatt
Siakjamuniego, po czym wrdcitly na swoje miejsce. Wydarzeniu temu
towarzyszyly rOwniez inne niezwykte zjawiska, takie jak trzesienie ziemi,
deszcz czy btyskawice. Bedac $wiadkiem tych cudéw, krol zostat
ogarnigty ,,pogodng rado$cig” 1 wyrazit ten stan ducha poprzez ztozenie
relikwiom czci."* Mozna by zatem powiedzieé, ze mozliwo$é widzenia
Buddy za posrednictwem jego cielesnych szczatkéw usuwa wszelkie

108 RAY 1999: 324.

109 pAY 1999: 326.

110 BENISTI 1960 51.

1 RAY 1999: 327.

U2 TRAINOR 1997: 169, 171.

113 Jedna z kronik cejlonskich pochodzaca z XIII w; tzw. Historia Relikwiarzy.
WINTERNITZ 1999: 210.

114 TRAINOR 1997: 168-9.
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watpliwosci co do statusu Tathagaty jako calkowicie o$wieconego,
wszechwiedzacego nauczyciela, a takze legitymizuje pozycje relikwii
jako §rodkéw, dzigki ktorym moze on objawia¢ swoja obecnos¢.

6.4. Teksty kanoniczne dajgce podstawy kultu

Najwazniejszym tekstem kanonicznym legitymizujagcym kult
stupy w praktyce buddyjskiej jest niewatpliwie Mahaparinirwana-sutra
(Maha-parinirvana-sitra; pal. Maha-parinibbana-sutta).*'® Opisuje ona
ostatnie tygodnie zycia Siakjamuniego, w ktorych Budda zostawia swoim
uczniom liczne pouczenia dotyczace m.in. jego pochowku czy tez miejsc
»pielgrzymkowych”. Niestety utwor ten ulegatl stopniowej ewolucii,
wzbogacajac si¢ z biegiem czasu o coraz to nowe ustepy, a zatem nie
mamy pewnosci, na ile fragmenty tekstu zwigzane z weneracja stupy
naleza do wersji oryginalnej, a na ile sa to wplywy mysli buddyzmu
mahajany. ™'’ Wielu badaczy podjeto si¢ jednak proby rozdzielenia
poszczegdlnych warstw wystepujacych w Sutrze na podstawie analizy
poréwnawczej redakcji nalezacych do réznych buddyjskich tradycji.™™®
Przyktadowo Bareau, bazujac na poszukiwaniu elementéw wspolnych we
wszystkich sze$ciu wersjach Mahaparinirwana-sutry jako wyznacznika
ich pierwotno$ci, datuje wskazowki zwigzane ze wzniesieniem kopca
mogilnego jako stosunkowo wczesne, nalezace do zrebu skompilowanego
kilkadziesigt lat po $mierci Buddy. Natomiast fragmenty mowigce o
czterech miejscach, ktére kazdy wierny powinien odwiedzi¢ uwaza juz za
dodatki pdzniejsze, gdyz, jego zdaniem, odnosza si¢ one do wizerunku
Buddy jako istoty bardziej boskiej anizeli ludzkiej. *** Metodologia
Bareau budzi jednak zastrzezenia, np. Schopena, ktory dowodzi, iz
zbiezno$¢ roznych wersji tego samego tekstu moze Swiadczy¢ o czyms$
zgota przeciwnym — znacznej modyfikacji tekstu, ktory byt stO}i)niowo
uzupelniany o wzmianki wystepujace w pozostatych redakcjach. 20 Idac
za teorig Schopena, mozna by zatem stwierdzi¢, iz Mahaparinirwana-
sutra jest w duzej mierze utworem pdéznym. Mimo to, niektore szkoty

° TRAINOR 1997: 164.

18 Do analizy uzywam gtownie fragmentow palijskiej wersji Mahaparinirwana-sutry.
" TRAINOR 1997: 46.

18 Mahaparinirwana-sutra istnicje w szesciu roznych redakcjach: po jednej w
sanskrycie i w jezyku palijskim oraz cztery w chinskim. Oprocz tego funkcjonuje
réwniez thumaczenie w jezyku tybetanskim. TRAINOR 1997: 46n.

19 TRAINOR 1997: 47-8.

12 SCHOPEN 1997: 29.
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buddyjskie, jak np. therawada (Thera-vada), uwazaja ja za cze$¢
autentycznego ,.stowa Buddy” (Buddha-vacana),'?* co zapewne podkresla
jej role jako tekstu, ktory sankcjonuje kult zwigzany ze stupa.

Wedlug Mahaparinirwana-sutry, sam Siakjamuni daje swym
uczniom doktadne instrukcje co do kremacji jego zwltok oraz, co
istotniejsze, konserwacji szczatkéw pod postacig relikwii. Kiedy Ananda
pyta go, co trzeba uczyni¢ z ciatem Tathagaty zaraz po $mierci, Budda
sugeruje mu, by wykonaé te same czynnos$ci pogrzebowe, ktére mialy
miejsce w przypadku czakrawartina (cakra-vartin).*?? Znaczy to, iz jego
cialo powinno zosta¢ najpierw owinigte w pigéset warstw tkaniny na
przemian z pigcioma setkami warstw wyczesanej welny, po czym
umieszczone w zelaznym naczyniu wypetnionym olejem (ktore z kolei
wktadano do nastepnego naczynia) oraz spalone na stosie kremacyjnym
utozonym z wonnych drewien. Nastepnie na skrzyzowaniu drog nalezato
wybudowa¢ kopiec mogilny 1 umieSci¢ w jego wngtrzu cielesne
pozostatosci. Budda informuje réwniez Anande, iz kazdy, kto ofiaruje
stupie girlande, wonnosci czy tez farbg albo odda jej pokton lub uzyska w
jej poblizu ,,spokdj serca”, otrzyma liczne korzysci oraz dlugotrwaty
radog¢.!? Mamy tu do czynienia z pierwszym, do$¢ skromnym, opisem
sktadania hotdu relikwiom, ktory pokrotce nakre§la nam, jakie dziatania
nalezy wykona¢, jakie korzys$ci z nich plyna oraz jakie stany psychiczne
towarzysza catej ceremonii. Wracajac jednak do wyrazenia zwigzanego z
owym ,spokojem serca”, ktore w innym przekladzie ttumaczone jest
rowniez jako ,,odczuwanie pogodnej radosci”,"?* warto zauwazyC, 1Z w
jezyku palijskim brzmi ono cittam pasadessanti. Mozna by zatem uznaé
ten fragment za zalgzek idei stanu prasady (prasada), ktory pojawia si¢
bardzo czgsto w tekstach Diwjawadany (Divydvadana) i o0znacza on
jednoczesne odczuwanie skupienia, radosci czy tez wiary wywotane
poprzez bliski kontakt ze éwiqtzym obiektem, co motywuje wiernego do
podjecia czynnos$ci rytualnych.l > Mowie tu o zalazku, gdyz jak widzimy,
prasada w Mahaparinirwana-sutrze nie pelni roli instrumentu
zachecajacego jednostke do dziatania.

W kolejnym fragmencie pouczenia Budda wymienia osoby, ktore
godne s3, by ztozy¢ ich prochy w relikwiarzach — Tathagata,

'21 TRAINOR 1997: 48

122 Krol posiadajacy rydwan o kotach toczacych sie bez przeszkod”, wielki whadca,
monarcha $wiata. MW 2005: 381.

2 MPNS V.11.

124 TRAINOR 1997: 49.

12> ROTMAN 2009: 66-7.
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pratjekabudda, uczniowie Siakjamuniego oraz czakrawartin. Jest to
jednak bardzo istotny ustgp réwniez za wzgledu na to, iz wiaze si¢
posrednio ze stanami ducha, jakie nalezy ,,wypracowac¢” podczas
sktadania hotdu stupie. Jak podkresla Budda, ci, ktorzy osiagna w swych
sercach wyciszenie 1 rado§¢ w poblizu obiektu poswigconego ktorejs
spos$rod owych czterech znamienitych oséb, odrodza si¢ z pewnosciag w
niebianskich krainach. ?° Podobny los czeka takze tych, ktorzy,
przepetnieni ufnoscia oraz blogoscia, zakoncza swoj zywot podczas
podrozy do jednego z czterech $§wigtych dla buddyzmu miejsc (wedlug
tekstu s3 to miejsca zwigzane z najwazniejszymi wydarzeniami w zyciu
Siakjamuniego - narodzinami, o$wieceniem, pierwszym kazaniem oraz
nirwana).'?’

Mahaparinirwana-sutra porusza rowniez inng niezwykle wazng
problematyke, ktora wigze si¢ z kwestia mozliwosci czynnej partycypacji
w kulcie stupy. Wynika ona z dos¢ niejasnej odpowiedzi Buddy na
pytanie, co mnisi majg uczyni¢ po jego $mierci (dopiero za drugim razem
Siakjamuni udziela im szczegotowych wskazowek, ktore wymienitam juz
powyzej). Poczatkowo Budda odpowiada, by nie zaprzatali sobie glowy
siarirapudzg (Sarira-puja; Rhys Davids ttumaczy ten termin jako ,kult
relikwii”) Tathagaty, ale byli gorliwi i1 stanowczy w dazeniu do
najwyzszego celu (majac zapewne na mysli osiggniecie o$wiecenia).
Dodaje on takze, ze siarirapudza bedzie obowigzkiem tych sposrod
szlachetnych, braminow oraz gospodarzy, ktorzy pokladaja w nim
ufnosé. *® Powszechnie przyjmuje sie zatem, iz fragment ten
niezaprzeczalnie dowodzi, ze adoracja cielesnych szczatkow Buddy nie
dotyczyla czlonkéw sanghy, ale laikatu. *** Gregory Schopen silnie
sprzeciwia si¢ tym tendencjom i dowodzi, ze okreslenie siarirapudza
nalezy w tym przypadku interpretowaé zupetnie inaczej, gdyz wyraz
Sarira oznacza nie tylko relikwie, ale rowniez ciato. A poniewaz Ananda
nie pragnie si¢ dowiedzie¢, kto moze bra¢ czynny udziat w kulcie relikwii,
ale jakie dzialania nalezy podja¢ wzgledem ciata Siakjamuniego,
odpowiedz Buddy powinna tyczy¢ si¢ ,,aranzacji” pogrzebu, gdyz w
innym przypadku nie mialaby bezposredniego zwigzku z pytaniem. 130
Mamy tu wigc do czynienia z pouczeniem odnoszgcym si¢ wytacznie do

126 MPNS V.12.

121 MPNS V.8.

128 MPNS V.10.

129 5cHoPEN 1997: 100, TRAINOR 1997: 53.
130 ScHOPEN 1997: 103.
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ceremonii pogrzebowych, ktére rozpoczynajg si¢ od owinigcia ciala
zmarlego, za$ koncza na kremacji oraz wzniesieniu stupy i nie majg nic
wspolnego z relikwiami. ™!

Kolejnym tekstem kanonicznym, a wlasciwie grupg tekstow, ktore
dostarczajag nam informacji na temat poczatkowej formy kultu stupy sa
winaje (vinaya) nalezace do kilku wczesnych szkot buddyjskich, tj.
sarwastiwadinow (Sarvasti-vada), mulasarwatiwadinow (Miila-sarvasti-
vada), mahisiasakow (Mahi-sasaka), dharmaguptakéw (Dharma-guptaka)
oraz mahasanghikow (Maha-sarmghika).'** Warto jednak dodaé, iz dane
dotyczace buddyjskich relikwiarzy, funkcjonujace albo jako kompletne
opowiadania (oparte czesto na motywach legendarnych, a nawet
historycznych), albo tez elementy skrécone nawet do kilku zdan,
rozrzucone sa w réznych ich czeéciach. Na tej podstawie Bareau wysuwa
twierdzenie, iz owe fragmenty zostaty najprawdopodobniej wlaczone do
poszczeg6lnych kanonow po Il w. p.n.e., a czasem nawet na poczatku
naszej ery. Aczkolwiek niektore z nich mogly by¢ znane w Swojej
pierwotnej wersji jeszcze przed panowaniem kréla Asioki 1 stuzy¢ przez
dlugi czas jako dzieta parakanoniczne. W winai palijskiej natomiast,
gdzie nie odnajdujemy zadnych wzmianek na temat oddawania czci
stupie, teksty te, zdaniem Bareau, nigdy nie zostaly w pehni
zaakceptowane, az w koncu o nich zapomniano.133 Schopen za$ uwaza, iz
reguly zwigzane ze stupa z pewnoscig istniaty w kanonie therawady, lecz
z niewiadomego powodu stopniowo podjeto si¢ ich usunie;cia.134

Winaje zawieraja niezwykle szczegdlowy opis czynnoSci
zwigzanych z kultem relikwii, co, jak twierdzi Bareau, upowaznia nas do
stwierdzenia, iz cieszyt si¢ on duzym zainteresowaniem wsrdd autorow
,,KOSzZy dyscypliny”.135 Jesli chodzi o dziatania rytualne, skoncentrowali
si¢ oni przede wszystkim na nakresleniu, jakie przedmioty nalezato
sktada¢ stupie w ofierze. Do najbardziej klasycznych darow zaliczy¢
mozna: 1) kwiaty, zwykle w formie girland, pochodzace z ogrodow oraz
stawOw nalezacych do stupy; 2) wonnosci, pod postacig roznego rodzaju
smarowidel, perfumowanych olejkéw czy tez kwiatowych pachnidel,
ktoérymi namaszczano niektore przedstawienia wyrzezbione w murze albo

3! SCHOPEN 1997: 104.

132 pragnetabym wyjasni¢, ze nie korzystam tu z tekstdw oryginalnych czy tez ich
tlhumaczen, ale z opracowania André Bareau — La construction et le culte des stipa
d’apres les Vinayapitaka.

133 BAREAU 1962: 229-30.

134 SCHOPEN 1997: 91.
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tez skrapiano nimi teren wokot obiektu; 3) lampy, umieszczane
zazwyczaj w niszach razem z kwiatami i perfumami lub na stopniach
relikwiarza, 4) parasole zdobione kwiatami czy tez inkrustowane
klejnotami (nalezy je odr6zni¢ od bardziej trwatych form, wykonanych
gtéwnie z kamienia 1 bedacych zwienczeniem struktury); 5) proporce z
wizerunkami Iwéw, stoni albo krow; 6) jedzenie, ktére, choé
ofiarowywane stupie, mialo by¢ konsumowane przez mnichow,
nowicjuszy, $wieckich wyznawcoéw, a takze przez ludzi, ktorzy
zaprojektowali oraz wybudowali obiekt; a takze 7) muzyke, taniec 1 $piew.
Oprécz nich w tekstach pojawiaja si¢ rowniez bardziej nietypowe
przedmioty, takie jak kamienie szlachetne w formie naszyjnikow,
dzwonki ze zlota zdobione klejnotami, szaty (zdajg si¢ by¢ one darem
bardziej symbolicznym, tak jak i pozywienie), roznego rodzaju tawy, na
ktorych sktadano dary oraz rydwany czy tez wozy shluzace
prawdopodobnie do uroczystego przewozu relikwii w procesjach.**

Niemniej warto dodaé, iz prawie zadna sposréd wcezesnych szkot
buddyjskich nie zamieszcza w swojej winai informacji na temat
duchowego aspektu sktadania daréw. Wylacznie mahasanghika i
mulasarwastiwada wspominaja o postawie altruistycznej, ktéra powinna
towarzyszy¢ ofiarnikom. Bareau podkresla, ze jest to zjawisko bardzo
zaskakujace, aby teksty, na ogot drobiazgowe w kwestiach zachowania
mnichow 1 laikatu wzgledem stupy, nie poSwiecaty uwagi stanom ducha
wiernych. Z gory odrzuca takze mozliwo$¢, by dziatanie rytualne bylo w
tym przypadku samo w sobie wystarczajace 1 nie wymagato glebszego
duchowego pretekstu, ktory od zawsze uwazano przeciez za jedng z
charakterystycznych cech buddyzmu. Bareau dochodzi zatem do wniosku,
iz skladanie ofiar stupom bylo tak popularna praktyka, ze autorzy
poszczegbdlnych winaji uznali kwesti¢ podej$cia wewnetrznego za zbedng
1 nie potrzebujaca szczegotowych wyjasnien w tekscie.®

Bazujac na relacjach zamieszczonych w winajach, mozemy
réwniez zauwazyc¢, iz wezesne szkoty buddyjskie wyznaczyly takze wiele
norm zachowan wzgledem stupy, niejednokrotnie w oderwaniu od aktow
rytualnych. *® Zjawisko to wiaze si¢ zapewne z powszechnie
funkcjonujagcym w mentalnosci wyznawcow przekonaniem, iz stupa nie
tylko reprezentuje Budd¢ po jego $mierci, ale jest jego ziemskim
odpowiednikiem 1 w pelni przejmuje jego osobowos¢, a zatem nalezg jej

136 BAREAU 1962 : 243-7.
137 BAREAU 1962: 249.
138 RAY 1999: 332.
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si¢ takie same wyrazy szacunku jak Siakjamuniemu. Przyktadowo, szkota
sarwastiwadindw uwaza, ze tak samo jak nie nalezy wywyzsza¢ zadnej
ludzkiej istoty ponad Budde, tak i zaden cztowiek nie powinien by¢
czczony bardziej niz stupa.** W podobny sposob stupa, tak jak i Budda,
postrzegana jest jako osoba prawna, ktora posiada rdznego rodzaju
przywileje, jak chociazby prawo wiasnosci. To pociaga za sobg liczne
zakazy co do kwestii uzywania lub przywilaszczania dobr do niej
nalezacych. Dobra bedace wlasnoscia stupy powinny by¢ przechowywane
osobno, by przypadkowo nie zostaty pomylone z wlasno$cia sanghy.140

Jak utrzymuje Bareau, wspomniane powyzej normy zachowan
mozna podzieli¢ na reguty pozytywne oraz zakazy. Zauwaza on jednak, iz
owe pozytywne konwencje postepowania pojawiaja si¢ w winajach
bardzo rzadko, co moze by¢ spowodowane ich uniwersalnym
zastosowaniem jako zwyklych oznak uprzejmosci zaréwno wzgledem
swietych buddyjskich, jak i ludzi pochodzacych ze spotecznos$ci §wieckiej.
Aczkolwiek, sporadycznie pojawiaja si¢ adnotacje, gléwnie u
sarwastiwadinow i1 dharmaguptakow, moéwiace, ze stupe nalezy okraza¢ w
kierunku zgodnym z ruchem wskazoéwek zegara. Troche wigkszg uwage
poswigca tej kwestii szkota mulasarwastiwadinow, ktéra dodaje, iz w
trakcie okragzania nalezy sktada¢ stupie dary, jednoczesnie gloszac liczne
pochwaty, wykonujac prostracje oraz czyniac $luby.'*

O wiele precyzyjniejsze i znacznie popularniejsze w ,.koszach
dyscypliny” sa wszelkiego rodzaju zakazy. Przykladowo, osoba
przebywajaca w poblizu stupy nie powinna zakrywac swojej glowy czy
tez ramienia. Przenoszac relikwiarz, nie powinna go wktada¢ pod pache,
jak uczynitaby to ze zwyktym pakunkiem. Nie powinna rowniez siadac,
wyciagajac nogi w kierunku stupy. Nie nalezy tez spa¢ w miejscu
lepszym niz to, w ktorym ztozone zostalty relikwie albo w miejscu
polozonym wyzej. Nie nalezy spedza¢ nocy w poblizu stupy, jesli nie
czyni si¢ tego w celu jej ochraniania. Nie mozna réwniez wchodzi¢ na
teren stupy czy tez okrazac jej noszac skorzane sandaly ani tez buty, ktore
uwazane sg za ozdobne. Zwazajac na prawo stupy do posiadania dobytku,
nie powinno si¢ wykorzystywa¢ do wlasnych celéw owocoOw oraz
kwiatow, ktore pochodza z ogrodow do niej nalezacych. Tak samo nie
powinno si¢ pra¢ odziezy ani obmywac ciata w stawach znajdujacych si¢
przy stupie. Wierni powinni takze dba¢ o utrzymanie stanu $wigtosci

139 BAREAU 1962: 252.
190 BAREAU 1962; 257.
141 BAREAU 1962: 250-1.
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stupy i chroni¢ jg przed réoznymi nieczysto$ciami, wliczajagc w to kontakt
z wydzielinami ludzkiego ciata, zwierze¢tami oraz zwtokami. W zwiazku z
tym nie powinno si¢ plu¢, ptaka¢ ani ziewa¢ w poblizu stupy, gdyz nawet
oddech uwazany jest za zanieczyszczajacy.'* Zdaniem Reginalda Ray’a,
»wszystkie te zakazy nadawaty stupie znaczenie miejsca §wigtego i
sprawialy, ze uwazano ja za inkarnacje samego Buddy, wzgledem ktorej
nalezato zachowywac si¢ w $cisle okreslony, zrytualizowany spos()b”.143

6.5. Wczesne teksty postkanoniczne

Diwjawadana (Divyavadana) jest tekstem, a raczej antologia,
ktora, podobnie jak kosze dyscypliny, daje podstawy buddyjskim
praktykom religijnym. Trudno si¢ temu dziwi¢, gdyz Diwjawadana
stanowi rodzaj wyciggu z winaji mulasarwastiwadinéw. Warto podkresli¢
jednak, iz gtownym jej zainteresowaniem nie cieszy si¢ juz buddyzm
zdominowany przez mnichow, ale kwestie zwigzane z laikatem (nie
znaczy to oczywiscie, ze sprawy mnichow zostaly tu calkowicie
pominigte). ** Co prawda, Diwjawadana nie oferuje Zadnego
nowatorskiego opisu czynnosci zwigzanych z kultem stupy, ale skupia si¢
za to na stanie duchowym wyznawcoéw bioragcych w nim udzial, co jest
elementem do$¢ nowym, ktory w winajach z pewnoscia nie wystepuje.

W dziele tym pojawia si¢ juz w pelni rozwinigta idea prasady (0
ktorej wspomnialam w poprzednim rozdziale przy okazji omawiania
Mahaparinirwana-sutry) jako gléwnego czynnika motywujacego
wiernych do dziatania. Samo pojecie prasada (prasada) moze oznaczal
,»CZystos¢”, ,,spokdj”, ,,pogode ducha”, ,uprzejmos¢”, ale rowniez ,,dar
blagalny” czy tez ,jedzenie ofiarowane bogu”.'* Zdaniem Andy’ego
Rotmana nalezy jednak interpretowac¢ 6w termin w sposob nieco bardziej
precyzyjny, a mianowicie jako okres§lenie psychicznego nastawienia,
ktore taczy glebokie uczucie, wewnetrzny sg)ok(’)j i zadowolenie,
rozjasnienie umyshu oraz pewien element wiary.'*® Uczucie to rodzi sie w
jednostce wskutek kontaktu, najczesciej wzrokowego, z obiektem, ktory
wzbudza jego zainteresowanie, czyli prasadika (prasadika; co doslownie
znaczy ,,pickny”, ,,atrakcyjny”l47). W praktyce ,,obiektem” tego typu jest

142 BAREAU 1962: 251-4.
143 RAY 1999: 333.

144 RoTMAN 2009: 3-4.
145 MW 2005: 696-7.

146 ROTMAN 2009: 66.
147 MW 2005: 709.
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przede wszystkim Budda, ale takze jego uczniowie oraz wszelkie
przedmioty uznawane za S$wigte, takie jak stupa czy drzewo bodhi.
Ponadto prasadika, wzniecajagc w wiernym poczucie prasady, rodzi w nim
pewnego rodzaju wewnetrzny przymus, by zlozy¢ jej ofiare, dzigki ktorej
sam uzyska dobrego karmana.'*® Warto by rowniez doda¢, iz prasady
dostepuja glownie osoby o do$¢ skromnym majatku, co czyni te idee
niezwykle egalitarng. Przekre§la ona bowiem powszechnie przyjety
poglad, iz poszczegolne ofiary maja swoja warto$¢, a im wigksza wartos$¢
materialna danego daru, tym wigksza przynosi on nagrodq.149 Ponadto,
dziatanie pod wplywem prasady jest niemal calkowicie pozbawione
intencjonalno$ci, nie wymaga tez zadnego konkretnego wysitku oprocz
doswiadczania blisko$ci §wigtego obiektu.

Stan prasady wywotany kontaktem ze stupa najlepiej oddaje
fragment zawarty w Kotikarnawadanie (Korikarndvadana), opowiadajacy
o przywddcy karawany, ktory napotkal na swej drodze relikwiarz Buddy
Kasjapy. Niestety, obiekt ten, mocno nadszarpnigty zgbem czasu,
ukazywatl liczne niedoskonato$ci w postaci peknie¢ i rys. Przywoddca
karawany postanowil zatem odda¢ swdj jedyny kolczyk inkrustowany
klejnotami parze $wieckich wyznawcow, ktéorych obowigzkiem byto
dogladanie stupy, by pokry¢ w ten sposob koszty jej naprawy. Wracajac
ta sama droga, zostal on porazony §wietno$cig odrestaurowanej stupy i
zrodzito si¢ w nim uczucie prasady (stat si¢ prasada-jata). Bedac pod jej
wptywem, przywddca karawany oddal stupie wszystko, co sam posiadat i
odprawit wspanialg ceremoni¢ ofiarng, podczas ktére; wyjawit swoje
pobozne zyczenie: ,,Obym przez ten czyn, ktéry sieje ziarno zastugi,
odrodzit si¢ w zamoznej rodzinie dysponujgcej niezmierzonymi
bogactwami i rozleglymi posiadiosciami. Obym osiagnal takie wilasnie
przymioty. I obym zadowolil, nie za§ urazil, nauczyciela, jakim jest
Budda Kag;j apa”.150

W  przypadku Kotikarnawadany widzimy jednak pewne
odstepstwo od przyjetego przez Rotmana schematu, a mianowicie
pojawia si¢ tu u wiernego element ,,zarliwego pragnienia”. Towarzyszy
mu rowniez nadzieja, mozna nawet powiedzie¢ pewnos¢, iz to, do czego
dazy jednostka, zostanie spetnione za posrednictwem dobrego karmana.
Fakt ten nie wptywa mimo to na intencje, z ktérymi wyznawca podejmuje
si¢ zlozenia ofiary, gdyz owo ,,zarliwe pragnienie” zdaje si¢ uwidaczniaé

148 RoTMAN 2009: 65-70.
149 RoTMAN 2009: 89.
150 TATELMAN 2005: 96-9.
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dopiero w trakcie wykonywania czynnos$ci rytualnej. Ponadto, jak
zauwaza Rotman, wlasciwym sprawcg catego dziatania jest tak naprawde
stupa, ktora, poprzez swoja moc wywotywania prasady, wzbudza w
jednostce poczucie wiary i umozliwia wzrost jej religijnych zastug. ™
Rowniez  w Czakrawartiwjakrytawadanie (Cakravarti-
vyakrtavadana) odnalez¢ mozemy wzmianki dotyczace kultu stupy pod
wplywem stanu prasady, ale tym razem nie dotyczg one praktyk osob
swieckich, ale mnichéw. Tekst ten opisuje mnicha, ktéry dokonuje
prostracji przed stupa zawierajacg relikwie pod postacia wlosow 1
paznokci Buddy (byt to rodzaj stupy wznoszonej jeszcze za zycia
Siakjamuniego), przywotujac w myslach obraz Tathagaty (buddhdnusmyti)
i jednoczes$nie kultywujac w duchu prasad¢. Tymczasem Budda, widzac
mnicha pograzonego w rytualnych czynno$ciach, zwraca si¢ do
pozostaltych swych uczniéw, méwiae, iz 6W mnich bedzie cieszy¢ si¢ w
przysztosci wieloma tysigcami lat panowania jako czakrawartin.
Nastepnie dodaje on réwniez, ze nie nalezy sklada¢ ofiar stupom,
poniewaz jest to dziatanie wiklajace jednostke w kotowrot weielen, 12
Rotman, wyjasniajac przyczyne tego pouczenia, podkresla, ze
do$wiadczanie prasady, mimo iz rodzi dobrego karmana, ktory
gwarantuje przeciez pomyslno$¢ w przysztym wcieleniu, to podobnie jak
1 zly karman, przyczynia si¢ do ponownych narodzin. Stad praktyka ta
zdaje si¢ by¢ nieodpowiednia dla mnichow, ktorzy, dazac do osiagnigcia
wyzwolenia, muszg zerwac wszelkie ogniwa taczace ich z Sansara(.153
Mahawastu (Mahavastu), podobnie jak i Diwjawadana, bazuje w
duzej mierze na fragmentach winaji, tyle Ze nalezacej do szkoty
lokottarawady (Lokéttara-vada), ktéra wywodzi si¢ od mahasanghiki.
Mimo to, tekst ten nie zawiera zbyt wielu monastycznych regut i jest
zdominowany gtownie przez pozne dodatki w postaci dzatak i historii
typu awadana (avadana; pal. apadana)**. Warto dodaé, ze niektore z
tych historii, poprzez zamitowanie do gloryfikacji Tathagaty, przejawiaja
ducha mysli mahajany. 15 Utwor ow skupia si¢ przede wszystkim na
zilustrowaniu wydarzen zwigzanych z poprzednimi wcieleniami Buddy, a
takze jego narodzinami, dziecinstwem, o$wieceniem i gloszeniem dharmy

'*1 ROTMAN 2009: 146.

152 ROTMAN 2009: 102-3.

153 ROTMAN 2009: 102-3.

> Winternitz tlumaczy termin awadana jako ,histori¢ o cudzie”, gdyz opowiada ona o
niezwyktych zjawiskach towarzyszacych poczeciu, narodzinom, o$wieceniu i pierwszym
kazaniom Buddy. WINTERNITZ 1999: 231.

155 WINTERNITZ 1999: 235.
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jako Siakjamuni.’®® Aczkolwiek w moim artykule omoéwie tylko cze$é
Mahawastu, a mianowicie Awalokita-sutre (Avalokita-sitra), ktora
opisuje walke Buddy z sitami ciemnos$ci Mary (Mara), jego ostateczne
o$wiecenie oraz pouczenia skierowane do mnichow. Kwestia instrukcji
wypowiadanych przez Tathagate jest tu szczegodlnie istotna, gdyz glosi on
m.in. jak nalezy czci¢ stupe, méwigc na wstepie, iz oddawanie hotdu
Buddzie za zycia jest ekwiwalentne z czynieniem tego juz po jego
$mierci™’.

Zdaniem Reginalda Ray’a, obraz czynnosci liturgicznych
zwigzanych z kultem stupy prezentowany w Awalokita-sutrze niemal
catkowicie zgadza si¢ z przestankami zawartymi w buddyjskich
winajach. **® Do dziatan kultowych zalicza sic m.in. okrazanie stupy,
sktadanie jej ofiar, granie muzyki, usuwanie zwigdlych kwiatow czy
oczyszczanie obiektu. Natomiast wsréd daréw dedykowanych stupie
wyr6zni¢ mozna: kwiaty oraz girlandy z nich wykonane,159 kadzidta.'®
perfumy,*®* lampy,'®? jedwabne festony,'®® choragwie,'®* parasole'®® oraz
naszyjniki inkrustowane klejnotami.'®® Ponadto w sutrze podkresla sie, iz
podczas czczenia stupy jednostce maja towarzyszy¢ pewne szczegodlne
intencje albo tez S$luby 1 przyrzeczenia, ktére niekiedy determinuja
otrzymanie jakichkolwiek zaslug. Przyktadowo, wierny powinien

,»Zwroci¢ swe mysli ku o$wieceniu przez wzglad na wszystkie zywe
»» 167 » 168

istoty”,”" ,,uczyni¢ postanowienie, aby sta¢ si¢ budda”,” a takze chroni¢
,»synow Buddy” 1 ,nauk Mistrza” 189 oraz ,wspiera¢ prawdziwg
dharm@””o.

Szczegblny nacisk kladzie si¢ w tym fragmencie na mnogo$¢ oraz
roznorodno$¢ korzysci, ktore ptyng z oddawania czci stupie, a co za tym

156 NORMAN 1983: 24-5.
BT MV, 2: 329.
158 RAY 1999: 335.
59 MV, 2: 331.
160 MV, 2: 340.
161 MV, 2: 348.
182 MV, 2: 343.
183 MV, 2: 332.
184 MV, 2: 339.
185 MV, 2: 340.
166 MV, 2: 348.
17 MV, 2: 329.
168 MV, 2: 339.
169 MV, 2: 336.
170 My, 2: 336.
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idzie — powodow, dla ktorych wierny podejmuje si¢ czynnosci rytualnych.
Mimo ich wielosci, Ray uznaje, iz pobudki te sg tak naprawde
dwojakiego rodzaju. Z jednej strony, wszelkie wysitki podejmuje si¢ dla
uzyskania licznych ziemskich zastug oraz dobrego karmana. Z drugiej
jednak oczekuje si¢, ze sktadanie hotdu Buddzie przebywajgcemu w
stupie przyniesie wiernemu catkowite o$wiecenie. "t Wracajac do
pierwszego punktu, nalezaloby zada¢ pytanie: jakiego rodzaju zashugi
miano tu na mysli? W Sutrze tej twierdzi si¢, iz uhonorowanie stupy
licznymi podarunkami moze sprawi¢, ze czciciel otrzyma pomyslnose,
urode czy tez bogactwo.'™ Wierny moze sic tez spodziewaé, ze w
przysztym wecieleniu odrodzi si¢ w jednym z najbardziej szanowanych
rodow, ® bardzo czesto jako istota posiadajaca ogromna wiadze, tj. krol,
bostwo, a nawet sam Brahma.'"* Warto zauwazy¢, iz korzyéci te maja nie
tylko wspomniany juz charakter materialny. Ray zaznacza, iz
niejednokrotnie przyjmuja one rowniez bardziej psychiczng czy moralng
forme, ktora moze przejawia¢ si¢ jako perspektywa uzyskania wielu
pozadanych cech charakteru. 175 7alicza sie do nich m.in. zyczliwo$¢ 1
pewnos¢ siebie,'’® a takze odwage, wspaniatomy$lno$é oraz hojnosé.'”’
Co wigcej, lista zalet, ktore taki wyznawca moze o0siggnac, jest
nieskonczona, gdyz — jak czytamy w tekscie:

,Mozliwe jest poznanie mysli [zarowno] minionych, obecnych,
jak 1 przysztych, wszystkich zywych istot,

[Ale] niemozliwe jest wyrazenie stowami kresu jego cnot.”®
Wierny, ktory praktykuje kult stupy, moze rowniez sta¢ si¢ wolnym od
wszelkich zmartwien 1 poczucia zazdrosci, a nawet zdoby¢ powszechny
szacunek, zarowno wérdd istot ludzkich, jak i boskich.*”® Ponadto:

I RAY 1999: 329.
2 MV, 2: 330.
% MV, 2: 330.
" MV, 2: 330-1.
> RAY 1999: 330.
o MV, 2: 329.
YT MV, 2: 330.
Y8 Sakyam sarvesam sattvanam trivadhvacittam janitum)
na tasya gunaparyantam sakyam vacaya bhasituml MV, 2: 334,
9 MV, 2: 330.
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»Kto podczas setek tysigcy zywotow okazalby mu
nieuprzejmosc,

[Ten,] bedac wygnanym sposrod bogow i ludzi, [odnajdzie]
siedzibe w piekle.”*®

Jednak gltéwnym celem oddawania czci stupie jest pragnienie
dostgpienia stanu najwyzszego oswiecenia. 181 Tekst podkresla, ze to
wlasnie w tym kontek$cie powinno wykonywac si¢ wszystkie czynnosci
rytualne zwigzane z adoracja relikwii. Podejscie to sygnalizuje tez, ze
wierny podejmuje postanowienie, by w odleglej przysziosci sta¢ sig
budda. ! ® Na owej drodze prowadzacej do os$wiecenia stopniowo
otrzymuje on cnoty, takie jak sita i energia, *** $wiadomos¢, *®
cierpliwosé *® czy tez catkowite zrozumienie Dharmy. *®” Poza tym
wyznawca skladajacy hold stupie moze réwniez osiagna¢ madro$¢®® i
rézne magiczne moce, w tym mozliwo$¢ przypomnienia sobie swych
poprzednich wcielen.'®

Wedlug Ray’a fakt, iz wigkszo$¢ wymienionych przez Awalokita-
sutre korzys$ci wynikajacych ze sktadania czci relikwiom Buddy mogtaby
si¢ cieszy¢ szczegOlnym zainteresowaniem laikatu (np. pigkno, bogactwo,
pomys$lno$¢ w przyszlym wecieleniu), swiadczy zapewne o tym, ze to
wlasnie $Swieccy wyznawcy odgrywali szczegdlng role w kulcie stupy.
Nie znaczy to oczywiscie, ze nie przyktadali oni wagi rowniez do kwestii
o$wiecenia albo ze mnisi catkowicie lekcewazyli ziemskie dobra. 190
Hipoteze t¢ potwierdza niejako poglad Andy’ego Rotmana, ktory jest
zdania, ze laikat, aby mogt bra¢ czynny udzial w zyciu religijnym,
potrzebuje jakiego$ zapewnienia, zazwyczaj w postaci uzyskania dobrego
karmana, Zze jego obecne starania przyniosa w przyszto$ci upragnione
korzysci.'! Takie podejscie okresla sie terminem $raddha ($raddha), co

180 Jjatisatasahasrani yah se kareyapriyam!
deva manusyam varjetva nirayas tasya gocarahl MV, 2: 335.

181 MV, 2: 329, 333, 339, 341, 352.

182 RAY 1999: 330.

18 MV, 2: 339.

18 MV, 2: 331.

18 MV, 2: 332.

186 MV, 2: 334,

187 MV, 2: 330.

188 MV, 2: 330.

18 MV, 2: 332.

190 RAY 1999: 337.

1 ROTMAN 2009: 23.
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thumaczy si¢ jako ,,wiara”, ,,zaufanie” czy tez ,,pewnoéé”.192 Poczucie
sraddhy, ktore, tak jak wspomniana juz przeze mnie prasada,
niewatpliwie motywuje wiernego do dziatania, uzyskuje si¢ zazwyczaj w
wyniku ustnego badz naocznego $wiadectwa.'® W przypadku Awalokita-
sutry to Budda, poprzez swoje pouczenia, daje wiernym gwarancje, ze
poszczegdlne czynnosci kultowe zrodza Scisle okreslone owoce.

6.6. Teksty pod wplywem myS§li mahajany

Zdaniem Moriza Winternitza, najwazniejsza dla buddyzmu
mahajany sutra, nie tylko ze wzgledéw doktrynalnych, ale réwniez
waloréw estetycznych, jest bez watpienia Saddharmapundarika-sutra
(Sad-dharma-pundarika-sutra; Sutra Lotosu Dobrego Prawa; w skrocie
Sutra Lotosu).'®* Niestety precyzyjne okre$lenie czasu powstania tegoz
tekstu przysparza badaczom licznych problemow, jako ze sktada si¢ on z
dzialéw nalezacych do réznych epok. Uwaza si¢, iz elementy pisane
wierszem, czyli tzw. gathy (garha),'*® ktore poprzez swoja forme miaty
ulatwia¢ ~ wyznawcom  zapamig¢tanie  treSci  utworu,  byly
najprawdopodobniej pierwszym komponentem Sutry. Z czasem za$
dodawano fragmenty prozy laczace strofy w ciagla forme narracyjna.®
Winternitz datuje 6w gldwny zrab tekstu nie pozniej niz na I w. n.e., gdyz
cytowany jest przez Nagardzune (Nagarjuna), ktory zyt prawdopodobnie
w Il w.*® Mimo iz w Sutrze Lotosu mozliwe jest wyrdznienie partii
wczesniejszych oraz pozniejszych, to cechuje si¢ ona znacznie wigksza
jednolito$cig niz przyktadowo Mahawastu, gdyz daje wyraz wylacznie
myslom charakterystycznym dla pdzniejszej fazy rozwoju buddyzmu.198
W tekécie tym nie mamy juz do czynienia z Siakjamunim jako
cztowiekiem z krwi 1 ko$ci. Budda staje si¢ tu bogiem stojacym ponad
wszystkimi innymi bdstwami, istota o wiecznej chwale, ktora, zyjac od
zarania dziejow, trwaé bedzie zawsze.™® Warto rowniez nadmienié, iz

192 MW 2005: 1095.

19 ROTMAN 2009:30.

9 WINTERNITZ 1999: 284.

195 Znaczy to tyle co piesn, ale rowniez strofa czy wers, ktore nie pochodza z Wed; mowi
si¢ tak w szczegdlnosci o metrycznych czesciach sutr buddyjskich. MW 2005: 352.

19 WATSON 1993: xv.

YT WINTERNITZ 1999: 291-2.

19 WINTERNITZ 1999: 291.

%9 WINTERNITZ 1999: 284,
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obok osoby Buddy jako obiektu ruchu bhakti, na pierwszy plan wysuwa
si¢ takze kwestia kultu relikwii oraz przedstawien Ta‘[hagaty.200

Jak juz wyzej wspominatam, stupa byla swoistym ,,nosnikiem”
obecnosci, ktory pomimo dostgpienia parinirwany, mogt stale przejawiad
swoja obecnos¢ na ziemi dzigki relikwiom umieszczonym we wnetrzu
konstrukcji. Wedtug Sutry Lotosu, to wtasnie owa mozliwo$¢ widzenia
Siakjamuniego jest upragnionym celem sprawowania kultu otaczajgcego
stup¢ 1 nadaje ona wszelkim czynno§ciom rytualnym wiasciwe
znaczenie.? Zjawisko objawiania posmiertnego splendoru Buddy zostaje
najdoktadniej przedstawione w XI rozdziale Sutry. Opisuje on centralng
stupe catego tekstu jako mistyczng konstrukcje ozdobiong siedmioma
drogocennymi substancjami, wysoka na 500 jodzan (yojana) %% i
posiadajaca okoto 250 jodzan $rednicy, ktéra wylania si¢ w sposob
cudowny z ziemi i lewituje tuz nad jej powierzchnig. Posiada ona tysiace
balustrad oraz setki tysiecy komnat, a takze udekorowana jest festonami
klejnotow, milionami bogato zdobionych dzwonkéw oraz niezliczong
liczbg proporcow 1 parasoli wykonanych ze zlota, srebra, lapis lazuli,
agatu, karneolu, perel i muszli. Ponadto, budowla wydziela aromat
drzewa sandatowego i lisci z drzewa tamala (tamala), ktéry przenika caty
$wiat. 2 W ten sposob, zdaniem Ray’a, stupa ukazuje bezgraniczng
charyzm¢ Buddy w bardziej manifestujacy si¢ sposob niz mogloby
dokona¢ tego jego zwykle ludzkie ciato.?®® Wewnatrz owej niezwyklej
struktury przebywa Budda Prabhutaratna (Prabhiitaratna), ktory deklaruje,
ze stupa jest niczym innym jak formg jego wilasnego ciala. 25 Do
Prabhutaratny dotacza z czasem Budda Siakjamuni, ktory zasiada u jego
boku, co sugeruje nam, ze sg oni tak naprawde¢ jedng istotg. Ze $Srodka
stupy, gdzie rezyduja, w celu rozpowszechnienia dharmy wydobywaja si¢
w dziesigciu kierunkach kolejno ich emanacje, ktére musza zosta
zgromadzone w jednym miejscu, aby Prabhutaratna mogt objawié sig¢
Wiernym.206 Stupa jest zatem swojego rodzaju wehikutem, dzigki ktoremu
zmarly budda moze ukazywac si¢ jako wciaz zyjacy.

200 \WINTERNITZ 1999: 292.

2L RAY 1999: 329.

202 jednostka dhugosci wynoszaca od ok. 2,5 do 9 mil angielskich. MW 2005: 858.

293 WATSON 1993: 170.

204 RAY 1999: 328.

2 Wiele wiekow wezesniej ztozyt on $lub, w ktorym obiecat, ze gdziekolwiek Sutra
Lotosu bedzie gloszona, tam Prabhutaratna pojawi si¢ pod postacig stupy, aby moc
ustysze¢ 6w tekst i potwierdzié jego prawdziwos¢. WATSON 1993: 171.

2% RAY 1999: 328.
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Sutra Lotosu opisuje takze rozmaite czynnosci rytualne, ktore
nalezy podja¢, by nalezycie odda¢ hotd Buddzie pod postacig stupy. Co
istotne, nie pojawia si¢ juz tu owa rdznorodnos¢ korzysci ptynacych z
adoracji $wietych relikwii, ktorg widzieliSmy w tekstach przypisywanych
wczesniejszym szkotom buddyjskim. W Sutrze Lotosu kazde dziatanie
zwigzane z kultem stupy, wykonane z umystem petnym szacunku,”®’ daje
wyznawcom mozliwos¢ stania si¢ buddg. Juz samo wzniesienie
relikwiarza, czy to zdobionego siedmioma cennymi substancjami, czy
wykonanego z kamienia, drzewa sandatowego, aloesu lub jakiegokolwiek
rodzaju drewna, z cegiel, kafli, gliny oraz ziemi, czy tez nawet usypanego
z piasku przez dzieci, pozwala wkroczy¢ na $ciezke Buddy.208 Poza tym
tekst sugeruje, aby czci¢ stupe za pomocg darow w postaci kwiatowych
girland, perfum, kosztowng/ch naszyjnikéw, proszku sandatowego,
wonnych masci i kadzidet,’”® niebianskich szat oraz ptonacych lamp z
perfumowanych olejkéw badZz tez masla, 210 5 takze jedwabnych
baldachiméw, flag i choragwi.”** Mozna to réwniez czyni¢ poprzez gre na
rozmaitych instrumentach, takich jak bebny, konchy, piszczaitki, flety,
cytry, harfy czy cymbaty, ?? wszelkiego rodzaju tafce i $piewanie
pochwalnych hymn(')w.213

W tekscie tym zachodzi tez istotna zmiana w kwestii mozliwos$ci
uczestniczenia w kulcie. Jak czytamy w XI rozdziale, stupg czczg juz nie
tylko ludzie, ale réwniez bogowie, réznego rodzaju klasy demonow
(asura), gandharwowie (gandharva), *** jakszowie, kimnarowie
(kirnara)*™ czy tez smoki.”’® Budda daje takze przyzwolenie, a moze
wrecz polecenie, mnichom, aby ci sktadali hotd wszystkim buddom,
zarOwno jeszcze za ich zycia, jak 1 po $mierci, gdy ,,przybierajg” ciala

20T WATSON 1993: 39.
28 \WATSON 1993: 38-9.
209 WATSON 1993: 241.
“19 WATSON 1993: 242.
L WATSON 1993: 113.
#12 \WATSON 1993: 40.
Z1 \WATSON 1993: 241.
2 Istoty potboskie plci meskiej zamieszkujace niebo i towarzyszace niebiafiskim
nimfom; poczatkowo pehili role straznikéw i rozdawcow somy, ale z czasem
przypisano im rowniez funkcje niebianskich muzykéw. LUGOWSKI 1994: 68.

® Klasa istot poltboskich majacych wyglad ludzi o konskich glowach badz
przybierajacych ksztatt koni z ludzkimi gtowami; posiadaja cudowny glos i dlatego,
podobnie jak gandharwowie, traktowane sg jako niebianscy Spiewacy. LUGOWSKI 1994:
97-8.
218 WATSON 1993: 171.
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relikwiarzy. Ow nakaz zobrazowany jest m.in. w instrukcji
Siakjamuniego, jaka daje jednemu ze swych uczniow —
Mahamaudgaljajanie (Maha-maudgalyayana):

,leraz oznajmiam wam, ze ten Mahamaudgaljajana bedzie
sktadal réznego rodzaju przedmioty w ofierze dla osSmiu tysiecy buddow,
oddajac im honor i cze$¢. Po wygasnieciu tych buddow dla kazdego z
nich wzniesie stupy wysokie na tysigc jodzan, o roéwnej dtugosci i
szeroko$ci pigciuset jodzan, wykonane tacznie z siedmiu drogocennych
substancji - zlota, srebra, lazurytu, agatu, karneolu, peret oraz muszli.
Bedzie stuzyt im girlandami z kwiatéw, perfumami, wonnymi masciami,
proszkiem sandatowym, kadzidtami, jedwabnymi baldachimami, flagami
i choraggwiami. Gdy to uczni, ztozy réwniez dary dziesigciu tysigcom
milionow buddéw, powtarzajac owe czynnoé(:i.”217

Niezwykle istotna na gruncie mahajanistycznych tekstow jest
rowniez grupa tzw. Pradzniaparamita-sutr (Prajna-paramita-sitra; Sutra
Doskonatej Mgdrosci), ktéra, w odroznieniu przykladowo od Sutry
Lotosu, gdzie priorytet stanowi gloryfikacja buddéw oraz bodhisattwow,
przypomina raczej traktaty filozoficzne. Owa kategoria sutr po$wigca
uwage szeéciu doskonatosciom (paramita) charakterystycznym dla
bodhisattwy, sposrod ktorych za najwazniejsza uwaza si¢ madro$¢
(prajna), sktadajaca si¢ m.in. z wiedzy o niesubstancjalnosci wszelkich
zjawisk. ?*® Co istotne, Winternitz twierdzi, iz grupa ta nalezy do
najwczesniejszych sutr mahajany, poniewaz dawna forma dialogu, znana
nam z sutr palijskich, jest tu o wiele bardziej wyrazista niz w pozostatych
tekstach zwigzanych z podzZniejsza mysla buddyjska. Co wigcej, w
przypadku Pradzniaparamita-sutr rozmowa ta odbywa si¢ pomie¢dzy
Budda a jednym z jego uczniéw, podczas gd%/ w innych sutrach mahajany
Budda zazwyczaj rozmawia z bodhisattwa.””® Wedle tradycji, pierwsza z
owych Sutr Doskonatej Madrosci byta
Siatapanczawimsiatisahasrikapradzniaparamita-sutra (Sata-paiica-
Vimsati-sahasrika-prajia-paramita-sitra), zawierajagca 125 000  slok
(s'loka),220 ktora byta sukcesywnie skracana do sutr obejmujacych kolejno
100 000, 25 000, 10 000 oraz 8 000 slok. Niekiedy jednak twierdzi sie, ze
to  Asztasahasrikapradzniaparamita-sutra  (Asta-sahasrika-prajia-

T \WATSON 1993: 114.

218 WINTERNITZ 1999: 300-1.

*19 WINTERNITZ 1999: 301.

220 Sloka oznacza dzwigk, glos, a takze dwuwiersz. MW 2005: 1104. Jednakze, w tym
konkretnym przypadku chodzi o jednostke tekstu liczacg 32 sylaby. WINTERNITZ 1999:
301n.
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paramita-sitra), czyli sutra sktadajgca si¢ z 8 000 $lok, zostata napisana
najwczesniej, a z czasem byla stopniowo rozbudowywana.??*

Pradzniaparamita-sutry s3 z pewnoscig tekstami ciekawymi, a
takze do$¢ innowacyjnymi, nie tyle w kwestii kultu relikwii, gdzie nie
wprowadzajg zadnego nowego elementu, co w sprawie pojawienia si¢
nowej religijnej praktyki w zakresie buddyzmu. Mowa tu o kulcie ksigzki
czy tez tekstu (dharmaparyaya), w tym przypadku Sutry Doskonatej
Magdrosci, ktorego obecno$¢ na danym obszarze miala moc sakralizacji
tegoz miejsca w sposob inny, jesli nie catkowicie przeciwny, od tego, w
jaki potrafita to czyni¢ blisko$é kopca mogilnego.?*? Ponadto, ktokolwiek
spisatby owg sutr¢ w formie ksigzki lub zrobit kopie, uczylby si¢ jej, po
czym glosit innym,®® a takze oddawal jej cze$¢ za pomoca girland
kwiatow, perfum, wonnych masci, zapachowych proszkéw, pasow
materiatu, parasoli, choragwi oraz flag,”** mogt uzyska¢ zastuge, ktorej
warto§¢  bylaby niezmierzona, niepoliczalna, niewyobrazalna i
nieporéwnywalna.??

Jak zauwaza Ray, przebieg czynno$ci rytualnych zwigzanych z
oddawaniem czci ksigzkom opisywany w tych tekstach jest uderzajaco
podobny do dziatan adoracyjnych podejmowanych wzgledem relikwii.??®
Jednakze istnieje niezmiernie wazna roznica mig¢dzy obydwoma
rodzajami kultu, a mianowicie korzys$ci ptynace ze skladania hotdu
Swigtym tekstom, jak twierdzi Budda, znacznie przekraczaja te uzyskane
na skutek stawienia stupy.227 Wiynikalo to z faktu, iz Siakjamuni osiagnat
wszechwiedze¢ wylacznie poprzez nieustanne ksztaltowanie doskonatej
madrosci. Stad wilasnie wywodzi si¢ imi¢ Tathagaty (buddha =
oswiecony), a zatem nie miata na to zadnego wptywu forma przyjetego
przez niego ciata, ktore stanowilo podstawe dla pozniejszego
wyodrebnienia si¢ relikwii. Cielesne szczatki zastugiwaly na uczczenie
tylko dlatego, ze byly niejako fundamentem owego o$wiecenia.”® W ten

221 WINTERNITZ 1999: 301-2. W pracy tej nie bede jednak czynita rozrdznienia
pomiedzy poszczegdlnymi sutrami zaliczajagcymi si¢ do owej grupy, opierajac si¢
glownie na ttumaczeniu Edwarda Conze pt. The Large Sutra of Perfect Wisdom, w
ktérym do tresci wyjsciowej Sutry o 25000 $lok dotagcza on réwniez przektady
fragmentow pozostatych tekstow.

222 SCHOPEN 2005: 29.

223 CoNzEe 1984: 231, 234, 236, 248.

224 CoNnze 1984: 231.

225 CoNzE 1984: 236.

220 RAY 1999: 345.

22T CoNzE 1984: 231, 234-6, 248,

%28 CoNzE 1984: 231.
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sposob, wedtug Schopena, Pradzniaparamita-sutry staraty si¢ ustanowic
doktrynalne podstawy, ktore jasno stwierdzatyby, ze kult relikwii jest
jedynie podrzedng formga kultu tekstow. Dziatania te stanowity probe
wprowadzenia radykalnych zmian do powszechnie akceptowanych przez
buddystow praktyk religijnych zdominowanych przez zwyczaj
hotdowania stupom.

Co prawda, réwniez i w Sutrze Lotosu pojawia si¢ watek zwigzany
z kultem ksigzki, lecz zdaje si¢ on funkcjonowaé rownoczesnie z ruchem
kultywujacym stupy, cieszac si¢ roOwnie wysoka pozycja w zyciu
rytualnym wyznawcodw. Schopen stwierdza nawet, iz Sutra Lotosu
ukazuje ekwiwalencje obg/dwu praktyk, posiadajacych stosunkowo rowny
status oraz warto$¢. “° W tekécie tym, podobnie jak i w
Pradzniaparamita-sutrach, Siakjamuni obiecywal osiggnigcie
nieskonczonej, niczym nieograniczonej zastugi kazdemu, kto
podtrzymywalby istnienie owej sutry, czytatby ja i1 recytowal oraz glosit
pozostatym. Ponadto, osoba taka nie musiata juz wznosi¢ mogilnych
kopcéw majacych przechowywac relikwie Buddy, aby dostapi¢
o$wiecenia.

7. Rozwdj idei stupy oraz jej roli poza granicami Indii

Wraz z rozprzestrzenianiem si¢ mysli buddyjskiej na terenie
niemal catej Azji doszto réwniez do masowego rozpowszechnienia kultu
relikwii, ktory byl w istocie esencja praktyki indyjskiej. Ze zjawiskiem
tym spotykamy si¢ juz w Mahawamsie, kiedy wnuk Asioki — Sumana
(Sumana), w celu krzewienia buddyzmu na Sri Lance, przywozi z Indii
miske zebraczag Buddy wypelniong jego cielesnymi szczatkami.?*? Jednak
wraz z relikwiami zaczerpnigta zostala réwniez idea stupy, zar6wno jako
obiektu, ktéry miat za zadanie je ochrania¢, jak i struktury symbolizujace;j
Budde. Oczywiscie poszczegdlne elementy konstrukcyjne stupy, a
niekiedy rowniez i jej rola, znacznie ewoluowaty w procesie adaptacji
przez inne azjatyckie kultury. Ze wzgledu na forme¢ architektoniczna,
ktora uzyskata, mozna wyrdzni¢ trzy obszary jej rozwoju: wysokogorskie
krainy Himalajow, kraje Dalekiego Wschodu oraz Azji Potudniowo-
Wschodniej. Dlatego tez na przykladzie Tybetu, Chin, a takze Tajlandii i

229 ScHOPEN 2005: 43.
230 ScHOPEN 2005: 43.
ZL\WATSON 1993: 241.
232 STRONG 2004: 156.
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Birmy postaram si¢ krotko omowi¢ wyglad stupy, jej przeznaczenie oraz
koncepcje relikwii w niej umieszczonych.

7.1. Tybet

Odpowiedniki stup w buddyzmie tybetanskim czyli tzw. czorteny
(mchod rten) rowniez traktowane sg jako relikwiarze. Jednak, co istotne,
nie maja one charakteru kopca mogilnego w tym sensie co indyjskie stupy,
gdyz rzadko zwierajg szczatki cielesne. Wiaze si¢ to zapewne z faktem, iz
w Tybecie praktykuje si¢ kult wcigz zywego Buddy, ktory jest obecny
pod postacia swych licznych inkarnacji.  Zatem skladanie holdu
relikwiom cielesnym, ktére miatyby naleze¢ do osoby wciaz zyjacej,
zdaje si¢ nie mie¢ logicznego uzasadnienia.?*® Czorteny czczone sa raczej
jako konstrukcje przechowujace relikwie zwigzane z dharmg (dharma-
kaya), a takze jako obiekty upamigtniajgce najwazniejsze wydarzenia w
zyciu Buddy. Innymi stowami, sa pomnikiem Buddy oraz symbolem jego
nauczania.

W tradycji tybetanskiej wyrdznia si¢ osiem typoOw czortendw
odnoszacych si¢ do miejsc zwigzanych z zyciem i1 dziatalno$cig Buddy
(kazdy z nich posiada inng, charakterystyczng tylko dla siebie forme): 1)
wiaze si¢ z narodzinami Siakjamuniego w Lumbini; 2) nawigzuje do
oswiecenia Buddy pod drzewem bodhi; 3) upami¢tnia tzw. ,,puszczenie w
ruch kota dharmy”, czyli pierwsze kazanie, ktore odbylo si¢ w Benaresie
(Varanasi); 4) przypomina o pokonaniu heretykow w Srawasti (Sravasti);
5) odnosi si¢ ponownego zejscia Buddy na ziemi¢ po tym, jak wyglosit
swojej matce nauke o reinkarnacji; 6) symbolizuje zatagodzenie sporu we
wspolnocie mnichow; 7) blogostawi nadnaturalng moc Buddy, ktéra
pozwalata mu kontrolowa¢ dlugos¢ trwania jego zycia; 8) upamigtnia
jego nirwane.?** Jak widac, cztery z wymienionych obiektéw, czyli te
zwigzane z narodzinami, o$wieceniem, pierwszym kazaniem 1 nirwang,
znane byly juz w tradycji indyjskiej jako popularne miejsca
pielgrzymkowe 1 zapewne stamtad =zostaly przez Tybetanczykéw
zaczerpnigte.

Najbardziej rozpowszechniona forma czortenu posiada bulwiastg
czasz¢ osadzong na jednym lub kilku kwadratowych podstawach. Jej
cechg charakterystyczng jest to, ze rozszerza si¢ ona ku gorze,

233 FERGUSSON 1972: 293.
234 BENTOR 1995: 36-7.
235 ROWLAND 1977: 267.
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przybierajac ksztatt odwroconej koputy. Wienczy ja niewielki element
bedacy odpowiednikiem indyjskiej harmiki, z ktéorego wyrasta wysoki
maszt z kilkunastoma parasolami (zazwyczaj w liczbie trzynastu),
zakonczony symbolami stonca i ksigzyca. Cata struktura czortenu opiera
si¢ na cokole zwanym ,,lwim tronem”, podzielonym kilkoma poziomymi
gzymsami. Warto rdwniez wspomnie¢, iz kazdy element konstrukcyjny,
poczawszy od cokolu az po parasole, uwazany jest za konkretny fragment
nauk Buddy, ktore, zebrane razem, tworza Dharme. Podczas rytuatu
konsekracji  poszczegdlne elementy skladowe czortenu zostajg
przeksztalcone w kolejne etapy na drodze do osiggnigcia stanu
o$wiecenia. >

Obok czortenéw poswigconych Buddzie wymienia si¢ takze
obiekty wznoszone ku czci pratjekabuddy, arhatow oraz pozostatych
cztonkow sanghy. Roéznig si¢ one migdzy soba iloscig parasoli
umieszczonych na maszcie. I tak, przyktadowo, czorten Buddy ma ich
trzynascie, czorten pratjekabuddy — siedem, arhata — pi¢¢, anagamina
(anagamin)®" i sakrydagamina (sakrd-agamin)?® — trzy, za$ czorten
nalezacy do zwyklego mnicha nie posiada ani jednego. Jednak, gdy
wewnatrz czortenu umiesci si¢ dharani (relikwie zwigzane z dharmg), taki
obiekt, mimo iz pierwotnie mogt upamietnia¢ jakiegokolwiek $wietego,
staje si¢ poswigcony Buddzie, stad niemal wszystkie ,,stupy” tybetanskie
dzierza trzynascie parasoli.”®

7.2. Chiny

W Chinach mamy do czynienia nawet z dwiema strukturami, ktore
uwaza si¢ za rozwini¢te formy indyjskiej stupy. Pierwsza z nich, bedaca
niemal wierng kopig tybetanskiego czortenu, nosi nazwe dagoby. 240
Druga za$, znacznie powszechniejsza na obszarze Chin, to oczywiscie
pagoda.241 Przyjmuje ona ksztatt wielokondygnacyjnej budowli wiezowe;j
(zazwyczaj posiada dziewig¢ kondygnacji, cho¢ niekiedy ich liczba moze
waha¢ si¢ od trzech do trzynastu), wznoszonej na ogo6t na planie
o$mioboku. Poszczegélne kondygnacje kryte sa osobnymi dachami,

2% BENTOR 1995: 42.

87 Ten, ktory nie odrodzi sie po raz kolejny. MW 2005: 27.

238 Ten, ktory odrodzi si¢ jeszcze tylko raz. MW 2005: 1124.

2% BENTOR 1995: 44.

20 FERGUSSON 1972: 462-3,

LW niektorych zrodlach obie konstrukcje okrelane s3 mianem pagody. FRANKE 1994:
155.
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czesto z wygietymi ku goérze narozami 1 bogato zdobionymi wspornikami,
do ktérych przyczepione sa dzwoneczki. Konstrukcje wykonane sg w
catosci z drewna lub kamienia, ktory niekiedy pokrywany jest warstwa
porcelany. Zanim pagody zaczely pemi¢ funkcje religijne, ich
pierwowzory, w postaci wysokich czworokatnych wiez, wykorzystywane
byly przede wszystkim 2jako obserwatoria astronomiczne, straznice,
skarbnice badz magazyny. 42

W chinskiej tradycji uwaza si¢, iz relikwiarz, w tym przypadku
pagoda, powinien zawiera¢ cialo Buddy, jego mowe oraz umyst. Te trzy
kategorie relikwii, nazywane w tantryzmie sino-japonskim ,trzema
sekretami”, uwazane sg za niezbedne w rytuale konsekracji pagody. Jako
wspomniane ciato Siakjamuniego rozumie si¢ nie tylko jego cielesne
pozostatosci, ale réwniez wizerunki buddéw medytacyjnych czy
bodhisattwow, ktorzy mieli ich strzec. Pod postacig mowy kryja si¢ liczne
swiete teksty, za§ umyst Buddy symbolizuja zlozone dary umieszczane
zarbwno we wnetrzu relikwiarza, jak i1 stuzace do dekoracji obiektu.
Zaliczy¢ do nich mozna m.in. miniaturowe wonne stupy powstate w
wyniku zmieszania aromatu kamfory, aloesu czy drzewa sandatowego
wraz ze zlotem, srebrem oraz licznymi kamieniami szlachetnymi i
potaczenia ich z glina.”*® Mozna zatem odnie$¢ wrazenie, iz cala struktura
budowli wraz ze swoja zawarto$cig stanowi ekwiwalent samego Buddy.
Na marginesie dodam, ze w Chinach wznoszono réwniez pagody
upamigtniajace stynnych mnichéw buddyjskich, ktére mialy mniej
okazale rozmiary 1 zawieraly zazwyczaj ich prochy, kosci badz tez
szaty.?**

7.3. Tajlandia i Birma

Odmiana stupy wystepujaca na terenie Tajlandii nosi nazwe czedi
(taj. ¢hédi, od san. caitya; pal. cetiya). Jest to konstrukcja wznoszona na
planie kota o podstawie majacej posta¢ trzech ulozonych na sobie
pierscieni, ktore miatyby symbolizowaé trzy $wiaty: pieklo, ziemi¢ oraz
niebo.?** Na nich spoczywa koputa ksztattem przypominajaca dzwon,
wywodzaca si¢ zapewne ze sztuki syngaleskiej, zwienczona harmika.
Warto zauwazy¢, iz harmika w sztuce Tajow przyjmuje dos$¢ nietypowa

222 CERGUSSON 1972 469.
243 FERANKE 1994: 165-80.
4 NAQUIN 2000: 32.

245 \/AN BEEK 1999: 23.
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forme, gdyz sktada si¢ z kilku miniaturowych kolumn badz tez pilastrow,
na niej za$ wznosi si¢ iglica z trzydziestoma trzema parasolami, ktora
Benjamin Rowland przyréwnuje do cebuli.?*®

Powszechnie uwaza sie, iz tajskie stupy wznoszono poczatkowo w
lasach, z dala od wszelkich miast czy osad, z czasem za$ staty si¢ one
kluczowym elementem buddyjskich klasztorow (zdarzato si¢, ze do
gotowych, wolnostojacych czedi dodawano pozostate zabudowania
klasztorne). ¥ Niektore czedi zostaly wybudowane specjalnie dla
przechowania relikwii Buddy 1 te wlasnie okresli¢ mozna mianem
»idealnych” (w istocie umieszczano w nich réwniez obrazy Buddy).
Jednak wiele z nich, posiadajacych roéwnie imponujace rozmiary, pehito
role krolewskich pomnikéw, co bynajmniej nie zmniejszalo ich
Swietno$ci, a jedynie podnositlo range owych zmarlych wiladcow.
Pomniejsze stupy natomiast miescity na ogoél kosci $wieckich
WyzZnawcow.

Mimo ogromnej roli, jaka stupa pelita w Tajlandii,
najwazniejszym elementem tajskich klasztoréw byl obraz Buddy. Czedi
nie jest zatem obiektem tak wielkiej czci jak np. dagoba w buddyzmie
therawady na Sri Lance.?*® Wynikato to prawdopodobnie z jej nieco
bardziej $wieckiego charakteru. Przyktadowo, syjamska kronika Thaeng
opisuje histori¢ jednego z wladcow, ktory zlecit swym meskim
potomkom, by ci po jego $mierci umiescili jego szczatki w kaplicy czy
tez relikwiarzu. Nastgpnie powinny im zosta¢ ztozone dary w postaci
zwierzat, takich jak bawoly, kozy, swinie czy kaczki. Zaznaczyt on tez, iz
od tej pory kazdy jego nastepca, ktory odprawi taka ofiarg, otrzyma w
zamian blogostawienstwo dlugiego i pomyslnego panowania.”™ Mozna
zatem przypuszczaé, ze idea sktadania hotdu relikwiom nie byta obca w
Tajlandii w czasach przedbuddyjskich 1 stanowila ona po prostu
kontynuacje lokalnej tradyc;ji.

Budowla, od ktoérej najprawdopodobniej wywodzi si¢ czedi jest
birmanska pagoda (birm. payd), bedaca jednak strukturg o wiele bardziej
monumentalng. Sklada si¢ ona z trzech obszernych tarasoéw zwienczonych
nadbudowa w formie stupy. Jej fundament, podobnie jak w przypadku
czedi, stanowi kilka pierscieni zwegzajacych si¢ ku gorze, natomiast

2% ROWLAND 1977: 434.
24T \/AN BEEK 1999: 23.

248 \WoODWARD 1993: 75.
249 \WOoODWARD 1993: 75.
250 \WooDbwARD 1993: 87-8.
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czasza, o klasycznym dla krajow Azji Potudniowo-Wschodniej
dzwonowatym ksztalcie, zwienczona jest stozkowatg iglicg. Forma
nadbudowy zostaje powielona w postaci kilku mniejszych pagdod
usytuowanych badz u podstawy budowli, badz tez w narozach
najwyzszego tarasu. Charakterystycznym dla Birmy elementem sg cztery
pary schodéw wskazujace gtéwne strony §wiata. Ponadto, daja one dostep
do wyzszych partii budynku, wyznaczajgc tym samym kilka $ciezek
procesyjnych.?*

Warto tez zauwazy¢, iz Birma jest krajem, w ktorym kult relikwii
jest najbardziej rozwinigty, zaraz po Sri Lance i dawnych Indiach. W
tamtejszej tradycji buddyjskiej panuje przekonanie, iz wzniesienie pagody
1 umieszczenie w jej wnetrzu relikwii dawato wiernemu najwigksze
mozliwe korzysci. Zazwyczaj pagody zawieraly cielesne szczatki Buddy
badz ich repliki, osiem przyboréw mnicha albo tez ich imitacje, a takze
kopie $wietych tekstow. Z birmanskich zrodet dowiadujemy sig, iz
niekiedy przechowywaty rowniez figurki wojownikéw, stoni oraz koni
wraz z miniaturowymi wersjami broni, ktére mialy za zadanie strzec
$wietych relikwii.?>*

8. Podsumowanie

Jak widzimy, fenomen kultu stupy polegal na jego symbolicznej oraz
rytualnej komplementarnosci wzgledem kultu, ktory otaczat Budde czy
pozostatych buddyjskich swietych jeszcze za zycia. Co wiecej, kult stupy
nie tylko powielal owe adoracyjne czynnos$ci, ktérych dokonywano
wobec Siakjamuniego 1 jego ucznidw, ale stanowil wregcz ich
przedluzenie w momencie, gdy jednostki te osiggne¢ty juz nirwang. W ten
sposoOb stupa podtrzymywata ich egzystencje na ziemi, przejmujac rozne
przymioty, ktorymi ci $wigci si¢ charakteryzowali. Tak jak i oni,
ujawniala niczym nieograniczong wiedzg, charyzme, wspolczucie,
pragnienie niesienia pomocy innym, a nawet moce nadnaturalne. Stata si¢
zatem obiektem godnym oddawania czci zaréwno dla mnichow, jak i dla
laikatu.

Zadaniem, ktorego podjetam si¢, piszac niniejszy artykul, byto
przedstawienie, w jaki sposob ewoluowal kult stupy na terenie Indii w
oparciu o przyktady pochodzace z literatury buddyjskiej. Dokonujac
analizy, zwrocitam uwage na kilka aspektow kultu, w zakresie ktorych

21 ROWLAND 1977: 439-40.
22 HASTINGS 2003: 661.
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zmiany te miatyby zachodzié, jesli oczywiscie miaty one miejsce. Na
polu dziatah rytualnych bowiem nie obserwujemy zadnych istotnych
modyfikacji, jako ze wszystkie przytoczone przeze mnie teksty
wymieniajg, w stopniu mniej lub bardziej wyczerpujacym, podobne
czynnosci stuzace adoracji relikwiarzy. Ws$rod nich przewaza
zdecydowanie sktadanie stupie ofiar pod postacig m.in. kwietnych girland,
roznego rodzaju wonnosci i1 kosztownosci, ptongcych lamp, wspaniatych
szat, parasoli, proporcow czy baldachimow, a takze muzyki, tanca i
Spiewu.

Kolejna kwestia, jaka rozpatrywatam, bylta rola stanu ducha, ktory
towarzyszyl powyzszym dziataniom. I tu dosztam do wniosku, ze w
przypadku tekstoéw kanonicznych problem ten nie odgrywal wiekszego
znaczenia, gdyz, poza pojedynczymi wzmiankami w Mahaparinirwana-
sutrze na temat ,,spokoju serca” i ,,btogosci” wystepujacych podczas
oddawania hotdu stupie, nie pojawiaja si¢ tu zadne fragmenty dotyczace
standw psychicznych osoby bioracej udziat w kulcie. Jest to zjawisko
dos$¢ niezwykle, poniewaz buddyzm od zawsze kladt nacisk na istote
wlasciwej intencji w podejmowaniu wszelkiego dziatania jako
determinujacej postepowanie jednostki zgodnie z zasadami rnoralnymi.ZS3
Informacje te odnajdujemy dopiero we wczesnych postkanonicznych
tekstach. Przyktadowo w Diwjawadanie mowi sig, iz stan ducha, czyli w
przypadku tegoz utworu — prasada, jest czynnikiem motywujacym
wiernego do podjecia czynno$ci rytualnych. Natomiast w Mahawastu
oraz Sutrze Lotosu podkresla si¢ np. konieczno$¢ ,,zwrocenia swych mysli
ku o$wieceniu” czy tez posiadania pelnego szacunku umystu.

Analizowane teksty wymieniajg takze rozne zastugi, jakie
przynosi kult relikwii. Poczatkowo, wszystkie zabiegi adoracyjne
zwigzane ze stupg s3 zdominowane wylacznie przez perspektywe
otrzymania korzysci materialnych, rzadziej duchowych. Naleza do nich
m.in. uzyskanie bogactwa, urody, pomys$lnosci w kolejnym wcieleniu, a
takze zyczliwosci, hojnosci czy odwagi. Tendencj¢ t¢ przelamuje dopiero
Mahawastu (prawdopodobnie pod wplywem mysli mahajany), gdzie
faczy si¢ owe ziemskie profity, cieszace si¢ zapewne zainteresowaniem
gléwnie §wieckich wyznawcow, z mozliwoscig dostapienia ostatecznego i
doskonatego stanu o$wiecenia. PozZniejsze utwory, tj. Sutra Lotosu oraz
Pradzniaparamita-sutry wymieniaja juz tylko ,,mozliwos$¢ wstgpienia na

253 KosIor 2001 186.
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sciezke buddy" jako najwyzsza korzys$¢ uzyskiwang przez wiernych
praktykujacych kult zwigzany ze stupa czy swigtym tekstem.

Najwigksze watpliwosci, a co za tym idzie takze kontrowersje,
budzi z pewnoscig pytanie, kto mogt w owym kulcie uczestniczy¢.
Dotycza one glownie problemu partycypacji mnichow we wczesnym
stadium rozwojowym buddyzmu. W tekstach kanonicznych nie ma
bowiem zadnych przestanek, ktore by jasno stwierdzaly, ze mnisi sg do
tego upowaznieni, a niektorzy badacze uwazaja wrecz, ze oddawanie czci
stupie byto gldwnie zajeciem laikatu, zwtaszcza, biorgc pod uwage fakt,
iz cztonkowie sanghy powinni byli unika¢ kontaktu z muzyka, §piewem
czy tancem 2% Jednakze, materialy w postaci inskrypcji donacyjnych
przedstawione przez Schopena dowodza, ze kult relikwii stanowit takze
zwyczaj monastyczny. Na marginesie dodam, iz Hirakawa z kolei stawia
hipotezg, ze za rozwoj tej praktyki odpowiedzialni byli wyspecjalizowani
w doktrynie buddyjskiej asceci, ktorzy zamieszkiwali lasy.255 Zwazajac
jednak na zalecenia Buddy zamieszczone w Diwjawadanie, powinnismy
raczej przyjacé, iz mnisi byli zapewne w jaki§ sposob zaangazowani w
kultywowanie stup, ale nie stanowilo ono gldwnego przedmiotu ich
dziatan. W dziele tym bowiem, Siakjamuni prezentuje ambiwalentny
stosunek wzgledem sktadania hotdu mogilnym kopcom, twierdzac
jednoczesnie, ze przynosi ono wielkie zastugi, lecz powoduje takze dalsze
uwiklanie jednostki w sansaze, co byloby niekorzystne dla mnichow,
ktorych gldéwnym celem jest przeciez osiggnigcie wyzwolenia. Z
pierwszym skierowanym do mnichéw oficjalnym zaleceniem wznoszenia
oraz oddawania czci stupom mamy do czynienia w tekstach typowo
mahajanistycznych, np. w Sutrze Lotosu. Ponadto, warto doda¢, iz stawia
ono cztonkdéw sanghy na réwnej, jesli nie wyzszej od laikatu pozycji w
kwestii udziatu w czynnos$ciach adorujacych buddyjskie relikwie.

W catym tym przebiegu rozwoju kultu stupy, ktory przedstawitam
W swojej pracy, mozemy zatem dostrzec pewng tendencje do zwigkszania
nacisku na duchowy charakter owej praktyki religijnej, dostosowujac go
niejako do soteriologicznych potrzeb sanghy. Sktadanie hotdu $wietym
relikwiom stawalo si¢ Stopniowo gldéwnym determinantem osiggnigcia
przez wiernego nirwany. Ewolucja ta wptyneta réwniez na sposob
postrzegania samej stupy, ktéra ze $wigtego obiektu zawierajacego w
swym wnetrzu cielesne szczatki Siakjamuniego przeobrazita si¢ w

2% ERAUWALLNER 1990: 184.
25 HIRAKAWA 1998: 273-4, RAY 1999: 340.
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rzeczywiste ciato Buddy, ktéory dzieki niemu moze bezposrednio
ukazywa¢ wyznawcom swoja wszechwiedze, charyzmg oraz wspotczucie.
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Summary

A survey of the stiipa cult in Indian Buddhism

After a brief explanation of the concept of stiipa and the meaning of the
term the author of the paper systematically discussed different questions
connected with stiipa, beginning with its architecture and evolution of its
form. Farther discussed topics include the symbolic of stiipa, stiipa as a
container of the holy relics, origins of the stiipa cult, and its development
in the Buddbhist traditions of India and beyond. The survey is illustrated
with selected fragments of the Buddhist scriptures.
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Recenzje

KATARZYNA MARCINIAK

Sanskrit Texts from Giuseppe Tucci’s Collection. Part I,
edited by Francesco Sferra. Manuscripta Buddhica I.
Istituto Italiano per I’Africa e I’Oriente, Roma 2008. 486 str.

(Artykut recenzyjny)

Jakze dlugo przyszio nam czeka¢ na zebranie, uporzadkowanie i
opublikowanie materiatu pozyskanego przez Giuseppe Tucciego podczas
jego licznych podrozy do Indii, Tybetu, Nepalu i Pakistanu w okresie od
lat 30. do lat 50. XX wieku. Proces katalogowania manuskryptow oraz
fotografii i negatywow przywiezionych przez Tucciego rozpoczal si¢ w
1997 roku w Library Instituto Italiano per I’Africa e [’Oriente,
nadzorowany przez Claudio Cicuzzg i Francesco Sferrg. Po trzech latach,
gdy to ogromne przedsigwzigcie wcigz znajdowato si¢ we wczesnej fazie,
lista sfotografowanych manuskryptéw z kolekcji Tucciego zostata
zamieszczona w Studiach Indologicznych 7 (2000)." Lista ta, znacznie
uzupetniona i w pewnym stopniu poprawiona, znalazta si¢ we wstepie do
niniejszego tomu. Niestety, niektore z manuskryptow 1 fotografii, o
ktorych wspomina Tucci w relacjach ze swych podrdzy, wciaz nie zostaty
odnalezione w ogromnych zbiorach biblioteki, gdzie przelezaly prawie
pot wieku nim rozpoczat si¢ proces ich katalogowania. Sam Francesco
Sferra wspominal o przypadkowym zupetnie odnajdowaniu negatywow i
fotografii manuskryptow w miejscach, w ktorych nie powinny si¢ one
nigdy znalez¢, w kolekcjach niemajacych nic wspdlnego z osobag
Tucciego 1 jego wyprawami (np. negatywy zawierajace tekst
Maniciidajataka Sarwarakszity odnalezione zostaly przypadkowo w
kolekcji zawierajacej teksty w jezyku chinskim!). Pojedyncze elementy
kolekeji Tucciego, jak podaje Sferra, moga si¢ wcigz znajdowaé w jego
domu rodzinnym, do ktérego niestety nie udato si¢ autorowi uzyskac

! Francesco Sferra, ,,Sanskrit Manuscripts and Photos of Sanskrit Manuscripts in the
Giuseppe Tucci’s Collection. A Preliminary Report”, Studia Indologiczne 7 (2000): 397-
423. Jak zaznacza sam autor we wstepie do niniejszego tomu, sporzadzajac owa wstepna
liste zawarto$ci kolekcji Tucciego, opierat si¢ przede wszystkim na informacjach
znajdujacych sie na kopertach z negatywami i fotografiami. Jak si¢ pozniej okazywato,
niektdre z tych informacji byty btedne.
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dostgpu lub tez w rgkach zainteresowanych osob, ktorym niegdy$
poszczegblne fragmenty zbioru zostaty udostepnione. Jak podaje bowiem
Sferra, Tucci nigdy nie odmawial pokazywania i wypozyczania czesci
kolekcji osobom o to zabiegajacym.

Tom wydany przez Francesco Sferre w serii Manuscripta
Buddhica I sktada si¢ ze wstepu oraz dwdch zasadniczych czesci:

Cze$¢ pierwsza, zawierajgca dwa artykuly, jeden autorstwa
Francesco Sferry ,,Sanskrit Manuscripts and Photographs of Sanskrit
Manuscripts in Giuseppe Tucci’s Collection” (str. 15-79), oraz drugi
Oscara Nalesiniego ,,Assembling Loose Pages, Gathering Fragments of
the Past: Giuseppe Tucci and His Wanderings Throughout Tibet and the
Himalayas, 1926-1954" (str. 79-115), traktuje o samym Giuseppe Tuccim,
jego licznych podrézach oraz, przede wszystkim, o pochodzeniu i
formowaniu si¢ jego ogromnej kolekcji. Najwazniejszym elementem tej
czegsci jest zamieszczona lista skatalogowanych manuskryptéw, fotografii
i negatywow ze zbiorow Tucciego. 36-stronicowa lista opatrzona zostata
licznymi, szczegdtowymi przypisami dotyczacymi autora, tytulu dziela,
lokalizacji tekstu w zbiorze, numeréw kopert z negatywami i fotografiami,
jak 1 wiele innych przydatnych informacji dotyczacych jezyka tekstu,
stanu badan nad nim oraz odniesienia do opracowan, jezeli takowe
zostaty  juz  sporzadzone.  Poniewaz  cze§¢  manuskryptow
sfotografowanych przez Tucciego i jego wspottowarzyszy w Tybecie
pokrywa si¢ z tymi, ktorych dokumentacj¢ fotograficzng sporzadzit
Rahula Samkrityayana podczas swoich podrozy do Tybetu w latach 30.
XX wieku, stad w liscie pozycji w zbiorze Tucciego znalazly si¢ takze
odniesienia do odpowiedniego numeru tekstu w liScie manuskryptow z
kolekcji Samkrityayany.

Druga cze$¢ tomu zawiera artykuly odnoszace si¢ juz do
konkretnych pozycji w kolekcji Tucciego; sa to badz wstgpne analizy,
badz juz bardzo szczegdlowe opracowania wybranych tekstow na
podstawie negatywow 1 fotografii ze zbioru Tucciego. Kazdy z
zamieszczonych artykutow zawiera takze reprodukcje fotografii
manuskryptu, co pozwala nie tylko oceni¢ ich jakos¢, ale takze w lepszy
sposOb dostrzec 1 zrozumie¢ zjawiska przedstawione przez autorow w
czg$ci opisowe;.

Druga cze$é tomu rozpoczyna opracowanie pt. ,,Sankaranandana’s
Sarvajiiasiddhi. A Preliminary Report” (str. 115-157) Vincenta

2 Jak pisat Tucci, ,,There is nothing less scientific than jealously exercising a monopoly
on the discovered material” (str.20).
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Eltschingera z Osterreichische Akademie der Wissenschaften. Zawiera
ono wprowadzenie dotyczace Sankaranandany, jego datowania,
przypisywanych mu utworéw oraz dwoéch sanskryckich manuskryptow
analizowanego tekstu, zachowanych w formie negatywow i fotografii w
kolekcjach Rahula Samkrityayany oraz Giuseppe Tucciego, oba
sfotografowane w klasztorze Nor dwa razy przez Samkrityayane (w 1934
i 1936 r.) oraz raz przez Tucciego (w 1939 r.):

1. manuskrypt A (kompletny), liczacy 31 folio, na lisciach
palmowych, spisany w pisSmie protobengalskim i na tej podstawie
datowany na XII-XIII w. (jako ze brak jest kolofonu wskazujacego na
date 1 miejsce sporzadzenia manuskryptu), zawierajacy trzynascie
utwordw przypisywanych Sankaranandanie:

Pratibandhasiddhikarikah,
Laghupratibandhasiddhikarikah.
Sitksmapramanyakarikah.
Madhyapramanyakarikah,
Brhatpramanyakarikah,
Anyapohasiddhikarikah,
Dharmalankarakarikah,
Prajiialankarakarikah,

. Sarvajnasiddhikarikah,

10. Svalpasarvajiiasiddhikarikah,
11. I$varapakaranakarikah,

12. Sariksiptesvarapakaranakarikah,
13. Agamasiddhikarikah;

CoNO~wWNE

oraz
2. manuskrypt B (niekompletny), liczacy 44 folio, w piSmie
protobengalskim/protomaithili,  sfotografowany dwa razy przez

Samkrityayang (1936, 1938) i raz przez Tucciego (1939) w klasztorze
Nor w Tybecie; brak kolofonu, zawierajacy trzy rozne teksty:

1. Sarvajiiasiddhisarnksepa (kompletny),

2. Sarvajnasiddhi (niekompletny),

3. Isvarapakarana (niekompletny).

Po wstepie autor zamieszcza edycje dyplomatyczng tekstu na podstawie
manuskryptu A oraz komentarz dotyczacy metrum (sardilavikridita,
nardagaka, anuszubh), jezyka oraz tresci utworu, jak i reprodukcje
fotografii manuskryptu z kolekcji Tucciego.
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Kolejny artykut, zamieszczony w drugiej czgsci tomu, nosi tytut

,Variant Readings from Tucci’s Photographs of Sanskrit Manuscripts in
Giuseppe Tucci’s Collection” (str. 157-187), jest autorstwa Eli Franco z
Universitit Leipzig 1 traktuje o tekscie Yoginirpayaprakaraza na
podstawie negatywow 1 fotografii z kolekcji Tucciego oraz
Samkrityayany. Autor odnosi si¢ do edycji tekstu sporzadzonej i wydanej
przez Anantala Thakura w 1987 r. w Tibetan Sanskrit Works Series. | to
wlasnie ona, a doktadniej rzecz ujmujac, jej pordwnanie z tekstem
zachowanego na fotografiach sporzadzonych przez Tucciego, Stanowi
istote filologicznych rozwazan autora. Okazuje si¢ bowiem, ze Thakur,
bazujac na fotografiach z kolekcji Samkrityayany, popetnit w swej edycji
wiele bledow i pozwolil sobie na zbytnig swobode w przeksztatcaniu
pewnych form, wskutek czego jego edycja jest w znacznym stopniu
niezgodna z tym, co odczytujemy z zachowanych fotografii. Roznice te
dotyczag nie tylko poszczegdlnych wyrazoéw, lecz takze technik
stosowanych przez przepisujacego tekst skrybe, np. w interpunkcji skryba
stosowal tylko dandy, podczas gdy Thakur wprowadzit takze przecinki i
znaki zapytania. Nastgpnie autor zestawia ze sobg oba teksty: edycje
Thakura oraz tekst manuskryptu zachowany na fotografiach z kolekcji
Tucciego 1 zamieszcza obszerng (o$miostronicowg) liste zauwazalnych
réznic. Dotycza one nie tylko interpunkcji, sandhi oraz odczytania
poszczegblnych akszar, lecz takze zupelnie niezrozumiatych i
bezpodstawnych ingerencji Thakura w odczytywany tekst, np. notoryczne
zamienianie  spofglosek nosowych na anuswar¢ 1 odwrotnie
(wprowadzenia spotgtoski ,,m” z wiramg w miejsce anuswary na koncu
zdan), nieuwzglednienie podwojenia spotgtosek po pdisamoglosce ,.r”
(dharmma—dharma; sarvvam—sarvam) itp.
Z kolei druga istniejgca edycja tekstu, autorstwa Jasona Woo
(Yogipratyaksa (Yogahaengjaui Jenngji), Geumgang Institute for
Buddhist Culture (Moowo0s00), Seoul 2006), o ile poprawna tam, gdzie
btedy popetnit Thakur, o tyle jest niestety niedoskonala pod innymi
wzgledami, przede wszystkim w tym, ze nie uwzglednia poprawek
zamieszczonych na marginesach manuskryptu (najczesciej na dolnym i
gornych marginesie), natomiast wigcza niekiedy do edycji te akszary,
ktore zostaty przez skrybe wykreslone/wymazane, nie zaznaczajac tego w
tekscie w odpowiedni sposob.

Kolejny artykul pt. ,,The Aryadhvajagrakeyiira nama dharini.

Diplomatic Edition of MS Tucci 3.2.16” (str. 187-195), autorstwa Paolo
Giunty z ,,Sapienza” Universita di Roma, zawiera edycje dyplomatyczna,
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tekst w dewanagari oraz reprodukcje fotografii manuskryptu tekstu
Aryadhvajagrakeyiira nama dharani z kolekcji Tucciego. W krotkim
wstepie autor zamieszcza informacje o samym tekscie (bgdacym
fragmentem dzieta Cittanandapati  Nagardzuny), jego jezyku
(protobengalski/maithili) oraz znaczeniu. Mimo iz zachowato si¢ kilka
manuskryptow tego krétkiego, aczkolwiek waznego tekstu, sanskrycki
oryginal nie zostat jak dotad wydany (poza wersja elektroniczng dostepna
na stronie internetowej Digital Sanskrit Buddhist Canon, ktora powstata
w oparciu o manuskrypt tekstu przechowywany w Nagarjuna Institute of
Exact Method, ® za§ dokumentacja fotograficzna jest rowniez
przechowywana w China Tibetology Research Center of Beijing). Stad,
jak zaznacza sam autor, zawarty w tomie material ma charakter wstepny
do dalszych badan nad tekstem i jego formowaniem si¢ w oparciu o
wszystkie zachowane manuskrypty tekstu.

Z kolei na str. 195-342 zamieszczono najobszerniejszy i
najbardziej szczegdlowy =z zawartych w tomie artykuléw pt.
»Sarvaraksita’s Maniciidajataka. Reproduction of the Codex Unicus with
Diplomatic Transcript and Paleographic Introduction to the Bhaiksuki
Script” Albrechta Hanisha z Nepalese-German Manuscript Cataloguing
Project/Nepal Research Centre. * Opracowanie to sklada si¢ z
nastepujacych pieciu czesci:

1. Wstep — zawiera informacje o samym tekscie i jego autorze, jego
datowaniu (XII wiek), uwagi dotyczace niezwykle specyficznego
pisma bhaikszuki, w ktorym manuskrypt zostat spisany, jego
jezyka (bedacego mieszaning sanskrytu klasycznego i szczegolnej
formy prakrytu), okolicznosci odnalezienia zagubionych fotografii
manuskryptu (sporzadzonych przez Tucciego w Tybecie w 1948
roku) 1 ich opis. Szczeg6élnie duzo miejsca poswiecone zostaje
analizie pisma zwanego bhaiksuki lipih, co znaczy tyle, co ‘pismo
[wedrownych] mnichéw buddyjskich’, od stowa bhiksu, a ktore to
uzywane byto w sredniowiecznym Biharze 1 Bengalu Zachodnim.
Co ciekawe, pismo to zarejestrowane zostato tylko w utworach
przypisywanych buddyjskiej szkole sammitija (sammitiya).
Niezwykle znaczenie tego manuskryptu potwierdza fakt, iz jest to

* http:/www.uwest.edu/sanskritcanon/dp/index.php?q=node%2F35&textID=
€6d1528a11460963cc4.

* Opracowanie to stanowi wstep do edycji krytycznej oraz thumaczenia tekstu na jezyk
angielski przygotowywanej przez Albrechta Hanischa i Michaela Hahna.
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jedno z bardzo nielicznych $wiadectw dokumentujgcych pismo
bhaikszuki, poza tym zostalo ono zarejestrowane tylko w siedmiu
krotkich inskrypcjach w Biharze®, jednej w Maldah (Zachodni
Bengal) i jednej w miejscowosci Kara, oraz we fragmentach
dwoch innych zachowanych, aczkolwiek niekompletnych
manuskryptow. Rownie interesujacy jest Ow tekst pod wzgledem
jezyka, jaki reprezentuje, a ktory to, jak zauwaza autor, a przed
nim takze inni uczeni (Namikawa 1993 oraz Skilling 1997),
przypomina pod wieloma wzgledami jezyk tzw. Patna
Dhammapady. Na tej podstawie pojawily si¢ przypuszczenia, iz
ten kanoniczny tekst, ktorego przynalezno$¢ nie zostata do tej
pory w wystarczajacym stopniu ustalona, nalezy wigza¢ wlasnie z
buddyjska szkola sammitija. Kolejno autor wymienia wszystkie
argumenty przemawiajace za tym, ze, bazujac na cechach
charakterystycznych jezyka, umiejscowieniu geograficznym oraz
relacjach  chinskich pielgrzyméw, teksty Maniciudajataka
Sarwarakszity oraz Patna Dhammapada powinny by¢ uwazane za
przynalezace do tej samej buddyjskiej szkoty sammitija.

2. Edycja dyplomatyczna tekstu na podstawie manuskryptu z

kolekcji Tucciego.

Uwagi krytyczne dotyczace zachowanego w manuskrypcie tekstu.

4. Szczegotowa charakterystyka pisma bhaikszuki, tabela akszar oraz
ligatur z uwagami dotyczacymi ich formowania, wraz z
odniesieniami do odpowiednich wyrazoéw, numeru folio oraz strof,
w ktorych wystgpita dana akszara w podanej formie; tabela
znakow 1 symboli stosowanych przez przepisujacego tekst skrybe.
Dodatkowo informacje te zostaly opatrzone odniesieniami do
odpowiednich tablic 1 opiséw zamieszczonych u Bendalla oraz
Biihlera.®

L

® Trzy z nich znajduja sie w Uren, pozostale kolejno w Ghosikundi, Kajra, Badhauli,
Gurdih.

® Bendall, Cecil, “On a newly discovered form of Indian character”, Verhandlungen des
VII. Internationalen Orientalisten-Congresses. Gehalten in Wien im Jahre 1886. Arische
Section. Mit zehn Tafeln, Vienna 1886; tenze, “An Inscription in a Buddhist variety of
nailed-headed characters, Indian Antiquary 19:77f., 1 plate, 1890; tenze, “On Pali
inscriptions from Magadha (Behar)”, Actes du Dixiéme Congrés International des
Orientalisten. Session de Geneve, 1894. Deuxiéme partie, section I: Inde, Leiden, pp.
153-156, 1 plate. 1895.

Biihler, Georg, Indian Paleography. New Delhi 1980. Original German version:
Indische Paleographie von circa 350 A. Chr. — circa 1300 P. Chr. (mit 9 Tafeln).
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5. Reprodukcja negatywow 1 fotografii manuskryptu tekstu z
kolekcji Tucciego.

Dalej nastepuje artykut autorstwa Kano Kazuo z Koyasan University
pt. ,,Two Short Glosses on Yogacara Texts by Vairocanaraksita:
Vimsikatikaviviti and Dharmadharmatavibhagaviveti” (str. 343-381). W
krotkim wstepie autor zamieszcza informacje o zachowanym tekscie,
stanie badan nad nim, postaci Wairoc¢anarakszity i jego datowaniu, jak
réwniez uwagi dotyczace manuskryptu na lisciach palmowych, ktorego
dokumentacja fotograficzna znalazta si¢ zarowno w kolekeji Tucciego,
jak i Samkrityayany (przechowywana obecnie w Kashi Prasad Jayaswal
Institute w Patnie). W kolekcji Tucciego znalazto si¢ sze$¢ utwordw
przypisywanych Wairoc¢anarakszicie:

1 Trimsikatikavivrti (komentarz do Trimsikabhasya
Sthiramatiego oraz Trimsikatika Winitadewy)

2 Vimsikatikaviviti  (komentarz  do  Vimsikavrtti
Wasubandhu oraz Vimsikatika Winitadewy)

3 Madhyantavibhagakatipayapadavivrti - (komentarz
do utworow Madhyantavibhagabhasya

Wasubandhu oraz Madhyantavibhagatika
Sthiramatiego)

4 Mahayanottaratantratippant (komentarz do
Ratnagotravibhagavyakhya)

5 Sutralamkaraviviti (komentarz do
Sutralamkarabhasya Wasubandhu)

6 Dharmadharmatavibhagavivrti - (komentarz — do

utworu Dharmadhrmatavibhagavrtti Wasubandhu).
W drugiej czesci swojego opracowania autor zamieszcza transkrypcje
dyplomatyczng oraz edycje krytyczng tekstow w dewanagari wraz z
komentarzem filologicznym.

Nastepnie zamieszczony zostal artykut Kano Kazuo A
Preliminary Report on Newly Identified Text Fragments in Sarada Script
from Zwa lu Monastery in the Tucci Collection” (str. 381-401) dotyczacy
tekstu Bhavanakrama Kamala$ili i stanowiacy niejako wstgp do bardziej
szczegotowej publikacji na ten temat, ktora ma si¢ ukaza¢ w nastepnym
numerze serii  Manuscripta Buddhica, przygotowywanym przez

Grundriss der Indo-Arischen Philologie und Altertumskunde. 1. Band. 11. Heft,
Strassburg 1896.
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Francesco Sferr¢ i laina Sinclaira. Jak si¢ okazuje, wraz ze spisanym w
magadhi tekstem Bhavanakrama znalazto si¢ dziewie¢ dodatkowych folio
w piSmie Sarada (siedem dwustronnych i dwa zapisane jednostronnie).
Niestety zachowane fotografie s3 w wielu miejscach niewyrazne i, co
wiecej, nie znalazty si¢ one w zadnej z kolekcji sfotografowanych przez
Samkrityayane, co z pewnos$cig ulatwitoby prace nad nimi i umozliwito
poréwnanie ich z fotografiami sporzadzonymi przez Tucciego. Bazujac
na zachowanym materiale, Kazuo zamieszcza nastepnie spis fragmentéw
tekstow, ktore znalazty si¢ na owych dziewigciu  folio:
Sutralamkarapindartha Sadzdzany (dwa folio),
Bodhisattvasamvaravimsikavrtti Santarakszity (jedno folio),
Pratibandhasiddhiparicaya (jedno folio), blizej niezidentyfikowany
komentarz do Mahayanasitralamkara (jedno folio) oraz krotkie
fragmenty tekstow Ajurwedy. Autor zamieszcza nastgpnie krotki
komentarz dotyczacy trzech pierwszych z wyzej wymienionych tekstow
oraz reprodukcje fotografii owych dziewigciu folio spisanych w pi$mie
Sarada.

Kolejny artykut, autorstwa Birgit Kellner z Universitit Wien,
zatytulowany jest LA Missing Page from Durvekamisra’s
Dharmottarapradipa on Nyayabindu 3.25 and 3.18 in Context” (str. 401-
423). Dokumentacja fotograficzna manuskryptu sporzadzona przez
Samkrityayang pozostawiala wiele niewyraznych i trudnych do
odczytania fragmentéw, a nawet brak jednej ze stron, stad tak wazne stato
si¢ odkrycie, ze fotografie tego samego manuskryptu zostaly sporzadzone
takze przez Tucciego 1 jego towarzyszy 1 znajduja si¢ w jego kolekcji w
Rzymie. Dzigki temu mozliwe stalo si¢ zanalizowanie brakujacej u
Samkrityayany strony i sporzadzenie uaktualnionego opisu manuskryptu i
tekstu na nim spisanego. Autorka zamieszcza doktadny opis komentarza i
informacje na temat jego autora, jak 1 wstep dotyczacy tekstu
komentowanego, czyli Nyayabindu Dharmakirtiego, podaje tres¢ czesci
3.15 1 3.18, jej edycje oraz tlumaczenie, nastepnie transliteracje
odpowiednich fragmentow komentarza Durwekamis$ry oraz ich
tlumaczenie, zapis w dewanagari oraz reprodukcje fotogratii manuskryptu.
Daje nam to wyczerpujacy 1 szczegotowy opis brakujacych u
Sankrytjajany fragmentow tekstu.

Ostatni z zamieszczonych artykutow, autorstwa Birgit Kellner i

Francesco Sferry, zatytulowany jest ,,A Palm-leaf Manuscript of
Dharmakirti’s Pramanavarttika from the Collection kept by the Nepalese
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rajagury Hemardja Sarman” (str. 423-485). Na poczatku zamieszczony
zostal opis okoliczno$ci sporzadzenia dokumentacji fotograficznej
manuskryptu (ktéra znalazia si¢ zarowno w kolekcji Samkrityayany,
stanowigc podstawe jego edycji tekstu, jak i w zbiorze Tucciego).
Manuskrypt na lisciach palmowych liczy 41 folio 1 jest nieckompletny
(oryginal zawieral najprawdopodobniej 51 folio) oraz niedatowany.
Analiza pisma, ktoére mozemy okresli¢ jako wczesng faze pisma
starobengalskiego, wskazuje, ze manuskrypt zostal skopiowany
przynajmniej przez trzech roznych skrybow (w celu dokladniejszego
ustalenia liczby skrybow zaangazowanych w przepisywanie teksu
niezbedne sg dalsze badania paleograficzne). Poniewaz brak jest kolofonu
zawierajace dat¢ kopiowania manuskryptu, datowanie jego musi si¢
opiera¢ na badaniach paleograficznych. I tak, bioragc pod uwage cechy
charakterystyczne pisma oraz ksztalt poszczegdlnych akszar, manuskrypt
moze by¢ ostroznie datowany na okoto XIII-XIV w. Poniewaz historia
rozwoju pisma bengalskiego, a zwlaszcza doktadne okreslenie przejscia
od pisma protobengalskiego do starobengalskiego, jest w gruncie rzeczy
niemozliwe do doktadnego ustalenia, stad tez powyzsze daty powinny
by¢ traktowane jako bardzo orientacyjne.

Podsumowujac, tom wydany przez Francesco Sferre w serii
Manuscripta Buddhica | stanowi doskonaly wstep do bardziej
szczegdtowych badan i publikacji dotyczacych zamieszczonych w nim i
wstepnie opracowanych tekstow zachowanych w formie fotografii 1
negatywoéw w kolekcji Giuseppe Tucciego. Dzigki udostepnieniu
zawartosci kolekcji szerszemu gronu uczonych, poprzez sporzadzenie i
opublikowanie szczegdtowej listy tekstow znajdujacych sie w zbiorach
Tucciego, mozliwe staja si¢ bardziej zaawansowane badania nad
poszczegbdlnymi tekstami, angazujace wieksza liczbe uczonych na catym
Swiecie.
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Sprawozdania

MAREK MEJOR

XVI. Kongres Miedzynarodowego Stowarzyszenia Studiow
nad Buddyzmem, 20-25.06.2011, Taipei, Tajwan

W dniach 20-25 czerwca 2011 r. w Taipei na Tajwanie odbyt si¢ XVI.
Kongres Miedzynarodowego Stowarzyszenia Studiow nad Buddyzmem.
International Association of Buddhist Studies (IABS), powotane w 1976 r., z
siedzibg w Lozannie, co kilka lat organizuje migdzynarodowe konferencje i
wydaje czasopismo naukowe Journal of the International Association of
Buddbhist Studies (JIABS) (zob. iabsinfo.net). Obrady XVI. Kongresu odbywaty
si¢ w kompleksie Dharma Drum Buddhist College (DDBC), malowniczo
potozonego na wzgoérzu Jinshan w New Taipei. Otwarcia obrad Kongresu
dokonali — prof. Cristina Scherrer-Schaub, przewodniczaca IASB, oraz Ven.
Huimin Bhikshu, prezydent DDBC, po czym glowne referaty wyglosili prof.
Cristina Scherrer-Schaub i prof. Tom Tillemans. W Kongresie wzi¢to udziat
ponad 300 uczestnikow z catego $wiata, obradowano w licznych grupach
panelowych i sekcjach. Przedstawiony ponizej program Kongresu pozwoli
zorientowaé si¢ w obfitosci i réznorodno$ci poruszanych tematéw (zob. tez
iabs2011.ddbc.edu.tw), $wiadczy rowniez o wysokim stopniu rozwoju i
specjalizacji studiow nad buddyzmem.

Sesja otwierajaca obrady, poniedzialek 20 czerwca

* Brief Welcome Address by IABS President Cristina Scherrer-Schaub

* Brief Welcome Address by DDBC President Huimin

» Announcements by Chair of the Organizing Committee

* Presidential Address: Cristina Scherrer-Schaub—“Perennial Encounters: the Simile of
the Painter and the Irruption of Representation in Indian Buddhism”

» Keynote Address: Tom Tillemans—“Mind, Dharmakirti, and Madhyamaka”

Wrtorek 21 czerwca

The Construction of Contemporary Chinese Buddhism (1)

Goodell, Eric - Taixu’s Response to Liang Shuming

Chu, William - Taixu & & (1890-1947) and Yinshun’s E[JJ[E(1905-2005) on Modern
Buddhist Studies—A Threat or An Aid to Chinese Buddhism?

Yu, Jimmy - Inheriting the Past and Inspiring the Future: The Construction of Dharma
Drum Chan Lineage

Lye, Hun - Three Generations of a Malaysian Chinese Buddhist Lineage: Chinese
Buddhist Identity in Muslim-majority, Multi-ethnic Malaysia

235



Kandahjaya, Hudaya - Via Kong Hoa Sie to Borobudur

Protecting the Spiritual Environment: An Inquiry into Chan Buddhism

and Buddhist Ethics

Shi, Chang Huey - Initial Study and Research on the Verse of Faith in Mind

Shi, Guo Hsiang - The Meaning of “Bodhisattva with Human Body” in the*“Platform
Sutra of the Six Patriarch”

Shi, Chang Wu - Buddhist Family Ethics and Its Application in the Modern World

Shi, Guo Guang - Cordiality in Sharing - The Buddhist Monastic Economy and its
Modern Significance

Shi, Chang Shen - Chan Buddhism, Global Ethics, and “Protecting the Spiritual
Environment

Relics of Cambodia

Marston, John - Buth Savong and the new proliferation of relics in Cambodia
Guthrie-Higbee, Elizabeth - Iconography as relic: late colonial Buddhist iconography in
the Mekong Delta and its origins

Kobayashi, Satoru - Sima and Barami: A Quest for the Regional Formation of a
Buddhist Worldview

Walker, Trent - Siamese ‘Dharm yog’: A Khmero-Thai Dharma Song for Inviting Relics
Hansen, Anne - Relics and other after-lives of the Buddha: Love and Attachment in
Khmer Paintings of the Mahaparinibbana

Gene Smith: His Life and Work

Sheehy, Michael - Banned Books, Sealed Printeries and Neglected Dkar chag:
Precursors and Prospects in Light of E. Gene Smith’s Contributions to Tibetan Literary
Studies

Kapstein, Matthew - Retrieving the Literary Heritage of Tibet: Some Perspectives and
Challenges

Gayley, Holly - Constructing the Archive: Gene Smith and the Digital Map of Tibetan
Literature

Jataka Stories (I)

Strong, John - Explaining the Buddha’s Afflictions: Karmic Strands, Good Means, or
just Aches and Pains.

Appleton, Naomi - What can the absence of a Jain jataka genre tell us about Buddhism?
Shi, Chang Tzu - The employment and significance of the Sadaprarudita’s Jataka story
in different Buddhist traditions

Kyan, Winston - Contested Bodies: Jataka Narratives, Apocryphal Sutras and Filial
Cannibalism in Medieval Chinese Buddhist Art

Nakagawara, lkuko - Jataka Scenes in Kizil Grottoes: Focus on the Wall Paintings
depicting on Sudana Jataka of Kizil Cave 81

Zhu, Tianshu - From Jataka to Avadana and Pranidhi Paintings at Kucha and Turfan

On the Problem of the Compilation of the Vibhasa
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Chou, Jouhan - The Three Versions of Chinese Translations of the Vibhasa Sastra and
their Formation

Sasaki, Shizuka - Various Issues Regarding the Vibhasa

Minoura, Akio - Opening a Dialogue with the Mahavibhasa

Saito, Shigeru - The Ontology Based on Dravya in the *Vibhasasastra

Kritzer, Robert - Yogacaras in the VibhaSa and their Relationship to the Yogacarabhtimi
Mitomo, Kenyo - On the Problem of the Compilation of the Vibhasa

Precepts and Vows

Tournier, Vincent - The Mahavastu and the Vinaya collection of the Mahasamghika-
Lokottaravadin: A reassessment

Maes, Claire - The Denomination of the ‘Other’ in the Pali Vinaya: an Analysis of the
Construction of a Buddhist Identity

Liu, Cuilan - Depraved Conducts out of Noble Motivation? Understanding a Band of Six
Monks and Nuns in Vinaya

Lee, Sangyop - A Comparative Analysis of the Fanwang jing Bodhisattva Precepts and
the Yogacara Bodhisattva Precepts

Textual Studies in Chinese Buddhism |

Kanno, Hiroshi - On the “Four Interpretations” of the Fahua wenju

Jin, Tao - The Transmission of Fazang’s Commentary on Qixinlun: Its Accepted and
Evolving Traditions

Qing, Sik - A Study on Ji-Zang’s Commentary on the Wisdom of the Diamond Sutra.
Xiao, Yue - The Formation of the Oldest Version of the Larger Sukhavativyiiha

Chen, Chien Huang - Thinking Foundation of Master Sheng Yen’s “The Establishment
of Pure Land on Earth” Notion: The Inheritance from Yongming Yanshou and ouyi
Zhixu

Logic and Epistemology |

Mcallister, Patrick - Ratnakirti on Determination (adhyavasaya) and Cognitive forms
(akara)

Nemoto, Hiroshi - mKhas grub rje’s Concepts of rjes khyab and dngos khyab
Yoshimizu, Chizuko - Non-implicative negation (prasajyapratisedha, med dgag) in
Buddhist logic and early Tibetan Madhyamaka (dbu ma)

Ezaki, Koji - On viruddhadharmadhyasa

Matsuoka, Hiroko - On the Buddha’s cognition in the Bahirarthapariksa of the
Tattvasangraha

Pecchia, Cristina - Causation and selflessness in view of liberation

Art and Archeology

Wang, Chuan - The Legends of Buddhist Supernatural Images in China

Jenkins, Stephen - Reassessing Asoka as an Arthasastric King

Revire, Nicolas - Note on Buddhist Practices and Rituals in Dvaravati as gleaned from
Archaeological Evidence

Mishra, Umakant - Vajrayana Buddhism as an Instrumental and Social Religion

Chinese Ch’an Meditation
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Nishi, Yasutomo - Zen Buddhism in Saddharmapundarika (Lotus Sttra)
Shi, Guohuei - The Phenomenon of Zen Enlightenment

Hsu, Yuan-Ho - Chan: Suffering and the Keys to the Cessation of Suffering
Chu, Nai-Shin - Buddhist meditation and the brain — emotional aspects

Chinese Buddhist Thought

Shih, Jenkuan - Reviews on Sengzhao’s (4-5th c.) Understanding of Indian Madhyamika
Thought — A Buddhist Hermeneutic Perspective

Tseng, C.M. Adrian - A Comparison of Buddha-nature and Dao-nature before the Tang
Dynasty

lliouchine, Alexandre - Buddhism in Chinese Inner Alchemy: Zhang Boduan’s Teaching
as a Case Study

Brose, Ben - Sycophants, Soldiers, and Spies: Critiques of the Clergy during the Five
Dynasties and Ten Kingdoms

Eifring, Halvor - Ridding the mind of thoughts: Meditation objects and mental attitude in
Hanshan Déqing’s dharma talks

Ho, Chiew Hui - Diamond Sutra Tales and the Reshaping of Medieval Chinese
Religiosity

Buddhism in Taiwan

Ong, Clifton Dodatsu - History and development of Jodo Shin Buddhism in Taiwan
Voulgarakis, Van - Tzu Chi: The Role of Group-identification in reconciling religious
exclusivity with religious pluralism

Chiu, Tzu-Lung - Rethinking Buddhist Monastic Rules in Contemporary Taiwan and
Mainland China: Can one Eat After Midday? Can one Touch Money?

Stroefer, Eckhard - Intuitives in Industry; Chan Gong-An’s reflected by a managerial
and technical environment

Yifa, - Buddhist Definition of Death and Organ Transplantation in Taiwan

Emptiness and Ethics: Buddhism in Twentieth-Century East Asian

Thought

Park, Jin - Reconfiguring the Ethical: Ethics and Modernity in Buddhist Discourse
Boisclair, Annie - Confucianism versus Buddhism: A more efficient ethic system
according to Mou Zongsan (1909-1995)

Nelson, Eric - Emptiness, Ethics, and Nature in Chan Buddhism

Indian Buddhist Thought in 6th-7" Century China |

Lusthaus, Dan - The Reception, Dissemination and Analysis of Hetu-vidya in China
Yao, Zhihua - The Cognition of Nonexistent Objects: Five Yogacara Proofs

Lin, Chen-kuo - Buddhist Epistemology in Sixth-Century China: A Study and Annotated
Translation of Jingying Huiyuan (523-592)’s Essay on Three Measures of Cognition
Chu, Junjie - The Yogacara Thesis of Mental Awareness Accompanying Sensory
Awareness

Katsura, Shoryo - Indian Logic and Metaphysics Found in Kuiji’s Cheng weishilun shuji
(Renfeskamatst) - A Preliminary Report on His Knowledge of the Samkhya System
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Ho, Chien-hsing - The Nonduality of Speech and Silence: A Comparative Analysis of
Jizang’s Thought on Language and Beyond

Buddhist Nuns: Transmission of Ordination

Analayo, Bhikkhu - The Founding of the Order of Nuns

Heirman, Ann - Chinese Buddhist Nuns: a meeting of the past and the present

Meeks, Lori - Precept Conferral and Patronage Relationships in Premodern Japan
Salgado, Nirmala - Sri Lankan nuns and the Higher Ordination

Kawanami, Hiroko - Non-Vinaya provisions and code of conduct for Buddhist nuns in
Myanmar-Burma

Jataka Stories (II)

Hwang, Soonil - The Mahakapijataka from various materials

Chongstitvatana, Suchitra - Candakinnara Jataka: a Reflection of Jataka Culture in
Thailand

Lewis, Todd - The Mahasattva Ra Kumar Jataka: Geographic and Diachronic
Domestications in Nepal

Unebe, Toshiya - Not for Enlightenment of Savaka, nor that of Paccekabuddha: The
Motive for Bodhisattas’ Offering of Themselves in the Panfiasajataka.

Sheravanichkul, Arthid - Dynamism of the Mahachat Ceremony in Modern Thailand: A
Case Study of Mahachat Khamluang, Thet Mahachat, and Mahachat Songkhrueng
McDaniel, Justin - Fruit Maidens, Cannibalism, and Flesh-covered Statues: Expanding
the Jatakas in Thai Painting

Textual Studies in Chinese Buddhism 11

Tudkeao, Chanwit - The Relationship between Central Asian versions of
Ratnaketuparivarta and the early Chinese translation

Long, Darui - A Comparative Study on the Yongle Northern Edition of Chinese
Buddhist Canon

Sangyeob, Cha - The Significance of the Chinese Translation of Kamalasila’s
Bhavanakrama

Bianchi, Ester - Mafijusri-nama-samgiti between China and Tibet

Hsu, Yu-Yin - Meditation and Travel: the Experiential Description of Internal / External
Body-watching

Tibetan Sociological Studies

Viehbeck, Markus - The Yogi and the Scholar: Rhetorical Polemics as

Frame and Framework

Baimacuo - Tibetan nuns in Kham

Mei, Ching - Remedy of Tending Life in Tibetan Buddhist Traditions

Sernesi, Marta - A Corpus of 16th Century Tibetan Blockprints: Towards a catalogue
raisonné

Manson, Charles - Emaho! The Visions Experienced by Karma Pakshi

The Construction of Contemporary Chinese Buddhism (I1)
Foulks, Beverley - Welcome Back, Ouyi: Reconstructing Lingfeng Monastery
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Ip, Hung-yok - The Efficacy of Non-resistant Resistance: Xuyun in the Chinese
Communist Regime

Nichols, Brian - Tourist Temples and Places of Practice: Charting Two Paths in the
Revival of Monastic Buddhism in Contemporary China

Heller, Natasha - Recollection of the Buddha in the Age of Mechanical Reproduction
Tarocco, Francesca - Visual piety and beyond: Buddhist-inspired images in modern
China

Narrative Strategies in Buddhist Historical Writings: Methodological

Questions

Nichols, Michael - Mortifying Kama: Buddhist Literary Uses of the Symbol of Mara

Lo, Yuet Keung - Indeterminacy in Meaning: Religious Syncretism and Dynastic
Historiography in the /Shanniiren zhuan/

Jin, Tao - What It Means to Interpret: A Standard Formulation and Its Implicit
Corollaries in Chinese Buddhism

Scherer, Burkhard - Hagiography and Propaganda: Narrative Strategies of Contemporary
Buddhist Movements in the West

Mak, Bill - Sadaprarudita reconsidered - principle of organization and narrativity of
Prajiiaparamita

Buddhism on the Silk Road Il

Walter, Mariko - Kushan Buddhism and the early Mahayana sanghas in Kroraina
Revisited

Karetzky, Patricia - The Image of the Winged Celestial and its Travels Along the Silk
Road

Chung-hui, Tsui - Transmission of Buddhist scriptural calligraphy from the 3rd to 5th
century—based on Buddhist manuscripts found in Dunhuang and Turfan

Riboud, Penelope - Fire altar or incense burner? The use of Buddhist imagery in Central
Asian art produced in China and its significance in the 6™ century AD

Chen, Huaiyu - Invocation Rituals in Motion: Reflections on Liturgical Manuscripts
from Dunhuang

Logic and Epistemology Il

Tamura, Masaki - Bhaviveka’s Refutation of Dignaga’s Twofold-appearance Theory
(dvyabhasata)

Watanabe, Toshikazu - How can the existence of the Sankhya’s pradhana be negated?
Dignaga’s view of refutation (dsana)

Lasic, Horst - Some observations on the Sankhya section of Dignaga’s
Pramanasamuccaya, chapter two

Choi, Kyeongjin - The purpose of discussing vyatireka: Dharmakirti’s criticism of
I$varasena

Sakai, Masamichi - bhava and abhava in the Buddhist theory of momentariness: The
View of Dharmottara and Prajiiakaragupta

Madhyamika

He, Huanhuan - Bhavya’s Critique of Vaisesika Theory of Liberation in the Tarkajvala
Schliff, Henry - The Ideology of Love: Subjectification of the Middle Way School
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Westerhoff, Jan - The aim and methodology of Naagaarjuna’s Vaidalyaprakarana
MacDonald, Anne - The introductory verses of the Mullamadhyamakakarika

Makidono, Tomoko - Kah-thog dGe-rtse Mahapandita’s commentary on 1Cang-skya rol-
pa’i-rdo-rje’s Song of the View of Madhyamaka

Lang, Karen - Emotions and Ethics in Candrakirti’s thought

Sroda 22 czerwca

Gandharan Texts and Gandharan Buddhism (I)

Salomon, Richard - The Study of Gandharan Buddhist Manuscripts: Progress Report and
Future Prospects.

Cox, Collett - Formalized Scholasticism: Fragments 20 and 23 in the British Library
Collection of GandharT Manuscripts

Baums, Stefan - Gandhari and Sanskrit Scholasticism: Case Studies from the
Samgftisiitra and Verse Commentaries

Allon, Mark - A Gandhar list of 55 sutras: Senior fragments RS 7 + 8

Silverlock, Blair - A Gandhari version of the Ciilagosinga-sutta

Re-examining Sheng-yen’s Chan Practice, Academic Research, and

Interpretation of Mahayana Sutras

Wang, Ching-wei - Master Sheng-yen’s Interpretation of Ouyi Zhishu’s Jiaoguan
Gangzong (8 4852) — A Modern Chan Approach to Tiantai Meditation System

Shi, Chang Sui - Transformation: To Know Oneself Is Empty via Huatou

Shi, Guo Jing - An Exploration on Master Sheng-yen’s Chan Buddhist Lineage through
His Teaching on the Dharma-door of Cultivating the Perfect Penetration of the Ear

Shi, Guo Guang - The One-practice Samadhi in Master Sheng-yen’s Chan Practice

Early Buddhism |

Velez de Cea, Abraham - Is there salvation outside the Buddha’s dispensation?
Exclusivist and inclusivist interpretations of the Pali Nikayas

Yagi, Toru - On the so-called predicative ablative in connection with Saddaniiti 493 and
496

Schlieter, Jens - Did the Buddha arise from a Brahmanic Environment? The Early
Buddhist View of “Noble Brahmins” and the “Ideological System” of Brahmanism
Dhammadipa, Fa Yao - Is the Buddha the author, in search of Buddhavacana

Ethnic Buddhisms Crossing Ethnic Lines: Buddhisms in Southeast Asia
Borchert, Thomas - Race, Ethnicity and Theravada Buddhism: Comparing “Minority”
Buddhisms in Singapore and Southwest China

Samuels, Jeffrey - Localizing Theravada in Malaysia: Buddhist Communities and the
Formation of Transnational Religious Identities

Dawei, Bei - Tibetan Buddhism in Malaysia: Tsem Tulku Rinpoche and the Kechara
House Buddhist Association

Tsomo, Karma - Buddhist Women of Indonesia: Multiple Subaltern Narratives
Holmes-Tagchungdarpa, Amy - Un-binding Buddhist Identity: Beyond the Local in
Conceiving International and Inter-traditional Buddhism
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Buddhism and Divination (1)

Redmond, Geoffrey - Divination in Buddhist Doctrine and Practice: Historical and
Religious Contexts

Sasson, Vanessa - Divining Buddhahood

Fiordalis, David - Should Monks Tell Fortunes? Rules against Divination and their
Practical Application

Kosuta, Matthew - Divination in Theravadan Southeast Asia

Zhou, Chunyang - Mind-reading and Divination in Early Buddhism: Based on Pali and
Chinese Sources

Tibetan Doctrinal Studies

Laish, Eran - Speaking without an object — The integrative language in Longchen
Rabjampa’s “The Precious Treasury of the Space of Phenomena”

Yangsi Rinpoche - Madhyamaka and Mahamudra

Higgins, David - Does error exist in the ground? Investigating the Rdzogs chen
distinction between the grounds of freedom (grol gzhi) and error (‘khrul gzhi)

Chen, Shu-chen - Comparison of Tibetan and Chinese Pure Land Practice

Makidono, Tomoko - Emptiness versus Tathagatagarbha:the Tibetan recipients of the
Tathagatagarbha-siitras and the Prajiiaparamita-§utras considering what is empty and
what is not empty from the gzhan-stong perspective.

Strategies for teaching about socially engaged Buddhism

Dennis, Mark - Teaching Socially-engaged Buddhism to Undergraduates

Mun, Chanju - Introducing students to South Korea’s Minjung (Liberation) Buddhism in
1980°s by way of the concepts of orthopraxis, violence, and doctrinal classification.
Green, Ronald - Challenging students to consider the inconsistencies in Democracy,
Capitalism and Buddhism

Forte, Victor - Challenging the Classroom With Buddhist Ethics

Indian Buddhism through East Asian Sources |

Deeg, Max - Introduction and Examples from the Chinese Buddhist Travelogues
Leoshko, Janice - The Significance of Xuanzang’s Legacy

Heirman, Ann - Moralization of Sleep

Dessein, Bart - the nature of the characteristic marks of the conditioned

Palumbo, Antonello - What Chinese sources really have to say about the dates of the
Buddha

Gomez, Luis - Avalokite$vara in the Buddha-avatamsaka: the testimony of the Chinese
Translations

Narrative Strategies in Buddhist Historical Writings: Indian/Tibetan

Buddhism

Klaus, Konrad - The Pali Suttas as Narrative Texts

Galasek, Bruno - Narrative Transmission(s) in the Sutta Pitaka

Rheingans, Jim - Songs, Empowerments and Dialogues: Embedded Texts and their
Function in Tibetan Spiritual Biographies

242



Bhutia, Kalzang Dorjee - The Function of Buddhism in ‘The History of Sikkim’ (’Bras
ljongs rgyal rabs)

Forms or aspects in Buddhist Philosophy and Soteriology of

Consciousness |

Kellner, Birgit - Forms, aspects and appearances - some conceptual remarks on akara in
Buddhist soteriological and philosophical analysis

Saccone, Margherita - Subhagupta on the Cognitive Process: Accounts from His
Bahyarthasiddhikarika, the  Tattvasangraha by  Santaraksita and  the
Tattvasangrahapaijika by Kamalasila

Moriyama, Shinya - On Ratnakarasanti’s theory of cognition with false mental images
(alikakaravijianavada)

Vincent, Eltschinger - Is a Cultivating Yogin Dependent on Scripture?

Kobayashi, Hisayasu - The Role of Illusion in Buddhist Idealism

The Prospects for Bhiksuni Ordination in Tibetan Buddhism

Mrozik, Susanne - Contextualizing the Tibetan bhiksuni debate: What is at stake and for
whom?

Roloff, Carola - Bhiksuni Ordination in the Vinayaksudrakavastu of the Tibetan
Kangyur

Clarke, Shayne - On the Milasarvastivadin Affiliations of the Bhiksuni Vibhanga and
Bhiksuni Pratimoksa Preserved in Tibetan

Finnegan, Damcho - Finding the Will and the Way: Vinaya Narratives as Resources in
Tibetan Debates over Bhiksuni Ordination

Diemberger, Hildegard - Chos kyi sgron ma, the ‘spring of all dge slong ma of Tibet’:
remarks on a 15th century fully ordained Tibetan woman

Translating  Tibetan Buddhism: Language, Transmission and

Transformation

Tillemans, Tom - The Buddhist Literary Heritage Project

Gray, David - Translation at the Limits of Buddhist Discourse: The Politics of the
Translation of Esoteric Buddhist Scriptures

Stanley, Phillip - Finding One’s Way Around the Kangyur and Tengyur

Perman, Marcus - Describing the gdams ngag mdzod: A Digital Catalog and
Collaborative Venture for Tibetan Buddhist Scholars

Gandharan Texts and Gandharan Buddhism (II)

Strauch, Ingo - What happened to the Buddha’s robe? The story of Mahaprajapati
Gautam in a GandharT siitra from Bajaur (Pakistan)

Falk, Harry - Numismatic Kharosthi as a means to date Buddhist inscriptions and
manuscripts?

Hartmann, Jens-Uwe - Buddhist Story Collections from Afghanistan

Matsuda, Kazunobu - A Sanskrit Fragment of “Recension II” of the Udanavarga from
Gilgit

Choi, Jin kyoung - Two Lohitya-sitras in the Dirghagama Manuscript
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Performance and Recitation: The Vessantara Jataka in Theravada

Buddhist Southeast Asia and Sri Lanka

Holt, John - A King for all Ages: Vessantara in Lankan Buddhist Art, Ritual and
Literature

Bowie, Katherine - Regional Variation in Performances of the Vessantara Jataka in
Thailand: A Historical Perspective

Mahanta, Dipti - Narratology in the Isan Mahachat Sung-sermon

Cate, Sandra - The Vessantara Scrolls: Creating a Moral Community

Lefferts, H. Leedom - Facilitating Agency in the Bun Phra Wet of Northeast Thailand
and Lowland Laos

Discussion: Anne Hansen

Indian Buddhist Thought in 6th-7th Century China (1)

Radich, Michael - Pure Mind in India: Indian Background to Paramartha’s
* Amalavijiiana

Kantor, Hans-Rudolf - Debating on “Mind and Consciousness” in 6th Century Chinese
Buddhism

Keng, Ching - A Preliminary Re-examination of the Relation between the Awakening of
Faith and the Dilun Thought: the Works of Huiyuan (523-592 CE) as a Specimen
Choong, Yoke Meei - No-self and Emptiness: Their roles in Kuiji’s Exegesis on the
Vajracchedika

Cho, Eun-su - Wonch’uck’s Understanding of Abhidharma Theories on “buddhavacana”
and his Chinese Yogacara Interpretation

Recent Progress in Vinaya Studies

Scherrer-Schaub, Cristina - Vinaya Masters and Vinaya Treatises and their Role in
Diffusing Indian Buddhism to the Bahirdesaka

Sasaki, Shizuka - On the Compilation of the Pardjika Section in Vinaya Texts

Clarke, Shayne - Towards a Comparative Study of the Sarvastivada- and
Miilasarvastivada-vinayas: A Preliminary Survey of the Kathavastu embedded in the
Uttaragrantha

Kishino, Rydji - The Concept of sdom pa in the Miilasarvastivadin vinaya

Yao, Fumi - Siitras Embedded in the Milasarvastivada-vinaya

Aono, Michihiko - The Disciplinary Procedures in Vinaya Literature

Buddhism and Divination (11)

Zhu, Jingjing Jacqueline - Southern Song Buddhist Masters’ Using of I Ching in Chan
Huang, Shihshan - Buddhist Divination Print from Hangzhou, China

Foulks, Beverley - Divination as a Karmic Diagnostic: The Divination Texts of Ouyi
Zhixu

Buhrman, Kristina - From Sukuydji and Rokumeishi to Onmy®oji and Onmydhoshi: The
Development, Decline and Survival of Buddhist Astrology in Pre-modern Japan

The Sense of Place, Real or Imagined in Japanese Buddhist Visual
Culture
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Andrews, Susan - Moving Mountains: Japanese Instantiations of the Wutai 7 Z 10
Wenshu 375k Cult
Beghi, Clemente - China, Japan or Miroku’s Heaven? On the origins of the Namikiri

Fudd of Kdyasan
Chin, Gail - Reality of Place in Raigdzu, Especially Pertaining to the Work of Taishidd,
Kakurinji

Quinter, David - Localizing Strategies: Eison and the Shotoku Taishi Cult in Medieval
Japan

Vallor, Molly - Blossoms Before Moss: Relocating Musd Soseki and the Zen school in
the long history of Saihdji

Mahayana Buddhism |

Shi, Huifeng - Chiasmic Structures in the Prajiaparamita

Saito, Akira - Reconsidering Santideva’s Legend: His Name, Life and Works

Ishida, Chiko - Changes in the Concept of the Equality of Self and Other in the
Bodhicaryavatara

Guang, Xing - The Concept of Eternal Buddha in Mahayana Buddhism

Indian Buddhism through East Asian Sources |1

Silk, J.A. - How, and Why, Studying Buddhist Scriptures Created in China Helps Us
Better Understand Indian Buddhist Scripture Composition

Legittimo, Elsa - The Centennial Drum Sound of Death: A Cross-border Myth from the
Chinese Ekottarikagama

Wau, Juan - From Perdition to Buddhahood: The Redemption of the Patricide Ajatasatru
in Indian and Chinese Buddhist Sources

Pu, Chengzhong - Viriidhaka’s Massacre of Sakyas in Chinese Buddhist Translations

Narrative Strategies in Buddhist Historical Writings: East Asian
Buddhism

Nuernberger, Marc - Chronicity in Early Chan Yulu

Cai, Jiehua - The Presentation of Buddhist Characters in the Ming Novels: The Case of
Tianfei

Kim, Thomas Sung-Eun - Steles of Illustrious Monks and the Rhetoric of Korean
Buddhist Identity

Kaufmann, Paulus - Historical narratives as a means of persuasion in Kikai’s
Jgjtshinron

Doell, Steffen - Continuities and Fractures in the Formation of Japanese Zen Buddhism

Forms or aspects in Buddhist Philosophy and Soteriology of
Consciousness 11

Notake, Miyako - Dharmakirti’s position on conceptual cognition and its causes

Watson, Alex - Light as a Metaphor for Cognition in the Vijfianavada advanced by
Dharmakirti and opposed by Bhatta Jayanta.

Ratie, Isabelle - Logical necessity and aspects of consciousness: a Saiva perspective on a
Buddhist problem

Sferra, Francesco - The sakara/nirakara Debate in Buddhist Tantric Literature
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McClintock, Sara - Kamalasila on the Nature of Forms or Images (akara) in Cognition

Plants, Animals, and Gardens in Chinese Buddhism

Capitanio, Joshua - The Dragon King (Nagardja) in Chinese Buddhist Rainmaking
Ritual

Lin, Peiying - The Lotus Flower in East Asian Buddhism: Beauty, Gender and
Cosmology

Liang, Li-ling - The Spread of Buddhist Story on the Woodpecker and the Lion in China
Clippard, Seth - Indra’s Net and Understandings of Nature in Chinese Buddhism

Chen, Huaiyu - Taming Tigers in Medieval Chinese Buddhism

Tengyur Translation Project

Priyadarshi, Tenzin - Appearance, Disappearance, and Reappearance of the Nalanda
System: Relevance of Tengyur beyond Buddhist Scholarship

Hackett, Paul - The AIBS Comprehensive Kangyur and Tengyur Database

Thurman, Robert - Proposal for a Multi-Language “Wiki-Tengyur” Translation Process
in the “Dharma-Cloud”: Translation beyond the Lotsawa-Egoist Competition toward
making the Buddhist “Mind” (adhyatma) and “Material” (bahya) Sciences (vidyasthana)
as widely available as possible

Yarnall, Tom - The Liberative arts of Nalanda and the Indian University System as a
Basis for Publishing Translations of Tengyur Texts

Geshe Samten - The Tibetan Curriculum has kept us Alive — How Tibet Embraced
Buddhism

Czwartek 23 czerwca
Rang stong / Gzhan stong: Perspectives on the Discourse in India and

Tibet

Duckworth, Douglas - from absent-minded bodies to body-citta: self-emptiness, other-
emptiness, and (post)modernity

Komarovski, Yaroslav - Does the Self-Cognizing Ultimate Cognize Itself? Some Issues
in the Other-Emptiness Theories of Self-Cognition

Mathes, Klaus-Dieter - The Synthesis of Yogacara and Tathagatagarbha in the Maitreya
Works as a Realistic Indian Precedent of Gzhan stong

Wangchuk, Tsering - Is Chomden Rigrel a gzhan stong pa? — Problem with the Other-
Emptiness Lineage of the Jonang School of Tibetan Buddhism

Sheehy, Michael - Codifying the Krtayuga: Preliminary Remarks on a Literary History
of Gzhan stong in Tibet

Deroche, Marc-Henri - The Middle Path of Eclecticism (ris med) in Tibet: Some remarks
on the Conjunction of Gzhan stong and Rang stong in the so-called Tantric Madhyamaka

Patterns of Transmissions of Indian Buddhism in medieval Asia

Nietupski, Paul - Buddhist monasticism as a vehicle for institutional transmission
Handlin, Lilian - Pagan’s Jatakas as transmission instruments

Kandahjaya, Hudaya - The Transmissions of the Teaching of the Adi Buddha and
Related Practices in the Indonesian Archipelago

Payne, Richard - Yoshida Shintd Goma: Terminus ad Quem of Indic Ritual Culture?
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Friquegnon, Marie - Santaraksita’s Gift to Tibet: Finding Enlightenment through
Philosophy

Gray, David - Practical Hermeneutics: On the Transmission and Interpretation of the
Cakrasamvarabhisamaya

The ancient Japanese manuscripts

Ochiai, Toshinori - On Ancient Japanese Manuscript Copies of the
Dirghanakhapariprccha-siitra

Matsumura, Junko - A Unique Viyaghri-Jataka Version from Gandhara: The Foshuo
pusa toushen (yi) ehu gita yinyuan jing (fbzi S 5 (66) RIS RS, T172)

Saito, Tatsuya - Features of the Kongo-ji version of Further Biographies of Eminent
Monks 4= 1% {#: With a Focus on the Biography of Xuanzang in the Fourth Fascicle
Hayashidera, Shoshun - The Newly Found Text of the Puxian pusa xing yuan zan (3%
EE{THERE, Bhadracaryapranidhana) in the Kongo-ji Manuscript Collection

Chi, Limei - Translation or apocrypha? Two esoteric Buddhist texts regarding
Malapadavajra

Jo, Gen - Newly Discovered Japanese Manuscript Copies of the Liang [Dynasty]
Biographies of Eminent Monks

Liturgical Manuscripts and the Study of Buddhist Ritual

Goodman, Amanda - Amoghavajra’s Ritual Corpus: A Dunhuang Regional Approach
Linrothe, Rob - The Image of Vajrasattva: Path and Result

Solonin, Kirill - Ritual Manuscripts on Vajravarahi in Tangut

Teiser, Stephen F. - The Language of Brief Liturgies for Making Merit among the
Dunhuang Manuscripts

Zieme, Peter - Confession and Ritual According to Old Uighur Sources

Discoursing Journeys: The Authorial Hermeneutics of Travel

Hughes, Meredith - Aesthetics of Time: Duration in practices from Indo-Tibetan
Buddhism and the contemporary performance art of Tehching Hseih.

Brownell, Paul - Traveling Interpretive Paradigms: Towards a New Understanding of the
Yogacara text titled ‘A Commentary on Differentiating the Middle from the Extremes’
Gamble, Ruth - Travelling in Time: Internal, Personal and Heavenly Movement in the
3rd Karmapa’s Construction of Time.

Bhutia, Kalzang - Visionary and Physical Travel in the Configuration of Hidden Lands:
Terton and the Re-imagining of Space in Tibetan Culture

Chou, Wen-shing - Pilgrimage and Cosmography in Early Twentieth Century Tibet
Holmes-Tagchungdarpa, Amy - The Traveling Tibetan Buddhist Public Sphere: Flows
of Charisma, Print Technologies and Politics in the Journeys of Modern and Postmodern
Buddhism

A Comparative Approach to Buddhist Philosophy

Lusthaus, Dan - Husserl, Nietzsche, Dignaga and Dharmakirti on Cognition, Negation
and Apodictic Evidenz (Svasamvitti)

McGarrity, Andrew - Madhyamikas and the Moral Self

Jiang, Tao - You cannot eat your cake and have it too!
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Ziporyn, Brook - Space, Extension and Transcendental Unity of Apperception: Thoughts
on Tiantai, Spinoza and Kant
Lin, Kent - Does Buddhism Advocate Mind-Body Dualism?

Study of Dignaga

Katsura, Shoryu - Dignaga on Non-Buddhist Theories of Proof

Chu, Junjie - On Dignaga’s Theory of Mental Perception Presented in PS(V)

Lysenko, Victoria - Actuality and Potentiality in Dignaga’s Understanding of Immediate
Perception (nirvikalpaka pratyaksa) according to his Pramanasamuccaya (PS) and
Alambana-pariksa (AP)

Yao, Zhihua - Non-activity (nirvyapara) in Dignaga and Sautrantika

Kataoka, Kei - Dignaga, Kumarila and Dharmakirti on the potential problem of pramana
and phala having different objects

Franco, Eli - A Newly Discovered Manuscript of Jitaari’s Works

The role of the laity in the formation of modern Buddhism

Jaffe, Richard - Advocating Lay Buddhist Practice in Early Twentieth-Century Japan:
Kawaguchi Ekai, Suzuki Daisetsu, and Tanaka Chigaku

Kim, Hwansoo - Manufacturing a New Buddhism: A Lay Movement in Colonial Korea,
1920 — 1945

Aviv, Eyal - Redefining the Role of the Laity in 20th century China: The cases of
Otyang Jingwu and Wang Hongyuan

Braun, Erik - A New Buddhendom: The Laity’s Changing Role in Modern Burmese
Buddhism

Gayley, Holly - The New Upasaka: Lay Ethicization in Tibetan Regions of the PRC

Ethnic Buddhisms

Chern, Meei-Hwa - Another Dialectics of Encountering Modernity: The Case Study of
Master Sheng Yen and Dharma Drum Mountain in Malaysia

Krueger, Madlen - Relations between Buddhism and Politics in Contemporary Sri Lanka.
The Case of the National Heritage Party (JHU)

Kumar, Nirmal - DEngaging the other: Akbar and Buddhists in 16th century India
Porcio, Tibor and Sarkézi, Alice - An Analysis of the Mongolian Buddhist Terminology
as Observed in the Mongolian Translations of Sitatapatradharant

Puri, Bharati - Religion, Ideology and Utopia: Buddhism in the Public Sphere of India

Buddhism Among Iranian Peoples

Reck, Christiane - The Commentaries to the Vajracchedika among the Sogdian Buddhist
fragments of the Berlin Turfan collection

Ching, Chao-jung - The activities of Sogdian Buddhists in Kucha as observed in the
Tocharian B secular documents

De Chiara, Matteo - The two recensions of the Khotanese Sudhanavadana and their
Indian parallels

Degener, Almuth - Mighty animals and powerful women: on the function of motifs from
folk literature in the Khotanese Sudhanavadana

Ogihara, Hirotoshi - On the Karmavacana text in Tocharian
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Martini, Giuliana - Transmission of bodhisattva texts and ideology in fifth—sixth century
Khotan

Kumarajiva and the development of early Mahayana meditation in

China—Remarks on Textual and Iconographic Evidence

Yit, Kin-Tung - From Sravaka meditation to Bodhisattva meditation

Lai, Wen-yin - The Pure Land Practice of Visualizing Reality by Kumarajiva

Huang, Yun-ju - The doctrine of “three periods Buddhas” of Kuan-he and the “Thousand
Buddhas Thought” in He-hsi Region

Wang, Ching-wei - Seng Zhao’s Zhu Weimojiejing and Kumarajiva’s Mahayana
Meditation

Piatek 24 czerwca

Buddhism and the Medieval Religious Traditions of China/Tibet/Japan |
Kapstein, Matthew - The Formation of a Bon-po Scriptural Corpus: The Secrets of the
Enlightened Mind

Campany, Rob - Scriptural Self-Presentation and Scriptures’ Reception: A comparative
case study

Capitanio, Joshua - Sanskrit and Pseudo-Sanskrit Incantations in Medieval Daoist
Literature

Mollier, Christine - The Fabric of the Apocalypses in Early Medieval China:
Comparative Reflections

Copp, Paul - Talisman-Seals, Ritual Manuals, and Manuscript Culture in Late Medieval
Dunhuang

Against Harmony: Radical Buddhism and Buddhist Socialism in Thought

and Practice |

Ladwig, Patrice - Introduction: The comparative study of Budhhist Socialism

De Vido, Elise - Buddhism and Socialism in Vietnam, 1920-1945

Shields, James - A Buddha Land in this World: Political Use of the Lotus Sutra in 1930s
Japan

Ito, Tomomi - Dhammic Socialism: A Buddhist vision of just social order in 1970s’
Thailand

Chan and the Teachings during the Late Tang—Yuan Dynasties

Hamar, Imre - Chan influence on Chengguan’s Huayan Thought

Solonin, Kirill - Teaching Classifications in Liao and Tangut Buddhist texts

Huang, Yi-hsun - Chan Master Fayan Wenyi and the Huayan Concept of “Six
Characteristics”

Welter, Albert - Yongming Yanshou’s View of Harmony Between Chan and the
Teachings (jiaochan yichi #if# —%f): The Implications of a “Buddhist School of
Principle” for the Song Intellectual Milieu

Levering, Miriam - Buddhist teachings concerning mind and consciousness in Dahui
Zonggao (1089-1163)s Letters

Women in the Texts of Early Indian Buddhism
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Engelmajer, Pascale - Entering the bhikkhunisangha in the Pali texts: a woman’s last
option?

Collett, Alice - On Female Sexuality

Fiordalis, David - Buddhism, Gender and the Miraculous: Three Stories from the
Avadanasataka

Lenz, Timothy - Behind the Birch Bark Curtain: Forgotten Women in Gandharan
Literature

Muldoon-Hules, Karen - How to avoid marriage and other themes: stories of north
Indian nuns in the Avadanasataka.

Dynamics of Locativization, Translocation, and Recontextualization of

Buddhism in and across Asia

Bretfeld, Sven - Sri Lankan Ancient Sites as Attractors between Religious Localization
and Global Representation

Neelis, Jason - Locating and Translocating Jatakas, Avadanas, and Rebirth narratives in
Gandharan Literary and Material Cultures

Halkias, Georgios - Other Worlds in this World: Pure Land Orientations in Tibetan
History

Dolce, Lucia - Stars across Asia: The Ritual translocation of Buddhist Astrological
Imagery in Japan

Tantra

Prasad, Birendra - Reconsidering Relationship between Esoteric and Non-Esoteric
Aspects of Vajrayana Buddhism: A Study with Particular Reference to the Visual
Narratives and Spatial Arrangement of the Vikramashila Mahavihara, Bihar, India.

Mak, Bill - Master Pu’an’s alphabetical dharani - bastardization or sinicization?

Lin, Tony - Methodology in the Reconstruction of Buddhist Mantras

Thurman, Robert - Tibetan “Bardo” Vision and Practices: Use in Preparing People for
Death

Hua-Stroefer, Hai-Yen - Buddha’s paste - Buddha’s brush; Rebirth of a Taima Mandala;
Restoration and Origin

Epistemology and Soteriology

Brewster, Ernest - Three-Treatise Master Jizang’s & §& Critical Appropriation of
Abhidharmika Thought — A “Case Study” of the Zhdngguanlun shii (¥R

Lin, Su-an - Are Phenomena Established From Their Own Entity Conventionally? — The
Exploration of Bhavaviveka’s Epistemology

Zamorski, Jakub - Is faith necessary to liberation? - Master Yinguang E¢ and his
modern critics

Liu, Sing Song - The Myth of Mind Transmission— As a Question for the Formulation
of Early Chan Buddhism

Wang, Chun-Ying - An Essay Establishing Critical Epistemology — Following Dignaga
and Kant

Yen, Wei-Hung - Lushan Huiyuan’s Interpretations of the Mahaprajiaparamitopadesa
and His Epistemological Position
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Korean Buddhism and Environmental Activism

Seo, JaeYeong - Ecological Ideas in the Heritage of Korean Seon Buddhism

Wan, Jung - Combination of Buddhist Mountain God Worship and Buddha’s Land

Lee, Doheum - The Buddhist Ecological Movement in Contemporary Korea and
Monastic Activism

Park, Kyoung-Joon - Sustainable Development and Buddhist Economics

Cho, Eun-su - Jiyul Sunim’s Eco-Feminist Activism and its Buddhist Foundations

Gandharan and Andhran Buddhist Narratives in Context

Shimada, Akira - Formation of Buddhist Narrative Sculpture in Andhra (ca. 150 BCE-
300 CE)

Rhi, Juhyung - Modes of Narrative Depictions in Gandhara and Nagarjunakonda

Zin, Monika - Heavenly Relics — Bodhisatva’s Turban and Bowl in Reliefs of Gandhara
and Andhra (including Kanganhalli)

Brancaccio, Pia - The formation of a visual idiom for the life of the Buddha in
Gandharan art

DeCaroli, Robert - Redefining Greatness: Depictions of the “Great Miracle” of Sravasti
in Regional Context

Morrissey, Nicolas - Mahayana Sttra Narratives in Indian Art: From the Northwest to
the Deccan Plateau

Buddhism and Law beyond the Vinaya

Pagel, Ulrich - Monks, Merchants and Tax Evasion: Conflicts at the Customs House
Sullivan, Brenton - Tibetan Monastic Customaries (bca’ yig) in the Growth of Mass
Monasticism in Amdo

Lammerts, Christian - Slavery, Manuscripts, and Monastic Succession: Jurisdictional
Conflict and Consolidation in Dhammasattha and Vinaya in Burma, 1602-1651 C.E.
Langenberg, Amy - The Meaning and Management of Menses in Bauddha and
Brahmana Contexts

de Bernon, Olivier - From Exalted Status to Aggravated Contempt : the Magnifying
Factor of Being a Monk in Cambodian Traditional Laws

Liu, Cuilan - Can Buddhist Monks and Nuns Make Music? Understanding Music in
Buddhist Monastic Codes

Buddhism & Sacred Geography |

Falcone, Jessica - Reviving Kushinagar: Contemporary Buddhist ’Life’ in the Place of
the Buddha’s ’Death’

Moore, Elizabeth - The Sacred Geography of Dawei: Buddhism in peninsular Myanmar
(Burma)

Wenzel, Claudia - Monumental sutra rock carvings in China and Indian pilgrim sites
Adamek, Wendi - Meeting the Inhabitants of the Necropolis at Baoshan

Buddhism and the Medieval Religious Traditions of China/Tibet/Japan Il
Orofino, Giacomella - The “Blazing Water” Rite of Protection and Prosperity of the
Tibetan Bon Tradition

Moerman, D. Max - Promissory Notes: Talismans, Oaths, and Contracts in Premodern
Japanese Religion
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Hureau, Sylvie - The Fayuan zayuan yuanshi ji, a corpus of ritual practices

Hsieh, Shu-wei - Apotropaic Ritual in Buddho-Daoist Context: A Study of Ucchusma
and General Master Ma

Robert, Jean-Noel - Japanese Poetry as an Exegetical Tool of the Lotus Sutra

Against Harmony: Radical Buddhism and Buddhist Socialism in Thought
and Practice 1l

Ladwig, Patrice - Revolutionaries in robes: The interaction of the Lao communist
movement and the Buddhist sangha (1954-1975)

Weriberg-Salzmann, Mirjam - The Buddhist Sangha and the radicalisation of Buddhist
thought and practice in Sri Lanka in the 20th and 21st century

Kovan, Martin - The Burmese Alms Boycott: Pattanikkujjana and Buddhist Nonviolent
Resistance

Maitreya Buddha: Studies of Images and Texts from Gandhara, China,

and Southeast Asia

Schmidt, Carolyn - Images of the Maitreya-Type Bodhisattva in Ancient Greater
Gandhara:

Lee, Yu-min - The Iconography of Maitreya in the Northern Dynasties Period

Revire, Nicolas - Maitreya or Not? Understanding Bhadrasana Buddhas in Southeast
Asia during the First Millennium CE

Chirapravati, M.L. Pattaratorn - In Search of Maitreya: Early Images of Dvaravati
Buddha at Si Thep

Handlin, Lilian - The concept of Metteyya in Pagan

Buddhism Naturalized?

Coseru, Christian - Reasons and Causes: A Naturalized Account of Dharmakirti’s
Karyanumana Argument

Hugon, Pascale - What are Buddhist epistemologists talking about?

Tillemans, Tom - Naturalism, Serious Metaphysics, or Else? Where do Buddhists Fit in?
Dreyfus, Georges - Naturalism: True or False Friend?

Siderits, Mark - The Rapamatra School?

The Spread and Use of Dharani sutras in East Asia, 8th-12th Centuries
McBride, Richard - The Mahapratisara dharani in Medieval Sinitic Buddhism

Wang, Michelle - The Role of Dharani Stitras in Buddhist Art at Dunhuang

Vermeersch, Sem - Beyond Printing: Looking at the Use and East Asian Context of
Dharani Texts in Korea

Joo, Kyeongmi - The Changing Connotation of Dharanis in East Asian Stupa Deposits
during the 8th-11th Century

Robert Scharf, discussant.

Reconsidering the Abhidharma

Braun, Erik - The Dhamma Tools for Enlightenment:

Bayer, Achim - Is Karma Really a dharma? Some Reflections on dharmas, karman and
Reasoning in the Abhidharmasamuccaya
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Gethin, Rupert - How do animals and other non-Buddhists have faith and knowledge?
Brennan, Joy - Mind-only Thought in its Abhidharma Context

Meyers, Karin - Mapping the Territory of the Path: The Progress of Insight in the
Visuddhimagga and Abhidharmako$abhasya

Right Belief, Orthodoxy, and the Boundaries of Modern Chinese
Buddhism

Scott, Gregory - Print Culture and the Making of Buddhist Histories in Meiji and
Republican East Asia

Chen, Lang - Warfare, nationalism and sacred place: a Comparative Study on the
Narratives of Yanging/Guanzong Monastery in the 13th and the 20th Century

Teng, Wei Jen - Rise of “Fundamentalism” in a Theravada Meditation Movement in
Contemporary Chinese Buddhism

Wormald, Andrew - Buddhist Meditation in Republican China

Early Buddhism 11

Bucknell, Roderick - How are the two Chinese Samyuktagama translations related?
Leese, Marilyn - For the benefit of others: nikaya patronage in South Asia during the
C.E. second-sixth centuries

Shulman, Eviatar - The Four Noble Truths as Meditative Vision

Baba, Norihisa - Growth of Scriptures: Doctrinal Expressions in the Northern Four
Agamas as compared with the Pali texts

Murakami, Shinkan - Original Concept of Rupa (&) in the Early Buddhism: The Visible,
Perceptible and Recognizable but not Matter (%/'&)

Lojda, Linda - Arhats and Mahasthaviras: Transmission of Concepts and Depictions

Approaches to Early Mahayana

Boucher, Daniel - What Do We Mean by ‘Early’ in the Study of the Early Mahayana—
and Should We Care?

Drewes, David - Being a bodhisattva in early Mahayana

Gummer, Natalie - From Quenching the Flame to Fanning the Fire: Nirvana,
Anuttarasamyaksambodhi, and the Vedic Ritual Cosmos in Certain Mahayana Sttras
Osto, Douglas - Imagination, Altered States and the Origins of the Mahayana

Walser, Joseph - A Genre Approach to the Origins of Mahayana

Harrison, Paul — Respondent

Meditation, Experience, Transmission, Text, and Interpretation in the

Chinese Tiantai Teaching

Wang, Ching-wei - How Do We Read Huisi’s Interpretations of the Lotus Samadhi?
Ziporyn, Brook - If Six Were Nine: What Is Viewing Whom in Tiantai Meditation,
According to Zhili’s Jingguangmingwenjuji

Kuo, Chao-shun - Jingxi Zhanran’s (711-782) Interpretation of ‘One Mind’ in the
Dasheng gixin lun

Kantor, Hans - The Inter-textual Understanding and Linguistic Strategies in Tiantai
Buddhism

Lai Shen-chon - Bodhy-samadhi and Four Sentences about No-arising
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Buddhist Constructions of “Rational Religion” across East Asia

Mohr, Michel - Between Skillful Adjustment and Distortion: Nineteenth-Century
Buddhist Doctrine with a Rational Spin

Schulzer, Rainer - Inoue Enryd and the Emergence of “Buddhist Philosophy”

Chen, Jidong - Between Religion and Philosophy: The Reinterpretation of Buddhism in
Modern China

Ward, Ryan - Rationalizing the Death of Japanese Buddhist Modernity

Hoshino, Seiji - “Rational Religion” and the Shin Bukkyo [New Buddhism] Movement
in Late Meiji Japan

Buddhism & Sacred Geography Il

Robson, James - Contesting Sacred Space in Pre-Modern China: On the Buddhist
Appropriation of Sacred Geography

Liao, Chao-Heng - Mount Wutai and Buddhism in the late Ming

Bingenheimer, Marcus - Ming-Qing Travelogues concerning Mt. Putuo

Wu, Jiang; Tong, Daoqin - Geography Matters: Spatial Analysis of Contemporary
Chinese Buddhist Monasteries

Sobota 25 czerwca

Early expressions of the Tathagatagarbha doctrine in India

Zimmermann, Michael - Terms for buddha-nature in the early phase of buddha-nature
thought in India

Habata, Hiromi - Early expressions of the buddha-dhatu in the
Mahaparinirvanamahasitra

Radich, Michael - Tathagatagarbha, the Problem of Maternity, and ‘Kataphatic Gnostic
Docetism’

Gomez, Luis - Buddhajiana as an early expression of “Buddha-nature” in the
Avatamsaka

Shimoda, Masahiro - The Soteriology of the Mahayana Mahaparinirvanasitra

Reconstructing the History of Late Indian Buddhism: Relationship

between Tantric and Non-tantric Doctrines

Yang, Mei - Buddha and Yogini in the Buddhakapalatantra and its commentary
Abhayapaddhati

Kyuma, Taiken - Bu ston on paramitanaya and mantranaya

Tomabechi, Toru - Bhavyakirti’s Sub-commentary on the Pradipoddyotana as a
Doxography

Mochizuki, Kaie - On the Guhyasamaja Literature attributed to Dipamkarasrijnana
Wangchuk, Dorji - The Legacies of Vikrama$ila and Nalanda Monastic Seminaries in
Tibet

Buddhist Caves from Practical Points of View: Their Use and Functions
Aramaki, Noritoshi - The Mahayanastra and -§astra Movements as Reflected on the
Development of the Architectural Plans of the Indian Buddhist Stiipa-Complex—
Toward an Understanding of a Newly Predominant Type of the Ajanta Cave
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Greene, Eric - Death in a Cave: The “Meditation” Cave at Tappa-é-Shotor

Vignato, Giuseppe - Inter-Relationship of Sites, Districts, Groups and Individual Caves
in Kucha

Howard, Angela - The Silent Language of Meditation in the Buddhist Caves of Kucha,
Xinjiang

Mori, Michiyo - Free Standing Temples and Cave Temples in Kucha: A Case Study of
the Duldul-oqur Temple Site and Kumtura Caves

Yamabe, Nobuyoshi - “Meditation Caves” Reconsidered: Focusing on Mogao Cave 285

Madhyamaka and Yogacara: Rivals or Allies?

Siderits, Mark - The Case for Discontinuity

Suwanvarangkul, Chaisit - Pratityasamutpada and Dharmadhatu in Early Mahayana
Buddhism

Seton, Greg - Ratnakarasanti’s Presentation of the Pedagogical differences between
Yogacara and Madhyamaka

Blumenthal, James - Some Observations Regarding Santaraksita’s Yogacara-
Madhyamaka Syncretism

Lusthaus, Dan - Madhyamaka and Yogacara: Sibling Rivalry or Metaphysical
Antagonists?

Eckel, David - “Undigested Pride”: Bhaviveka on the Dispute between Madhyamaka and
Yogacara

Tantric Buddhist Ritual: Esoteric Cult in Southeast and East Asia

Lomi, Benedetta - The esoteric Batd Kannon ritual: patterns of adaptation and
appropriation in the memorialisation of horses in Japan

Goble, Geoffrey - The Esoteric Buddhist and Military Cult of Vaisravana in 8th Century
China

Glassman, Hank - This Very Body: The Tantric Iconography of Human Physical Form
as Seen in Grave Monuments in Early Medieval Japan

Buddhist Philosophical Studies

Tsai, Yao-ming - How Is “Real Abiding” Possibly Founded on Non-abiding?: A
Philosophical Inquiry Mainly Based on the Vimalakirti-nirdesa

Oyang, Yen-Jen - System Model of Consciousness-Only Theory

Hough, Sheridan - Would Sartre Have Suffered From Nausea if He Had Understood the
Buddhist No-Self Doctrine?

Gilks, Peter - An audience-oriented approach to extracting historical information from
Mahayana siitras

Gregory, Kathleen - Buddhism as a ‘competing discourse’: A method for Comparative
Philosophy

Krasser, Helmut - On ur-texts and writing styles in Indian philosophy

Japan and Korea

Pye, Michael - Japanese Buddhist responses to historicist rationalism

Ichimura, Shohei - Revisiting the Theravadin versus Pudgalavadin Controversy to
Reevaluate the Non-Theistic Universal Humanity as Evidenced in Dogen’s Zen Writing
“Shobo-Genzo Uji” ( " IEAIREANE )
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Kenney, Elizabeth - Infant Salvation in Japanese Pure Land Buddhism
Kim, Jongmyung - The Theory of Karmic Retribution in Ancient Korea: Its History and
Significance

Searching for Vasubandhu

Gold, Jonathan - In Search of Philosophical Continuity in Vasubandhu: Causality,
Scripture and Language

Sakuma, Hidenori - The Legendary Vasubandhu and the Ko$akara Vasubandhu

Kritzer, Robert - Vasubandhu’s Atmavadapratisedha: Sautrantika, Darstantika, Yogacara?
Park, Changhwan - On the Transformation of Vasubandhu’s Sense of ‘Real’

Kramer, Jowita - The Relation of Vasubandhu’s Paficaskandhaka to Other Abhidharma
Works

Mejor, Marek - Vasubandhu’s Discourse on Ignorance (avidya-vibhanga) in the First
Chapter of the Pratityasamutpada-vyakhya

Clinical Buddhist Studies in Hospice Palliative Care

Watts, Jonathan - The Global Buddhist Movement for Care of the Dying and Bereaved
Chen, Ching-Yu - Clinical Buddhist Chaplain-based Spiritual Care for Terminal Cancer
Patients

Huang, Feng-Ying - The Role of the 49-Day Buddhist Death Ritual during Bereavement
Tomatsu, Yoshiharu - Japanese Buddhist Attempts to Respond to Living and Dying

Shi, Jin-Yong - Ways to be Reborn in the Western Pure Land besides Reciting
Amitabha’s Name

Bhikshu, Huimin - A Quantitative Study of Hospice Care and Meditation Research
(1952-2009)

Mahayana Buddhism II

Kishi, Sayaka - On the example of a skilled physician in the Bodhisattvabhtimi

Woo, Jeson - Is Enlightenment Possible?: The Practice of Meditation in the Later Indian
Yogacara School

Miyazaki, Tensho - The Process of Compilation of the *Ajatasatrukaukrtya-
(prati)vinodanasiitra

Katayama, Yumi - ‘Sariputra’s Entreaty’ and ‘Brahma’s Entreaty’: Sariputra’s
Acceptance of the Teaching on Ekayana ‘One-Vehicle’ in the Lotus Stitra

Digital Resources for Buddhist Studies |

Bayer, Achim - Core Values in the Digital Reproduction of Buddhist Texts

Baums, Stefan - The Dictionary of Gandhari: Status Report and Technology

Westerhoff, Jan - Saastravid: A New Electronic Tool for the Study of Indian
Philosophical Texts

Wallman, Jeff - Full Text, Topic Taxonomies and Scanned Source: Three-Fold Access to
Tibetan Texts

Payne, Richard - The Oxford Bibliographies Online — Buddhism: A Powerful New
Digital Resource

Hung, Jenjou; Bingenheimer, Marcus - Recent advances in computational analysis of
Buddhist texts — Authorship attribution and Social Network Analysis
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Early Buddhist Literature and Art

Collett, Alice - Life Accounts of Patacara

Ganvir, Shrikant - Representations of Muchalinda Naga in early Buddhist art of India
Yao, Jue - The consistency and The variation of Pussadi’s Ten Wishes in Sipsonbanna
Dai Lue’s Vessantara Jataka

Stewart, James - Pali Buddhism and Moral Fictionalism

Yamasaki, Kazuho - The Legend of Prince Kunpala in Ksemendra’s
Bodhisattvavadanakalpalata and the Ku na la’i rtogs pa brjod pa

Buddhism as a Social Minority: Schemas and Strategies for the Identity
Maintaining

Cirklova, Jitka - Introduction: Perspectives and Approaches to the Buddhist Identity
Problematic

Schedneck, Brooke - International Buddhist Enclaves in Thailand’s Forest Monasteries
Bhikkhu, Deba Mitra - Persisting as a Religious Minority: The Survival Strategies of
(Barua) Buddhists in Muslim Bangladesh

Kustiani - Buddhist Minority in Muslim country: Balancing the Doctrinal and Political
Challenges

Dy, Aristotle - Chinese Buddhism in Catholic Philippines: Religion and Identity of a
Cultural Minority

Voulgarakis, Van - Modern Orientalists: Buddhism in the eyes of modern rival
missionary groups within the context of religious pluralism and interfaith cooperation
based on ethics and social action.

The Lotus Sutra: Mahayana or beyond Mahayana?

Reeves, Gene - The Dharma Flower Sutra in the Mahayana and the Mahayana in the
Dharma Flower Sutra

Sekido, Gyokai - Esoteric Buddhism within the Framework of the Lotus Sutra Buddhism
of Nichiren

Tsuda, Shinichi - The Post-mahayanic Character of the Lotus Sutra and its Principle

Tola, Fernando; Dragonetti, Carmen - The Lotus Sutra: Mahayana or Beyond Mahayana?
Kubo, Tsugunari - What the Lotus Sutra Requires of People

Logan, Joseph - Ticket to Ride—Boarding the Great Vehicle by means of the Lotus
Sutra

Buddhist philosophy of language

Kantor, Hans-Rudolf - Philosophy of Language in Chinese Buddhism

Thakchoe, Sonam - A Prasangika Nominalism: Candrakirti and Tsongkhapa on the
Philosophy of Language

Lugli, Ligeia - Language in Early Indian Yogacara

Tzohar, Roy - Expressing the Inexpressible: Asanga and the Skeptic’s Fallacy

Gold, Jonathan - Sakya Pandita’s Anti-realism as a Return to the Mainstream

Tibetan Textual Studies

Takahashi, Koichi - Philological Analysis on the Introductory Chapter of the
Samdhinirmocana-sitra: With special reference to the Phug brag manuscript
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Rondolino, Massimo - gTsang smyon Heruka and Bonaventure of Bagnoregio:
Comparative Considerations in Hagiology

Almogi, Orna - Various Conceptions of Akanistha in the Tibetan Tradition with Special
Reference to rNying-ma Tantric Sources

Hackett, Paul - On the “Comparative” (dpe-bsdur-ma) Kangyur and Tengyur

Bentor, Yael - How did Tsong-kha-pa arrange his sadhana of the Guhyasamaja?
Cantwell, Cathy - The Development of Textual Cycles in a Revelatory Tradition:
Preliminary Forays into the Literature of the Dudjom Corpus

Humanism and the human being in twentieth-century Chinese and

Japanese Buddhist thought

Main, Jessica - A Humanistic Shinran: The Shin Buddhist Thought of Saikd Mankichi
(1895-1970)

Fong, Grace - From Animal Protection to Lay Buddhism: The Sino-Western Humanism
in Lii Bicheng’s (1843-1943) Writings

Curley, Melissa - A Shared Life in a Shared World: Yasuda Rijin’s Buddhist Humanism
Lai, Rong Dao - Praying for the Republic: Buddhist Citizenship Education in the Early
Twentieth Century

Wu, Hongyu - Dharma Teachers, Moral Instructresses and Talented Women

Buddhist Places

Shen, Haiyen - On Master Zhiyi and His Relation with Mount Tiantai

DeWitt, Lindsey - Construals and Constructions: The Study of Women’s Restriction
from Sacred Mountains in Premodern Japan

Gardiner, David - Paths across Borders: Comparative Reflections on Japanese and Indo-
Tibetan Models of the Buddhist Path

Forte, Erika - Protecting Khotan: doctrinal issues and local visual translation

Chen, Shuman - The Evil Nature of the Buddha and the Buddha-nature of the
Environment

Chao, Pi-Hua - A Time-Space Study on the Development of Master Shengyan’s Social
Solicitude: The Application of GIS

Digital Resources for Buddhist Studies Il

Wittern, Christian - Electronic Buddhist Texts, Collaboration and the Sharing of
Knowledge

Tu, Aming; Shi, Fayuan - Construction of Digital Cross-language Buddhist Dictionary
and WordNet

Shimoda, Masahiro - Knowledge Base through Cooperation:A Model for Evolving
Humanities

Nagasaki, Kiyonori - Interoperation of Databases for Buddhist Studies

Tomabechi, Toru; Kyuma, Taiken; Miyazaki, lzumi - Hyper-Lamotte, Cyber-
Frauwallner? Transmitting “traditional” methods of Buddhist Studies in the Web-sphere

Sesja zamykajaca obrady

Po przeméwieniach podsumowujgcych obrady (C. Scherrer-Schaub, Ven.
Huimin, T. Tillemans i in.) i przedstawieniu raportu o aktualnej sytuacji IABS
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(finanse, cztonkostwo, sprawy wydawnicze, perspektywy rozwoju) (Ulrich
Pagel), ogtoszono wazne komunikaty. Cztonkiem honorowym IABS mianowany
zostat prof. Fernando Tola (Argentyna).

Prof. Jonathan Silk (Leiden) zaanonsowat powstanie wielkiego projektu ,,Brill’s
Encyclopedia of Buddhism” w ramach serii ,,Handbook of Oriental Studies” (zob.
www.brill.nl/ho2). Pigciotomowa tematyczna encyklopedia ma przedstawic
najnowszy stan wiedzy o gléwnych zagadnieniach i nurtach buddzymu.
Pierwszy tom planowany jest na 2013 i ma zawiera¢ zarys literatury buddyjskiej
oraz oméwienie kwestii jezyka/jezykow buddyjskiego przekazu.

Nastepnie prof. Richard Gombrich (Oxford) oglosil rozpoczecie wydawania
czasopisma naukowego Journal of the Oxford Centre for Buddhist Studies on-
line przez kierowany przez niego o$rodek (zob. www.ocbs.org).

Najwieksze zainteresowanie zebranych wzbudzita zapowiedz udostgpnienia on-
line czasopisma Journal of the IASB z konicem 2011 roku. I oto teraz na stronie
archiv.ub.uni-heidelberg.de/ojs/index.php/jiabs/index dostepne sg kompletne
numery JIABS w formie elektronicznej (pliki pdf), od nr 1/1 (1978) do nr 31/1-2
(2008[2009]), natomiast aktualny numer (current issue) 32/1-2 (2009[2010])
dostepny jest tylko dla subskrybentow (przez 60 miesiecy, po czym zostanie
udostepniony dla wszystkich). Ustalono, ze nastgpny kongres IABS odbedzie sie
w 2014 roku.
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