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Wisznuicka gramatyka sanskrytu Dziwy Goswamina’

KARINA BABKIEWICZ

Tematem artykutu jest jeden z pdznych systemoOw gramatyki
sanskryckiej opracowany przez Dziwg Goswamina (Jiva Gosvamin). Jego
Harinamamrytawjakarana — Gramatyka nektaru imion Hariego (Hari-
namampta-vyakarana, HNVY) powstata w XVI wieku na potrzeby preznie
rozwijajacego si¢ nurtu religijnego — wisznuizmu Cajtanji (Caitanya),
zwanego tez wisznuizmem bengalskim. Poniewaz system jest
zorientowany na spoleczno$¢ zwiazang z wisznuizmem Cajtanji,
funkcjonuje glownie w dwodch osrodkach zwigzanych z tym nurtem
religijnym — w okolicach Nawadwipy w stanie Bengal Zachodni (jedna
szkota rowniez w Kalkucie) oraz w okregu Mathury — miejscu dziatalnosci
Goswaminow z Wryndawany (stan Uttar Prades).

Niniejszy artykul koncentruje si¢ przede wszystkim na naturze
tekstu 1 jego miejscu w tradycji, mniej za§ na samych zagadnieniach
gramatycznych. Temat jest mato zbadany, brak jest opracowan czy
ttumaczen zarowno Gramatyki nektaru imion Hariego, jak i prac jej
poswieconych. Dlatego przedstawienie tego systemu gramatycznego
W kontekscie historycznym i kulturowym moze stanowi¢ dobry poczatek
badan w tej dziedzinie. W opisie jezyka tekstow gramatycznych
wykorzystano czg¢$ciowo terminologi¢ opracowang przez polskich

* Niniejszy artykut powstal na podstawie pracy licencjackiej autorki pod tym samym
tytulem, napisanej pod kierunkiem dr hab. Bozeny Sliwczynskiej (Katedra Azji
Potudniowej WO UW, czerwiec 2012 r.).

! Lista skrotow uzywanych w pracy: HNV — Harinamamrytawjakarana; Jiva Gosvami,
Hari-namamyta-vyakarana, Krsnadasa Sastri (red.), Syamananda Sarhskrta Vidyalaya,
Sevakuiija, Vrndavana 1999; BhP — Bhagawatapurana; J.L.Shastri (red.), Bhagavata-
purapa, Motilal Banarsidass, Delhi 1999; BhR — Bhaktiratnakara; Narahari Cakravarti,
Bhakti-ratnakara, Gaudiya Mission Bagbazar, Kalkuta 2004; CBh — Cajtanjabhagawata;
Vrndavanadasa Thakura, Caitanya-bhagavata, Caitanya Sarasvata Math, Nadiya 1995;
CC — Cajtanjacaritamryta;, Krsnadasa Kaviraja, Caitanya-caritamyta, Caitanya Sarasvata
Math, Nadiya 2006.
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indologéw zajmujacych sie zagadnieniem?, a czgéciowo stworzono nowe
terminy na potrzeby artykutu.®

1. Wisznuizm bengalski

Wisznuizm bengalski nalezy uzna¢ za cz¢$¢ wiekszej tradycji
wisznuickiej i kontynuacje wczesniejszych nurtow. Ruch odwotuje si¢ do
teologii szkot wisznuickich (sampradaya), korzystajac z dorobku zarowno
Ramanudzy (Ramanuja), jak i szkoty Madhwy (Madhva)®*. Specyfiki
nadaje mu odrebno$¢ kulturowa Bengalu, ktora wptywa na ksztaltowanie
si¢ nowych praktyk rehgljnych I doktryn teologicznych. Ze wzgledu na
wage postaci Cajtanji®> w wisznuizmie bengalskim najczesciej dzieli sig
okresy rozwoju tradycji na: w1sznulzm przed Cajtanja, wisznuizm okresu
Cajtanji, wisznuizm po Cajtanji.® W ponizszym ry31e historycznym,
poniewaz autor interesujacego nas dzieta jest blisko zwiazany z Cajtanja,
podazamy za tym podziatem. Wisznuizm w Bengalu odwotuje sie
najczesciej do wielkiej tradycji’ — opiera si¢ na tekstach sanskryckich
i szuka wsparcia w ortodoks;ji bramlnskle_] Badacze doszukuja sie
elementow wisznuickich w Bengalu juz od V w.%, jednak o znacznym
I powszechniejszym wplywie nurtu mozemy moéwi¢ od czasow dynastii
Sendw, a szczegblnie od okresu panowania Lakszmana Seny (lata 1179-
1209), ktéry uwazany jest za mecenasa wisznuizmu w tym regionie. Na
jego dworze tworzy Dzajadewa (Jayadeva), autor Gitagowindy (Gita-
govinda, Piesn o Pasterzu). Z jego poematu mozemy mniemac o istnieniu
kultu Kryszny i Radhy, ktory to kult sam poeta utwierdzit.® Utwor
Dzajadewy stal si¢ inspiracja dla przyszlych pokolen bengalskich

2 WIELINSKA 1996, SULICH 2010.

® W niniejszej pracy zastosowano transkrypcje zgodna z miedzynarodowa transkrypcja
naukowsg. Spolszczen dokonano wedlug systemu przyjetego przez autordw Stownika
mitologii hinduskiej pod red. A. Lugowskiego (SMH).

* Dwaj filozofowie wisznuiccy z okresu przed Cajtanjg. Dyskusja na temat wplywow
wczesniejszych tradycji wisznuickich na wisznuizm bengalski w: GRABOWSKA 1995:
36-37.

> Cajtanja — XVI-wieczny bengalski reformator, wiecej o nim w nastgpnym rozdziale.

® CZYZYKOWSKI 2004: 15-36.

" Termin wprowadzony przez Roberta Redfielda i uzywany przez indologdéw na okreslenie
dorobku intelektualno-estetycznego w odroznieniu od matej tradycji folkloru, za:
SLIWCZYNSKA 1994: 10, przypis 5.

® CZYZYKOWSKI 2004: 15.

° Analiza utworu i jego znaczenia dla tradycji wisznuizmu bengalskiego:
SLIWCZYNSKA 1994.
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wisznuitow, rowniez jako dzielo kanoniczne. Cajtanjacaritamryta
(Caitanya-caritamrta), jedna z biografii Cajtanji, podaje, ze mistrz lubowat
sic¢ w stuchaniu wczesniejszych utworéw poetyckich, takich jak
Gitagowinda, piesni Candidasy (Candidasa, XIV/XV w.) i Widjapatiego
(Vidyapati, XIV/XV w.)* oraz poematu Lilaguki (Lila-sSuka)'*.

Candidasa, wedlug tradycji, jest autorem licznych piesni (pada)
oraz przypisuje mu si¢ autorstwo Hymnu na czes¢ Kryszny (Sri-Krsna-
kirtan, XV W.).12 Uznaje si¢ go za pierwszego poete tworzacego w jezyku
bengalskim. Jego pie$ni opiewaja cierpienia mitosne i tesknote Radhy.
Jezyk autora jest prosty, o duzej sile wyrazu — tradycja nazywa go poeta
cierpienia (beng. duhkher kavi).*®

Widjapati pochodzit z Mithili 1 byt tworca wszechstronnie
uzdolnionym. Pozostawit po sobie prace o charakterze religijnym,
prawniczym, geograficznym, podrgcznik do pisania listdéw, opowiadania,
poematy historyczne, dramaty, ale przede wszystkim ogromny zbidr poezji.
Wywodzit si¢ z rodziny, w ktérej zylo wielu uczonych i urzednikow
dworskich. W dzietach uzywa kilku jezykéw: sanskrytu, awahattha,
majthili. Duza czg¢$¢ jego piesni zachowata si¢ w bradzabuli (brajabuli),
jezyku, ktorym nie postugiwano si¢ w zadnym rejonie, a ktorego zgodnie
Z tradycja mieli uzywaé mieszkancy Mathury za zycia Kryszny. Wzorujac
si¢ na Dzajadewie, uktadal swoje piesni nawigzujac do tworczosci ludowe;j
1 konczyt je bhanita, w ktdrej wymieniat swoje imi¢. Najwigksze uznanie
Widjapatiemu przyniosty piesni opiewajace mitos¢ Radhy 1 Kryszny, do
ktorych odwotywali si¢ poOzniejsi wisznuici bengalscy, tworzac swoja
poezje.

Na charakter wisznuizmu bengalskiego duzy wplyw wywarly
lokalne nurty $iwaizmu-$aktyzmu, buddyzmu oraz liczne kulty ludowe.
Mowa tu szczego6lnie o ruchach tantrycznych, ktore przenikaja wszystkie te
nurty. W swych praktykach wykorzystujg one $piew 1 taniec, ktadg nacisk

2 CC Adi 13.42.

' Dzieto Lilasuki, znanego tez pod imieniem Bilwamangala (Bilva-mangala) —
Krysznakarnamryta (Krsna-karpamyta), a wlasciwie jego pierwszy rozdziat sktadajacy sie
ze stu dwunastu wersow, Cajtanja miat przywiezé z wyprawy na potudnie Indii i odtad
zyskal wielka popularnos¢ wsérod jego zwolennikdw.

12 Rekopis Hymnu odnaleziono dopiero w 1909 r. i istnieje wiele watpliwosci co do
utozsamienia jego autora z autorem pie$ni. Dyskusja na ten temat w: GRABOWSKA
1995: 97. Wspdlczesni autorzy wydan zbiordw piesni (padavali) wprowadzaja
rozréznienie na Candidasa, autora Hymnu na czes¢ Kryszny, oraz trzech innych autorow
0 tym imieniu: Baru Candidas, Dwidza Candidas i Dina Candidas. Za:
MUKHOPADHYAY 2000: 26-76.

" GRABOWSKA 1995: 105.
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na nieodzowng role nauczyciela-guru oraz odwotuja si¢ do idei dwoch
aspektow  najwyzszej  rzeczywistosci:  meskiego 1 zenskiego.
W wisznuickim  kulcie sahadzija (sahajiya) * te dwa aspekty
rzeczywisto$ci  reprezentuja postacie Kryszny 1 Radhy, a ich
manifestacjami sg mezczyzni 1 kobiety. Mitos¢ ludzka poprzez
odpowiednie praktyki religijne moze przeksztatci¢ si¢ w mito$¢ boska.
Bengalscy wisznuici traktujg oba te rodzaje mitosci jako zupehie rozne od
siebie, zas czciciel stara si¢ rozwija¢ uczucie do Kryszny na wzor uczucia
Radhy. Jego milo$¢ pozbawiona jest egoizmu 1 stuzy wylacznie
uwielbianemu bostwu.™

W XV wieku wisznuicka spoteczno$¢ w Bengalu bylta prezng grupa
spoleczna. Biografie Cajtanji wspominajg o wisznuitach, ktérzy gromadzili
si¢ razem, by Spiewaé piesni, czyta¢ Swigte teksty i dyskutowaé o boskich
igraszkach. ® Namawiaja oni mistrza, by porzucil arogancka postawe
I oddanie dla logiki oraz zostal gorliwym wisznuitg. Tekst wspomina
réwniez o tarciach, jakie mialy miejsce miedzy ortodoksyjna spotecznoscia
wisznuickg a wyznawcami lokalnych bostw, oraz upatruje w tych ostatnich
przyczyny upadku moralnego i degradacji wielkiej tradycji.

2. Postaé¢ Cajtanji Mahaprabhu

Cajtanja *' , nazywany przez swych zwolennikow Mahaprabhu
(Mahaprabhu), czyli ,,Wielkim mistrzem”, powroécit z pielgrzymki do Gaji

Y Termin pochodzi od stowa saha-ja — urodzony razem, zrodzony.
' SLIWCZYNSKA 1992: 26-32.
'° CBh Adi 2.111; 11.20-27.
0 jego zyciu dowiadujemy si¢ z licznych zrédet. Najstarsza biografia napisana
w sanskrycie to Krysznacéajtanjacarita (Krsna-caitanya-carita) Murariego Gupty (Murari
Gupta), nazywana krotko po bengalsku Karéa (Karca — notatki, zapiski, uwagi); opisuje
cate zycie Cajtanji, ale okres po opuszczeniu rodzinnej Nawadwipy przedstawiono w niej
w duzym skrocie. Pierwsza bengalska biografia to Cajtanjabhagawata (Caitanya-
bhagavata) Wryndawanadasy (Vrndavana-dasa), powstata 15 lat po $mierci mistrza,
podzielona na trzy czgsci:
1) Adi (adi, poczatkowa) — dziecinstwo i lata edukacji mistrza do momentu podrézy
do Gaji;
2) Madhja (madhya, $rodkowa) — najobszerniejsza, zycie Cajtanji od powrotu z Gaji
do przyjecia wyrzeczonego etapu zycia, czyli sannjasy (Samnyasa);
3) Antja (antya, koncowa) — pielgrzymki i zycie w Puri az do $mierci.
Krysznadasa Kawiradza (Krsnadasa Kaviraja) napisat Cajtanjacaritamryte, Nektar
czynéw Cajtanji. Jest ona nie tylko narracja, ale rowniez kompendium filozofii i mistyki
wisznuizmu Cajtanji. Powstata 50 lat po $mierci Cajtanji i zawiera 15 tysigcy dwuwierszy.
Autor pisze j3 jako uzupehienie dzieta poprzednika i dlatego najwiecej miejsca poswigca
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jako entuzjastyczny wyznawca Kryszny. Ten moment stal si¢ punktem
zwrotnym w rozwoju wisznuizmu w Bengalu. Jeszcze w Nawadwipie
mistrz zgromadzit wokot siebie wielu wiernych wyznawcow rekrutujacych
si¢ zaroOwno ze starszego pokolenia wisznuitow, niejednokrotnie w wieku
ojca i dziadka Cajtanji, jak i swych rowiesnikow czy uczniow, ktorzy
uczeszczali do niego na lekcje gramatyki. Zapal miodego Cajtanji,
zwanego wowczas uczonym Nimajem lub Gaurangg (Nimai, Gauranga),
do studiowania i uczenia gramatyki jest kluczowy dla naszych rozwazan,
gdyz da on podwaliny pod tworzenie nowej tradycji gramatycznej przez
Dziw¢ Goswamina. Rownie istotny jest fakt, ze po swej duchowej
przemianie mistrz nie byl w stanie kontynuowaé lekcji gramatyki, gdyz
kazdy pierwiastek czasownikowy widzial w zwigzku z Kryszng, a jego
objasnienia przyjmowaly charakter wykladu teologicznego. ** Owo
zarzucenie przez Cajtanje studiéw gramatycznych przyczynito sie do
stworzenia gramatyki zawierajgcej sylaby imion Hariego. Tym tematem
bardziej szczegotowo zajmiemy si¢ w rozdziale poswigconym przyczynom
powstania Gramatyki nektaru imion Hariego.

Cajtanja nie pozostat dtugo w Nawadwipie. W 1510 roku, majac 24
lata, postanowil porzuci¢ dotychczasowy styl zycia, rodzing 1 zwolennikow,
1 zosta¢ sannjasinem. Potajemnie wymknat si¢ z domu, przyjat inicjacje w
wyrzeczeniu i nowe imi¢ — Kryszna Cajtanja, pod ktorym jest znany od tej
pory. Ubtagany przez matke, zrezygnowatl z dalekich podrozy i osiadt
W Puri. Tu szybko zyskat protekcje autorytetdéw $wigtynnych 1 uczonych,
ajego popularnos¢ wzrastata. Przyczynily si¢ tez do tego coroczne
pielgrzymki wyznawcow przybywajacych z Bengalu do Orisy, by spotkac
si¢ z mistrzem podczas $wieta wozow (Ratha-yatra). Po krotkim pobycie
w Puri, w 1510 r. mistrz postanowil wyruszy¢ na pielgrzymke do
poludniowych Indii. Wyprawa trwata dwa lata. Spotkal wtedy wielu
wiernych towarzyszy, jak Ramanand¢ Raje (Ramananda Raya) czy Gopale
Bhatte (Gopala Bhatta), ktory wowczas jako o$mio-dziewigcioletni
chtopiec stuzyt Cajtanji, przebywajacemu w domu jego rodzicow.

Po powrocie do Puri Cajtanja spotykat si¢ ze swymi zwolennikami,
jednak po kolejnych dwoéch latach, ok. 1514 r., postanowit wyruszy¢
W podr6z do miejsca narodzin swego ukochanego Kryszny — Mathury.
Najpierw jednak odwiedzil rodzinne strony, gdzie spotkat si¢ ze swymi

okresowi po przyjeciu sannjasy. Trzy czesci: adi — od dziecinstwa do przyjecia sannjasy;
madhja — najdtuzsza, okres pielgrzymek do powrotu z pielgrzymki po potudniowych
Indiach; antja — zycie w Puri az do $mierci. Trzecig wazna bengalska biografig jest
Cajtanjamangala (Caitanya-marigala) Loé¢anadasy (Locana-dasa).

'8 CBh Madhja 1.141- 149, 322-326.
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zwolennikami. Jest to kolejny wazny moment, gdyz cho¢ mistrz nie dotart
do $wietej ziemi, to w drodze trafit do wioski Ramakeli (Ramakeli). Tam,
bracia Santosza (Santosa) i Amara (Amara), znani bardziej ze swych
funkcji prywatnego sekretarza (dabir-khas) i gtownego skarbnika (sakara-
malik) na dworze muzulmanskiego wladcy Alauddina Hussejna Szacha
(lata rzadoéw 1493-1519), urzadzili sobie siedzibe bedaca replika okolic
Mathury. Dwaj bracia, zwani p6zniej Rupa (Ripa) i Sanatang (Sanatana),
padli do stop Cajtanji, proszac go o nauki i przewodnictwo. Przebywat
z nimi ich mtodszy brat Anupama (Anupama), ojciec Dziwy.

W 1516 roku Cajtanja ponownie podjat pielgrzymke do Mathury,
tym razem uwienczong sukcesem. Wybral si¢ tam samotnie, odkryt wiele
swietych miejsc, a w drodze powrotnej spotkat ponownie Rupe i Sanatang,
ktorzy porzucili stuzbe rzadowa. Cajtanja wystat ich do Wryndawany, by
tam zamieszkali jako asceci, komponowali dziela w oparciu o jego nauki
oraz odkrywali $wigte miejsca zwigzane z kultem Kryszny. Po powrocie do
Puri mistrz nie opuscit juz miasta az do swej $mierci w 1533 r. Do konca
swych dni pozostawal w nastroju mitosnego uniesienia, stuchajac pie$ni
0 Krysznie, recytacji Bhagawatapurany (Bhagavata-purana), tanczac
przed bostwem Dzagannatha (Jagan-natha, Pan Swiata), ktorego miat
zwyczaj odwiedza¢ codziennie, i uczestniczac w jego procesjach. Krag
jego zwolennikéw powickszat sie z roku na rok, jednak Cajtanja, ktory
zerwal z karierg nauczyciela, sam nie napisal zadnych pouczen.
Okazjonalnie udzielal nauk wybranym zwolennikom '°, ale wickszo$¢
swego czasu poswiecal na praktyki zwigzane z naboznym oddaniem si¢
Krysznie 1 intensywne uniesienia, ktore w ostatnim okresie jego zycia tak
si¢ nasilaty, ze mistrz rzadko odzyskiwat §wiadomos¢.

W swej nauce Cajtanja glosit droge wyzwolenia jedynie poprzez
nabozne oddanie, po$wiecenie swych mysli i czynéw najwyzszemu Bogu.
Kfadt nacisk na nieczynienie krzywdy zadnym istotom, jednakowo
traktowal ludzi wszystkich kast, gdyz uwazal, ze przenika ich ta sama
boskazgniloéé. Pragnat, by kazdy przezywat Boga 1 byl wyznawca imienia
Boga.

3. Rola Sze$ciu Goswaminow

9 CC opisuje pouczenia udzielone Rupie, Sanatanie, Sarwabhaumie Bhatta¢arji
i rozmow¢ z Ramananda Rajem. Autor tekstu prawdopodobnie uklada te rozmowy na
podstawie znanych mu dziet Goswaminow.

* SLIWCZYNSKA 1986: 195.
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Po $mierci Cajtanji wzrasta rola jego zwolennikéw, ktérych wystat
do Mathury. W tym czasie wisznuizm Cajtanji rozwija si¢ w trzech
osrodkach — w Bengalu, szczegolnie w okolicach miejsca narodzin mistrza,
w Puri, gdzie mistrz przebywat jako asceta, 1 w Mathurze. W kazdym
z tych miejsc kult przybiera odmienny charakter — roznigc si¢ spojrzeniem
na kwestie tak doktrynalne, jak i kultowe. W Bengalu wyznawcy gromadzg
sic wokol czotowych towarzyszy Cajtanji — Adwajty (Advaita) oraz
Nitjanandy (Nityananda), a waznymi osrodkami kultu byly Santipur —
miejsce pobytu Adwajty, Khardah — gdzie dzialat Nitjananda, Srikhanda
i Kulinagrama.”* W Puri pozostal wierny towarzysz Cajtanji — Gadadhara
(Gadadhara).

Jednak centrum intelektualnym ruchu, ktoére dyktowalo podstawy
teologiczne, byt zdecydowanie okrgg Mathury, a szczegdlnie Wryndawana,
w ktorej osiedlili si¢ Rupa i Sanatana. Po $mierci mistrza dotacza do nich
Raghunatha, ktory pierwszy raz spotkal Cajtanje jako dziecko w 1514 r.,
a pozniej przebywal wraz z mistrzem w Puri, wstawiajac si¢ swa asceza.
Ok. 1531 r. do Wryndawany przybywa Gopala Bhatta, ktory spotkat
Cajtanje podczas jego pielgrzymki na potudnie. Staje sie on wielkim
przyjacielem Rupy i Sanatany oraz wstawia si¢ znajomoscig zasad kultu
I rytualow. Nastepng wazng postacig jest Raghunatha Bhatta (Raghunatha
Bhatta). Cajtanja spotkal jego ojca podczas swojej wyprawy do
wschodniego Bengalu (1503 r.) i polecit mu osiedli¢ si¢ w Benaresie. Gdy
Cajtanja odbywat pielgrzymke do Mathury, zatrzymat siec w Benaresie
W jego domu 1 spotkat si¢ z dziewigcioletnim Raghunathg Bhattg. W wieku
20 lat chlopiec odbywa pielgrzymke do miejsca narodzin mistrza,
a nastgpnie spotyka go w Puri. Po $mierci swych rodzicow Raghunatha
Bhatta wraca do Puri i z polecenia Cajtanji dotacza do Rupy i Sanatany we
Wryndawanie. Rupa, Sanatana, Gopala Bhatta, Raghunatha Bhatta
I Raghunatha zyskuja miano Goswaminéw z Wryndawany. Jako ostatni
dotacza do nich bratanek Rupy i Sanatany — DzZiwa (1535 r.). PdZniejsza
tradycja okresla ich zbiorczym mianem Sze$ciu Goswamindéw (sad-
gosvaminah). 22 Goswaminowie odkrywaja zapomniane S$wigte miejsca
zwigzane z igraszkami Kryszny w okregu Mathury, odnajduja wizerunki
Kryszny 1 wznosza dla nich $wiatynie oraz opiekujg si¢ zwolennikami
Cajtanji przybywajacymi na pielgrzymki. Jednak przede wszystkim pisza
literatur¢ (oprocz Raghunathy Bhatty), ktoéra ustanawia podstawy

! Wiecej o rozwoju ruchu po $mierci Cajtanji — CZYZYKOWSKI 2004: 25-36,

GRABOWSKA 1995: 107-131. , ,

%2 Po raz pierwszy w CC Adi 1.37; Antja 1.3-4; za: SLIWCZYNSKA 1979: 31, przypis 1.
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doktrynalne, filozoficzne i teologiczne powstajacego wisznuizmu Cajtanji.
Goswaminowie tworzyli gtownie w sanskrycie 1 pozostawili po sobie
bogaty zbior tekstow o réznorodnym charakterze. Lista ich dziet nie jest
kompletna 1 niektore z pozycji, ktoére zaswiadczajg biografowie, nie
dotrwaty do naszych czaséw. Wystepuje tez problem z ich autorstwem,
gdyz wydaje si¢, ze Goswaminowie wzajemnie redagowali i uzupetniali
swe dzieta.

Najwickszy zbidér pism pozostawil po sobie Rupa. Cajtanja
wypowiadatl si¢ pochlebnie o jego twoérczosci, gdy ten przedstawiat
poczatkowe fragmenty swych dramatow.? Rupa doskonale postugiwat sie
stowem 1 posiadat gleboka wiedzg dotyczaca smakow estetycznych, dzigki
czemu otrzymal tytul nauczyciela smakow estetycznych (rasdacarya).
Przytoczmy tu dzieta tego wybitnego teologa wisznuizmu bengalskiego, by
podkresli¢ ogrom jego tworczosci, jak rowniez jej rdznorodnosé.

3.1. Dziela Rupy Goswamina®*

1. Bhaktirasamrytasindhu (Bhakti-rasamrta-sindhu), Ocean Nektaru
Smakow Naboznego Oddania — autor omawia zar6wno $ciezke rozwoju
naboznego oddania (bhakti), jak i smaki estetyczne (rasa). Wszystkie
smaki estetyczne podporzadkowane sg jednemu smakowi naboznosci.

2. Udzdzwalanilamani (Ujjvala-nilamani), Jasniejgcy Szafir — uzupetnienie
i kontynuacja Bhakti-rasamrytasindhu. Ustala zasady tworczosci
poetyckiej 1 literackiej, sposob opiewania igraszek Radhy i Kryszny.
Rupa korzysta z kanonu sanskryckiej poetyki i przystosowuje go do
potrzeb bhakti.

3. Natakacandrika (Nataka-candrika), Swiatlo ksiezyca dramatu — Wraz
zdwoma poprzednimi dzieltami tworzy trylogi¢ opisu smakow
estetycznych 1 form ich wyrazania.

4. Lalita Madhawa (Lalita Madhava), Uroczy Madhawa i Widagdha
Madhawa (Vidagdha Madhava), Zreczny Madhawa — dwa dramaty.

5. Krysznadzanmatithiwidhi  (Krspa-janma-tithi-vidhi), Regufy dnia
narodzin Kryszny — opis obchodéw $wigta narodzin Kryszny.

6.  Radhakrysznaganoddesadipika  (Radha-Krsna-ganoddesa-dipika),
Swiatlo ukazujgce towarzyszy Radhy i Kryszny — szczegblowy opis
postaci zwigzanych z Kryszng i Radha, poczawszy od starszyzny
Wryndawany, konczgc na pomocnikach i pomocnicach igraszek.

% CC Antja 1.96-130.
24 g5 K. DE 1986: 152-156.
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7. Padjawali (Padyavali), Szereg strof — antologia utozona zgodnie z roznymi
aspektami medytacji o igraszkach Kryszny. Rupa umieszcza w niej utwory
dawnych mistrzéw, zastgpuje anonimowg bohaterke i bohatera imionami
Radhy i Kryszny.

8. Laghubhagawatamryta (Laghu-bhagavatamyta), Maly nektar Bhagawaty™
— filozoficzno-teologiczna praca poswigcona opisowi typow zstgpien
Kryszny, rodzajow imion Pana, strukturze $wiata wraz z wieczng siedzibg
Pana.

Poza tym Rupa jest autorem dwoch poematow, licznych zbioréw
modlitw oraz o§miozwrotkowych hymnow (astaka). Rupa traktowat swego
starszego brata Sanatane jak preceptora i wiele z jego dziet to komentarze
do prac Sanatany.

3.2. Dziela Sanatany Goswamina®®

1. Haribhaktiwilasa (Hari-bhakti-vilasa), Rozkosz naboznego oddania sie
Hariemu wraz z komentarzem Digdarsani (Dig-darsani) — to encyklopedia
etykiety, kultu, rytuatu i1 praktyk wisznuitow bengalskich. Materiat zebrany
byl przez Gopala Bhattg, dlatego dzietu przypisuje si¢ podwojne autorstwo.
Znana jest jako ksigga zasad wisznuizmu.

2. Bryhadbhagawatamryta (Brhad-bhagavatamyta), Wielki nektar Bhagawaty —
utwor stanowi kontynuacj¢ Bhagawatapurany. Opisuje podroz wieszcza
Narady (Narada) po roznych sferach $wiata w  poszukiwaniu
najdoskonalszego z czcicieli oraz wedrowke wielbiciela, ktory, dazac do
doskonatosci, odnajduje swoj wieczny zwigzek z Kryszna.

3. Lilastawa (Lila-stava), Pochwata igraszek — opis zabaw Kryszny w porzadku
zgodnym z Bhagawatapurang; zaginione.

Sanatana znany jest ponadto z komentarzy do licznych dziet.
Przypisuje si¢ tez jemu (lub czasem Rupie) utozenie Malej gramatyki
nektaru imion Hariego (Laghu-hari-ramamyta-vyakarana), na podstawie
ktorej Dziwa mial napisaé wersje obszerng (brhat). Jednak tekst, ktory
dotart do nas pod ta nazwa, z pewno$cig nie jest pierwowzorem, lecz
skrotem wykonanym na podstawie wersji obszernej.

3.3. Dziela Raghunathy Goswamina

% Chodzi 0 Bhagawatapurane, na ktorej utwor sie opiera.
' S.K. DE 1986: 151-152.
1 Szczegoly dotyczace Haribhaktiwilasy zostaty podane przez Kawiradze w: CC Madhja
24.329-345.
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Raghunatha stale przebywat przy Cajtanji w Puri. Po odejsciu
mistrza udal si¢ do Wryndawany, by dotaczy¢ do pozostatych
Goswaminow. Pisal gtownie w sanskrycie, cho¢ zachowato si¢ kilka jego
piesni po bengalsku (pochwata Dzajadewy, opis urody Radhy). Oto
niektore z jego dziet:

1. Stawawali (Stavavali), Szereg hymnow — 29 modlitw i utworow
pochwalnych.

2. Muktacéaritra (Mukta-caritra), Historia perel, Danakeli¢intamani
(Danakeli-cintamani), Klejnot igraszki z daning — poematy.

3.4. Dziela Gopali Bhatty Goswamina

Gopala Bhatta pochodzit z potudniowych Indii (Srirangam)
i urodzit sie w rodzinie Sri-wisznuitéw (Sri-vaisnava), tradycji podazajacej
za Ramanudza. Stynie jako znawca rytuatéw i obrzgdow wisznuickich. Na
podstawie jego zapiskOw zostatlo stworzone dzielo Haribhaktiwilasa
przypisywane Sanatanie. Napisal tez Satkrijasaradipike (Sat-Kriya-sara-
dipika), Swiatlo esencji rytuatéw — kompendium po$wiecone rytuatowi
ofiary i wisznuickim obrzedom przejscia (Samskara).

3.5. Dziela Dziwy Goswamina

Jako ze Dziwa jest autorem interesujgcego nas tu dzieta, omoéwimy
jego twoérczos¢ bardziej szczegdétowo. Po przybyciu do Wryndawany
DzZiwa zostaje sekretarzem swych stryjow. Z czasem wsrod zwolennikow
Cajtanji zdobywa stawe teologa i filozofa — spadkobiercy doktryny stryjow.
Dziwa byl niezwykle ptodnym gisarzem. O jego literackich dokonaniach
wspomina C"ajz‘ary’ac’aritamryta2 , gdzie z tytulu wymieniono dwa utwory
oraz podano og6lng liczbe 400 000 wersetow napisanych przez Dziwe.
Petniejsza liste dwudziestu pieciu prac przedstawia Narahari Cakrawarti
(Narahari Cakravarti) w swej Bhaktiratnakarze (Bhakti-ratnakara). 2°
Wiele z tych dziet to komentarze i uzupehlnienia do prac stryjow:
komentarz do Bhaktirasamrytasindhu, komentarz do Udzdzwalanilamani,
komentarze teologiczne do fragmentéw upaniszad lub puran, komentarz do
Bhagawatapurany — Kramasandarbha (Krama-samdarbha), oraz skrot

8 CC Madhja 1.42-45; Antja 4.228-230.
#BhR 1.843-851.
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komentarza do dziesiatej ksiggi BhP Wajsznawatoszani (Vaisnava-tosani)
— Laghutoszani (Laghu-rosani).
Do oryginalnych dziet, ktore przyniosty stawe Dziwie, mozna zaliczyégo:

1.

10.

Harinamamrytawjakarana (Hari-namamyta-vyakarana),
Gramatyka nektaru imion Hariego — wymieniana zawsze jako
pierwsza na listach.

Dhatusutramalika (Dhatu-sitra-malika), Girlanda regut na temat
pierwiastkow — zaginiona.

Gopalacampu (Gopala-campii), Poetycka powies¢®' o pasterzu —
sktada si¢ z dwoch obszernych czesci. Pierwsza omawia dziecigce
igraszki Kryszny poczynajac od przybycia do Gokuli. Druga
zaczyna si¢ od przyjazdu Akrury po Kryszng. Tekst konczy sie
powrotem Kryszny do Wryndawany i opisem ceremonii
matzenskiej Radhy i Kryszny.*

Sankalpakalpadruma  (Samikalpa-kalpa-druma),  Niebianskie
drzewo pragnien — sklada si¢ z dwodch czeSci: pierwsza opisuje
pickno Wryndawany; druga to opis codziennych igraszek Kryszny
podczas réznych czesci dnia.

Madhawamahotsawa (Madhava-mahotsava), Wielkie swigto
Madhawy.

Gopalawirudawali (Gopala-virudavali), Szereg pochwat pasterza —
poemat ztozony z modlitw do Kryszny — 38 wersetow.

. Rasamrytasesza  (Rasamyta-sesa), Ostatki nektaru  smakow

estetycznych.

Krysznaréadipika (Krsnarca-dipika), Swiatlo czczenia Kryszny,
zaginione.

Szatsandarbha  (Sar-samdarbha), Szes¢  zbiorow:  Tattwa-,
Bhagawata-, Paramatma-, Kryszna-, Bhakti-, Priti- (Tattva-,
Bhagavata-, Paramatma-, Krsnpa-, Bhakti-, Priti-) —stanowi
obszerny szeSciotomowy komentarz do Bhagawatapurany
w postaci dyskusji nad wybranymi zagadnieniami i daje podwaliny
filozoficzno-teologiczne dla zwolennikéw Cajtanji.
Sarwasamwadini  (Sarva-samvadini) — uzupelnienie do trzech
pierwszych Sandarbh.

% Omoéwienie prac Dziwy: S.K. DE 1986: 157-160.

%! Trudno odda¢ w thumaczeniu termin campii, ktory oznacza utwor literacki pisany na
przemian proza i wierszem.

2 CC Madhja 1.44;
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Dzieta Szesciu Goswaminow stanowig obszerng i wyrafinowang
literatur¢, komponowang w sanskrycie. Aby moc si¢ nig rozkoszowac,
zwolennik Cajtanji musial posiaéé gruntowna znajomo$é gramatyki
sanskryckiej. Zadania dostarczenia wisznuickiego podrecznika, ktory by
jednoczes$nie uczyt gramatyki i nie odrywat od praktyk wielbienia, podjat
si¢ DZiwa, a rezultatem jego staran jest Gramatyka nektaru imion Hariego.

4. Miejsce gramatyki w tradycji indyjskiej

Przez cale stulecia na subkontynencie indyjskim uzywano
sanskrytu jako wspdlnego jezyka komunikacji. Stowo samskrta znaczy
»zlozony razem, uksztaltowany, doskonaly” (sam — ‘razem’, krta —
‘uczyniony’). Sanskryt to doskonata mowa pochodzaca od bogow, stad tez
okreslenie ,,boska mowa” (daivi-vac). Przeciwienstwem sanskrytu maja
by¢ jezyki naturalne (prakrta), ktorych zasady ustanawiajg zmienne
Z natury upodobania jezykowe ludzi, a zatem jezyki te stanowig kategorig
laukika, czyli tego, co nalezy do $wiata ludzi. Sanskryt byt czynnikiem
jednoczacym zrdéznicowang kulture tego ogromnego obszaru i medium
przekazu  wyzsze] elitarnej  kultury, uosobieniem  doskonalo$ci
intelektualnej, wzorem wyrafinowania. Jego zlozona struktura, wysoki
stopien bogactwa form gramatycznych i plastyczno$¢ wyrazu (mnogo$é¢
wyrazow synonimicznych 1 antonimicznych, bogactwo znaczeniowe) stoi
w opozycji do twardych regut zakodowanych w niezmiennych z definicji
tekstach gramatycznych.

Sanskryt jest jezykiem Wed — S$wietych tekstow o naturze
objawienia (sruti)®. Prestiz sanskrytu byt tak ogromny, ze nawet szkoly
odrzucajace Wedy wykorzystywaty sanskryt do propagowania swych
pogladow. Wedy komentowano w tekstach tradycji (smrti)*, jak rowniez
objasniano i interpretowano w szkotach filozoficznych (darsana) *
mimansy i wedanty. Sanskryt to réwniez jezyk liturgii, poczawszy od
codziennych rytualéw, jak ablucje, poranne 1 wieczorne modlitwy
(sarmdhya), poprzez kult $wigtynny a skonczywszy na publicznych ofiarach

% Sruti — stuchanie; tym mianem okresla sie najstarsze teksty sakralne; Objawienie.

34 Smyti — pamigtanie; tym mianem okre$la si¢ teksty poOzniejsze, ktorych trzonem sa
eposy; Tradycja.

® Tradycyjnie przyjmuje si¢ istnienie szesciu szkot filozoficznych: njaja, wajseszika,
sankhja, joga, mimansa, wedanta (nyaya, vaisesika, samkhya, yoga, mimamsa, vedanta).
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ogniowych. Cata intelektualna dyskusja toczyla si¢ w sanskrycie.
W sanskrycie odbywaty sie spektakle teatralne.®

Sanskryt stanowit podstawe wyksztalcenia wyzszych warstw
spotecznych. Najstarsze teksty jezykoznawcze stanowily znaczng czesé
dodatku do korpusu Wed (vedariga), czyli dziet stuzgcych interpretacji
Wed i umozliwiajacych prawidlowe odprawienie ofiary. Sposrod szesciu
dziatow trzy powigzane ze sobag dyscypliny dotyczg wiedzy o jezyku:
fonetyka (siksa), etymologia (nirukta) i gramatyka (vyakarana). *’
Przypuszcza si¢, ze poczatkowo najwazniejsza byla fonetykass, zarOwno ze
wzgledu na sporg ilo$¢ stownictwa fonetycznego w literaturze wedyjskiej,
jak 1 ogromne znaczenie poprawnos$ci wypowiadanych stow podczas ofiary.
Gramatyka stanowila najprawdopodobniej cz¢s¢ sktadowa fonetyki,
Z czasem usamodzielnita si¢ i za czaséw Paniniego (Panini, IV w. p.n.e.)
uwazano jg za odrgbng dziedzing wiedzy.

Najstynniejszy komentator dzieta Paniniego — Patandzali (Patanjali,
ok. Il w. p.n.e.) traktuje gramatyke¢ jako trudniejsza i wazniejsza od
fonetyki. ** Nadal petni ona role stuzebna wobec rytuatu. Patandzali
wymienia cele i zastosowania studidow gramatycznych. Wsrdd nich wiele
dotyczy rytuatu, a inne obowigzkéw bramina. Dzigki gramatyce mozemy
utozsami¢ si¢ z poteznym bogiem symbolizujgcym mowe, poznal trzy
¢wierci mowy ukryte przed zwyklymi ludZmi czy sta¢ si¢ bogami
prawdy.*’ Z opanowaniem gramatyki wigza si¢ pewne przywileje, wyzsza
pozycja w spoleczenstwie, a takze zdobywanie zastug dharmicznych.41
Kilka wiekéw p6zniej (ok. V w. n.e.) Bhartryhari (Bhartrhari), autor
traktatu filozoficzno-gramatycznego Wakjapadija (Vakya-padiya), opiera
si¢ na koncepcji utozsamienia esencji mowy z brahmanem (brahman),
czyli Najwyzszym. ** Dlatego w gramatyce widzi on nie tylko
najwazniejszg z wedang, ale podstawe wszystkich nauk, jedyna droge
prowadzacg do poznania. W komentarzu do wersetu 1.11 Wakjapadiji
wspomina si¢, ze znajomo$¢ alfabetu sanskryckiego przynosi te same

% Tradycja zywa do dzi$, szczeglnie w Kerali w teatrze $wigtynnym kudijattam
(kagiyagram).

3 Pozostale wedangi to: metryka (chandas), astronomia i astrologia (jyotisa), rytuat
(kalpa).

* WIELINSKA 1994: 138.

% WIELINSKA 1994: 139.

“O WIELINSKA 1994: 140; autorka odwotuje sie do roznych hymnéw Rygwedy (Rgveda).
“t 0d dharma — powinnos¢, ogot praw i obowiazkéw, jeden z czterech celow zycia
ludzkiego.

*2 Brahman to wieczna zasada i pierwsza przyczyna wszech§wiata, najwyzsza
rzeczywisto$¢, Absolut.
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korzysci, co poznanie wszystkich Wed.*” Dlatego gramatyke nazywa sie
najkrotszg drogg wiodacg do brahmana. Zatem dla Bhartryhariego
ostatecznym celem tej wiedzy jest wyzwolenie (moksa), a nie jedynie
dharma, o czym moéwit Patandzali. Stopniowo dla zwolennikow
Wakjapadiji gramatyka zostala niemal uniezalezniona od rytuatu, przestata
by¢ naukg pomocniczg i stala si¢ dyscypling porownywalng ze szkola
filozoficzng jogi:

,»Ona [jest] pierwszym szczeblem wsrdd szczebli drabiny sukcesu,

a dla pragnacych wyzwolenia — prosta, krolewska droga”.

(Wakjapadija 1.16)*

Nie bedzie wielka przesada stwierdzenie, ze nigdzie indziej na
$wiecie dyskusja gramatyczna nie siggneta tak weze$nie swoich wyzyn, jak
w Indiach. Ogrom literatury tematu i systemow gramatycznych dostgpnych
jeszcze dzisiaj 1 weiaz praktykowanych zadziwia swoim bogactwem. Cala
tradycje wedyjska przekazywano droga ustng i w taki tez sposob
upowszechniano traktaty gramatyczne. Dlatego autorzy gramatyk za
glowny cel stawiali sobie zwigzlo$¢ prezentacji, aby opanowywany tekst
nie byl zbyt obszerny. Drugim celem bylo kompleksowe przedstawienie
tematu gramatyki. Sanskryt jako doskonaly jezyk bogdéw musial posiadaé
logiczng strukture, ktora mozna by wyrazi¢ w matematycznych wrecz
formutach, dajacych zasady powstawania wszystkich form gramatycznych.
Upowszechnianie wiedzy gramatycznej i przedstawienie jej w mozliwie
prosty 1 przystepny sposob stanowito trzeci cel, ktory pojawit si¢ pdznie;.

W ciaggu wiekéow wypracowano skomplikowang metodologi¢
tworzenia traktatow, bez jej znajomosci nie mozna wniknaé w jezyk
gramatyk. Metodologi¢ t¢ w duzej mierze zaczeto stosowaé we wszelkich
tekstach naukowych 1 filozoficznych. Tekst przekazywany droga ustng
miat posta¢ sutr (siatra 4 ), czyli zwieztych, czasem jednowyrazowych
stwierdzen, otwierajgcych stopniowo w umysle osoby znajgcej znaczenie
sutry kolejne poktady wiedzy lub uaktywniajacych procedury gramatyczne

“ WIELINSKA 1994: 141; autorka w przypisie cytuje fragment:

(...) yasyaksara-samamnayasya jiana-matrena sarva-veda-punya-phalavaptir agamena
smaryate tac chandasarm prathamam asigam (...): ,,Tradycja mowi, ze ta jest pierwsza
naukg stuzacg Wedzie, znajomo$¢ samego alfabetu ktdrej przynosi takie same pomyslne
owoce jak [znajomo$¢] wszystkich Wed.”

* Za: WIELINSKA 1994: 142 —

idam adyam pada-sthanasm siddhi-sopana-parvanam |

iyam sa moksa-mananam ajihma raja-paddhatif ||

* Sutra = reguta, tu jako termin techniczny na potrzeby pracy.
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sugerowane przez regute.’® Jej lakonicznoéé postulowana jest chociazby
znanym stwierdzeniem: ,,Rozmiar [sutry] lzejszy o pot sylaby za $wigto
[narodzin] syna uznaja gramatycy”.*’ Kazda sutra ma swa funkcje, ktora
moze by¢™:

1. przedstawienie definicji (sarmjiia-sitra);

2. ustalenie glownej reguty do interpretacji innych sutr (paribhasa-

sutra);

3. podanie reguty (vidhi-sitra);

4. ograniczenie funkcji danej reguty (niyama-sitra);

5. rozszerzenie znaczenia sutry przez przeniesienia jej funkcji na

inng sytuacje (atidesa-siitra);

6. wzmiankowanie wypowiedzi, ktéra powinna by¢ dodana do

kolejnych sutr (adhikara-sutra).

Sutry gramatyczne komponowano w jezyku stworzonym tylko na
potrzeby traktatu. Najczesciej nie zawierajg one form czasownikowych (w
domysle wystgpuje wlasciwa postaé¢ czasownika bhiz — w znaczeniu ‘staje
si¢’, ‘jest’ itp.). Wszystko reguluje odpowiedni przypadek: element
podlegajacy zmianie stoi w przypadku dopetniacza; to, co go poprzedza,
w ablatiwie®®; to, co po nim nastepuje, w miejscowniku; sama zmiana
sugerowana jest przez mianownik. Inne przypadki pojawiaja si¢
sporadycznie, dzigki czemu osoba, ktora zna system, opanowawszy
podstawy gramatyki, moze z powodzeniem rozumie¢ j¢zyk sutr. Jednakze
do zrozumienia ich znaczenia niezbe¢dne sg dodatkowe komentarze.

Do szczeg6lnych cech jezyka sutr nalezy pojawianie si¢ termindw
,wedrujacych”, caty proces nosi miano anuwrytti (anuvytti) — kontynuacji.
Polega on na tym, Zze wyraz pojawiajacy si¢ w sutrze moze ,,wedrowac”
niewidzialny w kolejnych sutrach, uzupetniajagc ich znaczenie. Czasem
wyraz taki wedruje przez caly rozdziat lub jego czes$¢. Czgsto si¢ zdarza, ze
wedruje kilka wyrazow z réznych poprzednich sutr — niektére z nich
zostaty zdefiniowane w adhikara-sutrach, a inne sg konsekwencja braku
w strukturze gramatycznej reguly jakiego$ elementu, ktory trzeba
uzupethi¢ z poprzednich instrukcji. Czasem zdarza sig, ze sutry sa ze soba
w konflikcie. W takim wypadku istniejg zasady regulujace, ktérg z sutr

“® Tradycyjnie proces uczenia gramatyki przebiega wedlug schematu: najpierw nauka

regut na pamig¢, a potem stopniowe poznawanie znaczenia sutr wraz z objasnieniami.

7 ardha-matra-laghava-matrasm  putrotsavah manyante vaiyakaranah (Paniniya-

paribhasa-parhah 134, za: HNV 1.2 vrtti).

*® sarmjiia ca paribhasa ca / vidhir niyama eva ca atideso “dhikaras ca / sad-vidharm sitra-

laksanam (HNV 1.42 vrtti).

* Lac. ablativus (od kogo? od czego?), przypadek gramatyczny, ktory zanikt w j. polskim.
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uzna¢ za nadrzedng i wlasciwg do zastosowania; przyktadowo, reguta
stosujgca si¢ do wiekszej catosci jest slabsza od sutry dotyczacej
pojedynczego zagadnienia.

W sutrach gramatycznych spotykamy tez czesto litery dodawane do
innych wyrazéw (pierwiastkow, sufiksow itp.), ktére znikaja w momencie
stosowania zasady, ale pozostaja w domysle 1 wptywaja na proces operac;ji.
Owe wyrézniki® (it lub anubandha) maja rézne funkcje. Wspomagaja
wymowe, odrdzniajg naznaczone nimi wyrazy od siebie, wymagaja
zastosowania jakiej$ zasady. Bez znajomos$ci wyrdznikOw zrozumienie
zachodzacych operacji nie jest mozliwe. Ich funkcje moga rozni¢ sig
W tekstach i poznaje si¢ je wraz z Wyuczonym systemem. Dla przyktadu:
w systemie Dziwy Goswamina [m] >* dodane to sufiksu wymaga
umiejscowienia tego sufiksu bezposrednio po koncowej samoglosce
wyrazu, nawet jesli po niej wystepuje spotgtoska lub spotgltoski. Czasem
cale grupy czasownikow Iub rzeczownikéw oznacza si¢ jednym
wyroznikiem dopisywanym do nich w wykazach wyrazow — dhatupatha,
ganapatha (dhatu-parha, gana-partha). Dzigki niemu zachowujg sig
podobnie podczas operacji gramatycznych.

Z czasem obok sutr tworzonych proza pojawiaja si¢ wierszowane
kariki (karika), podlegajace tym samym zasadom, co te pierwsze. Aby
sutry bytly zrozumiate, wymagaja objasnien. Tak oto stopniowo obrastaja
one w towarzyszaca im literature komentatorska, stanowigca kolejne
warstwy ustawione hierarchicznie®:

— wrytti (vrtti) — wyjasnienie, parafraza (pierwsze objasnienie,

czesto dawane przez autora sutr, daje egzemplifikacje zasad),

— warttika (varttika) — nota wyjasniajaca,

— bhaszja (bhasya) — szerszy komentarz,

— prakrija (prakriya) — teksty analizujace tylko aspekt derywacyjny,

—siddhanta (siddhanta) — teoria.

Studiujac histori¢ rozwoju indyjskiej mys$li gramatyczne] mozna
zauwazy¢, ze kazdy z systemOw gramatycznych przechodzit przez trzy
kolejne etapy ewolucji historycznej: powstanie sutr (ewentualnie wraz
Z wrytti samego autora), etap tworzenia si¢ komentarzy i subkomentarzy
oraz etap reorganizacji, podrecznikéw i skrotow. Teraz przesledzimy te
etapy na przykladzie najbardziej znanego z indyjskich systemow
gramatycznych.

%0 Terminy polskie zaczerpnicte z: WIELINSKA 1996.

>l Wyrozniki zapisujemy w nawiasach kwadratowych, aby je wyodrebnié z ciggu glosek.
*2 SULICH 2010: 14.
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5. Panini i jego nastepcy

Za poczatek indyjskiej tradycji gramatycznej mozna przyjac
powstanie Asztadhjaji  (Astadhyayt), czyli Osmioksiggu Paniniego,
datowanego na IV w. p.n.e. Z pewnoscig autor miat za sobg catkiem dluga
tradycje, lecz jego znakomita prezentacja przy¢mila wcze$niejsze dzieta do
tego stopnia, ze nie pozostalo poza nimi nic procz listy imion, ktorg
przedstawia sam Panini.®® O osobie i czasach autora prawie nic nie
wiadomo, poza strz¢gpami informacji odnajdowanymi w komentarzu
Patandzalego™ i znacznie pdzniejszymi legendami.

Asztadhjaji sktada si¢ z 8 rozdziatlow (adhyaya), z ktorych kazdy
ma 4 czesci (pada), i w sumie zawiera 3983 sutr. Struktura dzieta jest
stosunkowo mato czytelna.”® Wiele dziatéw, ktore spodziewaliby$my sic
znalez¢ w zwartym ciggu, zostato podzielonych na czgséci i rozrzuconych
po catym tek$cie. Prawdopodobnie byto to podyktowane pragnieniem
autora, by osiagna¢ jak najwicksza zwiezlos¢. Autor grupuje zatem
podobne zabiegi gramatyczne, skupiajac si¢ na tym, by jak najwigcej stow
pozostawato w domysle, ,,wedrujac” w postaci anuwrytti. Dzieto
rozpoczyna si¢ od stynnych czternastu Siwasutr (siva-sitra), czyli
zestawien glosek jezyka sanskryckiego utozonych w szczegdlnej
kolejnosci, przydatnej do pozniejszych zabiegéw gramatycznych. %
Legenda glosi, ze Panini podczas swych studiow nad gramatyka ustyszat
czternascie uderzen boga Siwy w beben. Dzwicki bebna utozyly sie
w odpowiednie zestawy glosek. >’ Na podstawie tych sutr powstaty
pratjahary (pratyahara), czyli skroty tworzone z pierwszej gloski
| ostatniego wyroznika w danej $iwasutrze. Tak otrzymane dwie gloski
reprezentuja caly szereg znajdujacy si¢ migdzy nimi.

% Apisali (Apisali), Kasjapa (Kasyapa), Gargja (Gargya), Galawa (Galava),
Cakrawarman (Cakravarman), Bharadwadza (Bharadvaja), Sakatajana (Sakarayana),
Sakalja (Sakalya), Senaka (Senaka) i Sphotajana (Sphorayana). Liste wersetow, w ktorych
mozna odnalez¢ powyzsze imiona przedstawia SULICH 2010: 14.
> BELVALKAR 1997: 16.
% Probe ukazania struktury dzieta mozna znalezé w: BELVALKAR 1997: 17-18.
*® Oto uktad glosek w kolejnych Siwasutrach:
(1) a i, ulnl; @) r L [K; (3) e o [4]; (4) ai, au [c]; (5) ha, ya, va, ra [4]; (6) la [x];
(7) 7a, ma, na, nia, na [m]; (8) jha, bha [7]; (9) gha, dha, dha [s]; (10) ja, ba, ga, da, da
[$]; (11) kha, pha, cha, tha, tha, ca, ra, ta [v]; (12) ka, pa [yl; (13) sa, sa, sa [r];
(14) ha [11.
*" MEJOR 2000: 49.

21



Studia Indologiczne 22 (2015)

Do dzieta dotaczona jest (1) dhatupatha (dhatu-patha) — zestaw ok.
2000 rdzeni czasownikowych podzielonych odpowiednio na 10 klas; (2)
ganapatha (gara-parha) — zestaw rdzeni nominalnych podzielonych na
podgrupy; oraz (3) unadi-sutry (uradi-siatra) — zbior sutr omawiajacy
sufiksy stuzace do derywacji rzeczownikow od rdzeni czasownikowych.

Lakoniczny sposOb prezentacji i zawilo$¢ struktury sprawity, ze
Asztadhjaji nie dato si¢ zrozumie¢ bez komentarzy i objasnien. Dlatego
z biegiem wiekéw powstalo wiele tekstow objasniajacych. Pierwsze
komentarze-uzupetienia utozyli Katjajana (Katyayana) i Patandzali.
Komentatorzy ci wraz z autorem sutr styng jako Trzej Medrcy (Muni-
traya).

Katjajana, zyjacy w III w. p.n.e, jest autorem Warttik (Varttika). Sa
to noty wyjasniajace do sutr, ktére zachowaty si¢ jedynie fragmentarycznie
w Mahabhaszji (Maha-bhasya), czyli Wielkim Komentarzu Patandzalego.
Katjajana skomentowat 1245 sutr w 4293 warttikach. Celem Katjajany nie
bylo wyjasnianie znaczenia sutr, lecz raczej wytkniecie bledow Paniniemu
i dodanie brakujacych elementéw gramatyki. Dlatego noty wyjasniajace
umieszcza on jedynie przy sutrach, ktore wydaja mu si¢ nieckompletne lub
btedne. Czegs$¢ warttik tworzyl proza, a czgS¢ ma posta¢ wersow. Czasem
uwaza si¢, ze Katjajana nie byl zwolennikiem Paniniego, lecz gramatykiem
szkoty Ajndra58 1 jego warttiki noszg pig¢tno tego systemu.

Patandzali (I w. p.ne.), kontynuujac prace Katjajany,
skomponowat obszerny komentarz do dzieta Paniniego, gtownie do sutr
opatrzonych notami przez poprzednika i do tych, ktéore sam uwazal za
niekompletne lub wymagajace wyjasnien. W sumie komentuje 1713 sutr,
ajego obszerne dzieto nosi tytut Mahabhaszja. Patandzali uktada swoj
komentarz w postaci pytan 1 odpowiedzi — najpierw stawia teze,
a nastgpnie obala jg lub potwierdza w konkluzji (siddhanta). Taki styl
komentarzy do dziet naukowych bedzie nasladowany w calej dalszej
literaturze. Mahabhaszja konczy klasyczny etap rozwoju spekulacji
gramatycznych. Po niej rozpoczyna si¢ etap nastepny — komentarzy do
dziet Trzech Medrcow.

[lo§¢ komentarzy do dziet Trzech Megdrcow jest imponujaca.
Poniewaz jednak system ten nie jest tematem naszego artykutu,
wspomnijmy tylko o dwodch. Mahabhaszjadipika (Maha-bhasya-dipika)
Bhartryhariego to najstarszy zachowany komentarz i dlatego wart jest

%8 Za: BELVALKAR 1997: 9, 25 — Kathasaritsagara (Katha-sarit-sagara), taranga
4 wspomina, ze system Ajndra-wjakarany zostal wyparty przez Paniniego.
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wzmiankowania, chociaz komentuje tylko trzy pierwsze pady tekstu.>®
Najbardziej znanym komentarzem, ktory doczekal si¢  wielu
subkomentarzy i jest powszechnie studiowany po dzi$ dzien, jest
Kasikawrytti (Kasika-vrtti). Tekst ten powstat w VII w. i ma podwojne
autorstwo. Pierwszych pi¢¢ rozdzialdow przypisuje si¢ Dzajaditji
(Jayaditya), a trzy pozostale Wamanie (Vamana). Komentarz
przygotowano bardzo starannie. Analizuje si¢ znaczenie sutr, objasnia ich
strukture, wskazuje na wyrazy ,wedrujace” | podaje przyklady
zastosowania zasad sutr. Dzielo doczekato si¢ kolejnych subkomentarzy.
Po okresie komentarzy rozpoczyna si¢ trzeci etap — porzadkowania sutr
tematycznie i tworzenia mniejszych podrecznikdw.

Zachowawczo$¢ tradycji indyjskiej 1 wielki szacunek dla dzieta
Paniniego sprawity, ze przez prawie pi¢tnascie wiekoOw pozostawato ono
nietknigte strukturalnie. Chociaz z pewno$cia zauwazano problem
zwigzany z brakiem porzadku w organizacji materialu gramatycznego
(odnosza si¢ do niego alternatywne szkoty gramatyczne, gléwnie
niezwigzane z braminskg ortodoksja), to dzielo przekazywano
W niezmienionej postaci. Pierwsza osoba, ktora odwazyta sie
przeorganizowa¢ strukturalnie traktat byl [prawdopodobnie] buddyjski
mnich z Cejlonu Dharmakirti (Dharmakirti), zyjacy w X/XI w. Jego dzieto
nosi tytut Rupawatara (Rapavatara) 1 zawiera 2664  sutry
wyselekcjonowane z Asztadhjaji. Autor, korzystajac z idei odrebnych
tradycji gramatycznych®, uktada tematycznie sutry porozrzucane po catym
tekScie Paniniego, odrzuca sutry dotyczace akcentu 1 sanskrytu
wedyjskiego. Dodatkowo bogato opatruje swe dzielo przyktadami
zastosowania regut.

Rupawatara szybko zyskata popularno$¢, ktéra przyémita dopiero
Siddhantakaumudi (Siddhanta-kaumudz, XVI/XVII w.). Wczesniej jednak
nalezy wspomnie¢ jeszcze jeden tekst nalezacy do typu derywacyjnego,
jakim jest Prakrijakaumudi (Prakriya-kaumudi) autorstwa Ramacandry
(Rama-candra), powstalty w XIV/XV w. Struktura pracy przypomina dzieto
Dharmakirtiego, rézni si¢ znacznie jedynie w dziale dotyczacym
czasownikéw, gdzie autor wprowadza podziat odpowiednio do dziesigciu
klas (gana).

% WIELINSKA 1994:135; autorka w przypisie 10 podaje, iz wéroéd uczonych nie ma
zgody co do tego, czy dzieto nie zostato dokonczone, czy dalsza czg$¢ zagingta, czy tez
z zalozenia obejmowato trzy pady komentarza.

% M.in. Katantrawjakarany (Katantra-vyakarana), o ktorej piszemy w dalszej czeéci
rozdziahu.
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Niepodwazalng popularnos¢ zdobyta aranzacja sutr dokonana przez
Bhattodziego Dikszite (Bhattoji Diksita) (XVI/XVII w.) w postaci traktatu
Siddhantakaumudi. Autor uwzglednit wszystkie sutry Paniniego, podzielit
je na dwie czesci 1 napisat wlasny komentarz, wyjasniajac reguty bardzo
doktadnie i opatrujac je bogato przyktadami.

Cho¢ dzieto doczekato si¢ wielu komentarzy, to prawdopodobnie
nie zyskatoby takiej popularnosci, gdyby nie jego przystepniejsze i krotsze
wersje opracowane przez Waradaradze (Varada-raja), zyjacego niedtugo
po Dikszicie (XVII w.). Napisat on trzy wersje Siddhantakaumudi —
srednig, krotka 1 zwiezta (madhya, laghu, sara), ktore zdobyty
niepodzielng supremacje¢ jako wprowadzenie do gramatyki Paniniego
I dzisiaj praktycznie jako jedyne wykladane sa w szkotach i na
uniwersytetach catych Indii. Szczegdlna popularnoscia cieszy si¢ wersja
krotka (laghu), zawierajgca 1383 sutry podzielone na 42 lekcje.

6. Odrebne tradycje gramatyczne

Dzieto Paniniego niewatpliwie zdominowato indyjska mysl
gramatyczng 1 wszystkie pdzniejsze szkoty czerpaty z niego inspiracj¢ co
do struktury czy formy prezentacji. Czasem jednak uwaza si¢, ze starsze
metody prezentacji gramatycznej przetrwaly w mtodszych systemach. Tak
jest w przypadku Ajndrawjakarany (Aindra-vyakarana) przypisywanej
Indragominowi  (Indra-gomin). ®* Chociaz ani Panini, ani jego
komentatorzy nie wspominaja o systemie Ajndry, to — jak wzmiankuje
Kathasaritsagara, gramatyka ta mogta by¢ znana przed Paninim
I stopniowo oddata pole nowemu gramatykowi.

Powstanie kolejnego systemu gramatycznego wiaze si¢ z dynastia
Satawahanow. ® Legenda glosi, ze krol blednie zrozumial sanskrycka
wypowiedz swojej matzonki podczas wodnych zabaw 1 kazat podaé jej
stodycze, zamiast przesta¢ pryska¢ woda (modakarm dehi rajan)®. Poczut
si¢ tym tak zaklopotany, ze postanowil poprawi¢ swoja znajomos$¢
sanskrytu. Poprosit wi¢c ministra Sarwawarmana (Sarva-varman)
0 stworzenie jak najprostszego systemu gramatycznego. Bramin modlit si¢
do Kartikeji® o inspiracje w pracy, a on pouczyl go za posrednictwem

' BELVALKAR 1997: 9.

62 Daty panowania dynastii: 230 r. p.n.e. — 220 r. n.e.

% Modakasi dehi — ‘podaj stodycze’, médakam (= ma udakar) dehi — ‘nie pryskaj woda’.
8 Karttikeya, inne imiona: Kumara (Kumara), Skanda (Skanda), czy na potudniu Indii
Subrahmanja (Subrahmanya), syn Siwy i Parwati.
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swojego wierzchowca, pawia (kalapin)®. Tak powstal system noszacy
miano Katantra-, Kaumara- lub Kalapawjakarana. Powstanie systemu
datuje si¢ na I w., a pierwszy znany nam komentarz pochodzi dopiero
z VIII w. System zawiera wiele nowos$ci, m.in. tematyczng prezentacje
gramatyki, ktorej brak jest jedng z najwigkszych niedoskonatosci systemu
Paniniego. Za podzialem zaproponowanym przez tekst Kalapy beda
podaza¢ reformatorzy systemu Paniniego, jak i tworcy odrebnych szkot.
Badacze systemu wykazuja, ze znany nam tekst Kalapawjakarany
(Kalapa-vyakarana) zawiera wiele znacznie pdzniejszych interpolacji
I stwierdzaja, ze z pewnoscig cato$¢ nie pochodzi z tak wczesnego okresu
ani od jednego autora.®®

Obok tematycznego potraktowania zagadnien gramatycznych autor
nie uzywa zaproponowanego przez Paniniego sztucznego uktadu glosek.
Raczej wprowadza ich naturalny porzadek, w konsekwencji nie stosuje tez
skrotow, lecz proponuje wlasne, czesto powszechnie znane, terminy
techniczne. Gramatyka pomija partie dotyczace gramatyki wedyjskie;j,
akcentu i trudniejsze zagadnienia, dzigki czemu cato$¢ dziela mogta
zamkna¢ si¢ w 1400 sutrach. Szkota szybko zyskala sobie uznanie na
subkontynencie, docierajagc nawet do Kaszmiru i1 na Cejlon. Dzieto
doczekalo si¢ wielu komentarzy.

System Katantry stal si¢ niezwykle popularny w Bengalu
W XV/XVI w. i te gramatyke studiowat Cajtanja w Nawadw1ple
a pdzniej sam jej hauczat. W Bengalu powstaje ogromna ilos¢ komentarzy
1 suplementow. Wiekszos¢ ich autorow pochodzi ze spotecznosci wajdjow
(vaidya). Czerpig oni materialy z roznych gramatyk i dodajg je do swych
komentarzy, azeby system stal si¢ jak najbardziej kompletny i aktualny. Do
dzisiaj gramatyki tej uczy si¢ w Bengalu w wielu tradycyjnych szkotkach
(r0la).®® Od XII do XVI wieku byta tez najpopularniejsza gramatyka
w Kaszmirze, a nawet jeszcze XIX-wieczne kaszmirskie podreczniki
sanskrytu bazowaly na Katantrze.*®

Nastgpng niezalezng  doktrynalnie szkota gramatyki jest
Saraswatawjakarana (Sarasvata-vyakarana). Szkotg t¢ znat juz Bopadewa
(Bopadeva) w XIII w., ale najwczesniejszy komentarz pochodzi z 1450
roku, a wigkszo$¢ z XVI 1 XVII w. Powstata i rozwijala si¢ na poinocy

® BELVALKAR 1997: 69.
® BELVALKAR 1997: 70-72.
®’CC Adi 15.6, 16.32.
% Bengalskie sola to szkoty nauczajace gramatyki sanskryckiej, dzi$ na ogot niewielkie,
czgsto prowadzone przez jednego nauczyciela w jego wlasnym domu.
% BELVALKAR 1997: 76.
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subkontynentu (Gudzarat, Nagpur, Udajpur, Bikaner, Delhi i Bengal)
i byta ostatnig szkota, ktora zanikta pod wplywem renesansu gramatyki
Paniniego w postaci dzieta Bhattodziego Dikszity. Stworzona
prawdopodobnie na potrzeby wiladcow muzulmanskich, ktorzy chcieli
mie¢ wglad w literature sanskrycka, aby moc poddac ja krytyce; kwitta
w kregach arystokracji. Aby gramatyka mogla sprosta¢ temu zadaniu,
musiata by¢ skomponowana pod katem praktycznym jako medium do
studiowania tekstow 1 poznania j¢zyka, a nie dywagacji jezykowych
interesujacych jedynie gramatykow. Zgodnie z tradycja autorem traktatu
miat by¢ Anubhutiswarupacarja (Anubhati-svarapacarya), ktory otrzymat
sutry od samej bogini madros$ci Saraswati (Sarasvati). Przyjmuje si¢, ze
jest on autorem czg$ci warttik, ale raczej nie catosci tekstu; komentatorzy
wspominaja imie Narendry (Narendra) jako pierwszego autora " .
Anubhutiswarupacarja'~ nadal ostateczny ksztalt dzielu, nadajac sutrom
nowy uktad sutr. Dzigki pragmatycznym zatozeniom tekst jest niezwykle
poreczny (zawiera jedynie 700 sutr) i praktyczny przy nauce jezyka. Cho¢
bazuje na Paninim, to znacznie upraszcza system. Pratjahary tworzy bez
wyrdznikow, dzigki czemu tatwiejsze sa do identyfikacji. Uzywa
terminologii jasnej z samej nazwy lub na tyle powszechnej, Ze nie wymaga
definiowania, w ten sposob pomija dziat terminéw technicznych. Nie
omawia form rzadko uzywanych i tych, ktére wyszly z uzycia. Dzieto
doczekato si¢ pigtnastu komentarzy.

W XIII w. proby zaprezentowania nowego systemu gramatycznego
dokonat Bopadewa. Jego ojciec 1 nauczyciel zyli w miejscowosci Sartha na
brzegu rzeki Warady. Sam Bopadewa byl protegowanym ministra na
dworze krola Mahadewy (1260-1272) z Dewagiri. Stawg i popularnos¢ na
subkontynencie przyniosta mu Mugdhabodhawjakarana (Mugdha-bodha-
vyakarana [‘Gramatyka dla oswiecenia nie(do)uczonych’]) — zwiezly
system gramatyki, ktory zamknat si¢ w 1200 sutrach. Autor sam stworzyt
komentarz (Kamadhenu) do dzieta i zaopatrzytl je w liste pierwiastkow
utozonych odpowiednio do ich koncowek (Kavi-kalpadruma). Autor
Stawia sobie dwa cele: pragnie uprosci¢ system Paniniego, ktory za sprawg
towarzyszacych mu warttik 1 komentarzy stat si¢ tak obszerny, zZe
uzyteczny tylko dla zawodowych gramatykéw, oraz chce przedstawic
zwigzla 1 prosta, a jednocze$nie niezalezng doktrynalnie gramatyke
W odrdznieniu od gramatyk rozwijanych przez grupy nieortodoksyjne
(buddyjskie 1 dzinijskie).

" BELVALKAR 1997: 78.
™ 7yt nie wezesniej niz 1250 r., a nie pézniej niz 1450 r.
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Bopadewa stosuje tematyczng prezentacje¢ zagadnien (podobnie jak
w Katantrze), a dla zwigztosci uzywa skrétdow Paniniego, lecz
adaptowanych dla swych potrzeb. To stalo si¢ przyczyna krytyki systemu,
gdyz zmienione skroty sg mylace dla osob znajacych pratjahary Paniniego.
A poniewaz znalazly si¢ one juz w powszechnym jezyku tekstow
naukowych nawet spoza zakresu gramatyki, to student musiat opanowywac
dwa podobne ich zestawy. Terminy techniczne czesto roznig si¢ od
znanych z tekstu Paniniego. Bopadewa wprowadza jeszcze jedng
innowacje, mianowicie jako przyktadow i wzorow deklinacyjnych uzywa
imion bogdéw, takich jak Hari czy Hara. Z pewno$cig stanowilo to
inspiracj¢ dla Dziwy Goswamina do stworzenia gramatyki bazujacej
jedynie na imionach Hariego. Swiadczy o tym nie tylko zbiezno$¢ pomyshu,
ale i fakt, ze Mugdhabodha swg popularnos¢ zdobyta gtownie w Bengalu
i to whasnie w okregu Nadija, gdzie urodzit sie Cajtanja. Tu doczekata sie
tez mnostwa komentarzy i po dzi§ dzien mozna odnalez¢ nauczycieli
specjalizujacych si¢ w niej.

7. Gramatyki zwiazane z grupami wyznaniowymi

Niepodwazalny autorytet Paniniego 1 pozycja jego dzieta
zaliczanego posrednio do wedang sprawily, ze w tonie wielkiej tradycji
nikt nie $miat lub tez nie odczuwat potrzeby szukania nowych, prostszych
drog prezentacji gramatyki. Dlatego to wtasnie w tonie nieortodoksyjnych
grup wyznaniowych zaczgly powstawaé pierwsze odrebne systemy
gramatyczne. Grupy te, chcac zaistnie¢ w wielkiej dyskusji doktrynalne;,
musiaty bazowa¢ na sanskrycie, a odcinajac si¢ od tradycji braminskiej, nie
chciaty uzywac tekstu z niej si¢ wywodzacego. Jednoczesnie, odrzucajac
tabu niemalze $§wigtosci dzieta Paniniego i1 jego boskiego zrodta, mogly
$miato poddac¢ krytyce caty system lub jego elementy.

Pierwsza znang nam probe podjat Candragomin (Candragomin,
V w.) komponujac Candrawjakarane (Candra-vyakarana). Byt on
buddysta, ktéry studiowatl dzieto Trzech Medrcow. Tworzac swoj wiasny
system, pragnat poprawi¢ dzielo Paniniego, dostosowujac je do
zachodzacych w jezyku zmian, a takze chcial da¢ gminie buddyjskiej
wlasng gramatyke, wolng od braminskich wplywéw. Dlatego pominat
partie zwigzane z akcentem czy gramatyka wedyjska oraz poprawit
Paniniego w sferze precyzji i zwigkszyt zwiezto$¢. Tematycznie dzieto nie
rozni sie znacznie od swego pierwowzoru; Candragomin dodaje jedynie 35
sutr, ktorych konkluzje zostaty uwzglednione w Kasikawrytti. Dzieto
zawiera 3100 sutr. Autor grupuje je tak, by zebra¢ razem reguly dotyczace
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tej samej fonetycznej czy gramatycznej operacji.”” Terminologia rézni sig
tylko nieznacznie od uzywanej przez Paniniego. Szkota catkowicie
wymarta w Indiach wraz z wyparciem buddyzmu. Zachowata si¢ jedynie
w miejscach, gdzie tradycja buddyjska pozostala nadal silna, glownie
w Tybecie. Na Cejlonie, cho¢ szkota funkcjonuje, traktat Balawabodha
(Balavabodha) mnicha Kasjapy (Kasyapa), bedacy skrotem gramatyki
Candragomina, catkowicie wypart oryginat.”

Podobna tendencja do tworzenia wilasnej gramatyki sanskryckiej
zaistniata w obrebie dzinizmu. Tu powstalo kilka systemow
gramatycznych. Autorem pierwszego z nich wedtug tradycji miat by¢ sam
Dzina Mahawira (Jina Mahavira), a poniewaz to Indra zadawat mu pytania
prowokujace powstanie gramatyki, system nosi miano DzZajnendra —
Gramatyka DzZiny od Indry (Jainendra-vyakarana). W kolofonach jednak
znajduje si¢ imi¢ Dewanandina (Devanandin) jako tworcy gramatyki.
Tekst zachowat si¢ w dwoch redakcjach; dzietu brakuje oryginalnosci, sg
to sutry Paniniego i warttiki jak najbardziej skondensowane. Systemu tego
uczono w XIX w. w szkole digambaréw ™, ale przyciagat tylko
pojedynczych studentow.”

Druga dzinijska gramatyka jest Sakatajana (Sakatayana-
Sabdanusasana) autorstwa Sakatajany (tylko z imienia przypominajacego
gramatyka cytowanego w Asztadhjaji). Jego gramatyka zwigzana jest ze
szkota §wetambarow 1 powstala w IX w. Zyskata sporg popularnos¢ mimo
malej oryginalnosci, bowiem sutry, ktére nie pochodza od Paniniego,
wziete zostaty od Candragomina. Dzieto dzieli si¢ na 4 rozdziaty, z ktérych
kazdy posiada 4 pady, a cato$¢ zamyka si¢ w 3200 sutrach. Obok
komentarzy 1 subkomentarzy do dziela powstaly jego popularne przerobki
i skroty.”

Hemacandra (Hemacandra, 1089-1172), mnich z dzinijskiej szkoty
$wetambarow, jest autorem gramatyki noszacej jego imi¢ (Hemacandra-
vyakarana). Gramatyka ta dzieli si¢ na 8 rozdzialow po 4 pady kazdy
I zawiera w sumie 4500 sutr. Ostatnia czg$¢ dzieta zajmuje si¢ wyltgcznie
prakrytami. Szczegdlng cechg tekstu jest jego kompletnos¢. Autor pragnie
wyrazi¢ wszystko, co si¢ da powiedzie¢ na temat gramatyki, uwzglednia
przy tym informacje z wszystkich dostgpnych mu systemoéw

” BELVALKAR 1997: 49.

"* BELVALKAR 1997: 52.

" Dwa odrebne odlamy dzinizmu to digambarowie (digambara, odziani w przestrzen)
i Swetambarowie (svetambara, odziani w biate szaty).

" BELVALKAR 1997: 56.

® BELVALKAR 1997: 60.
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gramatycznych. W XV w. po etapie komentarzy i subkomentarzy szkota
zanika.

Do szko6t gramatycznych, ktérych powstanie motywowane bylo
gléwnie potrzebami wyznaniowymi, zaliczy¢ mozna rowniez interesujaca
nas Harinamamryte autorstwa Dziwy Goswamina oraz Siwaicka
prezentacj¢ gramatyki zatytutlowang Prabodhaprakasa (Prabodha-
prakasa), stworzong przez Balaramapancéanang (Balarama-paficanana).

8. Gramatyka nektaru imion Hariego Dziwy Goswamina
8.1. Autor i przyczyny powstania dziela

Dla lepszego zrozumienia przyczyn, z powodu ktoérych Dziwa
podejmuje si¢ napisania podrgcznika gramatyki, warto przyjrze¢ sie
pewnym epizodom z zycia zaréwno Cajtaniji, jak i samego autora. Ponizej
zamieszczamy fragmenty hagiografii mistrza (CC i CBh), ktoére moga
swiadczy¢ o roli gramatyki i nauki sanskrytu w spoteczno$ci wisznuitow
bengalskich.

Podwaliny pod napisanie nowego wisznuickiego podrecznika
sanskrytu dat sam Cajtanja. Byt on zapalonym nauczycielem gramatyki.
Studiowat ja w domu pod okiem ojca, a pdézniej u nauczyciela o imieniu
Gangadasa (Gangadasa), znanego w Nawadwipie ze swej wiedzy
gramatycznej. Przyjat on malego Nimaja na nauki, a ten jako pilny uczen
szybko przyswajat sobie material.”’ Cajtanjacaritamryta dodaje, ze obok
sutr i objasnien mlody student poznawat komentarz
Katantrawryttipandzika (Kdtantra-v;tti-paﬁjika78) autorstwa Trilo¢anadasy
(Tri-locana-dasa), nalezacy do szkoty Kalapy. Oto fragment opisujacy
nauke w szkole:

Gdy studiowat gramatyke w domu uczonego Gangadasy,

raz tylko wystuchawszy, powtarzat formuly gramatyczne

| objasnienia.

W kroétkim czasie doskonale opanowatl komentarz PandZzika,

mimo ze byl poczatkujacym, pokonywat studentow dlugo sie

uczacych.’

" CBh Adi 8.25-33, 74-75.
"8 Paiijika — rodzaj komentarza objasniajacego poszczegodlne stowa sutr.
" gariga-dasa pandita-sthane padena vyakarana |
sravana-matre kanthe kaila satra-vrtti-gana ||
alpa-kale haila pasiji-tikate pravina |
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O tym, ze Cajtanja studiowal gramatyke Kalapy, informuje nas
ponownie Krysznadasa KawiradZza przy opisie spotkania Cajtanji
Z pewnym uczonym z Kaszmiru, ktéory wedrowal po subkontynencie
i prowadzit debaty. Gdy dotart do Nawadwipy, postanowit zmierzy¢ sie
z mlodym, ale cieszacym si¢ stawg retoryka Nimajem:

W tym czasie przybylt tam ,,Zwyci¢zca stron Swiata

I gdy kianiat si¢ Gangesowi spotkat Pana®

Pan usadowil go i przyjat z szacunkiem.

Zwycigzca stron $wiata okazat mu lekcewazenie w mowie

I myslach:

,»Iwoje imi¢ to uczony Nimaj i jeste$ nauczycielem gramatyki,

Ludzie mowia, ze jeste$ niezwykle uczony w naukach dla dzieci.

Sposrod znanych gramatyk jeste$ nauczycielem [szkoty] Kalapy.

Styszatem o dyskusjach twoich ucznidw dotyczacych zwodzenia”.

Pan rzekt: ,,Mieni¢ si¢ nauczycielem gramatyki,

[Ale] uczniowie mnie nie rozumieja, ani ja nie potrafi¢ ich nauczy¢.

Gdy ty jestes doswiadczonym we wszelkich pismach i w poezji,

Ja jestem ledwie uczniem, §wiezo upieczonym nauczycielem”.%

5980

Wizerunek Nimaja jako nauczyciela gramatyki, ktory jednak
zadziwia swoja uczono$cig na réznych polach, pojawia si¢ rowniez
W Cajtanjabhagawacie. Nimaj czesto wyzywa na pojedynek stowny
swego pozniejszego towarzysza Mukund¢ (Mukunda) i pokonuje go w
dyskusjach z dziedziny gramatyki. Pewnego razu Mukunda probuje
zmieni¢ temat i dyskutowa¢ z nim o $rodkach stylistycznych (alamkara),

cira-kalera paduya jine ha-iya navina || (CC Adi 15.5-6).
80 D1gw1dza]1 (dlg vijayt) — tytul uznaniowy nadawany wielkim uczonym.

! Zwolennicy Cajtanji, w tym autor biografii, traktujg go jako zstapienie Wisznu. Dlatego
tez honoryﬁkatywny termln ,,prabhu” tlumaczymy jako ,,Pan” pisane wielkg litera.
garigare vandana kari prabhure milila ||
vasaila tare prabhu adara kariya |
dig-vijayr kahe mane avajiia kariya ||
vyakarana padaha nimari pandita tomara nama |
balya-sastre loke tomara kahe gura-grama ||
vyakarana-madhye jani padaha kalapa |
Sunilii phakite tomara Sisyera samlapa ||
prabhu kahe vyakarana dadai — abhimana kari |
sisyete na bujhe ami bujhaite nari ||
kaha’tumi sarva-sastre kavitve pravina |
kaha'ami save $isu paduya navina || (CC.Adi. 16.29-34).
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majac nadzieje, ze w tej sferze nie bedzie tak dobry. Nimaj jednak
pokonuje go z fatwoscia, co ukazuje jego wszechstronne wyksztak:enie.83

Gdy Nimaj powrécil z Gaji po wisznuickiej inicjacji, nie byt
W stanie prowadzi¢ dluzej zaje¢ gramatycznych dla studentow, gdyz, jak
twierdzit, kazde stowo, kazdy pierwiastek czasownikowy, kazda zasada
gramatyczna i komentarz do niej, zwigzane sg jedynie z Kryszna:

Bez stowa Kryszna nie ma zadnej wypowiedzi,

A uczniowie nic z tego nie mogg zrozumiec.

Pan po przebudzeniu zasiadl, by uczy¢,

Wszyscy uczniowie otworzyli podrgczniki.

Uczniowie powtorzyli ‘Hari’,

A slyszac to czcigodny syn Sa¢i® przepetnil si¢ radoscia.

Gdy ustyszal dzwiek ‘Hari’, Pan zamyslit si¢ gleboko

1 pomys$lnym spojrzeniem obdarzyt wszystkich.

Pan w pelnej zadumie ttumaczyl, ze

sutry, objasnienia i komentarze sg jedynie imieniem Hariego.

Pan rzekt: ,,Imi¢ Kryszny jest prawda wszystkich czaséw,

Wszelka nauka mowi o Krysznie 1 niczym innym.

Kryszna jest Bogiem — niszczycielem, tworcg i obronca,

Wszyscy, poczawszy od Brahmy i Siwy, sa sugami Kryszny”.85

Uczniowie niepokoili si¢ o swego nauczyciela 1 jego dziwne
zachowanie, wiec poskarzyli si¢ uczonemu Gangadasie, ktory staral si¢
interweniowa¢ 1 nakloni¢ Nimaja do prowadzenia normalnych zajec
z gramatyki, jednak bez skutku. Nimaj, cho¢ zarzekat si¢, ze bedzie

% CBh Adi. 12.7-16.

8 Matka Cajtanji miata na imig Saci.

% krsna vina thakurera na aise vadane |

paduya-sakala iha kichai na jane ||

anubodhe prabhu basilena padaite |

paduya-savara sthane prakasa karate ||

hari bali puthi melilena Sisya-gana |

sunifia ananda halo srisacmandana ||

bahya nahi prabhura suninia hari-dhvani |

subha-drsti sabare karila dvijasani ||

avista haiya prabhu karena vyakhyana |

sitra-vriti-rikaya sakala harinama ||

prabhu bole — sarvvakala satya krspa-nama |

sarvva-sastre krspa vai na bolaye ana ||

hartta kartta palayita krsna se isvara |

aja-bhava-adi sava krsnera kirikara || (CBh Madhja 1.143-149).
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wyktadat gramatyke, przez kolejnych dziesig¢ dni moéwit wylacznie
0 Krysznie. Zdecydowal si¢ zrezygnowa¢ =z prowadzenia szkoly.
Cajtanjabhagawata opisuje to tak:

Po przespanej nocy wszyscy studenci

Zebrali si¢ z nadzieja odbycia lekc;ji.

Pan po nocy wziat kapiel w Gangesie,

Zasiadt i zaczat objasniac ksiegi.

Bez wahania méwit wylacznie o Krysznie,

W kazdym stowie ukazywal on oddanie dla Kryszny.

Wszyscy uczniowie zapytali: ,,Jaka jest definicja pierwiastka?”

Pan odrzekt: ,,Jest to energia czcigodnego Kryszny.

Objasnig teraz sutry dotyczace pierwiastkow, postuchajcie bracia.

Zobaczmy, czy kto$ bedzie w mocy pokona¢ [to objasnienie].”®®

Na podstawie opiséw lat szkolnych i wczesnej mtodosci Cajtanji
mozemy zobaczy¢, jak znaczng rolg¢ w edukacji odgrywata gramatyka
sanskrytu, a takze, co istotne dla tematu tej pracy, jak traktowal gramatyke
sam Nimaj jako gorliwy wisznuita. Z pewnos$cig fakt, ze postrzegal on
uwielbiane bostwo w kazdej zasadzie gramatycznej, stanowil inspiracj¢ dla
DzZiwy Goswamina.

Przyjrzyjmy si¢ postaci autora interesujacego nas dziela. O swej
linii genealogicznej, siggajacej siedmiu pokolen wstecz, Dziwa pisze
w podsumowaniu komentarza Laghutoszani. Podobna lista genealogiczna
znajduje si¢ w Bhaktiratnakarze.®” Jego rodzina wywodzita si¢ z braminow
z Karnataki, ktorzy pod koniec XIV w. osiedlili si¢ w Bengalu. Jego
przodkiem siedem pokolen wczesniej miat by¢ wiadca z Karnataki, ktory

8 pohaila nisa — sarvva-paduyara gana |

asiya vasila piithi korite cintana ||

thakura aila jhat kari’ gangasnana |

vasiya karena prabhu pustaka vyakhyana ||

prabhura na sphure krsna-vyatireka ana |

Sabda-matre krsna-bhakti karate vyakhyana ||

paduya sakale bale — dhatu-sanyjiia kara |

prabhu bale — sri-krsnera Sakti nama yara ||

dhatu-sitra vakhani — sunaha bhai-gana |

dekhi kar sakti ache karuka khandana || (CBh Madhja 1.322-326)

8 BhR 1.540-568. Warto doda¢, ze BhR jest powazanym i popularnym wérdd wisznuitow
dzietem o uczniach i zwolennikach Cajtanji po jego odejsciu, napisanym w potowie XVI
w. Za: HARIDAS 1987: 1266.
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opanowal wszystkie Wedy, a nazywat si¢ Sarwadzna Dzagatguru (Sarvajiia
Jagad-guru)®:

Sarwadzna Dzagatguru (kr6l Karnataki 1281)

Aniruddha (krol 1316)

Harihara Rupe§wara

Padmanabha (1386 narodziny)

Puruszottama DzZagannatha Narajana Murari Mukundadewa

Kumaradewa

(1) (2) Sanatana (1464-1554) Rupa (1470-1554)  Anupama (1473-1515)

Dziwa (1511-
1596)%°

Harihara pozbawit starszego brata Rupesware tronu i zmusit do
emigracji na wschod. Kolejne pokolenia wegdrowaly nad Gangesem, az
Kumaradewa po kiotni rodzinnej przybyt na tereny Bengalu (obecnie
w Bangladeszu) i osiedlit si¢ w wiosce nazywanej Waklacandradwipa
(Vakla-candra-dvipa).”® Kumaradewa miat kilku synow, z ktorych wielka
stawe zdobyli trzej, nazwani przez Cajtanje Sanatana, Rupa i Anupama.
Gdy dwaj pierwsi otrzymali pozycje na dworze muzulmanskiego wiadcy,

8 Tabela za: HARIDAS 1987 vol. 2: 1248. Wszystkie daty sa jedynie przyblizone.
% Data niepewna wynikajaca z chronologii wzglednej, np. Dziwa mial by¢ zaledwie
dzieckiem, gdy Cajtanja odwiedzit Ramakeli (ok. 1513 r.). Zgodnie z manuskryptem
znajdujacym sie¢ w City Palace Museum w Dzajpurze (patrz MUKHERJEE 1979: 314)
Dziwa miat zy¢ 85 lat: narodziny 1523 r., przybycie do Wryndawany 1547, $mier¢ 1608.
Taka data $mierci potwierdzana jest zapiskiem testamentowym sporzadzonym w 1608 r.
na tozu $mierci (patrz nizej), jednak inny dokument twierdzi, ze Dziwa zmarl dopiero
w 1611 r. Uwaza sig, ze ojciec Dziwy zmart ok. 1516 r. a wigc proponowana data urodzin
na 1523 r. jest watpliwa. Przyjmuje si¢ rowniez, ze jego przybycie do Wryndawany
nastgpito w roku 1535. Zachowatly si¢ kolofony z datami ukonczenia niektoérych dziet
Dziwy (Madhava-mahotsava 1552 r., Gopalacampi 1592 r., Samikalpa-kalpadruma
oznajmia, ze Dziwa piszac ja byl juz stary (vrndaranye jaraii jivah), za: S.K. DE 1986:
164.
% BhR 1.565-566; 0bok nazwy tej wioski wymienia nazwe wioski Phateyabad w okregu
Jessore.
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osiedli w wiosce Ramakeli, zapraszali do swego domu braminow
z Karnataki, utrzymywali kontakty z wisznuitami z Nawadwipy, a Rupa
jeszcze przez spotkaniem z Cajtanja (ok. 1513 r.) napisat kilka dziet
0 wisznuickim charakterze. Krotko po spotkaniu z Cajtanja bracia porzucili
piastowane stanowiska, a Cajtanja wystat ich do Wryndawany.

Gdy bracia opuscili dom, Dziwa miat zaledwie kilka lat. Gdy dorost,
zafascynowany asceza swych stryjow postanowit rowniez odej$¢ z domu.
Po spotkaniu z Nitjanandg udat si¢ do Benaresu, gdzie studiowal pod
kierunkiem gramatyka i wedantysty Madhusudany Wacaspatiego
(Madhusiidana Vacaspati).** Potem przybyl do swych stryjow i pod ich
przewodnictwem studiowat ksiegi wisznuitoéw oraz pomagat redagowac ich
prace.gz Ostatecznie zostal spadkobierca Goswaminoéw, pisat komentarze
do ich prac oraz objasniat doktryne Cajtanji i upowszechniat dzieta stryjow.

Dziwa znany jest rOwniez z testamentu, jaki po sobie pozostawit™,
oraz dokumentow $wiadczacych o nabywaniu i przekazywaniu wiasno$ci
(gruntow 1 $wiatyn) w okregu Mathury. Z dokumentu datowanego na 1558
r. wynika, ze ziemi¢ pod budowe¢ $wiatyni Radhadamodary (Radha-
damodara) nabyl Dziwa od osoby o imieniu Alisza Caudhuri (Alisa
Caudhuri). * W innym dokumencie z 1590 r. Akbar uznal Dziwe
prawowitym opiekunem $wiagtyn jego stryjow, a mianowicie
Gowindadewy (Govinda-deva) i Madanamohany (Madana-mohana).
Z p6zniejszych dokumentéw dowiadujemy si¢, ze Dziwa zostat réwniez
wlascicielem gruntow wokol czczonego przez wisznuitdow jeziorka
Radhakunda (Radha-kunda). Testament Raghunathy spisany na tozu
Smierci przez KawiradZ¢ oznajmia, Ze przekazuje on ziemi¢ wokot jeziorka

' SK. DE 1986: 150 w przypisie 3. wymienia dziela napisane przez Wacaspatiego.
Miedzy innymi, co interesuje nas w kontek$cie niniejszej pracy, jest on autorem
komentarza do gramatyki Mugdhabodha pod tytutem Madhumati (Madhumatz).

%20 zyciu Dziwy dowiadujemy si¢ z Bhaktiratnakary 1.636-781, trzynastego rozdziatu
Premawilasy (Prema-vilasa) autorstwa Nitjanandadasy (Nityananda-dasa) z roku 1600;
za: Haridas vol 2: 1660, oraz z fragmentow CC: Adi 1.36; 3.4; 10.85; Madhja 18.50;
Antja 4.228-235.

% Dwa testamenty zawieraja daty 1606 i 1608. Pierwszy, ktérego jeden z ocalatych
fragmentow pisany jest reka testatora, drugi spisany na tozu $mierci przez towarzysza
Dziwy Gadadhar¢ Bhatte (Gadadhara Bhatta) i podpisany przez $wiadkéw, m.in.
Krysznadas¢ Kawiradzg. W dokumentach Dziwa przekazuje opieke nad czczeniem
wizerunku, ziemig, budynkami, swoja wlasnoscia i bibliotekg osobie o imieniu
Wilasadasa (Vilasa-dasa) oraz wzmiankuje jego potencjalnego nastepce Krysznadase
(Krsna-dasa). Dokumenty znajduja si¢ we Vrindavan Research Institute. Ich analiza w:
MUKHERJEE 1979.

* MUKHERJEE 1979: 302.
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wizerunkom czczonym przez Dziwe. *° Dokument z 1637 r. pisze
Krysznadasa, spadkobierca wiasnosci Dziwy. Oznajmia on, ze tak jak
wczesniej Rupa, Sanatana i Raghunatha przekazali wlasno$¢ Dziwie, a on
przekazal ja Wilasadasie, ktory przekazat jg piszacemu dokument, tak on
przekazuje teren wokot jeziorka razem z miejscem pobytu Raghunathy
oraz przylegtym ogrodem Dziwy osobie o imieniu Purohita Caudhuri
Sriki$ora Soti (Purohita Caudhuri Srikisora Sofi).

Spadkobierca stryjow umocnit pozycje Goswaminow. Jego
uczniami zostali trzej wielcy propagatorzy wisznuizmu Cajtanji: Sriniwasa,
Narottama i Duhkhikrysznadasa.”® Dziwa nadal dwém pierwszym tytuly:
acarja 1 thakura®’, a ostatniemu nowe imig Sjamananda (Syamananda).
Wystat ich do Bengalu wraz z ksigzkami Goswaminoéw. Za jego zycia
Wryndawana stata si¢ miejscem pielgrzymek zwolennikéw Cajtanji z Puri
(Orisa) 1 z Bengalu. Jak wynika z zachowanych dokumentéw i wzmianek
hagiograficznych, DzZiwa staje si¢ bezspornym przywodca zwolennikow
Cajtanji zardéwno w kwestiach organizacyjnych, jak i doktrynalnych.

Mozna przypuszczaé, ze Dziwa od dziecka wychowywal si¢ na
opowiesciach o miodym btyskotliwym gramatyku Nimaju, ktéry po
przemianie w gorliwego wisznuit¢ widzial cala gramatyke w zwiazku
z Kryszna. Cajtanja swym zachowaniem utwierdzil wyznawcow, ze
gramatyka jest znojem, ktory nie stuzy duchowemu rozwojowi, z drugiej
jednak strony pochwalal uczonos$¢. Dylemat ten stat si¢ udzialem
zwolennikéw Cajtanji: z jednej strony nie chcieli oni traci¢ czasu na
wieloletnie studia nad gramatyka, a z drugiej strony stanowila ona
przepustke do rozkoszowania si¢ poezja opiewajaca Kryszne. Bez niej nie
mozna bylo poznawac¢ ksigg o naboznym oddaniu pisanych przez
Goswaminow. Zauwazajac 0w dylemat, DZiwa napisat gramatyke, ktora
obok wyktadu jezykowego zawiera obfitos¢ imion Kryszny i podbudowana
jest koncepcjami teologicznymi. Kryszna i jego towarzysze staja si¢ calym
alfabetem oraz patronujg gramatycznym zabiegom tworzenia stoéw, ich
koniugacji czy deklinaciji.

Trudno stwierdzi¢, czy Dziwa, piszac gramatyke, chcial stworzy¢
calkowicie nowy system gramatyczny, ktory bytby przyjazny wisznuitom,
czy raczej przeciwdziata¢ ich niecheci do studiow nad zagadnieniami
gramatycznymi przez powigzanie sutr ze §wigtymi imionami. Nie wiadomo,

% Dokument cytowany w catosci w: MUKHERJEE 1979: 316.

% Odpowiednio: Srinivasa, Narottama i Duikhi-krsna-dasa.

% Odpowiednio: acarya — ‘nauczyciel’, thakura — ‘pan’, tytuly nadawane w uznaniu
zashug.
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czy juz za jego zycia zwolennicy Cajtanji kierowali si¢ nadmiernie ku
uczuciowos$ci, umniejszajac rolg intelektualnych dociekan. Taka sytuacja
miala na pewno miejsce pod koniec XVII wieku, kiedy to Wiswanatha
Cakrawarti (Vi$vanatha-cakravarti, ur. ok. 1654-64) musiat pisa¢ prostym
sanskrytem skréty dziet Goswamindw, aby mogli je rozumie¢ wspolczesni
mu wsp()lwyznatwcy.98

Pewne wskazowki na temat charakteru i celu dzieta przekazuje sam
Dziwa. W HNV w pierwszym wersecie inwokacji (marigalacarana)® autor
oznajmia, ze traktat ma da¢ rado$¢ plynaca ze stuchania i czytania
literatury (sahitya) oraz z obcowania (sahitya) z Kryszna.'® Czyni to za
pomoca dwuznacznos$ci, co wskazuje na charakter dzieta, ktére ma
zaspokoi¢ dwa cele jednoczes$nie — umozliwi¢ poznanie gramatyki oraz
przyblizy¢ czytelnikow do Wisznu.

W drugim wersecie autor zauwaza, ze inne systemy gramatyczne,
ktére przestudiowat, sa nazbyt skomplikowane i dlatego pisze gramatyke
dla wisznuitoéw. Ze wzmianek biograficznych wiemy, ze Dziwa studiowat
u znawcy Mugdhabodhy. Mieszkajac w Bengalu i bedac zwolennikiem
Cajtanji zapewne poznal system Kalapy. Znat tez sutry Paniniego, ktore
czgsto cytowal w swojej gramatyce. O znajomosci powyzszych gramatyk
wnioskujemy rowniez z ekwiwalentow do wprowadzonej przez niego
terminologii, podawanych w objasnieniach regut.

DzZiwa pisze gramatyke z mysla o wisznuitach, daje temu wyraz
W zdaniach konczacych kazdy rozdzial, ktére zaczynajg si¢ od stow: ,,0to
w gramatyce wisznuitow nazywanej Nektarem imion czcigodnego Hariego
rozdziat zatytulowany...” (iti sri-harinamamrtakhye vaisnava-vyakarane

% Przyktadami takich utworéw moga by¢: Bhaktirasamytasindhu-bindu (streszczenie
dzieta Rupy o tym tytule), Ujjvalanilamani-kirana (streszczenie dzieta Rupy o tym
tytule), czy Bhagavatamyta-kana (streszczenie dzieta Sanatany o tym tytule). W ostatnim
pisze w podsumowaniu:

anadhita-vyakaranas carana-pravano harer jano yasmat

bhagavatamrta-kanika mani-kaiicanam ivanusiyata ||

10 z powodu ludzi Hariego, ktérzy sa oddani [jego] stopom, ale niewystarczajaco uczeni
w gramatyce,

[Ta] kropla Bhagawatamryty, niczym [przypowies¢] klejnotu zlota, zostata wycisnigta”.
(PRIYACARANA 1987: 87).

% Ttumaczenie inwokacji patrz rozdziat 3.3, tekst oryginatu w transkrypcji patrz Aneks 1.

1% Sahityadi — ‘poczawszy od obcowania’. Teologicznie sformutowanie mozna rozumie¢
jako jedno z pieciu rodzajow wyzwolenia dostepnego wyznawcy: salokya (zamieszkanie
w $wiecie bostwa), Sarsti (posiadanie tej samej mocy co bostwo), samipya (bliskosé
bostwa), saripya (posiadanie identycznego wygladu co bostwo), ekatva (jednosé
Z bostwem); m.in. w: BhP 3.29.13.
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nama...). Z drugiego wersetu inwokacji wynika, ze ambicjg DZiwy nie jest
jedynie zaprezentowanie gramatyki z elementami wisznuickimi, ale
nowatorskie jej przedstawienie w prostszej i tatwiejszej do opanowania
postaci. Gdy zarzuca innym systemom gramatycznym, ze s3 bezuzyteczne
(ahata)'® czy przegadane (jalpita)'® oznacza to, ze sam pragnie stworzy¢
system pozbawiony takich wad.

Podobng wskazowke znajdziemy w Bhaktiratnakarze, ktora
W czternastym rozdziale cytuje listy Dziwy do Sriniwasy, informujace m.in.
o postgpach pracy nad pisaniem ksigzek. W jednym z listow czytamy:
,Wczesniej zostata wystana do was Gramatyka nektaru imion Hariego.
Jesli przestudiuje si¢ jej reguly i1 objasnienia, to rozproszone zostang
wszelkie  watpliwosci”. ' Zatem cel stworzenia nowatorskiego
opracowania gramatyki z pewnoscia przyswiecat Dziwie.

8.2. Struktura dziela

Powstata w I w. n.e. gramatyka Kalapy, wywodzaca si¢ z tradycji
Ajndry, jest pierwsza, o ktorej wiemy, ze wprowadza tematyczny podziat
materiatu gramatycznego. Oto gtdéwne jej rozdzia%ym:

1. Rozdziat o sandhi (samdhi-prakarana), w pierwszej czesci zawiera
definicje.
2. Rozdziat o imionach (nama-prakarapa), w nim m.in. podrozdziat

0 ztozeniach (samasa) i sufiksach wtornych (taddhita).

3. Rozdziat o czasownikach (akhyata-prakarana).

4. Rozdziat o sufiksach pierwotnych (krt-prakarara).
Przypomnijmy, ze dzielo to zyskalo duza popularnos¢ w Bengalu
W XV/XVI w. 1 znal je DZiwa Goswamin.

W tradycji podazajacej za Paninim tematycznego porzadkowania
sutr podjat sie jako pierwszy Dharmakirti w Rupawatarze (X/XI w.). Jego
traktat dzieli si¢ na dwie czg$ci®™:

a) pierwsza zawiera definicje, zasady sandhi, operacje warunkowane
przypadkami gramatycznymi (vibhakti), nieodmienne czg¢éci mowy

101 fhata — ‘uderzone, zgniecione, zniszczone, unicestwione’ lub: ‘o niewielkiej wartosci,
irytujace, bezuzyteczne’.
92°0d jalpa — ‘rozmowa, paplanina, plotkowanie; takze jeden z rodzajow dyskusji
rozpoznawanych przez logikéw indyjskich’.
8 pirvam yat harinamamypta-vyakaranam bhavatsu prasthapitam asit tad yadi pathyate
tada tatra bhasyadi-vyttyadi-Qrstya bhramadikam sodhyam. BhR: 616.
% BELVALKAR 1997: 70.
1% SULICH 2010: 19.
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(avyaya), sufiksy zenskie (stri-pratyaya), relacje nominalno-

werbalne (karaka), ztozenia i sufiksy wtorne;

b) druga, podziclona na trzy obszerne dzialy, dotyczy sufiksow
dodawanych do rdzeni czasownikowych (dhatu-pratyaya-pasicika).

Gramatyka nektaru imion Hariego zachowata si¢ w dwodch
wersjach: krotkiej (laghu) i obszernej (brhat). Na og6t przyjmuje sie, ze
wczesniej powstata Laghu HNV, a jej autorstwo przypisuje si¢ Sanatanie,
aczasem Rupie. Na podstawie analizy ukladu sutr Dbardziej
prawdopodobne wydaje si¢, ze Dziwa stworzyl Bryhad HNV wraz
Z autorskimi objasnieniami jako pierwsza, pdzniej za§ przygotowano
wersje skrocong, stanowigca niejako wyciag z kompletnego podrecznika.
Przemawia za tym kilka faktow. Reguty w Laghu HNV ulozono w tej
samej kolejnosci co w Bryhad HNV z usunigciem mniej istotnych. Cze$¢
materialu zamieszczonego w Laghu HNV odnosi si¢ do partii obecnych
tylko w Bryhad HNV. Wrytti sg czesto okrojone, co sprawia trudnosci
W zrozumieniu bez odwotania si¢ do wrytti z Bryhad HNV. Czesto tez
w wersji krotkiej brak kluczowych sutr, niezbednych do wyjasnienia
omawianego zagadnienia. Najmocniejszym argumentem za poOzniejszym
utozeniem Laghu jest to, ze pewnych sutr nie da si¢ zrozumie¢, gdyz
anuwrytti do nich znajduja si¢ w poprzedzajacych je regutach w wers;ji
Bryhad. Za autorstwem Dziwy obu dziel opowiada si¢ Haridas Sastri'®,
wydawca obu wersji traktatu. Mozna jednak przypuszczaé, ze Laghu HNV
skompilowali zwolennicy dzieta Dziwy, by stworzy¢ wersje krotsza, byc
moze na wzor innych szkot gramatycznych.

Przyjrzyjmy si¢ strukturze dzieta w jego pelnej wersji. Na
podstawie dostepnych dzi§ wydan HNV wida¢ nieznaczne rdznice
w liczbie sutr, czesto wynikajace z tego, ze w pewnych wydaniach niektore
wrytti potraktowano jako oddzielne reguly. Na potrzeby tej pracy
korzystano z wydania pod redakcja Krysznadasy z 1999 r. Zawiera ono
3192 sutry utozone w siedmiu rozdziatach (prakarara), podzielonych dalej
na podrozdziaty. Ponizej podano tytuly gtownych rozdzialéw z krotkim
opisem zawartosci.

1. Rozdziat o definicjach i sandhi (samjia-samdhi-prakarana). 147
sutr.
Zawiera: definicje, objasnienic rodzajow sutr, sandhi
samogtosek, sandhi spotglosek, sandhi z wisarga.
2. Rozdzial o imionach (Visnupada-prakarapa). 218 sutr.

106 HNV-Haridas: 4.
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Dotyczy rzeczownikdw, przymiotnikow, liczebnikow,
zaimkow 1 wyrazow nieodmiennych. Deklinacje omowione
w dwoch czgsciach: osobno imiona zakonczone na
samogloske 1 na spotgtoske, w kazdej po kolei rodzaj meski,
zenski 1 nijaki.

3. Rozdziat o czasownikach (akhyata-prakarapa). 586 sutr.

Zawiera koncowki koniugacyjne dla wszystkich czaséw
i trybow, przedrostki, omawia kolejno dziesi¢¢ klas
czasownikow, nastgpnie formy kauzatywne, dezyderatywne,
frekwentatywne, denominatywne.

4. Rozdzial o relacjach nominalno-werbalnych (karaka-prakarana).

275 sutr.

Omawia kolejno sze$¢ elementéw relacji:  sprawce,
przedmiot dziatania, narzedzie, dawanie, =zabieranie,
umiejscowienie oraz zasady dotyczace form parasmaipada
(parasmaipada) | atmanepada (atmanepada).

5. Rozdziat o sufiksach pierwotnych (kydanta-prakarana). 466 sutr.
Omawia tworzenie wyrazéw powstalych przez dodanie
sufikséw pierwotnych do pierwiastkow czasownikowych.

6. Rozdziat o ztozeniach (samasa-prakarapa). 373 sutry.

Dotyczy tworzenia wyrazoéw ztozonych, omawia kolejno
sze$¢ typow zlozen: karmadharaya, dvigu, tatpurusa,
bahuvrihi, dvandva, avyayibhava.

7. Rozdziat o sufiksach wtornych (taddhita-prakarara). 1127 sutr.
Najobszerniejszy dzial, omawia on tworzenie tematow
pochodnych od imion za pomoca sufiksow wtdrnych.

Mimo iz pierwszy rozdzial dotyczy definicji, nie zawiera on pelnej
ich listy. W kazdym kolejnym dziale znajduja si¢ nowe definicje zwigzane
z danym zakresem gramatycznym. Jako dodatek do traktatu autor
zamieszcza liste pierwiastkbw czasownikowych (dhatu-samgraha)
podzielonych na dziesi¢¢ klas. Wymienia ich 1138, ale w podsumowaniu
stwierdza, ze nie wyczerpuje to listy pierwiastkow, pomingl bowiem te,
ktore wyszty z uzycia i odsyla zainteresowanych do wczesniejszych dziet,
wspominajac Kawikalpadrume. 107

8.3. Thumaczenia fragmentéw tekstu

97 Dodatek do Mugdhabodhy.
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Przy pisaniu Gramatyki nektaru imion Hariego autorowi
przyswiecat cel przygotowania podrecznika gramatycznego przychylnego
wisznuitom. Poniewaz najwazniejszg praktyka tej grupy wyznaniowej jest
powtarzanie imion Najwyzszego (nama-kirtana), sa one istotnym
elementem tekstu. Jako egzemplifikacje zamieszczono ponizej pomys$ing
inwokacje, ktora rozpoczyna HNV, oraz wybrane reguty z pierwszego
rozdziatu, w ktorych gloski zostaly pogrupowane odpowiednio do potrzeb
operacji gramatycznych, a jednoczes$nie autor przypisal im rézne imiona
Hariego.

Pomyslna inwokacja otwiera kazde dzieto literackie. Krysznadasa
Kawiradza w biografii Cajtanji wymienia trzy elementy, jakie powinna
zawiera¢ mangala-acarana: opis przedmiotu dzieta, blogostawienstwa oraz
oddanie szacunku wybranemu bostwu.'® W Gramatyce nektaru imion
Hariego inwokacja sktada si¢ z czterech wersetow — trzy pierwsze sa
autorstwa Dziwy, a czwarty pochodzi z Bhagawatapurany. Autor najpierw
oddaje czes¢ Krysznie, przedkladajagc mu girlande w postaci imion,
przedstawia krotko swoje dzieto, wyjasniajac powod jego powstania, oraz
daje blogostawienstwo rozkoszowania si¢ imionami Hariego podczas
lektury traktatu.

INWOKACJA
1. Aby uczci¢ Kryszne, ukladam dla niego niczym girland¢ szereg
Iimion.
Oby szybko obdarzyta [nas] radoscig ptynaca z literatury o nim (lub:
z obcowania z nim).
2. Po przestudiowaniu wielu podrecznikow dotyczacych stowa,
ktore s zagmatwane, bezuzyteczne i przegadane,
Komponujemy te gramatyke dla wisznuitéw, przetykang szeregami
imion Hariego.
3. Ci, ktorzy pragna wody na pustyni gramatyki i zawsze borykajg si¢
Z trudnosSciami,
Niech pija ten nektar imion Hariego i zatapiaja si¢ W nim na setki
sposobow.
4. Czy z przyzwyczajenia, czy zartem, jako przerywnik czy wrecz
Z pogarda,
wypowiadanie imion Wisznu [medrcy] uznaja za usuwajace
niezliczone cierpienia.'®

1% CC Adi 1.22-25.
199 Ostatni werset to cytat z BhP 6.2.14, tekst oryginalny inwokacji w Aneksie 1.
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Rozdziat rozpoczynajacy HNV dotyczy przede wszystkim definicji
réznych szeregébw glosek sanskrytu. Gopala Dasa (Gopala-dasa) w swym
komentarzu do traktatu Dziwy zatytulowanym  Amrytaswadini
(Amyrtasvadini, Rozkoszujgcy sie nektarem) 110 objasnia imiona Wisznu
nadane w poszczegdlnych definicjach. Powoluje si¢ on na rézne dzieta
tradycji wisznuickiej, w tym czesto na prace Szesciu Goswamindw,
zwlaszcza Rupy i Sanatany.

W tekscie zamieszczonym ponizej™* przyjeto nstepujacy schemat:

e tlumaczenie sutry (numerowane) z imieniem-definicja pisanym
pogrubiong czcionka; w dwdch sutrach pojawia si¢ anuwrytti, czyli
kontynuacja z poprzedniej reguly, zapisana w nawiasach
klamrowych;

e objasnienic imienia w oparciu o komentarz Amrytaswadini oraz
opisanie definiowanych glosek w oparciu o wrytti samego autora.
Aby unikngé¢ niejasnosci, gloski zapisano wielka literg
i w transkrypcji naukowej, gdyz w spolszczeniu nie oddajemy
dhugich samogtosek ani spotglosek cerebralnych.

ROZDZIAL O DEFINICJACH

1. Z Narajany wytonit si¢ ten oto szereg glosek (,,alfabet”) ™2,
Narajana (Narayana) to jedno z gtéwnych imion Wisznu; Dziwa
jako wisznuita odwotuje si¢ do Wisznu, u Paniniego za$ ,,alfabet”
ulozony zostat w §iwasutrach, czyli pochodzacych od Siwy.'*?

2. Wsrod nich pierwszych czternascie to Wszechwladcy.
Sarweswara (Sarvesvara) o0znacza Pana wszystkich, czyli
Najwyzszego; okreslenie samogtosek, ktorych wymowa nie zalezy
od innych glosek (w przeciwienstwie do spolgtosek).

3. {Wsrod nich, pierwszych} dziesig¢ to Dziesie¢ Zstgpien.
Dasawatara (Dasavatara) to 1imi¢ Wisznu, ktory zstepuje
w dziesigciu postaciach; pierwsze 10 samogtosek.

4. Sposrdd nich kazde kolejne dwie to Majace jedna jazn.

10 K omentarz ten znany jest rowniez pod nazwa Tattwapradarsika (Tattva-pradarsika).
Za: HNV-Baba Krsnadas: 3.
UL Tekst oryginalny regut definicji w Aneksie 1.
12 \W oryginale warnakrama (varpa-krama). Uzywamy tu stowa ,alfabet” na okreslenie
zbioru glosek i ich znakow — zapisu. Szeregi glosek z poszczegdlnych sutr przedstawione
w Aneksie 2.
13| egenda przytoczona w podrozdziale 3.3; za: MEJOR 2000: 49.
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Ekatmaka (Ekatmaka) — posta¢ o jednej jazni; okreslenie wazne dla
znaczenia dwoch kolejnych sutr, w ktérych definicje sg imionami
jednej inkarnacji Wisznu, cho¢ w réznych przejawieniach; pary
samogtosek — A /A, 1/LU/U,R/R,L/L.

5. Wczesniejsza [gloska] to Karzel.
Wamana (Vamana) — imi¢ pigtego zstgpienia Wisznu w postaci
karta; oznacza krotka samogtoske.

6. Pézniejsza [gloska] to Stawiajacy trzy kroki.
Triwikrama (Trivikrama) — imi¢ Wamany, ktory powigkszyt
znacznie swe rozmiary; okresla dluga samogtoske.

[...]

8. Wszechwladcy bez A, A to Wiadcy.
I$wara (I$vara) — okreslenie Najwyzszego, dla wisznuitow oznacza
12 bostw przewodnich miesigcy ksigzycowych: Kesawa, Narajana,
Madhawa, Gowinda, Wisznu, Madhusudana, Triwikrama, Wamana,
Sridhara, Hryszike$a, Padmanabha, Damodara114; w ,,alfabecie” 12
samogtosek bez A, A.

9. Dziesig¢ zstgpien {bez A, A} to Wlodarze.
ISa (ISa) — krotsza forma slowa i$wara, ma oznacza¢ 8 bostw
przewodnich, okryw wszech$§wiata: Waraha, Matsja, Surja,
Pradjumna, Aniruddha, Sankarszana, Wasudewa, Parameéwara115,
w ,,alfabecie” 8 kolejnych samoglosek bez A, A.

10. A, A, I, I, U, U to Nieskonczeni.
Ananta (Ananta) — imi¢ Baladewy (Baladeva), brata Kryszny i jego
pieciu  manifestacji:  Sankarszany, Karanodakasaji Wisznu,
Garbhodakaéag 1 Wisznu, Kszirodakasaji Wisznu i tysigcglowego
weza Seszy.ll

11.1, I, U, U to Czterej Starsi.
Catuhsana (Catuh-sana) — czterej synowie stwércy Brahmy
traktowani wspdlnie jako zstgpienie Wisznu, imi¢ kazdego zawiera

4 Odpowiednio: Kesava, Narayvana, Madhava, Govinda, Visnu, Madhusidana,
Trivikrama, Vamana, Sridhara, Hrsikesa, Padmanabha, Damodara. Podane w: CC
Madhja 20.195-20. Te same imiona pojawiaja si¢ w wielu wisznuickich elementach
rytualnych, gdy mamy do czynienia z liczba 12.

> Odpowiednio: Varaha, Matsya, Sirya, Pradyumna, Aniruddha, Savikarsana, Vasudeva,
Paramesvara. Podane w Bryhadbhagawatamrycie.

18 Odpowiednio: Sarikarsana, Karanodakasayi Visnu, Garbhodakasayt Visnu,
Ksirodakasayt Visnu, Sesa.
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czastke sana [‘stary’]: Sanaka, Sanandana, Sanat-kumara,
Sanatana.

12.U, U, R, R to Czteroramienni.

Caturbhudza (Catur-bhuja) — imi¢ Narajany, ale takze okre$lenie
zstapien dla czterech eondw (yugavatara)''®, kazde o szczegdlnym
kolorze: biatym, czerwonym, czarnym i zoitym.

13. E, Al, O, AU to Cztery manifestacje.

Caturwjuha (Catur-vyitha) to poczwoérna manifestacja Wisznu:
Wasudewa, Sankarszana, Pradjumna, Aniruddha'®; tu oznacza
dyftongi, ktére sg zawsze samogloskami dtugimi.

14. AM to dysk Wisznu.

Wisznuéakra (Visnu-cakra) ma ksztalt kolisty, a wlasnie znak
o0 takim ksztalcie reprezentuje w dewanagari dzwigk nosowy, czyli
_anusware (anusvara). Gloska A dodana na potrzeby wymowy.

15. A to luk Wisznu.

Wisznuéapa (Visnu-capa) oznacza pomocniczy dzwigk nosowy
(anunasika) oddawany w pismie tukiem z kropka. Gtoska A dodana
na potrzeby wymowy.

16. AH to siedziba Wisznu.

Wisznusarga (Visnu-sarga) przedstawiana graficznie w formie
dwoch kropek to dwie glowne siedziby Wisznu: Mathura
i Dwaraka lub Mathura i Gokula'®. Gloska A dodana na potrzeby
WYmowy.

17. Poczawszy od KA to ludzie Wisznu.

Wisznudzana (Visnu-jana) jest okresleniem spotgtosek, ktorych
wymowa zalezy od samogtosek, podobnie jak zycie ludzi zalezy od
Wisznu.

19. Cl az do MA, w grupach po pig¢, to spotecznosci Wisznu.
Wisznuwarga (Visnu-varga) odpowiada pigciu grupom spotecznym,
stanowigcym towarzyszy Kryszny: trzy spotecznosci pasterzy
(waj$ja, abhira, gurdzara), spoteczno$¢ braminéw i spoteczno$é
rzemie$lnikow (bahisztha)121; w ,,alfabecie” podzial na tych piec

7 Odpowiednio:  Sanaka, Sanandana, Sanat-kumara, Sandtana.  Podane

w Laghubhagawatamrycie.
118 Cztery eony to: kryta, treta, dwapara i kali (krta, treta, dvapara, kali).
19 Odpowiednio: Vasudeva, Sarikarsana, Pradyumna, Aniruddha.
120 Odpowiednio: Mathura, Dvaraka, Gokula. Podane w Laghubhagawatamrycie.
21 Odpowiednio: vaisya, abhira, gurjara, bahistha. Spotecznosci te opisuje Rupa
W Radhakrysznaganodesadipice.
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szeregdw odpowiada miejscu artykulacji glosek poszczegélnych
szeregc')wlzz.

[...]

21. KA, CA, TA, TA, PA to lotosy Hariego.
Harikamala (Hari-kamala) to szereg glosek bezdzwigecznych
zaczynajacy si¢ od KA; stad nazwany atrybutem Hariego, ktorego
nazwa zaczyna si¢ tez od tej gloski.

22. KHA, CHA, THA, THA, PHA to sztylety Hariego.
Harikhadga (Hari-khadga) to szereg glosek bezdzwigcznych
przydechowych zaczynajacy si¢ od KHA, stad nazwany atrybutem
Hariego, ktorego nazwa zaczyna si¢ tez od tej gtoski.

23. GA, JA, DA, DA, BA to maczugi Hariego.
Harigada (Hari-gada) to szereg glosek dzwigcznych zaczynajacy
si¢ od GA, stad nazwany atrybutem Hariego, ktdrego nazwa
zaczyna si¢ tez od tej gloski.

24. GHA, JHA, DHA, DHA, BHA to konchy Hariego.
Harighosza (Hari-ghosa) to szereg glosek dzwigcznych
przydechowych zaczynajacy si¢ od GHA, stad nazwany atrybutem
Hariego, ktorego nazwa zaczyna si¢ tez od tej gtoski.

25. NA, NA, NA, NA, MA to flety Hariego.
Hariwenu (Hari-venu) to szereg glosek nosowych, stad nazwany
atrybutem Hariego, ktdrego brzmienie przypomina dzwigk nosowy.
Wyroéznia si¢ 5 typow fletow Hariego: wenu, murali oraz 3 rodzaje
wams$i: sammohani, akarszini i anandini *** — réznig si¢ one
dlugoscig oraz liczbg otworow.

26.Tamte [spolecznos$ci] bez tych [fletéw] to studzy Wisznu.
Wisznudasa (Visnu-dasa) okresla mniejszg grupe spotgtosek.

27. YA, RA, LA, VA to przyjaciele Hariego.
Harimitra (Hari-mitra) to okreslenie potsamogtosek.

28. SA, SA, SA, HA to potomkowie Hariego.
Harigotra (Hari-gotra) oznacza ostatnie cztery dzwieki ,,alfabetu”
sanskryckiego.

29. SA, SA, SA to Saurowie.
Sauri (Sauri) to okreslenie potomkéw kréla Sury (Sira), do ktorych
nalezy ojciec Kryszny; tym terminem oznaczono spoéigloski
szczelinowe.

122 Kolejne szeregi: gutturalne, palatalne, cerebralne, dentalne, labialne.

12 Odpowiednio: vepu, murali, vamsi, sammohani, dkarsini, anandini. Podane
w Bhaktirasamrytasindhu 2.1.364-372.
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30. Studzy Wisznu i potomkowie Hariego to wajsznawowie.
Wajsznawa (Vaisrava) to okreslenie tego, ktory jest zwigzany
z Wisznu.

31. Maczugi Hariego, konchy Hariego, flety Hariego, przyjaciele Hariego

oraz HA sg pasterzami.

Gopala (Gopala) to pasterze, czyli najblizsze otoczenie Kryszny we
Wryndawanie; w ,,alfabecie” sg to wszystkie gloski dzwigczne.

32. Jadawowie to pozostali.
Jadawa (Yadava) to okreslenie rodu, z ktorego pochodzi Kryszna,
ale tradycyjnie dotyczy przede wszystkim mieszkancéw Dwaraki,
a nie Wryndawany; w ,,alfabecie” sg to gtoski bezdzwigczne.

Terminologia wprowadzona przez Dziwe¢ w definicjach w rozny
sposOb taczy si¢ z zawartoscig merytoryczng. Czasem jest to proste
skojarzenie; przyktadowo liczbe dziesigciu samogltosek autor przyrownuje
do dziesigciu zstgpien, innym razem wykorzystuje podobienstwo
brzmieniowe (sutry 21-24) czy wizualne (anuswara, anunasika). Dla
wisznuitow tak zaprezentowany ,,alfabet” przedstawia cate bogactwo osob
1 atrybutow zwigzanych z Wisznu, a jednocze$nie stanowi atrakcyjng
mnemotechnike.

9. Podsumowanie

Gramatyka od zawsze stanowita w Indiach wazny, wrecz
fundamentalny element ksztatlcenia. Jak mogliSmy przesledzi¢ to
W rozdziale drugim, mimo poczatkowej zachowawczosci w stosunku do
Asztadhjaji, powstato przez wieki wiele opracowan gramatyki sanskryckie;j.
Czg$¢ z nich nie odbiegata bardzo od dzieta Paniniego, inne probowaty
przedstawi¢ temat inaczej. Wspomnielismy, ze cel praktyczny, jakim bylo
stworzenie podrgcznika do nauki, pojawil si¢ pozniej, lecz wydaje sig, ze
stanowit on dobrg inspiracj¢ dla autorow do tworzenia systemow
gramatycznych tatwiejszych dla potencjalnego studenta. Starano si¢
skroci¢ tekst konieczny do pamigciowego opanowania, ulozy¢ reguty
tematycznie czy usung¢ elementy, ktore wyszty juz z uzycia.

Zaréwno Cajtanja, jak i Dziwa Goswamin studiowali gramatyke.
Z biografii pierwszego wiemy, ze uczyt si¢ systemu Kalapy, popularnego
w Bengalu w tym czasie, drugi, o czym mozemy wnioskowa¢ na
podstawie autorskich wrytti, z pewnosciag poznat takze Mugdhabodhe
i Asztadhjaji wraz z Mahabhaszjg | Kasikg. 7 takim zapleczem Dziwa
podjal si¢ stworzenia nowego systemu gramatycznego, ktory byt
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uporzadkowany tematycznie, pomijal formy jezyka wedyjskiego, a dla
fatwiejszego opanowania pamigciowego wprowadzat terminologi¢ znang
wisznuitom z ich wlasnej tradycji religijnej.

W ten sposob Gramatyka nektaru imion Hariego wpisuje si¢
idealnie w nurt naboznego oddania, do ktérego nalezy wisznuizm Cajtanji.
Podstawowa praktyka wyznawcoéw jest powtarzanie imion uwielbianego
boéstwa. Mtody Nimaj, owtadnigty mitoscia do Kryszny, widziat go
w kazdym stowie i kazdej regule gramatycznej. Dlatego Dziwa swoje sutry
skomponowat tak, by obfitowaly w imiona Kryszny i same w sobie
stanowily religijng praktyke. Dla wisznuitow taka forma prezentacji
gramatyki jest atrakcyjna, gdyz zaspokaja dwa cele: uczy trudnego, ale
waznego zagadnienia, a jednocze$nie nadaje nauce wymiar religijny.
Z drugiej strony mozna jednak zauwazyé, ze z powodu terminologii
zwigzane] tak silnie z grupa wyznaniowa, systemu nie doceniajg inni
i trudno go upowszechnié. Jednakze wsrod wisznuitow bengalskich do dzi$
przetrwata tradycja nauki sanskryckiej gramatyki na podstawie traktatu
Dziwy. Weciaz istnieja szkoty przekazujace reguty
Harinamamrytawjakarany.

9.1. Wspolczesne szkoly wisznuickiej tradycji gramatycznej

W Bengalu Zachodnim oraz w okrggu Mathury, czyli w miejscach,
gdzie dziatali wisznuici zwigzani z Cajtanja, wcigz mozna natrafi¢ na mate
szkoty uczace gramatyki DZziwy Goswamina. Prowadzg je nauczyciele albo
w swoim domu, albo przy wisznuickiej $wiatyni/klasztorze (@srama).
Informacje zebrane ponizej na temat osoéb zajmujacych si¢ HNV
wspolczesnie pochodza z wywiadow przeprowadzonych przez autorke lub
jej meza w 2009 r.

1. Dr Sanghamitra Sengupta — profesor na Wydziale Sanskrytu
Uniwersytetu Kalkuckiego. Zna podstawowa nomenklature systemu
Dziwy.

2. Sulocan Sastri — Nawadwip. Pracowat dawniej jako nauczyciel
w Sanskrit College w Kalkucie, potem zatozyl wtasng tole w Nawadwipie;
szkota nazwana Gopal Catuspatht jest afiliowana przy Vangiya Sarhskrta
Siksa Parisad'®.

124 Stanowa organizacja edukacyjna odpowiedzialna za przeprowadzanie egzamindéw i
wydawanie certyfikatow w Bengalu Zachodnim.
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3. Syamananda Das — Kalkuta. Obecnie prowadzi szkote zatozona
przez guru, afiliowang przy Sanskrit College, ma kilkunastu studentow,
gldwnie wisznuitow zwigzanych z a§ramem.

4. Bhaktivedanta Govinda Svami — Majapur. W Nawadwipie
w1990 r. zalozyt Gauranga Sarhskrta Vidyapith, afiliowana przy
Uniwersytecie Kalkuckim. Pelny kurs HNV trwa minimum 3 lata; uczy
systemu wraz z komentarzem Balatoszani (Bala-tosani)'?°.

5. Radharaman Sastri — Nawadwip. Wyktada gramatyke sanskrytu
w koledzu Bharati Catuspathi Samskrta Mahavidyalaya w oparciu
0 Laghusiddhantakaumudi, szkota afiliowana przy Rastriya-samskrta-
sariisthanam™°.

6. Pradyumna Dasa — Majapur. Jest zarzadcg $wiatyni Gopinath
Gaudiya Math w Majapur.

7. Haridas Sastri — Wryndawan. W 1965 r. zatozyt Haridas Niwas
Asram przy Pra¢in Kaliadah — kompleks $wiatynny, a w nim biblioteke
oraz wydawnictwo Gadadhar-Gaurahari Press, wydat ok. 90 pozycji,
w tym obie wersje HNV — Laghu i Bryhad.

8. Haribhaktadas Sastri, Satyagopal Das — Wryndawan. Dwaj
nauczyciele w szkole Syamananda Sariskrta Vidyalay, mieszczacej sie
przy Sewakundz.

9. Radhamohan Das, Anandagopal Das, Satyanarayan Das —
Wryndawan. Nauczyciele nalezacy do szkoty Caitanya Sariskrta Siksa
Sarhsthanam, afiliowanej przy Sampiirnananda Sarhskrta Visvavidyalaya
w Benaresie. Szkota jest czescig ,,Jiva” Institute for Vaishnava Studies.

10. Krsnadas SastrT — Wryndawan. Nauczyciel w szkole Sarasvata
Sarhskrta Vidyalaya, mieszczacej si¢ przy Kesighat.

11. Vaisnavapada Das — Radhakund. Nauczyciel w szkole
Gauranga Sarmskrta Vidyalaya w miasteczku Radhakund.

12. Matsyavatar Das — Gowardhan. Jeden z nauczycieli szkoty
Srimad-Bhagavat Vidya-pitham, zatozonej w 2005 r. w miescie
Gowardhan. Szkota nie ma afiliacji przy indyjskim uniwersytecie, gdyz
stawia sobie inny cel — ma wyksztalci¢ ttumaczy i redaktoréw na potrzeby
wydawnictwa Bhaktivedanta Book Trust (BBT), ktoére publikuje ksigzki
z tradycji wisznuizmu Cajtanji w roéznych jezykach. Podkre§lmy, ze
Matsyavatar Das przygotowuje wersj¢ krytyczng Bryhad HNV. Bazuje na

12 Komentarz autorstwa Harekrysznadarji (Harekrsnacarya) i Gopicaranadasy

(Gopicaranadasa), bardzo prosty.
126 panstwowa organizacja edukacyjna, zalozona w 1970 r., by propagowaé nauke
sanskrytu.
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czterech wydaniach: Puridasa, Haridasa Sastrina, Krsnadasa Baby i Tirthy
Goswamina.

Aneks 1

Transkrypcja thumaczonych fragmentoéw tekstu:

Inwokacja:

1. kKrsnam upasitum asya srajam iva namavalim tanavai
tvaritam vitared esa tat-sahityadi-jamodam /I

2. ahata-jalpita-jatitam drstva sabdanusasana-stomam
hari-namavali-valitam vyakaranam vaisnavartham dacinmah I/

3. vyakarane maru-nivrti jivana-lubdhdah sadagha-samvignah
hari-namamrtam etat pibantu satadhavagahantam //

4. sanketyam parihasyam va stobham helanam eva va
vaikuntha-nama-grahanam asesagha-haram viduh //

Rozdzial o definicji:
narayanad udbhiito ’yam varpa-kramah /
tatradau caturdasa sarvesvarah |
dasa dasavatarah |
. tesam dvau dvav ekatmakau /
purvo vamanah |
. paras trivikramah /
]
. a-a-varjitah sarvesvard isvarah |
9. dasavatara isah |
10. a-a-i-i-u-i anantah /
11. i-i~u-i catuh-sanah |
12. u-a-p-r catur-bhujah |
13. e-ai-o-au catur-vyihah /
14. am iti visnu-cakram /
15. a iti visnu-capah |
16. ah iti visnu-sargah /
17. kadayo vispu-janah |
19. te mantah pasica pasica Vispu-vargah /

PO L AW~

21. ka-ca-ta-ta-pa hari-kamalani /

22. kha-cha-rha-tha-pha hari-khadgah /
23. ga-ja-da-da-ba hari-gadah |

24. gha-jha-dha-dha-bha hari-ghosah /
25. na-Aia-na-na-ma hari-venavah /

26. ta etad-varyjita visnu-dasah /

27. ya-ra-la-va hari-mitrani |
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28. Sa-sa-sa-ha hari-gotrani |

29. Sa-sa-sah Saurayah |

30. visnuddsa-harigotrani vaisnavah |

31. harigada-harighosa-harivenu-harimitrani has ca gopalah |
32. yadava anye /

[...]
Aneks 2
Szeregi glosek przedstawione w sutrach:
a a i 1 u @ r ¥ 1 1 e a o au am
1. ,,alfabet’:

Ka kha ga gha na
Ca cha ja jha ia
ta tha da dha na
Ta tha da dha na
Pa pha ba bha ma
Ya ra la va

Sa sa sa ha

2. Wszechwladcy: a a i 1T uar 1 1 e ai

3. Dziesie¢ zstapien: a a i 1 uar 11

4. Majacy jedng jazn: a/a i/t uw/a r/f 1/1

5. Karly: a i u r 1

6.Stq\lmajqcy trzy - i i ; i

kroki: :

8. Wiadcy: i T ua r F 1 1 e ai

9. Wiodarze: i T u a r F 1 1

10. Nieskonczeni: a a i 1 u a

11. Czterej starsi: I T u u

12. Czteroramienni: u a r F

13.Cztery .
! . e ai

manifestacje:

17. Ludzie Wisznu ka kha ga gha na

ca cha ja jha na

ta tha da dha na

ta tha da dha na

pa pha ba bha ma
ya ra la va

sa sa sa ha

ah

au

au

au
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19.Spotecznosci Wisznu ka
ca
ta
fa
pa

21. Lotosy Hariego ka
ca
ta
ta
pa

22, Sztylety Hariego

23. Maczugi Hariego

24. Konchy Hariego

25. Flety Hariego

26. Studzy Wisznu ka
ca
ta
ta
pa

50

kha
cha
tha
tha
pha

kha
cha
tha
tha
pha

kha
cha
tha
tha
pha

ga
ja
da
da
ba

ga
ja
da
da
ba

ga
ja
da
da
ba

gha
jha
dha
dha
bha

gha
jha
dha
dha
bha

gha
jha
dha
dha
bha

na
na
na
na
ma

na
na
na
na
ma
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27. Przyjaciele Hariego

ya
28.Potomkowie Hariego

$a
29. Saurowie

$a

30. Wajsznawowie ka
ca
ta

pa
Sa

31. Pasterze

ya

32. Jadawowie ka
ca
ta
ta
pa

$a

ra

sa

sa

la

Sa

sa

kha ga
cha ja

tha
tha

da
da

pha ba

sa

ra

sa

ga
ja
da
da
ba
la

kha
cha

tha
tha

pha

sa

sa

* k% %

va

ha

gha
jha
dha
dha
bha

ha

gha
jha
dha
dha
bha
va

ha

na
na
na
na
ma
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Mayapur 1972.

b. inne teksty zrodlowe:

BhP = Bhdgavata-purana, Sridhara Svamin: Bhavarthabodhint. J.L.Shastri
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BhR = Narahari Cakravartt: Bhakti-ratnakara. Gaudiya Mission Bagbazar,
Kalkuta 2004.
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CC = Krsnadasa Kaviraja: Caitanya-caritamyta. Caitanya Sarasvata Math,
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PRIYACARANA 1987 = Visvanatha-cakravartt: Bhaktigrantha-
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Ujjvalanilamani-kirana, Bhagavatamrta-kana, Ragavartma-candrika,
Madhurya-kadambini. Priyacarana, Sat-sevaka-asrama, Vrndavana 1987.

127 Czionka pogrubiong zaznaczono wydania, z ktérych korzystano w pracy.
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Vishnuite Sanskrit grammar by Jiva Gosvamin

Jiva Gosvamin (16th c.), one of the so-called Six Gosvamins of the
Vaishnava cult of Bengal, was a prolific writer. Among his works one can
distinguish a small treatise on Sanskrit grammar, the Hari-namamrta-
vyakarana, or the ,,Grammar being the nectar of names of Hari”. This
highly interesting but hardly ever studied text which represents one of the
late systems of Sanskrit grammar adapted to the religious needs of the
Vaishnava followers of Bengal is analysed here on the wide historical and
cultural background. A specimen of the Sanskrit text accompanied with the
translation and notes is appended at the end of the article.
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A reference to Kapalikas in the Nyaya-bhasya-varttika,
Nyaya-varttika-tatparya-tika and Nyaya-varttika-tatparya-
parisuddhi

RAFAL KLECZEK

1. Introduction

The Saiva sect of Kapalikas has been, until quite recently,
a relatively unexplored field of research, this being caused by scarcity of
sources referring to this branch of Saivism. Studies devoted to this sect,
among them the monograph of David Lorenzen The Kapalikas and
Kalamukhas (LORENZEN 1991), base their description of this system on
depictions of the sect in Indian literature, and on a few epigraphic
references. Whereas a corpus of texts describing ritual practices of
Kapalikas has been discovered (LORENZEN 1991: 216), its primary texts
have still not been published, and are not widely available. The following
article is focused on a reference to the Saiva sect of Kapalikas which is
present in the introductory portion of Uddyotakara's Nyaya-bhdasya-varttika,
a commentary composed in the first half of the 7" century.® It appears to be
the only reference to the Kapalika sect present in this work. The exclusivity
of this particular fragment is treated as a point of departure for an analysis
of some aspect of Uddyotakara's religiosity and his practice of scriptural
reference. The text of the Nyaya-bhasya-varttika (NBV) was commented
upon in the 10™ century by Vacaspatimisra in his Nyaya-varttika-tatparya-
fka (NVTT), and in the 11" century® by Udayana in his Nyaya-varttika-
tatparya-parisuddhi (NVTP).2

1 would like to express my gratitude to Dr. J.S.R.A. Prasad, my guide at the University
of Hyderabad, with whom | have read the text of the Nyaya-bhasya-varttika, for drawing
my attention to this particular reference.

Z Dates of these three sources are given after POTTER (1977: 303, 454, 523).

® These two sub-commentaries have been used for the purpose of the present analysis. The
translations included in the text are mine, unless noted otherwise.

Studia Indologiczne 21 (2014): 55-73
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The practice of textual reference, particularly quotation, has recently been
a subject of intense research by a group of scholars in the field of
Indology.* I would like to precede the proper analysis by introducing some
basic observations on this subject. One can distinguish at least several
levels of scriptural reference, ranging from direct quotation with or without
reference to an original author, to the use of inter-language (that is, of
“ideas which are broadly common at a certain time and cannot be traced
back to a certain author” (FRESCHI 2014: 86)). The purpose of textual
reference is, again, manifold, ranging from the most common wish of the
author to give authority to his text by referring to an older text which is
already established as authoritative, through simple borrowing of ideas, to
quotation of opponents' views for the purpose of criticism — a common
feature in Indian philosophical tradition, particularly, perhaps, in the field
of Nyaya.’

The practice of quotation, even when it comes to the quotation of an
authoritative text of author's philosophical or religious tradition, does not
mean that the quoted passage retains its original meaning. The meaning is
to a large extent dependent on the context of a particular statement. As it
was noted by Freschi,

“[E]ven the custom of literally quoting biblical passages does not
mean that the Bible was not forced into one's agenda. On the
contrary, literal quoting was often employed in order to violate the
contextual meaning and to impose a new one.” (FRESCHI 2014:
93).

This observation is very important in Indian context, where, at least in the
field of philosophy, new notions are not usually presented as “new” but,
often through employment of most interesting logical operations, are
expressed as a discovery of the true and original meaning of scriptures.
A simple example is that of the list of qualities accepted within the
philosophical system of VaiSesika. Whereas the primary text of the
Vaisesika-sutra (VS) enumerates seventeen of these, the list is expanded to
twenty four by the commentator Candrananda in his Vaisesika-siitra-vytti
(VSV), who, again, does not consider this operation of adding seven

* See particularly the monograph of HIRANO (2012) and the article by FRESCHI (2014),
as well as other articles published in the special issue of the Journal of Indian Philosophy
43, 2014.

>Both levels of reference and potential purpose of it have been treated at length in the
article of FRESCHI (2014).
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additional qualities to be violation of the intention of the original author,
but presents it as an interpretation of the conjunction ca (roughly
equivalent to the English “and”) (VSV 1.1.5). The practice of openly
proposing ‘“new” concepts came into wide use in the field of Indian
philosophy only in the second millennium CE (FRESCHI 2014: 98). This
development is particularly visible in the field of Nyaya, where the
revolution within this tradition led to founding of a tradition explicitly
called “new” (navya) in the 14" century CE.

There is a significant difference between quoting other works and the
common for major Indian traditions of philosophy practice of including
debates with opponents in the body of a text.® While textual reference may,
or may not, criticize the source, fragments of debates are included
specifically for the purpose of criticizing opponents' views and refining
one's own theories (or, in the case of commentaries, theories presented in
the text commented upon). Within the context of a debate it is possible to
see a philosopher bringing up an argument coined by an adherent of
another philosophical school in order to criticize views of yet another
school; we can thus witness a Naiyayika using an argument of a Buddhist
philosopher to refute a theory of a Mimarhsaka.” The debates included in
the philosophical treatise may, or may not, be fragments of real exchanges
of views taking place during philosophical gatherings. If they are
fragments of real debates, it is most likely that they are included in the
work in a form significantly edited, in a way that leaves no doubt who
should win the philosophical discussion. The opponent in these debates is
usually possible to identify, even when it is not explicitly stated whether he
is an adherent of a particular school. The fragment of the discussion with
a Kapalika contained in NBV does not state the name of the sect explicitly.
The sectarian affiliation of the opponent is mentioned only by the
commentary NVTT.

2. Uddyotakara's references to other systems of thought

® DOCTOR (2014: 111) takes both explicit quotations and debates to be instances of
textual re-use.
" Even though this happens (e.g. in the Nyaya-bhiisana), | do not think it adds to the
popularity of the philosopher engaging in such a dispute. As Freschi noted, listeners (and
readers), recipients of philosophical texts, were usually the “cultured élite” and able to
recognize subtle textual references (FRESCHI 2014: 98). It is quite possible that such
a recipient would recognize an argument adapted from a text of a disregarded school.
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The style of writing of Uddyotakara, and particularly the way he referred to
other systems of thought, is quite different from that of his major
predecessors — Gautama and Vatsyayana. This was the subject of an
interesting article by Payal Doctor, whose conclusions are worth
summarizing here. Uddyotakara, unlike two other mentioned authorities
was rather precise in his manner of quotation and reference, attributing
quoted passages to authors, either by their titles or by names of works
which are being referred to. This was not the case with Gautam who did
not mention sources of references (probably because of silent assumption
that the recipients were familiar with these), and was seldom the case with
Vatsyayana who did mention a part of the sources, most of his references
being Vedic literature. Doctor assumes that the lack of references to the
part of quoted Vedic sources in the Nyayabhasya was due either to their
being popular referents, in which case attribution would be unnecessary, or
to Vatsyayana's traditional training by memorization techniques, in which
case attribution would be either difficult or impossible. In words of Doctor,

“It is plausible that in Vatsyayana's time, professional scholarship
depended on one's ability to re-use textual material verbatim, rather
than on paraphrasing ideas. Modified quotations could imply that
one did not remember the exact quotation (i.e., he was trained
poorly), that the theory one was discussing was not well-known
(since he had to explain it), or that the support from a modified
quotation or paraphrase was sufficient for his purposes.”
(DOCTOR 2014: 131).

Uddyotakara's references were seldom to Vedic literature, and most often
to philosophical schools, this being motivated, among other reasons, by the
purpose of writing his commentary, which was to defend his own school
against attacks of adherents of other views. Again | will give voice to
Doctor:

“he [Uddyotakara] had to defend the Nyaya doctrines by: (a)
refuting the objections and newer theories directly; (b) re-
interpreting the Nyaya doctrines; and (c) finding external support
for his refutations and re-interpretations. Because of these three
reasons, acknowledging sources or re-using texts was vital to
proving Uddyotakara's authority.” (DOCTOR 2014: 132).

The religious affiliation of Uddyotakara with Pasupata Saivism, even
though directly expressed in the colophon of his work, does not seem to
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influence the philosopher in an open manner. Indeed, lack of reference to
his own creed (if we consider the colophon decisive in establishing that he
indeed was a Pasupata) may be considered mysterious, particularly taking
into consideration the fact that the authors of canonical works of Pasupata
Saivism did consider some of the subjects covered by the text of NBV,
including the theory of valid means of cognition (pramana), the concept of
suffering and liberation.®

A characteristic element of Uddyotakara's work is multitude of references
to grammatical theories, reused for the purpose of defining epistemological
concepts. These passages are not assigned to other authors, and we can
safely assume that readers were familiar with these basic grammatical
aphorisms. We could theoretically claim that these are examples of inter-
language, since the conception of karaka was common among many
schools of grammar; the form of references indicates, though, that the
author referred to was undoubtedly Panini. This being the case, | would
rather call them “references.” To illustrate this, | present a translation of
a short fragment of the text which deals with the concept of “cognizer”:

“Cognizer is independent. «What, then, is independence?» [It is]
consuming fruits of active agencies (karaka)'®, since he is
connected with the fruit of active agencies. Or his [being the
substratum of] inherence. Or the state of being an actor (prayoktr)
is that man is the center of all actions originating in active agencies.
Or [action's] not being accomplished by other. Or that he uses the
entire number of active agencies which can be known. And is not
used by them.” (NBV 1.1.1, p. 8).*

Uddyotakara's definition of “cognizer” in the process of cognition is the
same as Panini's definition of “actor” as a grammatical category (ADh
1.4.54). The tacit reference is made almost explicit by author's mentioning

® Hypothesis of the influence of Pasupata Saivism on the development of Nyaya is
presented in BALCEROWICZ (2010: 341-349).

? For definitions of these terms, see FRESCHI 2014: 88.

07 adapt the term “active agencies” from JHA's translation (1984: 31). Vacaspatimisra
seems to imply that karaka is the origin of action and inseparable from action (kriya-
garbhatvat tan-nantariyakatvac ca karakasya), and glosses the term as “primary action”
(pradhana-kriya) (NVTT 1.1.1 p. 30).

Y pramata svatantrah. Kim punah svatantryam? karaka-phalopabhoktrtvam yasmat
karakanam phalendyam abhisambadhyate. tat-samavayo va. yad vdsesa-karaka-
Nispadyayah kriyayah purusa asrayo bhavati tat prayoktrtvam. itardprayojyata va. yad va
paridysta-samarthyani karaka-cakrani prayunkte. tais ca na prayujyata iti.
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of the term karaka, even though he makes use of the meaning significantly
different from that used by grammarians. Another reference to
a grammatical definition, not surprisingly, is also embedded in a
discussion of the process of cognition:

“By means of cognition an object is established. Therefore, because
it is most effective, it has the meaning of cause.” (NBV 1.1.1

p. 4).12

Here and in the following discussion, means of cognition (pramana) are,
again, defined by a grammatical term taken directly from Panini—’most
effective” (sadhakatama), the term used in grammar to denote the
instrument (karapa) (ADh 1.4.42). These and similar examples of
references to Panini's system are strewn throughout the text, and the task of
analyzing them goes well beyond the scope of this article. The notion of an
independent cognizer, though, merits some additional attention.

The term “independent” is used to refer either to god or to a liberated
person in many religious works. Particularly within Pasupata Saivism it is
used as one of the epithets of Siva. Compare, for example, the following
fragment of the Ratna-fika:

“In other [systems] the cause is the dependent pradhana etc., but
here it is the independent Lord.” (RT 6 p. 15)."

This peculiarity of Pasupata theology was noticed and commented upon by
a later Naiyayika, Udayana, at the beginning of his Nyaya-kusumdanjalt
(NK 1.2 p. 16). The reference is of some importance, since direct
references to Pasupata thought are rare in the field of Nyaya. I mention it
as an interesting parallel; the notion of independence in Uddyotakara is
much different from that present in Pasupata Saivism, and further
references to the concepts of Pasupata thought seem to be absent from the
Nyaya-kusumanjal.

Other examples of textual reference employed by Uddyotakara include the
passage summarizing a classification of disciplines of knowledge,
originally mentioned in the Artha-sastra, in a passage referring to anviksiki,
“logic”. Below I present translation of a passage containing paraphrases of
the source embedded in a discussion of the attainment of the highest goal
(niksreyasadhigama) (1 follow the translation of JHA (1984: 81-82)):

12 pramanendrtham sadhayatiti sadhakatamatvat karandrthah.
B tathanyatrasvatantram pradhanddi karanam iha tu svatantro bhagavan eva.
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“This very knowledge of truth and attainment of the highest [goal]
should be known according to the discipline. In every discipline
there is knowledge of truth and attainment of the highest [goal].
«What, then, is the knowledge of truth and attainment of the highest
[goal] with regard to Veda?» Knowledge of truth is, then, full
knowledge of ways of obtaining [materials] for the purpose of
Agnihotra and other [sacrifices] and [judging these materials] as fit
[for the purpose of sacrifice]. And the attainment of the highest
[goal] is reaching heaven. Therefore, in this context, heaven is
considered the fruit. «With regard to agriculture, what is knowledge
of truth and what is attainment of the highest goal?» Full
knowledge of earth etc. is the knowledge of truth. «The earth is not
afflicted by thorny bushes etc.» is the knowledge of truth.
Attainment of the highest [goal] is obtaining grain, this is the fruit.
«With regard to politics, what is knowledge of truth and what is
attainment of the highest [goal]?» Distributing of negotiation, bribe,
dissent and open attack in proper time, at a proper location and
according to one's power is the knowledge of truth. And attainment
of the highest [goal] is conquer of the Earth. But here, in the
science of self, the knowledge of truth is knowing the self etc., and
attainnllfnt of the highest [goal] is reaching liberation.” (NBV 1.1.1
p. 20).

The passage explicitly refers to the four sciences enumerated in the Artha-
sastra (AS 1.2), substituting the “science of self”, that is, Nyaya, in the
place of Anviksiki (the last sentence of the quoted passage is, in fact,
a direct quote from NB (1.1.1 p. 6)). The reference to the Artha-sastra has
its origin in NB itself, where Vatsyayana explicitly equates Nyaya with
AnviksikT:

Ytad idam tattva-jianam nihsreyasdidhigamas ca yatha-vidyam veditavyam. sarvasu
vidydsu tattva-jianam asti nihsreyasdadhigamas ca. trayyam tavat kim tattva-jianam kas
ca nihsreyasadhigama iti. tattva-jianam tavad agni-hotradi-sadhananam svagatddi-
parijiianam anupahatddi-parijianam ca. nihsreyasddhigamo 'pi svarga-praptih. tatha hy
atra svargah phalam sriyata iti. atha vartayam Kim tattva-jianam ko va
Nihsreyasidhigama iti. bhumy-adi-parijiianam tattva-jianam. bhamih Kantakddy-
anupahatéty etat tattva-jiianam. nihsreyasam sasyddhigamas tat-phalam. danda-nityam
Kirm tattva-jiianam ko va nihsreyasddhigama iti. sama-dana-bheda-dandanam yatha-
kalam yatha-desam yatha-sakti viniyogas tattva-jiianam. nihSreyasam api prthivi-vijaya iti.
iha tv adhyatma-vidyayam atmddi-jiianam tattva-jianam nihsreyasadhigamo 'pavarga-
praptir iti.
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“But these four sciences, having different systems, are taught to
support living beings; the fourth is Anviksiki, which is the science
of Nyaya.” (NB 1.1.1 p. 2).°

Neither this reference nor the network of grammatical references were
covered in the article of Doctor — the methodology of her research
presupposed analysis only of fragments marked as references or quotations
either by editors or by the translator, which they have, in these cases,
neglected. 1 am not pointing it out in order to criticize the research — to the
contrary, | am grateful to the author for lucidly explaining her
methodology, which makes it even more useful. The circumstance
mentioned, though, could indicate the possibility of taking this approach
further and finding a way to obtain more detailed statistics, thereby
shedding more light on the question of the practice of quotation and
reference in the circle of early Naiyayikas.

To the credit of the author goes also the fact that conclusions reached by
her hold good also for the fragments quoted above. The purpose of textual
references presented here is undoubtedly that of establishing one's
authority by reference to already established canons of knowledge, not
unlike contemporary scholars' practice of including references to popular
monographs even if there is no immediate necessity for these. The
reference to the Artha-sastra contained in NBV is understandable—the
work was one of the basic Sanskrit scriptures, and the basic scripture when
it comes to the field of politics. Another important factor that makes the
reference desirable in a philosophical treatise is the fact that it does contain
a chapter dealing with the early system of logic. Vatsyayana's equation of
Nyaya with Anviksiki is, even if not exactly a historically correct
interpretation, a good example of an employment of reference for the
purpose of strengthening not only authority of oneself as an author, but
also of the entire school of philosophy.

One could wonder why Uddyotakara did not mention the source of the
reference. | think it is safe to assume that such an acknowledgement was
not necessary due to the popularity of the source.® Another possible
interpretation is that Uddyotakara did not consider the part of the Artha-
$astra concerned with the subject of Anviksiki to be different from his

Yimas tu catasro vidyah prthak-prasthanah prana-bhytam anugrahdayopadisyante ydasar

caturthiyam anviksiki nyaya-vidya.

18| believe that this is also the reason why neither the editor nor the translator mentions
the sources of references when these are to the Artha-sastra or grammatical theories.
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philosophical tradition, that is, he took Vatsyayana's equation of Nyaya
with Anviksiki literally. As it was stated by Doctor, Uddyotakara does not
acknowledge references when these are part of his tradition, because of the
apparent lack of need for these (DOCTOR 2014: 132).

References to grammatical works are a common theme in Sanskrit
philosophical texts, and mastery of grammar was a prerequisite of any
traditional Sanskrit scholar to be taken seriously. The relationship between
grammatical tradition and politics, prestige and royal patronage were
analyzed by Sheldon Pollock in his influential publication. For the purpose
of the present essay, it is enough to mention several of his conclusions.
Research in Sanskrit grammar was strongly supported by royal grants in
pre-modern India, a fact confirmed by many inscriptional records. Mastery
of Sanskrit grammar was not only a virtue demanded from writers and
philosophers, but also a trait which many kings boasted of in royal
inscriptions (whether truly or not, can be established only in a few cases).
Grammatical correctness became, as political elites adopted Sanskrit for
the purpose of the inscription of political will, not only a statement of
learning, but also a statement of power, influence and authority
(POLLOCK 2007: 162-176). There are reasons to assume that
commentators' explanations of difficult grammatical constructions were
not only learning props for students, but also conscious methods of
establishing one's authority. The same could be said about Uddyotakara's
employment of references to well-known grammatical concepts in his
elucidation of the process of perception.

3. Areference to Kapalikas in NBV, NVTT and NVTP

The single reference to Kapalika practices in Uddyotakara's work is
unexpected, given the scarcity of references to this sect in the Nyaya works.
The author does not state the name of the sect, but the reference to the
usage of a human skull as a bowl is rather obvious. This inference is
confirmed by Vacaspatimisra who interprets this passage as a dispute with
a Kapalika. The fragment discusses the purity of human skull. I believe it
is worth quoting the passage in entirety (I follow the translation of JHA
(1984: 55-57), with alterations whenever he referred to the Buddhists):

“«What is more, inference contradicting perception and testimony
is a semblance of logic.» Contradicting perception, as in: «Fire is
not hot, because it is a product, like a pot.» «What, then, is the
contradictoriness of this inference?» Usage not in the sphere of
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reasoning. It is not an usage in the sphere of reasoning. It is not
a sphere of reasoning, [because] the sphere in which it is used is
covered by perception. Some describe [an inference] contradicting
perception as: «Sound is not audible.» But they know neither the
object of perception, nor the object of inference. «Why?» Because
functions of senses transcend senses. And hearing is a function of
senses. How is it perception? Contradictory with testimony, [like:]
«Man's skull is pure, because it is part of a living being, like
a conch-shell or an oyster-shell.» «How is it contradicting
testimony?» One telling: «Man's skull is pure» should tell the
meaning of «pure»—why is it said, «pure»? If a person touching it
does not commit sin, then it should be said who [does not commit
sin]. If it would be said, «myself», then it is so because this action
is in accordance with the purport of respecting one's own scriptures.
Had it been said, «knowers of three Vedas», it should be replied
that it is contradictory with acknowledgment of the three Vedas.
And what is the meaning of «Man's skull is pure»? It is a special
rule. And a special rule prohibits the rest. If man's skull is pure, it
should be said what is impure. If everything is pure, then there
would be no illustration [of the statement], because everything is
made the probandum. Then, why shouldn't inference contradict an
inference? There cannot be a contradiction, because it is impossible
for two inferences to refer to one [object]. For two inferences,
having positive and negative [statements], do not refer to one thing;
therefore, there cannot be a negating inference. «Then, it also does
not come in conflict with perception?» It is not true that it does not
come [in conflict], for perception contradicts what is equipped with
positive and negative premises. «Then, why does it not contradict
comparison?» It does not contradict comparison, because
[contradiction of comparison would] follow contradiction of
previous means of valid cognition. Contradiction of comparison
follows contradiction of previous means of valid cognition—we are
going to say later, that comparison is knowledge of similarity
dependent on recalling a latent impression left by testimony. This is
said because of [the mention of] contradiction of perception and
testimony.” (NBV 1.1.1 p. 13)."’

Y yat punar anumanam pratyaksigama-viruddham nyaydibhasah sa iti. pratyaksa-
viruddhar tavad anusno 'gnik kptakatvad ghatddi-vad iti. kah punar asydnumanasya
virodhak. anumandvisaye prayogah. ndyam anumanasya visaye prayogah. ndyam
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The discussion with a Kapalika is devoted to the question of purity or
impurity of touching human skull, the subject brought up because of the
common practice of Kapalika ascetics of using a bowl made of human
skull. The choice of the opponent in this debate is most interesting, and so
is its subject. It is not impossible that the fragment could have been written
under the impression of the play Matta-vilasa-prahasana, composed
roughly at the time of Uddyotakara (ca. the seventh century (LOCKWOOD
2005: iv)), the plot of which revolves around a Kapalika mendicant and his
search for his lost bowl. The conflict shown here is, therefore, not as much
a debate on logical ground, but a discussion between an adherent of Vedic
authority and one of a cult contradicting Vedic tradition.

Some interesting details on this fragment can be gained from the
commentaries of Vacaspatimisra and Udayana. The conflict between Vedic
injunctions and contestant forms of spirituality is pointed out in the
following passage:

“Impurity of human skull etc. is [implied] by prohibition of
touching human bones by Manu etc. and by prescribing penance
when touched. Kapalika objects: «Why?» The intention is: «For us
Veda or texts of tradition having it as their source are not
authority.» (...) Kapalika: «We have a tradition of practice not
contradicting [scriptures].» For Kapalikas, rites characterized by
touching human skull and partaking of food and drink placed there,

anumanasya visayah yasmin visaye etat prayujyate sa pratyaksendpahyta iti. apare punar
asravanah sabda iti pratyaksa-virodham varpayanti. tais tu na pratyaksasya visayo jiato
ndnumanasya visaya iti. Kim karanam. indriya-vpttinam atindriyatvat. Sravanatvam
céndriya-vyttih. sa katham pratyaksa bhavati. agama-viruddham suci nara-sirah-kapalam
prany-angatvat sarkha-sukti-vad iti. katham idam dgama-viruddham. suci nara-sirah-
kapalam iti bruvata Sucy-artho vacyah Kim uktam bhavati suciti. yadi sprastuh
pratyavayabhavah sa kasyéti vacyam. yady atmana iti briyat tad-agamdnusthana-
tatparyendvasthanad evam etat. atha trayi-vidam iti brityat trayy-abhyupagamad virodha
iti vacyam. Suci nara-Sirah-kapalam iti ca ko 'rthah. visesa-vidhanam etat. visesa-
vidhanam ca sesam pratisedhati. yadi suci nara-sirah-kapalam kim asuciti vacyam. atha
sarvam eva Suci dystanto ndsti sarvasya paksi-krtatvat. athdnumana-viruddham kasmad
anumanam na bhavati. ekasmin anumana-dvaya-samavesdsambhavan na virodhah. na hy
anvaya-vyatireka-sampanne 'numane ekasmin vastuni samavisatah tasman ndnumana-
viruddham. pratyaksa-virodhy api na prapnoti. na na prapnoti anvaya-
vyatirekopapannasya pratyaksena badhitatvat. athopamana-viruddham kasman na
bhavati. népamana-viruddham pirva-pramana-virodhdnuvidhanat. upamana-virodhah
purva-pramana-virodhdnuvidhayi — agamdhita-samskara-smyty-apeksam ca sariapya-
JjAanam upamanam iti vaksyamah. pratyaksagamayor virodhad uktam tad iti.
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and characterized by rites performed on full moon date'®, like those
of Southerners, are auspicious. «Therefore, for us, since it is not
a cause of sin, human skull is pure.» To this it is sarcastically
replied: «it is so for the Kapalika because this action is in
accordance with the purport of respecting his own scriptures.» If
Southerners, acting in accordance with what is prescribed by
scriptures coming under texts of revelation, texts of memory, texts
of history and Puranas and avoiding what is prohibited by these,
now follow perpetual observations, performed on full moon date,
etc., as not contradicting [scriptures], to guide the inference that
these have Veda as their source because they are cause of personal
gain, this meaning cannot be found by one disregarding scriptural
tradition, even by a thousand of inferences. But by the effort of
Kapalikas, who do not act in accordance with what is prescribed by
scriptures, and do what is prohibited by them, even a perpetual
observation [practiced by] non-Buddhists cannot [be established as]
having Veda and inference as its source, this is the purport [of the
passage].” (NVTT 1.1.1 p. 39).*

Vacaspatimisra supplements more detail on the Kapalika tradition,
mentioning rites supposedly associated with them. It is here also that the
conflict between Vedic and non-Vedic is presented in a most vivid form.
Kapalikas are described as those who do not do what is prescribed by the

¥ The editor, in NVTP, mentions a number of interpretations of this rite — including
“establishing relationship by worshipping with dirva grass a deity made of cow dung”,
“churning milk on Tuesday” and “eating by many people from a single plate” (NVTP p.
80 fn.). I suggest that the term might denote a rite performed on the full-moon dates, as
the alternative reading, ahni-naibuka (NVTP (2) p. 46) would suggest.

Y manv-adibhir nardsthi-sparsa-pratisedhat sparse ca prayascittopadesad asucitvam
nara-sirah-kapaldadinam iti. kapalika aksipati katham iti. nasmakam vedas tan-mila va
smrtayah pramanam ity abhiprayah. (...) kapalikah avigita  hi  vyavahara-
parampardsmakam. kapalikanam nara-sirah-kapala-sparsa-tad-avasthitinna-
pandpayoga-laksana daksinatyanam ivihnenaivukdadi-laksana kriya sreyas-kari. tasmad
asmakam apratyavaya-karataya suci nara-Sirah-kapalam ity arthah. tatra sopahdasam
uttaram aha tad-agamdnusthana-tatparydvasthanat  kapalikasydivam — etat.  Sruti-
smytitihasa-purana-laksandgama-vihitam  artham  dacaratam  tan-nisiddham  ca
pariharatam  daksinatyanam  ahnenaivukddy-anusthanam — anadi  adya  yavad
anuvartamanam avigitam amndya-milatam anumapayati atmanah Sreya-hetu-bhavena na
khalv agamdnapeksah sahasrendpy anumanair imam artham avagantum arhati.
kapalikanam tv* dgama-vihitam akurvatam kurvatam ca tan-nisiddham artham
prayatnenandadir api vyavaharah sakya-bhinnakddinam iva na vedanumane milam iti
bhavah.

* | emend tvamagamavihitam 10 tvagamavihitam.
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Vedas, and perform acts prohibited there. This makes the opponent not
competent for the discussion of what is and what is not in accordance with
the Vedic tradition. A point to be noted here is the association of the
opponent with inhabitants of southern regions. This supports the data
gathered by LORENZEN (1991: 52) in his study of literary references to
Kapalikas, where he concludes that they were mostly described as
inhabitants of the Deccan plateau.

What is of particular interest about this fragment, and what appears to be
crucial for the interpretation of it, is that Vacaspatimisra openly states that
one of the remarks of the author is sarcastic. This could verify the
assumption that the passage referring to the Kapalika is not as much
a reference to actual philosophical debate, much less a scriptural reference.
It is a statement of a stereotypical and mocking image of a Kapalika, his
tradition reduced to a single characteristic element, that of carrying the
bowl made of a human skull. The arguments, which are presented here as
those of Kapalikas, are therefore not a serious philosophical discussion and
merit nothing more than sarcasm. This stands in contrast to lengthy
discussions with the Buddhists, the primary enemies of Vedic tradition (at
least in the scope of philosophical debate). While Naiyayikas give
numerous arguments to refute Buddhist doctrines, these arguments are not
a proof of their disregard of Buddhist scholars, but, to the contrary, a proof
of their admitting the Buddhists to be opponents whose arguments merit
particular scrutiny. In fact, both NBV and NVTT were composed primarily
with the purpose of refuting Buddhist critiques of arguments proposed by
their predecessors.

The comparison of the treatment of the Kapalikas and Buddhists by
Uddyotakara and other commentators merits attention also because both
were treated as sects opposing Vedic revelation —indeed, this similarity led
JHA (1984: 55-56) to assume that fragments presented above were
referring to the Buddhists. This circumstance is interesting, since we could
assume that Kapalikas were sharing more similarities with the mainstream
cults than traditions steadily opposing Vedic tradition, Buddhism and
Jainism (I assume that Pasupata Saivism was a mainstream cult at the time
of the composition of NBV). The fact that Uddyotakara is considered to be
a Pasupata makes this assumption even better founded — Kapalikas did
share a degree of similarity with the Pasupata cult, even if the latter was far
less extreme in the form of its religious practices.
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This observation brings along another doubt: was Uddyotakara truly
a Pasupata, and if it is so, why does his text lack references to his own sect,
other that the single mention in the colophon? That the religious discussion
was outside of direct scope of a Nyaya commentary is a warranted
assumption — after all, the stranded reference to an obscure sect, that of
Kapalikas, is an exception, and not a norm. An open reference to Pasupata
tradition might have been undesirable also for other reasons. Many
references to Pasupatas contained in Puranas are highly critical of the sect,
describing it as opposing Vedic tradition. An open reference or references
to the texts of tradition of doubtful purity — and a reference other than
sarcastic and critical, like the passage dealing with Kapalikas — could bring
down the prestige of the author.

The attitude of Udayana significantly departs from that of two preceding
commentators, a fact that could be caused by well-known theological
interests of this author. In fact, he introduces the discussion by pointing out
that Veda did not, in fact, prohibit touching human bones, and refers to
a myth of huge importance to the Kapalika sect:

“But, it is argued, it is not heard openly in Veda that human skull is
impure. To the contrary, did not Rudra perform the great vow? The
scripture contradicts [your opinion]—he himself held human skull.”
(NVTP 1.1.1 p. 79).%

The fragment is undoubtedly a result of Udayana's vast religious
knowledge — the myth of the penance of Rudra is indeed what we could
expect to hear from a Kapalika defending Vedic origin of his tradition.

Yet another source that could shed light on religious sentiments present
among philosophers is the Agama-dambara (AD), a play by Jayantabhatta.
The special place of this text in the enquiry is warranted not only by the
fact that its author was a Naiyayika, and one well versed in matters of
religion. The short play is very much an expression of a struggle to
reconcile personal belief, philosophical stance and duties associated with
the position in hierarchies of power. Even though its final chapter is an
inspiring expression of religious tolerance, a reader cannot but notice the
network of influence which determines social attitudes towards protagonist
of the play. The work also presents an interesting comment on the state of
Saivism in 9" century India.

20 - . A o, - _ _
nanu na saksad vede nara-sirah-kapalasaucam Srityate. pratyuta rudro ha va maha-

vratam cacara. sa eva nara-sirsam upasamdadhara iti viparitdiva Srutih.

68



R. Kleczek, A reference to Kapalikas in the Nyaya-bhasya-varttika...

The main character of the play, a graduate of an orthodox school and
a Mimarnsaka, rises to a high position at the court by virtue of warning the
king of the danger of immoral cults spreading throughout his kingdom.
A dramatic episode taking place immediately after this presents
practitioners of tantric Saivism escaping the kingdom under the cover of
the night, in fear of persecution by king's guards. The very next act
presents the protagonist visiting an idyllic hermitage of a Saiva sage, their
encounter making it clear that only practitioners of immoral rites were
expelled, and centers of Saiva faith are allowed to prosper.?* The scene
coming immediately after that portrays orthodox priests criticizing the
main character for his tending towards Saivism and opportunism. The
situation presented in the drama is complicated by the additional
circumstance: the king, Sankaravarman of Kashmir, is himself a Saiva
devotee, while the influential queen tends to support Vaisnava
settlements.?

The play presents a series of factors that must have been main determinants
of philosophers’ open declarations (or of their silence) on subjects
concerned with religion. To summarize main points, these were: 1. general
attitude of members of orthodox schools (if the philosopher in question is
a member of an orthodox school); 2. personal preference of the king and
of influential members of the court (here, of the queen); 3. personal
preference of people of particularly high social standing, especially of
religious leaders; 4. inner diversity of religious movements and presence of
secret societies within these. Points 1. and 4. are particularly enlightening
with regard to Uddyotakara's allusion to the sect of Kapalikas.
Uddyotakara, as a member of an orthodox school of philosophy, most
likely did not have full freedom of expressing religious sentiment. An open
expression of a support for a religious sect not regarded highly in orthodox
circles could possibly result in loss of popularity, ostracism and
marginalization of him as a philosopher, and this does explain his relative
silence on matters concerned with religion. As a Saiva devotee, he was
nevertheless free to criticize a Saiva cult, different and more extreme than
his own on account of inner diversification of the tradition. Presenting the
critique in the text, he avoids ambiguity, criticizing Kapalikas not from the
standpoint of a Pasupata Saiva, but from the standpoint of Vedic orthodoxy.

2 The ”dif‘ference between “moral” and “immoral” Saiva worshippers is explained by
DEZSO (2005: 281-282).
%2 This brief summary is concentrated particularly on AD 3 and prelude to AD 4.
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4. Concluding observations

The practice of scriptural reference is usually employed in order to enhance
one's authority, either by presenting knowledge of a particular subject or by
emphasizing affiliation with a particular group or sphere (in the context
presented in the article, particularly to emphasize one's orthodoxy).
Techniques used to achieve this purpose include detailed references to
technical sciences, particularly to grammatical works and texts of various
philosophical schools. Another method, characteristic of Indian
philosophers, is to include into the scripture fragments of philosophical
debates, thus referring to arguments of opponents and establishing one's
own conclusions or doctrines of one's own system of philosophy. The aim
of these is twofold. These debates still present authors' mastery over
scriptural tradition, both in the field of one's own philosophical system, and
in that of the opposite school. At the same time they undermine
achievements of philosophers of opposing schools.

The fragment of such a debate which was the subject of this article is
peculiar, since it does not establish mastery over textual tradition of the
opponent — the reference to the disruptive practice need not have been
a result of a scriptural study and could have been a simple literary
reference. The debater, a Kapalika mendicant, is not exactly
a philosophical opponent in the sense usually encountered in philosophical
works. He is a semblance of an opponent, not proposing real philosophical
arguments, but serving as the object of a ridicule. What is communicated in
this fragment is not knowledge or mastery of a hostile doctrine, but
detachment from that doctrine, and what is in turn communicated by the
detachment from the non-Vedic doctrine is the allegiance to Vedic
orthodoxy.

The purpose of including such a reference in a philosophical work may be
an object of speculation, but it is hard to expect definite results of such an
endeavor. | have presented some arguments supporting the thesis that
emphasizing detachment from anti-Vedic cults was of particular
importance to Uddyotakara because of his own allegiance to a cult often
criticized as opposing Vedas. Pasupata Saivism, while not as extreme as
the Kapalika cult, lies at the margin of orthodoxy, with many Puranic
passages denigrating it as anti-Vedic or non-Vedic, and with many others
praising it. This observation, if proven correct, is in accordance with that of
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BALCEROWICZ (2003: 319-320), that the school of Nyaya has been
often conglemned as unorthodox because of its members' association with
Pasupata Saivism.
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Summary

A reference to Kapalikas in the Nyaya-bhasya-varttika, Nyaya-varttika-
tatparya-tika and Nyaya-varttika-tatparya-parisuddhi

The article is concerned with a reference to Kapalika practices in the
philosophical commentaries of the school of Nyaya, i.e. the Nyaya-varttika
of Uddyotakara, the Nyaya-varttika-tatparya-tika of Vacaspatimisra, and
the Nyaya-varttika-tatparya-parisuddhi of Udayana. Peculiar nature of the
reference lies in its stranded character, as one of a few references to the
contestant theistic movements, and of marginal importance to
philosophical discussion at hand. The purpose of the article is to compare
this occurrence with other examples of textual references present in the
Nyaya-varttika, as well as in other instances of philosophical debates
contained in the work.
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Potyczki Buddy z Jadznawalkja (I).
Kilka uwag o wczesnobuddyjskiej polemice z mys$la
wczesnych upaniszad wyrazong w JadZnawalkjakandzie
Bryhadaranjaka Upaniszady

PRZEMYSLAW SZCZUREK

1. Wprowadzenie

W niejednej pracy poswigconej wezesnemu buddyzmowi, jego genezie,
ideom i nauce przekazywanej przez historycznego Buddg, znajduja si¢
informacje o tym, ze u podstaw pewnych elementow doktryny Buddy
lezaty pewne elementy doktryn — pdznowedyjskiej 1 wezesnobraminskie;j.
Z pewnoscig nowopowstajaca koncepcja etyczna 1 religijna stanowita
w jakiej§ mierze kontynuacj¢ badz ewolucj¢ idei wedyjskich i1 post-
wedyjskiego braminizmu. Nauczyciel 1 przewodnik duchowy, chcacy
przekaza¢ nowe, wilasne idee, zmuszony byl niejednokrotnie przedstawiac¢
je na tle juz istniejacych, odwolywac si¢ do wyobrazen, poje¢ 1 termindw
znanych, wprowadzonych przez wczesniejsze pokolenia kaplandw,
nauczycieli 1 przewodnikow duchowych. Jednak to, co stanowi o istocie
wczesnego buddyzmu, wyrasta z bezposrednio lub posrednio wyrazonych
propozycji  alternatywnych  wobec idei  braminskich. Dhamma,
formulowana przez Budde na rozne sposoby przez czterdzie$ci pigé lat
jego ,kariery nauczycielskiej”, jawi si¢ nie tylko jako kroczenie obok czy
odchodzenie od wedyzmu i braminizmu, lecz niezwykle czesto jako
dysputa z mys$la braminska, polemika, niekiedy wrecz opozycja wobec
wczesnego braminizmu, co zreszta jest nierzadko podkreslane w suttach
Kanonu palijskiego. Jednym z efektow studiow zmierzajacych w strong

! Zwlaszcza prace Richarda Gombricha, na ktére czesto powoluje si¢ tutaj autor
niniejszego artykutu, podkreslaja elementy dyskusji, debaty, nierzadko polemiki
W doktrynie formulowanej przez historycznego Buddg. Przyblizaja nas ponadto do
rozpoznania jednej z podstawowych metod, do ktérej odwotywatl sie¢ Budda prowadzac
zycie wedrownego mistrza i nauczyciela dhammy. By zacytowa¢ wlasne slowa
brytyjskiego uczonego (GOMBRICH 1996: 13): “(...) the Buddha, like anyone else, was
communicating in a social context, reacting to his social environment and hoping in turn
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ukazania tej opozycji i dysputy jest migdzy innymi powszechne, jak si¢
zdaje, przekonanie, ze wczesnobuddyjska koncepcja annaty (pal. anattta;
sanskr. andatman) — nie-substancjalnosci, bezjazniowosci, odrzucenia
istnienia oraz wszelkich rozwazan na temat istnienia duszy, jazni, bytu, tj.
trwalej 1 niezmiennej zasady w cztowieku (pal. atta) — byta w ogromnej
mierze odpowiedzig na zawarte we wczesnych upaniszadach koncepcje
jazni, bytu, atmana—brahmana (afman, brahman).?

Najstarsze $§wiadectwa literatury buddyjskiej i odnoszace si¢ do
nich niektére badania filozoficzne, historyczno-literackie i filologiczne
pozwalaja na stwierdzenie, ze niemala rola w procesie formutowania si¢
doktryny Buddy przyznana by¢ musi jego osobistym kontaktom
i dysputom, czasami dysputom polemicznym, a czasami takze
przeksztalceniom koncepcji i1 terminow, ktore znalazty swoje
odzwierciedlenie zar6wno we wczesnych brahmanach (brahmana), jak
I dwoch najstarszych upaniszadach, Bryhadaranjaka Upaniszadzie
(Brhadaranyaka  Upanisad, BU) oraz Chandogja Upaniszadzie
(Chandogya Upanisad, ChU). Prace takich autorow jak K. N. Jayatilleke
(1963), Kenneth Roy Norman (1981; 1990), Richard Gombrich (1990;
1992; 1996; 2001; 2009), czy Alexander Wynne (2007; 2010), by
ograniczy¢ si¢ do badaczy przywotywanych ponizej w niniejszej publikacji,
sktaniaja do przypuszczen, ze szczegolng, jesli nie kluczowa role w tym
procesie przyznac¢ trzeba naukom, ktore tradycja upaniszadowa przypisata
wielkiemu medrcowi bramifskiemu o imieniu Jadznawalkja (Yajiiavalkya)
i ktore przedstawione zostaly w centralnej partii Bryhadaranjaka
Upaniszady, znanej jako Jadzrnawalkjakanda (Yajnavalkya-kanda = BU 3—
4). Wedlug niekiedy spotykanej opinii, t¢ partic Bryhadaranjaki mozna
okresli¢ mianem serca wczesnoupaniszadowej mysli.

to influence those around him. (...) The dharma is the product of argument and debate, the
debate going on in the oral culture of renounces and brahmins (samazna-brahmara), (...),
in the upper Ganges plain in the fifth century B.C.”

2 Zob. przede wszystkim: NORMAN 1981; COLLINS 1982; GETHIN 1998;
HAMILTON 2000; GOMBRICH 1996; 2009. Por. takze ponizej w tym artykule.

¥ Bryhadaranjaka Upaniszada do$¢ zgodnie uznawana jest za najstarsza sposrod
wszystkich najdawniejszych upaniszad, nawet jezeli poszczegolne jej czgSci
i indywidualne passusy sa relatywnie pézniejsze. Formalnie stanowi ostatnig czg$¢
obszernej brahmany pt. Satapathabrahmana (Satapatha Brahmana), nalezacej do tradycji
tzw. Bialej Jadurwedy (Sukla Yajurveda). BU sktada si¢ z trzech czesci, sekcji, badz
ksiag — kand (kanda), ktore najprawdopodobniej stanowity trzy odrebne partie literatury
wczesnoupaniszadowej, zanim zostaly scalone w jedng kompozycje¢: Ksiega miodu
(Madhu-kanda, biorgca swojg nazwe od ostatniej czesci, BU 2.5) — adhjaje (adhyaya) 1-2,
Ksiega Jadzrawalkji (Yajiiavalkya-kanda, od imienia medrca odgrywajacego tu gtéwna
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W niniejszym artykule, jak i jego pdzniejszej kontynuacji,
chciatbym skoncentrowaé si¢ na zagadnieniu wczesnobuddyjskiej debaty
Z wczesnobraminska mysla filozoficzno-religijng wyrazong w tekscie
Jadznawalkjakandy (JK). Podstawe¢ dla tego rodzaju rozwazan stanowig
przede wszystkim wnioski, ktéore wyciagnag¢ mozna z poréwnania
niektorych miejsc Kanonu palijskiego z pewnymi partiami JK. Ograniczam
si¢ jedynie do kilku przykladéw i ilustracji, jednak przyktadow — jak si¢
zdaje — najbardziej spektakularnych i pozwalajacych zilustrowaé sposob,
w jaki Budda, formutujac i wyrazajac swoje wiasne idee, czynit odwotania
badz aluzje do koncepcji, ktore wyrazone zostaly w tej znanej partii
literatury upaniszad, jednej z najstarszych, a zarazem jednej z najbardziej
reprezentatywnych dla wyrazenia idei upaniszadowych. Chciatbym
zwrécié szczegdlng uwage na polemiczny charakter wypowiedzi Buddy
(badz przypisywanych Buddzie przez wczesnobuddyjskich redaktorow
Kanonu palijskiego), jako najbardziej znaczacy efekt jego kontaktow
z propagatorami i obroncami tak zwanej (i szeroko rozumianej) tradycji
ortodoksyjnej, okreslanej najczesciej jako pdznowedyjska badz
wczesnobraminska. Z tego powodu, tzn. chcac podkreslic wage

role) — adhjaje 3-4, i Ksiega dodatkowa/uzupetniajgca (Khila-kanda) — adhjaje 5-6.
Badania, glownie jezykowe, pozwalajg na wysunigcie hipotezy o pozniejszym
rodowodzie ostatniej kandy wzgledem dwdch pozostatych.
OLIVELLE (1998: 29-30), podsumowujgc najbardziej rozsadne i wiarygodne — jak sie
zdaje — badania filologiczne nad tekstem BU, zwraca uwage na trzy zasadnicze fazy
w procesie redakcji tekstu. Na pierwsza faze sktadaja si¢ indywidualne ustepy, dialogi
i opowiesci, ktore mogly/musiaty by¢é przechowywane w pamigci poszczegdlnych
jednostek lub grup (kregéw lub ,szkot” braminskich, ale takze jednostek i kregoéw
nieortodoksyjnych wobec postwedyjskiego braminizmu). Druga faze stanowily prace
adaptacyjne i redakcyjne, ktérych efektem staty sie trzy niezalezne zbiory, kolekcje
tekstow, ktore dotarty w postaci trzech wymienionych ksiag — kand BU. Co najmniej kilka
argumentow przemawia za redakcyjng niezaleznoscia i oddzielno$cia tych trzech zbiorow.
Najwazniejszy znaje si¢ by¢ ten, ze kazdy ze zbioréw przechowat wilasng genealogic
nauczycieli, mistrzow linii przekazu, dotgczong pod koniec kazdej kandy, a takze ten, ze
historia o Jadznawalkji i jego dwoch zonach (czyli pouczenia Jadznawalkji skierowane do
Maitreji) zostata niezaleznie od siebie umieszczona w dwodch kandach, jako BU 2.4 i 4,5.
Trzecia faza charakteryzuje si¢ scaleniem redakcyjnym trzech niezaleznych tekstow
W jedna calo$é oraz wiaczeniem ich do Satapatha Brahmany. (Nie mozna wykluczyé, ze
w tej fazie poszczegodlne partie tekstu poddane zostaty dalszym rozszerzeniom.)
BU przetrwata w dwoch redakcjach, ,,szkot” Madhjandinow (Madhyandina) i Kanwow
(Kanva), roznigcych si¢ od siebie w szczegoétach poszczegdlnych passusow, jednak
zasadniczo przekazujacych ten sam tekst. Cytowane ponizej ustepy pochodza z redakcji
Kanwow. Nt. bardziej szczegétowych badan nad tekstem BU, w tym nad jego redakcja,
zob. przede wszystkim DEUSSEN 1995: 389-544 (tlumaczenie angielskie BU, wstepu
i komentarzy; oryginat niemiecki - 1897); HANEFELD 1976; OLIVELLE 1998.
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wczesnobuddyjskiej polemiki w okresie ksztaltowania si¢ nowe;j,
a zarazem nowatorskiej religii w V w. p.n.e., pozwalam sobie na takie
wiasnie, by¢ moze ograniczone nieco, uj¢cie problemu, majac Swiadomosé
tego, iz odbiorca niniejszych rozwazan moze miejscami odnie$¢ wrazenie
pewnej jednostronnos$ci przekazu.

Wigkszo$¢ zagadnien zaprezentowanych w niniejszym artykule
poddana juz zostala mniej lub bardziej szczegdélowym analizom
filologicznym, literaturoznawczym czy filozoficznym (co zostanie
odnotowane w kolejnych partiach tego tekstu). Tak wigc oryginalnosé
badan nie byta jedynym czynnikiem lezacym u podstaw przedstawionych
tu rozwazan komparatystycznych. Ponowne odwotanie si¢ do podjetych
juz wczesniej badan, tych zestawiajacych i konfrontujacych niektére
ustepy Kanonu palijskiego z ustgpami z BU, a zwlaszcza zestawienie
w jednym miejscu kilku analiz przedstawionych niezaleznie od siebie,
pozwala zwr6ci¢ uwage na szczegodlng rolg, jaka zdala si¢ odegrac tres¢ JK
w procesie formulowania niektorych istotnych elementow buddyjskiej
dhammy. By¢ moze tego rodzaju praca rowniez przybliza do uchwycenia
momentdw formutowania si¢ tych elementéw. Przede wszystkim za$
pokazuje wzgledng chronologi¢ nauk gloszonych przez, badz chocby
przypisywanych JadZznawalkji w tekscie JK (wczesniejsze) w stosunku do
nauk Buddy (poézniejsze), oraz pozwala krytycznie odnies¢ si¢ do
propagowanych niekiedy hipotez o postbuddyjskiej genezie tej partii
najstarszej z upaniszad, Bryhadaranjaka Upaniszady.*

2. Stan Swiadomosci bez Swiadomos$ci, widzenie bez widzenia.
Budda kontra Uddaka Ramaputta — duchowy sprzymierzeniec
Jadznawalkji

Co najmniej dwa ustepy Jadznawalkjakandy zdaja si¢ odwotywac do
pojecia 1 koncepcji stanu najwyzsze] S$wiadomo$ci czy tzw.
nieprzechodniej (samo-)swiadomosci. Najprawdopodobniej wzgledem tej
wlasnie koncepcji poczynione zostaty takze refleksje w kilku passusach
Kanonu palijjskiego. Wiagzg si¢ one przede wszystkim z okresem
poprzedzajacym wytonienie si¢ pierwszych punktow doktryny Buddy.
Teksty wezesnobuddyjskie pozwalajg sadzi¢, ze sam Budda zapoznat si¢
z ta upaniszadowa koncepcja dzigki Uddace Ramaputcie (pal. Uddaka
Ramaputta, sanskr. Udraka Ramaputra), jednemu ze swoich dwoch

* Por. BRONKHORST 2007; JOSHI 2008.
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wybitnych nauczycieli (z okresu pomiedzy opuszczeniem domu
a osiggnieciem przebudzenia).

W koncowej partii stawnego dialogu pomigdzy Jadznawalkja 1 jego
malzonkg, Maitreji (MaitreyT), umieszczonym w dwoch miejscach BU (2,4;
4,5), upaniszadowy medrzec podsumowuje przypowies¢ o soli (ktorej
odmienne wersje znajdujg si¢ w obu tych Wersjach5) 1 stwierdza, ze ,,po
$mierci nie ma $wiadomosci” (2, 4.12 / 4,5.13: na pretya samyjnastity are
bravimi). To lapidarne stwierdzenie wywotuje pewien zamet w umysle
Maitreji, medrzec czyni zatem dalsze objasnienie. Najpierw stwierdza, ze —
wobec nieprzemijalnosci i niezniszczalnej natury bytu/jazni (atman) — 6w
stan braku §wiadomos$ci nie moze by¢ utozsamiany ze stanem zaslepienia
czy otgpienia (moha) °. Nastepnie argumentuje w taki sposob, zeby
w konsekwencji wyciagna¢ wniosek, iz wyrazone wczesniej stwierdzenie
o braku $wiadomos$ci po $mierci jest tozsame ze stwierdzeniem o stanie
najwyzszej $wiadomosci po $mierci.’ Stan najwyzszej $wiadomosci bytu —
atmana, to nie stan kompletnej nie§wiadomosci, lecz stan $wiadomosci
“nieprzechodniej”, $wiadomosci bez jakiegokolwiek (innego) przedmiotu
$wiadomosci. To, co byto poczatkowo opisywane jako brak swiadomosci,
jest w rzeczywisto$ci stanem $wiadomosci najwyzszej, ostatecznej,
nieprzechodniej. Ten, dla kogo juz wigcej nie istnieje $wiat dwojni, nie
postrzega juz niczego, jako ze nie ma dla niego niczego, przy pomocy
czego moglby  postrzegaé. Nie istnieje zadna  $wiadomosé
obiektu/przedmiotu, gdy wszystko staje si¢ atmanem. 8 Wczesniejszy
argument  Jadznawalkji, chociaz ~w  dwoch  partiach  tekstu
egzemplifikowany w odmienny sposob (w 2,4.12 oparty na poréwnaniu do
wody i soli, w 4,5.13 — do masy soli), ma doprowadzi¢ do konkluzji, ze
jedyny najwyzszy byt — atman, podmiot §wiadomosci, jest niezmienng
“masg” §wiadomosci.

Wydaje si¢, ze wsrod wezesnobuddyjskich §wiadectw mozna znalezé
buddyjska refleksj¢ polemiczng z tak przedstawionym stanem najwyzszej
swiadomosci, na co uwage zwrocit przede wszystkim Alexander Wynne

® Zob. przede wszystkim: HANEFELD 1976: 100-104.

62413 / 45.14: na va are ‘harin mohast bravimii 4,5.14: avindsi va are ‘yam
atmanuchittidharma.

"HANEFELD 1976: 105-106; WYNNE 2007: 38.

84,5.15 (i nieco odmienna wersja w 2,4.14): yatra hi dvaitazz bhavati tad itara itaras
pasyati tad itara itaram jighrati (itd., rasate, abhivadati, Synoti, manute, sprsati, vijanati)
/ yatra tu asya sarvam atmaivabhiit tat kena kam pasyet tat kena karm jighret (itd.).

%2 .4.12: idam mahad bhiitam anantaram aparam vijianaghana eva; 4,5.13. ayam datma,
anantaro "bahyah krtsnah prajiianaghana eva.
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(WYNNE 2007). W Kkilku miejscach Kanonu palijskiego, gdzie
przedstawione zostaly poglady niebuddyjskich wyrzeczencow i filozofow,
znajduja si¢ ustepy przedstawiajace forme medytacji, ktorej cel zdaje sig¢
do$¢ doktadnie korespondowac¢ z konkluzjg Jadznawalkji na temat stanu
najwyzszej (nieprzechodniej) $wiadomosci. Ariyapariyesana Sutta
(“Dysputa o szlachetnym poszukiwaniu™) ze zbioru Majjhima Nikaya
(Sutta nr 26; M. | 160-175), gdzie przedstawione zostaly glowne
charakterystyczne cechy 1 etapy S$ciezki Buddy prowadzacej go do
wyzwolenia (nibbana), daje migdzy innymi $wiadectwo doktryny, ktora
reprezentowatl jeden z najwazniejszych nauczycieli Buddy, Uddaka
Ramaputta. Medytacyjny cel Uddaki Ramaputty okre§lony zostat jako
“sfera/ptaszczyzna/praktyka nie bedaca/nie charakteryzujaca sie ani
swiadomoscia, ani nieswiadomoscia”, innymi stowy:
“sfera/ptaszczyzna/praktyka ani $wiadomo$ci, ani nieswiadomosci”
(nevasaifianasaiiayatana) (M. | 165)™.

Jeszcze blizsza korespondencje ze stanem braku zmyslowej
Swiadomosci, gloszonym przez Jadznawalkje, zdaje si¢ przedstawia¢ inny
ustep z Madzdzhima Nikaji.™* W traktacie Pajicattaya Sutta (“Dysputa
0 pigciu i trzech”, Sutta nr 102; M. 11 228-238; jest to “Sredniej dlugosci”
(majjhima), krotszy odpowiednik dluzszego traktatu Brahmajala Sutta
umieszczonego W zbiorze Digha Nikaya), gdzie przedstawione zostaty
(oraz odrzucone) koncepcje, poglady i spekulacje réznych niebuddyjskich
szkol, przedstawiony =zostat takze poglad pewnych braminow
i wedrownych medrcow-wyrzeczencow (brahmana — samapa), ktorzy
opisujg byt/jjazn (pal. atta) jako nie bedacy ani S$wiadomym, ani
nie§wiadomym, oraz nienaruszony po $mierci (M. |l 231: neva sarnnim
nasannim attanam (...) arogam param marana), czyli w sytuacji, do ktorej
odnosi si¢ takze Jadznawalkja w upaniszadowym $wiadectwie. Zgodnie
Z ta argumentacja, z jednej strony (normalna, zmystowa) swiadomos¢ jest

' Por. WYNNE 2007: 38-39.

M. T 165: [Budda rzekt:] “A wowczas, mnisi, podszedtem do Uddaki Ramaputty
i spytatem go: ‘Jak dalece, przyjacielu, Rama ogtosit t¢ doktryne (dhamma), po tym, jak
sam ja sobie uswiadomil, sam ja doswiadczytl i przyswoil sobie?” Gdy to zostato
powiedziane, Uddaka Ramaputta oglosit sfer¢ ani $wiadomosci, ani nie§wiadomosci.”
(Atha khvaham bhikkhave yena Uddako Ramaputto ten’ upasarnkamim, upasankamitva
Uddakarm Ramaputtam etad avocam: Kittavata no avuso Ramo imam dhammam sayam
abhifiiia sacchikatva upasampajja pavedesiti. Evam vutte bhikkhave Uddako Ramaputto
nevasannanasanidayatanam pavedesi.)

Teksty palijskie cytowane sg wedlug wydan Pali Text Society. Przeklady z pali
i z sanskrytu pochodzg od autora artykutu (o ile nie zaznaczono inaczej).

" Por. JAYATILLEKE 1963: 41-42; WYNNE 2007: 38-39.
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charakteryzowana jako ‘“choroba, puchnacy czyrak, kolec” (sanifia rogo
saifnia gando sainia sallam), z drugiej strony, nieswiadomos$¢ jest
calkowity zaslepieniem (asanifia sammoho). To czyni ze stanu ani
swiadomosci, ani nieSwiadomosci stan peten spokoju i doskonatosci (etanm
santasi etan papitari yad idas nevasa).™

Poréwnanie obu tekstow Kanonu palijskiego pozwala przypuszczac, iz
zgodny jest medytacyjny cel, ktory reprezentuje Uddaka Ramaputta (M.
| 166-67), z celem innych niebuddyjskich braminow 1 wyrzeczencéw (M.
Il 231)." Oba $wiadectwa palijskie zdaja si¢ ponadto reprezentowaé te
samg tradycj¢ pojmowania stanu najwyzszej S$wiadomosci (tzw.
swiadomosci nieprzechodniej), co Jadznawalkja, gdy wyraznie wskazuje
on na to, ze po $mierci nie ma ani $wiadomosci (Samyj7ia), ani jej braku.

Co wiecej, Alexander Wynne (2007: 40-42) postuzyt si¢ przekonujaca
argumentacja, by pokazaé, ze aforystyczne wyrazenie: passan na passati —
“widzac nie widzi”, przypisywane przez Budd¢ Uddace Ramaputcie
w innej czesci Suttapitaki (Sutta Pizaka), tj. w Pasadika Suttanta ze zbioru
Digha Nikaja (Sutta nr 29; D. Il 126-27), moze by¢ uznane za
charakterystyke tego samego stanu osiggnigtego przy pomocy medytacji,
co stan okreslony wyrazeniem: nevasannandasanndayatana (M. |1 166), oba
wyrazenia powiazane zostaly z jednym 1 tym samym imieniem
niebuddyjskiego nauczyciela religijnego. To aforystyczne powiedzenie
umieszczone zostato w kontekScie wyrazonej przez Budde krytyki innych
nauczycieli duchowych, wartosci ich doktryn 1 zgromadzen religijnych.

Cundo, Uddaka Ramaputta w taki sposob zwykl mowié: ‘widzac nie
widzi’. A co widzac [czego] nie widzi? Widzi powierzchni¢ dobrze
naostrzonej brzytwy, lecz nie widzi jej ostrza. O tym, Cundo, méwi
sie: ‘widzac nie widzi’. Ale to wtasnie, Cundo, wypowiadane przez
Uddake Ramaputte jest niskie, prostackie, ordynarne, nieszlachetne,
niekorzystne i dotyczy jedynie brzytwy. A o czymkolwiek, Cundo,
mowigcy w sposob wihasciwy chciatby powiedzie¢: ‘widzac nie
widzi’, to wlasnie tylko o tym [a nie 0o czym innym] mdwiacy

2 JAYATILLEKE (1963: 42) zwraca uwage na paralelno$¢ termindéw i koncepcji
sammoha z ustgpu palijskiego oraz moha jako konsternacji, zaslepienia Maitreji w jej
rozumieniu pojecia i stanu a-samjiia (BU 2,4.13: atraiva ma bhagavan amimuhan na
pretya samyjaastiti; 4,5.14: atraiva ma bhagavan mohantam apipipat / na va aham imam
vijanami). Maitreji zdaje si¢ zatem pojmowac stan nieswiadomosci oddzielnie, podobnie
jak pdzniej odrzucany poglad niebuddyjskich myslicieli z ustepu palijskiego (asadiria
sammoho), na co Jadznawalkja odpowiada: “Ja nie mowi¢ o stanie zaslepienia” (2,4.13;
4,5.14: na va are "ham moham bravimi).

“ WYNNE 2007: 38-39.
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W sposob wilasciwy powinien powiedzieé: ‘widzac nie widzi’. A co
widzac [czego] nie widzi? Oto pobozne zycie, charakteryzujace si¢
wszelkimi dobrymi przymiotami, zrealizowane pos$rod wszelkich
dobrych przymiotow, pozbawione niedoskonatosci, niemajace
niczego, co zbedne, [pobozne zycie| dobrze oznajmione, dobrze
na$wietlone, kompletne pod kazdym wzgledem: to wilasnie widzi.
W tej sprawie, gdyby kto$ oddalit si¢ od tego twierdzac, ze wowczas
byloby ono bardziej czyste, to tego wtasnie nie widzi. W tej sprawie,
gdyby kto§ chcial ostabi¢ warto$¢ tego twierdzac, ze wowczas
bytoby ono kompletne, to tego wiasnie nie widzi. O tym moéwi sig:
‘widzac nie widzi’. (D. 111 126-127)*

Podazajac za argumentacjag Wynne’a (2007: 41), ktory powigzat ze
soba oba rézne wyrazenia przypisywane Uddace Ramaputcie, aby zrownaé
ze sobg oba wyrazenia, mozna tu przede wszystkim upros$ci¢ negacje
I podwojng negacj¢ ze ztozenia nevasannandasanna.

nasanna [na-asanndl = sanjanati = passan;

nevasaniia [nfa]-eva-sarifia] = na sarijanati = na passati.

Mozna zatem zalozy¢, ze aforyzm “widzac nie widzi” zostal zastosowany
przez Uddake Ramaputte po to, by objasni¢ lub skomentowac jego wiasna
nauke o stanie “nie bedgcym ani $wiadomos$cg, ani nieSwiadomos$cg”, ktory
to — jak juz sugerowano powyzej — stanowi¢ ma charakterystyke
swiadomosci bez obiektu/przedmiotu $wiadomosci. ™

Y“'D. 1l 126.17: Uddako sudam Cunda Ramaputto evam vacam bhasati: “passan na
passati ti”. kifi ca passan na passati ti? khurassa sadhunisitassa talam assa passati,
dharani ca kho tassa na passati. idam vuccati Cunda “passan na passati ti”’. tam kho pan’
etarn Cunda Uddakena Ramaputtena bhasitam hinam gammar pothujjanikam anariyam
anatthasamhitar khuram eva sandhaya. yani ca tam Cunda samma vadamano vadeyya:
passan na passati ti idam eva tam sammd vadamano vadeyya: passar na passati ti. kifi ca
passarit na passati ti? evam sabbakarasampannam sabbakaraparipuram aniinam
anadhikam svakhatam kevalaparipuram brahmacariyam suppakdsitan ti, iti h’etam
passati. idam ettha apakaddheya: evan tam parisuddhataram assa ti, iti h’etam na
passati. idam ettha upakaddheyya: evan tam paripiram assa ti, iti h’etam na passati.
idar vuccati: passan na passati ti.

> WYNNE 2007: 41. JAYATILLEKE (1963: 58) i WYNNE (2007: 42-43) sugeruja, ze
w kilku miejscach wczesnych upaniszad, wiacznie z omawianymi tutaj, czasownik drs
(pas) — ‘patrzeé, widzie¢’ mogt by¢ uzyty nie tylko po to, aby wskaza¢ na percepcje
wzrokowa, lecz takze na percepcj¢ ogolnie rzecz biorac (tj. percepcje¢ odnoszaca si¢ takze
do innych zmystow). Czasownik drs okazal sie by¢ najprawdopodobniej najlepszym
“reprezentantem” na skrotowe i podsumowujgce okreSlenie aktywnosci wszystkich
zmystéw. Tak wigc w przypadku omawianych tu passuséw, trzeba by takze wzig¢ pod
uwage jego rozszerzone znaczenie.
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Pewien interpretacyjny problem pojawia si¢, gdy wzia¢ pod uwage
poréwnanie, ktore towarzyszy zwrotowi “widzac nie widzi”. Budda
wskazuje kogos$, kto widzi powierzchni¢/gtownig¢/brzeszczot brzytwy, nie
dostrzegajac jednoczesnie jej ostrza/ostrej krawedzi. To ma wskazywac na
Swiadomo$¢ konkretnego, namacalnego i obecnego obiektu (glownia
brzytwy) z jednoczesnym brakiem $wiadomos$ci na tyle subtelnej, aby
postrzegac¢ to, co niepostrzegalne i nieuchwytne zmystowo (ostra krawedz
brzytwy). Na podstawie przytoczonego fragmentu palijskiego mozemy
najprawdopodobniej zinterpretowa¢ aforystyczny zwrot w interpretacji
Buddy w nastepujacy sposob: “patrzac nie widzi”, “chociaz patrzy nie
widzi”. Wydaje si¢, ze rozsadne i niepozbawione podstaw jest przyjecie
argumentacji Wynne’a, ktory twierdzi, iz w tak przedstawionym obrazie —
majacym charakteryzowac nauke nie do przyjecia z punktu widzenia nauki
Buddy — mamy do czynienia z rozmyS$lnie i celowo zastosowanym
zabiegiem inwersji, odwrocenia o sto osiemdziesigt stopni oryginalnie
gloszonej nauki. *° Tego rodzaju interpretacja staje si¢ kluczowa
W dostrzezeniu problemu polemicznego. Wedlug tekstu palijskiego
porownanie odnoszace si¢ do dostrzegania glowni brzytwy a zarazem
niedostrzegania jej ostrza, to stowa wypowiadane nie przez Uddake
Ramaputte, lecz przez samego Budde, bedace jego wiasnym komentarzem
do aforyzmu przypisywanego Uddace Ramaputcie. Oryginalne poréwnanie
majace charakteryzowaé stan najwyzszej, nieprzechodniej $wiadomosci,
gloszone przez Uddake Ramaputte, miato najprawdopodobniej by¢ oparte
na obrazie doktadnie przeciwnym: ten, kto “widzac nie widzi” miat by¢
kim$ ze $wiadomoscig tak subtelng, ze postrzegat to, co niepostrzegalne
(ostrze brzytwy), a jednoczes$nie nie postrzegal (tzn. nie miat potrzeby
postrzegania) zadnych materialnych 1 namacalnych przedmiotow (gtownia
brzytwy). A zatem wedlug oryginalnej nauki Uddaki Ramaputty
aforystyczny zwrot mozna by/nalezatoby najprawdopodobniej rozumieé
nie w sposOb: “patrzac nie widzi”, ‘“chociaz patrzy nie widzi”, lecz
W sposob: “widzi, chociaz nie patrzy” (“[jest] widzacy/widzi/dostrzega
[prawdziwie], [chociaz] nie patrzy [oczami]”)."” Hipoteze odnoszaca si¢ do

' WYNNE 2007: 41-42.
W tym kontekécie wydaje si¢ prawdopodobne przypuszczenie, Ze jaka$ aluzja do tego
oryginalnego (i by¢ moze dobrze znanego) poréwnania zachowala si¢ w stwierdzeniu
z Katha Upaniszady (Karha Upanisad) 3.14cd: ksurasya dhara nisita duratyaya durgam
pathas tat kavayo vadanti (“krawedz brzytwy jest ostra i trudna do przenikniecia/trudno
dostepna, to — jak mowig wieszczowie — trudna do przebycia $Sciezka”). (Por. jeszcze raz
przytoczone powyzej sformutowanie Buddy w D. Il 126: khurassa sadhunisitassa talam
assa passati, dharaii ca kho tassa na passati.)
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prawdopodobienstwa inwersji oryginalnego pordwnania mozna, jak si¢
zdaje, potwierdzi¢ przez odwotanie si¢ do innych i wcale nierzadkich tego
typu przykladow z Kanonu palijskiego, wskazujacych wrecz na cos
W rodzaju “techniki dydaktycznej”. Odwracanie do goéry nogami badz
przekrecanie niektorych pogladow czy termindéw swoich oponentdéw moze
by¢ uznane za jeden z “technicznych” zabiegow, czy wrecz trikow (jesli
mozna si¢ tak kolokwialnie wyrazi¢ w odniesieniu do nauczania
Przebudzonego), do ktérego Budda odwotywat si¢ nierzadko, gdy
dyskutowat z doktrynami, ideami, pogladami, ktére negowat i odrzucat,
albo tez gdy je przeksztatcal po to, aby osiagnaé swdj wlasny cel.’®

Wydaje sie, iz koncepcja odrzucona przez Buddg w D. 111 126 (po tym,
jak najprawdopodobniej poddana zostala inwersji) znalazta pewne odbicie
w teksécie Bryhadaranjaka Upaniszady 4,3.23, w opisie stanu glebokiego
snu bez marzen sennych.'® Znajdujemy tu niemal to samo wyrazenie, ktore
znalazto si¢ w Kanonie palijskim, tj. pasyan vai tan na pasyati:

Zaprawdg, co do tego, ze nie widzi, to wlasnie widzac (pasyan vai)
nie widzi (na pasyati). Albowiem nie istnieje ustanie widzenia

¥ por. przede wszystkim: GOMBRICH 1990; 1992; 1996: 17-21, 42, 66; WYNNE 2007:
41. Za jeden z ciekawszych przyktadow przejmowania braminskiej terminologii
i zaadaptowania jej do kontekstu wlasnej nauki przy rownoczesnym odwrdceniu
pierwotnego znaczenia, mozna uzna¢ wczesnobuddyjskie odwotania w Kanonie palijskim
do termindéw brahmana i brahmabhita (por. GOMBRICH 1996: 20, 42).
W poczatkowych partiach dzieta Mahavagga ze zbioru Vinaya Piraka (Vin. | 2) Budda
okresla siebie samego mianem bramina (brahmana), chociaz oczywiscie nie pochodzit
z warny braminskiej. W kilku miejscach Sutta Pitaki (por. zwt. Dhammapada 383-
421/26.1-41) pojawia si¢ redefinicja terminu brahmana jako osoby, ktorg do tego
okreslenia uprawnia nie jej pochodzenie spoteczne, lecz cnoty moralne, madro$¢ i etyczne
postepowanie. Metaforycznym przekreceniem mysli braminskiej i dopasowaniem terminu
oponenta dla wlasnego celu jest jedna z charakterystyk osoby o$wieconej jako Zyjacej
brahmabhiitena attana — “z istotg (tj. swoim wlasnym ja, por. ponizej w artykule), ktora
stala si¢ brahmanem” (Anguttara Nikaya 11 211). Sam Budda okresla siebie niekiedy jako
brahmabhiita (np. Majjhima Nikaya 1 111). GOMBRICH (1996: 66) zwraca uwage na
zaproponowang przez Budde metaforyczng reinterpretacje idei trzech ogni ofiarnych, do
ktorych statego podtrzymywania zobowigzany byt tradycyjnie braminski pan domu
(Anguttara Nikaya IV 41-46). W efekcie tej reinterpretacji opartej na zamierzonej grze
stow najpierw trzy ognie ofiarne zestawione zostaja z ogniami namigtnosci, nienawisci
i zaSlepienia, a nastgpnie wschodni ogien ahavaniya przedstawiony zostaje jako ten,
ktory reprezentuje rodzicow, zachodni ogien garhapatya — domownikow i krewnych,
a potudniowy ogien daksinagni — $wietych mgzow (wyrzeczencow i bramindw). Poprzez
odwotanie si¢ do rytualnej codziennosci braminskiej Budda przeprowadza wyktad
etyczny: podtrzymywanie ogni ofiarnych winno by¢ realizowane poprzez wspieranie
ludzi.

* WYNNE 2007: 42-43.
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widzacego z powodu niezniszczalno$ci [widzacego]. Lecz nie jest to
dwoisto$¢ — druga rzeczywisto$¢, oddzielna, inna od tego, co moze
widzie¢. (BU 4,3.23)%°

Zwoémy uwage, ze podobnie do tego, jak zauwazone zostalo
podobienstwo mysli w trzech réznych, przytoczonych powyzej partiach
Kanonu palijskiego (M. | 166-67; 1l 231; D. III 126), mozna takze
zauwazy¢ podobienstwo dwoch partii z BU (JK), gdzie Jadznawalkja
omawia medytacyjny stan tzw. nieprzechodniej $wiadomosci, tj. stan
indywidualnej wewngtrznej jedno$ci, badz identyfikacji z nie-dwoistym
bytem, zar6wno po $mierci (BU 4,5.13-15), jak i w stanie glebokiego snu
bez marzen sennych (4,3.23). W obu 2partiach sanskryckich dostrzegalne sg
takze pewne podobiefistwa werbalne.*

Jadznhawalkja w swoim nauczaniu wydobywa 1 propaguje
najprawdopodobniej ten sam aspekt medytacyjny, oparty na dotarciu do
jedynej prawdziwej rzeczywistosci, nie$miertelnego bytu — atmana, co
Uddaka Ramaputta. Wydaje si¢ zatem catkiem prawdopodobne, iz zwrot
pasyan (...) na pasyati, do ktéorego odwoluja si¢ $§wiadectwa zaréwno
sanskryckie, jak i palijskie, funkcjonowal w pewnych kregach nauczycieli
I mistrzow duchowych jako co$ w rodzaju wedrujacej, ptynnej frazy
aforystycznej, majacej charakteryzowa¢ koncepcje tzw. nieprzechodniej
Swiadomosci.

2 yad vai tan na pasyati pasyan vai tan na pasyati / na hi drasr drseer viparilopo
vidyate ’vindsitvat / na tu tad dvaitam asti tato ‘nyad vibhaktam yat pasyet /.

OLIVELLE (1998: 115) w swoim wydaniu i tlumaczeniu najstarszych upaniszad,
tlhumaczy pasyan vai jako “he is quite capable of seeing”. WYNNE (2007: 42) zauwaza, iz
w takim tlumaczeniu gubi si¢ metaforyczny aspekt zwrotu pasyay vai tan na pasyati.
Zauwazmy jednak, ze w nocie komentujacej ten ustep OLIVELLE (1998: 517) wyjasnia
“zdolno$¢ postrzegania” (“capacity of perceiving”) nie jako zdolno$¢ postrzegania
zmystowego (4,3.23-31: widzenie, wachanie, smakowanie, modwienie, slyszenie,
myslenie, dotykanie, poznawanie), lecz jako najglebsza §wiadomos¢ Bytu, “Swiadomosé
nieprzechodnig” (“intransitive consciousness”; “The self in deep sleep (...) does not see
because there is nothing to see except himself”). To mniej wigcej to samo, co Wynne
mowi o podmiocie postrzegania, ze gdy widzi naprawdg, “he is still conscious, although
he does not ‘see’ anything in particular”.

2! Por. zwt. te same zwroty charakteryzujace stan najwyzszej $wiadomosci w obu partiach
Jadznawalkjakandy: BU 4,514 (K): avinasi va are ’yam datmanucchittidharma, oraz
4,3.23: na hi drastur drster viparilopo vidyate ’vinasitvat, BU 4,5.15: yatra hi dvaitam iva
bhavati tad itara itaram pasyati (jighrati, rasayati, abhivadati, $rnoti, manute, sprsati,
vijanati), oraz: 4,3.23-31: na tu tad dvaitam asti tato ‘nyad vibhaktam yat pasyet (jighret
rasayet, vadet, Srnuyat, manvita, sprset, vijaniyat).

2 WYNNE 2007: 42-43.
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W konteks$cie tematu niniejszego artykulu najbardziej istotny jest
polemiczny charakter wypowiedzi Buddy, gdy opisuje on nauki gltoszone
przez Uddake Ramaputte. Oba passusy, w ktorych wspomniany zostat stan
nevasannanasanna (M. | 166-67; II 231) zawieraja konkluzje, ktore
odrzucaja wczesnobraminska (albo tez zaadaptowang przez wczesny
braminizm) ide¢ nieprzechodniej §wiadomosci bytu.23 To samo nastepuje
w przypadku objasnienia przez Buddg¢ zwrotu Uddaki passan na passati (D.
IIT 126). W tym ostatnim przypadku, poprzez wyjatkowa reinterpretacje —
tj. postawienie na glowie, catkowite odwrdcenie — oryginalnej mysli,
najprawdopodobniej dobrze znanego w niektorych kregach myslicieli
wcezesnobraminskich i wedrownych medrcow poroéwnania objasniajacego
braminskie = wyrazenie aforystyczne, Budda osigga swdj cel
zmarginalizowania i odrzucenia nauki o najwyzszym stanie $wiadomosci
bytu, nauki propagowaneéi przynajmniej w niektorych kregach
upaniszadowych myslicieli. “ Nawiazujac jeszcze raz do powyzszych
rozwazan, mozna powiedzie¢, ze to, co Uddaka Ramaputta uznawat za
najwyzsza S$wiadomo$¢ “ostrza brzytwy”, Budda reinterpretowal jako
jedynie zwykla , przecigtna, prosta §wiadomo$¢ “glowni brzytwy” (co
dodatkowo zostato poparte przez szereg dyskredytujacych epitetow; por.
powyzszy cytat z D. 111 126).

% Przyszty Budda, po tym jak osiagnat te same cele medytacyjne, co Uddaka Ramaputta,
a nawet go przewyzszyl, opuscit go i porzucit jego nauki, jako ze nie przyblizyly go one
do wyzwolenia od cierpienia, ktorego poszukiwat.

M. 1 166: [Budda:] “Wowczas tak pomyslatem: ‘Ta doktryna (dhamma) nie prowadzi do
niecheci [do tego $wiata], ani do beznamigtnosci, ani do zaprzestania, ani do spokoju, ani
do wyzszej wiedzy, ani do przebudzenia, ani do nibbany — jest wlasnie tylko osiggnigciem
sfery nie bedacej ani $wiadomoscig, ani nie§wiadomos$cig. Dlatego nie osiggnawszy
wystarczajaco duzo dzigki tej dhammie, odwrdcitem si¢ i zaniecatem tej doktryny’”.

M. 1l 231-232: “Tathagata, o mnisi, rozumie to w taki sposob: ‘Ci dobrzy wyrzeczency
lub bramini, ktérzy opisuja byt jako nie bedacy ani §wiadomym, ani nieSwiadomym,
i nienaruszony po $mierci, opisujg, ze taki byt — nie bedgcy ani $wiadomym, ani
nieSwiadomym, i nienaruszony po $mierci — jest albo materialny, (...), albo nie jest ani
materialny, ani niematerialny. Jesli jacy$ wyrzeczency lub bramini opisuja, ze wkroczenie
w te sfer¢ dokonuje si¢ poprzez miare formacji odnoszacych si¢ do tego, co widziane,
styszane, pomyslane, poznawane, to oznajmia sig, ze jest to nieszczgscie dla wkroczenia
w t¢ sfer¢. Poniewaz ta sfera, jak si¢ oznajmia, nie moze by¢ osiagni¢ta jako osiagnigcie
przez formacje; ta sfera, jak si¢ oznajmia, moze by¢ osiagnigta jako osiggnigcie wraz
z pozostatoscig formacji. To jest uwarunkowane i grubianskie, lecz istnieje ustanie
formacji’. Poznawszy, ze tak wlasnie jest, widzac ucieczke od tego, Tathagata przeszedt
ponad tym.”

“ Por. WYNNE 2007: 42-43 i przyp. 84.
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Pod koniec zacytowanego ustepu z Pasadika Suttanta (D. 111 126)
owo przekrgcenie mysli 1 przez to zmarginalizowanie idei metafizyczne]
prowadzi do skierowania uwagi odbiorcoOw w stron¢ kwestii bardziej
istotnej dla Buddy, buddyjskiej sanghy (sargha) i etyki (jak si¢ zdaje, w D.
IIT 126 zostato to nawet formalnie zaznaczone przez powtérzenie pytania:
“Widzac co, [czego] nie widzi?”). Zwracajac si¢ do swoich uczniow
I zwolenikdw stowami odrzucajacymi nauki niebuddyjskich nauczycieli,
Budda jeszcze powtarza nawigzanie do aforystycznego zwrotu “widzac nie
widzi”, ale po raz drugi podaje swoja, nowa interpretacje: przedstawiciel
innej opcji religijnej dostrzega oczywiste warto$ci u§wigconego zycia
W spolecznosci sanghy (tzn. “widzi”), ale nie wstepuje na droge, aby je
poglebiac (tzn. “nie widzi”).

Zestawienie tekstow z Kanonu palijskiego z partiami tekstu BU
pozwala przypuszczaé, ze koncepcja medytacyjna propagowana przez
Uddake Ramaputte miala swoja genezg w spekulacjach odnotowanych
i propagowanych w tekstach braminskich, spekulacjach, ktore sg najlepiej
reprezentowane w nie-dualistycznych koncepcjach przypisywanych
Jadznawalkji, przedstawionych w JadZnawalkjakandzie. O pewnym
oddziatywaniu nauk Jadznawalkji (badz nauk przypisywanych
Jadznawalkji) w pewnych braminskich krggach medytacyjnych moze
dodatkowo zaswiadczac palijski ustep z M. II 231, przypisujacy te nauki
pewnym braminom i wyrzeczencom. Swiadectwo umieszczajace Uddake
Ramaputte w okolicach miejscowo$ci Radzagryha (sanskr. Rajagrha, pal.
Rajagaha), starozytnej stolicy krolestwa MagadhyZS, kaze przypuszczac, ze
nauki gloszone w Jadznawalkjakandzie szerzone byly w czasach Buddy
W tym wlasnie regionie, chociaz za ich kolebke uznac¢ trzeba — zgodnie ze
wskazowkami w samym tekscie JK — bardziej na wschdd potozone
krolestwo Widehy (Videha). 26 Krolestwo to jeszcze w V. w. p.n.e.
znajdowalo si¢ w granicach terytorialnych tego, co Bronkhorst okreslit
jako ,,Wieksza Magadha” (,the Greater Magadha”), tj. w granicach
krolestwa Magadhy i otaczajacych je ziem, z grubsza obszar geograficzny,
w ktorym nauczali Mahawira (Mahavira) i Budda.?’ Prawdopodobne jest
przypuszczenie, ze nauki zawarte w JK szerzone byly w kregach
braminskich ,,Wigkszej Magadhy” jeszcze zanim zostaly wtaczone do BU,
a sam Budda spotka¢ si¢ musial z nimi wowczas, gdy przebywat

» WYNNE 2007: 12-14; 2010: 207.

% por, WITZEL 1987: 198-99, 201; 1997: 322; OLIVELLE 1998: 13-15; 1999: 65.

2" BRONKHORST 2007: 4. Obszar okre§lony przez Bronkhorsta jako ,the Greater
Magadha” zawieral si¢ z grubsza w obrebie terytorium dzisiejszych stanow Bihar
i wschodni Uttar Prades.
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W spotecznosci Uddaki Ramaputty w miejscowosci Radzagryha lub w jej
okolicach.

3. Alagaddiapamasutta kontra Yajiiavalkyakanda

Jeden z najlepszych przyktadow polemicznej dysputy Buddy z tymi
elementami mys$li wczesnych upaniszad, za ktorych protagonist¢ uznany
zostal Jadznawalkja, znajduje si¢ w traktacie Alagaddipama Sutta (=AS;
“Dysputa nad przypowiescia o wezu wodnym” albo: “Dysputa
0 poréwnaniu z wezem wodnym”) ze zbioru Majjhima Nikaya (Sutta nr 22;
M. 1 130-142). Analizy i interpretacje tego tekstu dokonane przez Normana
(1981), a zwlaszcza pdzniej przez Wynne’a (2010), wraz z uwagami takich
badaczy jak Jayatilleke (1963) i Gombrich (1990: 15-16), pozwalaja
pozna¢ Budd¢ we wczesnym etapie jego “kariery” nauczyciela
I przewodnika duchowego, w procesie formutowania swojej doktryny,
Buddeg-nauczyciela, ktéry migdzy innymi odwotywat si¢ do koncepcji
wcezesnych upaniszad po to, aby sformulowaé swoje wilasne koncepcje.
Tekst ten, ktory mozna uzna¢ za dobry przyklad wyjatkowej metody
wczesnobuddyjskiej  okreslanej jako  “umiejgtna metoda/bieglosé
W metodzie/biegtos¢ w sposobie” (pal. upaya-kosalla; sanskr. upaya-
kausalya; ang. ‘skill in means’), majacy najprawdopodobniej bardzo
wczesng genez¢ (W pordwnaniu z innymi partiami Kanonu palijskiego),
zdaje si¢ zawiera¢ jedne z najwazniejszych przyktadow odpowiedzi Buddy
na idee upaniszadowe. A niektore wyrazy 1 zwroty w nim zawarte
pozwalaja na $miale przypuszczenia, iz Budda czynil tam aluzje przede
wszystkim do nauk o nie$miertelnym bycie przypisanych Jadznawalkji
w Jadz’ﬁawallg‘akandzie.28

% 7 pewnoscia Alagaddupama Sutta moze by¢ uznana za jedna z najistotniejszych partii
Kanonu palijskiego, jest tez najprawdopodobniej jedng z najstarszych partii zbioru. Partia
poprzedzajaca ustgpy analizowane w niniejszym artykule zawiera dwie znane
przypowiesci Buddy, o wezu wodnym (M. | 133-134) i o tratwie (M. | 134-135).
Pretekstem do ich przytoczenia staje si¢ opisanie postawy pewnego mnicha o imieniu
Arittha (Arittha; scharakteryzowanego dodatkowo jako wykonujacego w przeszto$ci
zawod tresera s¢pow), ktora poddana zostala przez Budde surowej krytyce. Arittha
twierdzi, ze rozkosze zmystowe nie stanowia przeszkody dla mnicha na drodze rozwoju
duchowego i nie stoja w sprzecznos$ci z nauczaniem mistrza. Stowa te i postawa znajduja
potepienie najpierw u innych mnichdéw, p6ézniej u samego Buddy. Stwierdza on, ze Arittha
zle pojmuje i wypacza jego nauke, a przy tym wyraznie zaznacza, ze zarOwno
zbuntowanemu mnichowi, jak i kazdemu innemu rozkosze zmystowe moga da¢ jedynie
niewiele satysfakcji, powodujg natomiast wiele bolu, udregki i cierpienia. Przy tej okazji
Budda wypowiada sie przeciwko niektorym mistrzom i ich doktrynom, o ktorych
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W srodkowej czgsci AS (M. | 135.27-136.16) Budda naucza o tym, ze
istnieje szes¢ “punktow widzenia”, ,,zalozen [filozofii spekulacyjnej]” lub
“pogladow opartych na zwiazku przyczynowym” (dithisthanani). %
Wszystkie one — w interpretacji Buddy — sg btedne. Pierwszy poglad ma
miejsce  wowczas, gdy kto§ niewprawny w ariyadhamma —
“dhammie/doktrynie szlachetnych” * — twierdzi o formie materialnej
(rapa): “to jest moje, ja jestem tym, to jest moj byt” (etam mama, es "ham
asmi, eso me attd). Nastepne cztery poglady maja miejsce wtedy, gdy
twierdzi on to samo o odczuciach (uczuciach, wrazeniach) (vedana),

twierdzi, ze nie mozna ich sprawdzié¢ poprzez (oparta na wgladzie intuicyjnym) madro$é
(parifia), a stuza jedynie zaspokojeniu egoistycznych korzysci. Ponadto Zle zrozumiane,
niewlasciwie pojete — ,,uchwycone” nauki (dhamma duggahita), blgdnie nauczane,
przyczyniaja si¢ jedynie do nieszczgscia i smutku, nie mozna dzigki nim osiggnaé
zamierzonego celu. Przyczyng tego jest wlasnie zte, niewltasciwe, btedne ,,uchwycenie”
doktryny (duggahitatta), porownane do ztego uchwycenia weza wodnego przez tego, kto
chcialby go ztapa¢. Zamiast wlasciwie pochwyci¢ weza rozwidlonym pretem za szyje,
niewprawny lowca chwyta go za tuldéw lub ogon, przez co naraza si¢ na ukaszenie
prowadzace do $mierci lub cierpienia. Podobnie jest z tymi nauczycielami, ktoérzy
niewlasciwie chwytaja, tj. pojmuja doktryne. Odwrotny i zamierzony efekt daje wtasciwe
uchwycenie i doskonalenie dhammy. Budda nastgpnie przytacza przypowies¢ o tratwie po
to, aby przestrzec mnichéw przed dostownym rozumieniem dhammy i przywigzywaniem
si¢ do jej litery. Tratwa zrobiona z trawy, patykow, gatezi i lisci umozliwia wedrowcy
przeprawienie si¢ przez wode na drugi brzeg. Wedrowiec jednak po osiagnieciu swojego
celu — przeprawieniu si¢ na drugi brzeg — powinien jg porzuci¢ i dalej zmierzaé¢ ku celowi
swojej wedrowki, nie za$ braé ja ze soba, wktadajac na glowe lub na barki i wedrowaé
Z nig po ladzie. Podobnie jest z doktryng Buddy — ma ona przede wszystkim (czy wrecz
jedynie) utatwi¢ mnichom osiggniecie ich celu ostatecznego, najwyzszego dobra, nibbany,
mnisi jednak nie moga przywigzywac si¢ do jej litery, traktowac jej jako swieto$ci samej
w sobie. W tym sensie ten, kto osiagnie zamierzony cel religijny dzigki dhammie, moze ja
samg porzuci¢, tak jak wedrowiec tratwe, jako juz niepotrzebng (nie oznacza to,
oczywiscie, porzucenia regul wyptywajacych z dhammy, religijnego, §wigtego zycia).
Tym bardziej, konkluduje Budda, nalezy porzuci¢ btedne nauki. Po czym przechodzi do
kwestii szeSciu biednych pogladow.

% HORNER 1993, 1: 174 (PTS Translation) thumaczy zwrot dighisthanani jako: ‘six
views with causal relation’. W thumaczeniu, ktorego autorami s Bhikkhu Nanamoli
i Bhikkhu Bodhi (1995), zwrot ten przettumaczony zostat jako ‘six standpoints for
views’, w ttumaczeniu HOLDERA (2006: 108) ‘six standpoints for speculative views’,
a w thumaczeniu GETHINA (2008: 161) ‘six points of view’.

% Taka osoba jest ponadto charakteryzowana kilkoma innymi epitetami (M. | 135):
“nieuczony w wiedzy religijnej, niemajacy na wzgledzie szlachetnych, niemajacy wgladu
w doktryng szlachetnych, nieswiadomy doktryny szlachetnych, nieuwzgedniajacy
cnotliwych ludzi, niemajacy wgladu w doktryne cnotliwych ludzi, nieSwiadomy doktryny
cnotliwych ludzi, niewyksztatcony.” (asutava puthujjhano ariyanam adassavi
ariyadhammassa akovido ariyadhamme avinito sappurisanam adassavi
sappurisadhammassa akovido sappurisadhamme avinito.).
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postrzezeniach  (sasinia),  dyspozycjach/konstrukcjach  psychicznych
(sarmkhara) oraz o tym, “cokolwiek jest widziane, styszane, pomyslane,
poznawane, osiggnigte, wyszukane, rozwazone umystem” (difgtham sutam
mutarm vifiniatarm pattam pariyesitam anuvicaritam manasa). Szosty bledny
poglad ma miejsce wowczas, gdy ktos stwierdza: §wiat i byt sg tym samym
(ten $wiat to jest ten byt — S0 loko so att@), “po $Smierci (dost. odszediszy [z
tego $wiata]) stane si¢ trwaty, staly, wieczny, niepodlegly zmianom, bede
tak trwat jakby ku wiecznos$ci”, oraz rozwaza to jako: “to jest moje, ja
jestem tym, to jest moj byt” (so pecca bhavissami nicco dhuvo sassato
aviparinamadhammo, sassatisamam tath ‘eva thassamiti, tam-pi. etam
mama, eso "ham asmi, eso me atta ti samanupassati). W przeciwienstwie
do takiej postawy, ten, kto jest wprawny w ariyadhamma rozmysla
0 wszystkich tych szesciu pogladach w sposéb zgota przeciwny, twierdzac:
“to nie jest moje, ja nie jestem tym, to nie jest moj byt” (n’etam mama,
n’eso 'ham asmi, na meso attd). Rozwazajac w taki sposob, nie jest
zatroskany, zaniepokojony czyms, co nie istnieje.

Wspdlnym elementem szesciu btednych pogladow jest to, ze rozmaite
elementy indywidualnego doswiadczenia jednostki, a takze pojmowania
jednostki 1 $wiata, sg rozwazane przez ignoranta w sposob: ,,to jest moje, ja
jestem tym, to jest moj byt” (etam mama, eso "ham asmi, eso me atta).
Wiasciwe podejscie jest doktadnym zaprzeczeniem tego stwierdzenia (M.
136.2-16). Norman (1981: 20) wskazal, ze ten uznany za bledny rodzaj
wyrazenia osobiste] tozsamosci znajduje odzwierciedlenie w nauce
wczesnych upaniszad. W stwierdzeniu eso ‘ham asmi dostrzegh
przeformulowanie na pierwszag osobe stawnego sformulowania
z Chandogja Upaniszady: tat tvam asi (ChU 6,8-16).%" Kilka sformutowan
dwoéch najstarszych upaniszad mogto stanowi¢ podstawe stownej aluzji w
krytykowanym i odrzucanym stwierdzeniu z tekstu palijskiego: eso me atta.
Norman (1981: 20) zwraca uwage na ChU 3,14.3-4: esa ma
atmantarhrdaye (“to jest moj byt—atman znajdujacy si¢ glgboko w sercu”).
Zauwazmy ponadto, ze moze i tutaj przeformutowane zostalo na pierwsza
osobe jedno z wczesnoupaniszadowych sformutowan, jak na przyklad to
wyrazone przez Jadznawalkje w BU: esa ta atma sarvantarah (3,4.1-2;
3,5.1; “to jest twdj byt znajdujacy si¢ wewnatrz wszystkiego”) lub: esa ta
atmantaryamy ampytah (3,7.3-23, powtdrzone w tej czesci 22 razy; “to jest
twoj byt, wewnetrzny rzadca, nieSmiertelny”).

¥ BRERETON (1986), a za nim takze OLIVELLE (1998: 561), interpretuje stwierdzenie
tat tvam asi nie jako “ty jeste$ tym”, “to jeste$ ty” (jak wiekszo$¢ tlumaczy
i komentatorow, “thou are that”), lecz: “that is how you are”. To jednak — jak zauwaza
WYNNE (2010: 202, przyp. 49) — nie stanowi réznicy dla argumentu Normana.
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Pierwsze cztery sposrod szesciu blednych pogladéw jednoznacznie
przywodza na mysl klasyczng wczesnobuddyjska liste pigciu khand
(khandha), pieciu grup (agregatow), na ktore doktryna wezesnobuddyjska

podzielita wszystkie do$wiadczane zjawiska — cielesne, umystowe,
psychiczne, badz tez — innymi slowy — pieciu aspektow jednostkowego
do$wiadczania $wiata ¥ (ripa — forma materialna, vedana -
odczucia/uczucia, sanna — postrzezenia, samkhara —

dyspozycje/konstrukcje psychiczne oraz vinifiana — $wiadomos¢). Ignorant
btednie pojmuje indywidualng tozsamos$¢, uznajac materialng forme,
odczucia, postrzezenia, dyspozycje za swoja prawdziwg tozsamos¢, byt.
Lecz zamiast wymieni¢ w tym kontekScie pigta grupe zjawisk
doswiadczanych (tj. $wiadomo$¢, viiifiana), pojawia si¢ tu zwrot opisowy
w postaci listy do§wiadczen, wrazen zmystowych: “to, co jest widziane
(digram), styszane (sutam), pomyslane (mutam), poznane/rozpoznane
(vifinatam), osiagnigte (pattam), wyszukane/zbadane (pariyesitam)
i rozwazone umyslem (anuvicaritasi manasa).** Nie mamy tu zatem do
czynienia z kontynuacjg analizy roznych aspektow doswiadczenia. Zamiast
tego — jak si¢ okazuje — Budda parafrazuje nauke Jadznawalkji, ktorg
odrzuca (w pézniejszej partii tej sutty, M. | 136.12-16, znajduje si¢ réwniez
1 w tym przypadku odpowiedni przeciwstawny ustgp, charakteryzujacy
poglad wilasciwy). Buddyjska parafraza staje si¢ widoczna przy
poréwnaniu ustgpu palijskiego z ustgpami BU 2, 4.5 1 4,5.6, w ktorych
pierwsze cztery elementy (opisane formami od czasownikow: drs, sru,
man i vi-jiia [wraz z jego synonimem w tym miejscu, ni-dhyai]) pokrywaja
si¢ z pierwszymi czterema elementami buddyjskiego zwrotu opisowego.
Jednak Jadznawalkja stwierdza, Ze atman powinien 1 moze by¢
postrzegany na cztery sposoby:

“Maitreji, zaiste to atman, ktorego nalezy zobaczy¢, ktérego nalezy
ustysze¢, o ktérym nalezy mysle¢, nad ktorym nalezy medytowac.
Zaprawde, gdy atman zostanie zobaczony, ustyszany, pomyslany,
rozpoznany, wowczas wszystko to zostaje zglebione”. (BU 4,5.6).3

2 GETHIN 1986 (por. WYNNE 2010: 197): “the five aspects of an individual being’s
experience of the world”.

%3 Ten sam zwrot opisowy pojawia si¢ takze w innych miejscach Kanonu palijskiego, por.
m.in. D. 111 135.9; S. 111 203-206, 208-210, 213-14, 216; A. 11 23.30, 25.2, VV 318-22, 324-
26, 353-58; It. 121 (zob. Wynne 2010: 200, przyp. 42).

% BU 4,5.6: arma va are drastavyah Srotavyo mantavyo nididhydsitavyo maitreyi / atmani
khalv are drste srute mate vijiiate idam sarvam viditam /. BU 2,4.5: arma va are
drasravyah srotavyo mantavyo nididhyasitavyo maitreyi / atmano va are darsanena
Sravanena matya vijiianenedam sarvam viditam / (“Maitreji, zaiste to atman, ktorego
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Wynne (2010: 201-202) dopeinia obserwacje o buddyjskiej
krytyce identyfikacji z upaniszadowa koncepcja atmana w tym wiasnie
miejscu przez zwrdcenie uwagi na kolejne czasowniki z palijskiej listy
doswiadczen zmystowych: “(...) co jest osiggniete (pattam), wyszukane
(pariyesitam) i rozwazone umystem (anuvicaritam manasa)”. Wskazuje
mianowicie, ze w Kanonie palijskim czasownik anuvicarati czesto
odnosi si¢ do praktyki medytacji, podczas gdy czasownik pariyesati
oznacza poszukiwanie celu religijnego. Dodajac zatem czasowniki,
ktére sugeruja osiggniecie celu religijnego przez medytacj¢, Budda
wzbogaca w ten sposéb w tym zwrocie opisowym swoja krytyke
realizacji atmana jako rzekomo najwyzszego, nie§miertelnego bytu oraz
identyfikacji z atmanem, odrzucajac osiggnigcie tego celu takze na
drodze doswiadczenia medytacyjnego. Tego rodzaju realizacja atmana
jako rzeczywiste§o najwyzszego bytu wyraznie zasugerowana zostata
np. w BU 4,4.23.%

Aluzje do wczesnych upaniszad odnalezione zostaty takze
W szostym blednym pogladzie z nauczania Buddy (ktéry ma swdj
odpowiednik w postaci wlasciwego, przeciwnego pogladu w dalszej
czesci ustepu palijskiego, M. | 136.12-16, podobnie do wcze$niejszych
pigciu pogladow). Ten ostatni z analizowanych w tej partii btednych
pogladoéw opiera si¢ na tozsamosci §wiata i bytu-atmana, co po raz

nalezy zobaczyé¢, ktorego nalezy ustyszeé¢, o ktorym nalezy mysleé, nad ktorym nalezy
medytowaé. Zaprawde, dzieki zobaczeniu, ustyszeniu, pomysleniu o, rozpoznaniu atmana
wszystko zostaje zglebione.”). Bliskie podobienistwo migdzy tymi ustgpami z BU i AS
zostalo wskazane przez nastgpujacych badaczy: JAYATILLEKE 1963: 60-61;
BHATTACARYA 1980; UPADHYAYA 1983: 101; GOMBRICH 1990: 15; HOSODA
2002: 482-484; FULLER 2005: 31-32; WYNNE 2010: 200-201. Zwr6¢my ponadto
uwage na stowne podobienstwo buddyjskiego zwrotu opisowego z innym fragmentem
nauki JadZnawalkji (chociaz w innym kontekscie), BU 3,7.23, gdzie poza czterema
sparafrazowanymi elementami znajduje si¢ takze stwierdzenie esa ta arma. esa ta

atmantaryamy amrtah | (“To jest twdj byt (atman), wewnetrzny rzadca, nie$miertelny.
Jest niewidziany a widzacy, nieslyszany a styszacy, niepomyslany a myslacy, niepoznany
a poznajacy. Nikt inny oprécz niego nie jest widzacy, nikt inny oprocz niego nie jest
styszacy, nikt inny oprocz niego nie jest myslacy, nikt inny oprocz niego nie jest
poznajacy. To jest twoj byt, wewnetrzny rzadca, niesmiertelny”.)

*® BU 4,4.23: tasmad evarvic chanto danta uparatas titiksuh samahito bhiitvatmany
evatmanam pasyati / sarvam atmanam pasyati / (“Dlatego ten, kto to wie, staje si¢
spokojny, pows$ciagnigty, opanowany, cierpliwy, niezachwiany i widzi w bycie-atmanie
byt-atmana, i wszystko widzi jako byt-atmana™.)
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kolejny odniesione zostalo do osobistej tozsamosci (por. powyzej).
Norman (1981: 20) zwrocit uwage na ustep z ChU 3,14.1-4, ktorego
sformutowania zdaja si¢ pobrzmiewa¢ echem w omawianym tu ustgpie
palijskim:
sarvam khalv idam brahma (...) / (...) yathakratur asmiml loke
puruso bhavati tatheta/ pretya bhavati / sa kratum kurvita / (...) esa
ma atmantarhrdaye (...) / etam itah pretyabhisambhavitasmiti /

Wszystko to, zaprawde, jest brahmanem (...). Jakie postanowienia
podejmuje czlowiek w tym $wiecie, takim si¢ staje, gdy stad
odchodzi. Niech zatem spetnia swoje postanowienia. To jest mdj byt
(atman) wewnatrz serca (...). Gdy stad odejdg, [tj. po Smierci] dotre
do niego.

Na inne paralele w M. | 135-136 z naukami Jadznawalkji z JK wskazuje
Gombrich (1990: 15).%° Mozna przy tej okazji wskazaé jeszcze na inne
miejsca w BU, do ktorych aluzj¢ zdawat si¢ takze czyni¢ Budda. Na
przyktad odrzucany poglad o ekwiwalencji $wiata i atmana (so loko so attad)
moze by¢ uznany za polemik¢ z pogladami pradawnych medrcow
wspomnianych przez Jadznawalkje, dla ktoérych atman byl catym $wiatem:

“Dlatego to wtasnie starozytni medrcy nie pragneli potomstwa: ‘Coz
po potomstwie nam, dla ktorych ten byt-atman jest tym §wiatem”.
(BU 4,4.22).%

Budda, rozwijajac 1 interpretujgc problem przywigzania do rozmaitych
idei, koncepcji, pogladow (czemu bezposrednio poswigcona byla partia AS
poprzedzajagca omawiany tutaj passus centralny), przedstawia szes¢
pogladow odnoszacych si¢ do blednego postrzegania indywidualnej
tezsamosci. Pierwsze cztery odnosza si¢ do czterech khand, réznych

% Por. jeszcze raz palijski passus i ustep BU: so pecca bhavissami nicco dhuvo sassato
aviparinamadhammo, sassatisamam tath’ eva thassamiti, tam-pi: etam mama, eso "ham
asmi, eso me atta ti samanupassati; BU 4,4.23: esa nityo mahima brahmanasya (“on jest
wieczng wielko$cig bramina—posiadacza brahmana”; brahmana odnosi si¢ tu do tego, kto
uswiadomit sobie swoja identyczno$¢ z brahmanem, brahman); tamze: 4,4.20: agja atma
mahan dhruvah (“byt jest niezrodzony, wielki, niewzruszony”).

% etad dha sma vai tat piirve vidvamsah prajam na kamayante / kim prajaya karisyamo
yesam no 'yam atmayam loka iti /. Por. takze m.in.: BU 1,4.15 (aGtmanam eva lokam
upasita); 1,4.16 (ayam va atma sarvesam bhiutanam lokah); 4,4.12-13 (atmanam ced
vijaniyad ayam asmiti piurusah / ... tasya lokak sa u loka eva /); 4,5.7 (idam brahma idam
ksatram ime lokah ime devah ime vedah imani bhitani idam sarvam yad ayam atma);
5,10.1 (yada vai puruso’smal lokat prait sa vayum dagacchati ... tena sa irdhva akramate
... sa lokam dagacchaty asokam ahimam / tasmin vasati sasvatth samah /).
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aspektéw uwarunkowanego do$wiadczenia i osobistej identyfikacji z nimi;
natomiast dwa kolejne dotycza catkiem bezposrednio
wczesnoupaniszadowych — koncepcji  bytu, w  wymiarze zar6wno
indywidualnym, jak i uniwersalnym. Dla celow polemiki z myslg
upaniszad Budda odszedl w tym miejscu od klasycznej listy pigciu
agregatow, do ktorej powraca w dalszej czesci swoich rozwazan zawartych
w tej sutcie.

Jak pokazal Wynne (2010: 202-206), réwniez dalsza cze$¢ nauki
zawarte] w AS jest formulowana w nawigzaniu do nauki wczesnych
upaniszad. Po przedstawieniu szesciu btgdnych pogladow Budda najpierw
przedstawia problem psychologicznych konsekwencji przyjecia lub
odrzucenia ostatniego pogladu (M. | 136.17-138.2), nastepnie objasnia,
w jaki sposéb pojmuje tzw. egzystencje upaniszadowego bytu
wszech§wiata 1 na jakiej podstawie odrzuca poglad na ten temat (M.
| 138.3-10). Dialog z uczniami doprowadza do konkluzji, ze poglad
0 istnieniu bytu jest koncepcja absurdalng, poniewaz tego rodzaju istnienie
nie moze by¢ postrzezone, tzn. uzasadnione czy potwierdzone empirycznie.

“Lecz, mnisi, jezeli byt (atta) 1 to, co tworzy witasciwos¢ bytu
(attaniyam) nie moze by¢ w rzeczywistosci naprawde osiggniete, to
czy poglad: ‘ten $§wiat to jest ten byt, po $mierci stan¢ si¢ trwaty,
staty, wieczny, niepodlegly zmianom (...)’, nie jest kompletnie
i catkowicie niemadrg naukg?”

“Jakze, Mistrzu, mogtaby to nie by¢ kompletnie i catkowicie
niemadra nauka?”®

Odrzucenie koncepcji upaniszadowego bytu dokonane zatem zostaje na
empirycznych podstawach. W podobny sposob postepuje Budda w dalszej
partii dialogu z mnichami, swoimi uczniami (M. 1 138.10-139.10).

“— A c6z o tym myslicie, mnisi: czy materialna forma (7ipa) jest
trwata, czy nietrwata?’

— Nietrwata, Mistrzu.

— A czy to, co nietrwale, jest zadowalajace, czy niezadowalajace?
— Niezadowalajace, Mistrzu.

% M. | 138.3-10: Attani ca bhikkhave attaniye ca saccato thetato anupalabbhamane yam-
p’idam digthitgthanam: so loko so atta, so pecca bhavissami nicco dhuvo sassato
aviparinamadhammo, sassatisamam tath’eva thassamiti, nandayam bhikkhave kevalo
paripiro baladhammo ti? Kim hi no siya bhante kevalo paripiiro baladhammo ti?
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— A zatem, to co nietrwale, niezadowalajace, podlegajace
zmianom, czy wlasciwe jest postrzeganie tego w taki sposob: ‘to jest
moje, ja jestem tym, to jest moj byt’?

— Nie, Mistrzu”.

Nastgpnie w taki sam sposob, tj. na podstawach empirycznych, poddane
analizie zostajg nastepne cztery grupy zjawisk doswiadczanych, khandy.
Lecz w tej partii Budda powraca do terminu visiriana ($wiadomos$¢)
zamiast upaniszadowego zwrotu opisowego (“to, co jest widziane, styszane,
pomyslane, poznawane itd.”).

Piaty poglad zostal wcze$niej przedstawiony przy pomocy zwrotu
opisowego dla celu dydaktycznego. Dla tego samego celu wczesniej takze
dodany zostat szdsty poglad o bycie $wiata. A celem tym byto odrzucenie
upaniszadowej koncepcji bytu, realizacji nie$miertelnego pierwiastka
indywidualnego tozsamego z nie$miertelnym pierwiatkiem w wymiarze
uniwersalnym. W dalszej czgsci tej sutty, gdy Budda rozwaza rozne
kwestie z perspektywy empirycznej, opisowy zwrot “to, co jest widziane,
styszane, pomys$lane, poznawane itd.” traci racj¢ bytu jako juz
najprawdopodobniej niepasujacy do przeprowadzenia tychze rozwazan.
Jako rekapitulacja nauk upaniszadowych (BU 4,5.6) zwrot ten wskazuje na
problem do§wiadczenia bytu (wlaczajac w to doswiadczenie medytacyjne),
nie pasuje natomiast do pozniejszej analizy osobistego doswiadczenia.
Dlatego po spelnieniu swojego zadania, tj. wskazaniu na upaniszadowe
zrodto buddyjskiej polemiki, zostaje on zamieniony terminem viiiiana,
ostatnim z aspektéw jednostkowego doswiadczania $wiata w codziennym
do$wiadczeniu, stanowigc juz tu naturalng kontynuacj¢ innych aspektow,
grup zjawisk doswiadczanych, zgodnie z doktryng wczesnobuddyjska. Jest
to prostsze i bardziej naturalne rozwigzanie dla dociekan empirycznych
zaproponowanych przez Budde w tej sutcie.*°

Mozna uznaé, ze skonstruowana w taki sposob analiza w zaden
sposob nie ktoci si¢ z wczesniejszg polemiczng wymowa tego dialogu.
Woczesnobuddyjska koncepcja winnany, $wiadomosci, ostatniego tutaj
elementu uwarunkowanego doswiadczenia, opisanej jako cechujacej si¢
brakiem empirycznego uzasadnienia, ktore potwierdzaloby istnienie
prawdziwego bytu jednostkowego, swiadomos$ci — elementu nietrwalego

%M. | 138.10: tasi kirih maiiatha bhikkhave: riipar niccam va aniccam va ti? aniccarm
bhante. yam pananiccam dukkham va tam sukham ti? dukkhasm bhante. yam pananiccam
dukkham viparinamadhammam, Kallan nu tam samanupassitum: etam mama, eso’ham
asmi, eso me attd ti? no h’etam bhante.
““ WYNNE 2010: 204-206.
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I dlatego niedajgcego satysfakcji (i w tym sensie pelnego cierpienia),
wyraznie kontrastuje z tym aspektem nauki Jadznawalkji o atmanie, ktory
uwydilltnia widznang (vijiana) jako integralny element trwalej istoty,
jazni.

Pojawiajacy si¢ w buddyjskiej partii M. | 138.10-139.10 dodatkowy
epitet, viparinamadhamma — ‘“podlegajacy zmianom” (bedacy takze
zaprzeczeniem wczesniejszej pojawiajacego si¢ epitetu,
aviparinamadhamma, w charakterystyce szostego blednego pogladu, M.
| 135-136), mozna réwniez uzna¢ za odzwierciedlenie idei niezmiennosci
bytu, idei wprowadzonej wiasnie w Jadznawalkjakandzie (zwt. BU
4,5.15).%

Argumentacja Buddy odnoszaca si¢ do pieciu cielesnych,
umystowych 1 psychicznych grup zjawisk doswiadczanych, pigciu
kategorii uwarunkowanego doswiadczenia w M. | 138.10-139.10, oparta
zostata na trzech glownych stopniach. W stopniowo postepujacej
interpretacji kazda rozwazana kategoria zostata scharakteryzowana jako
nietrwata (anicca), niezadowalajgca, niesatysfakcjonujgca — i w tym sensie
pelna cierpienia (dukkha), oraz w konsekwencji nieposiadajaca
niesSmiertelnego bytu, badz niebedaca bytem. Te trzy stopnie znalazty swoj
pelny wyraz w klasycznej postaci jako formuta tilakkhara: anicca, dukkha,
anatta, wyrazajaca ide¢ trzech glownych cech charakteryzujacych
egzystencj¢ ludzka. *® Niektore partie najstarszych upaniszad pozwalaja
przypuszczaé, ze ta wezesnobuddyjska idea mogla zosta¢ sformutowana
wlasnie w opozycji do upaniszadowej koncepcji atmana, ktory

“ por.: BU 2,4.12: idari mahad bhiitam anantam aparam vijiianaghana eva (“to wielkie
istnienie, nieskonczone, bezkresne, jest wlasnie sama §wiadomoscia™); 3,9.28: vijiianam
anandam brahma (“$wiadomo$¢, btogos¢, to brahman™); 4,4.2: savijiano bhavati,
savijianam evanvavakramati (“Staje si¢ peten swiadomosci, kroczy tylko za tym, co jest
petnig Swiadomosci™); 4,4.22: sa va esa mahan aja atma yo 'vam vijianamayah pranesu
(“Ten oto wielki niezrodzony byt (atman) jest tym wszystkim, co sktada si¢ ze
swiadomosci wsrod funkceji zyciowych”). Zob. NORMAN 1990: 24; WYNNE 2010: 204.
2 WYNNE 2010: 204, n. 53. BRONKHORST (2007: 233) zwrocit uwage na to, ze BU
4,5.15 wprowadza pojgcie niezmiennosci bytu. Por. takze 4,5.14 (avindst va are ’yam
atmanucchittidharma).

* por. Dhp. 277-279 (= ThG 676-78):

sabbe samkhara anicca (...) //

sabbe samkhara dukka (...) I

sabbe dhamma anattda'ti yada paniaya passati / atha nibbindatt dukkhe, esa maggo
visuddhiya //

(“Wszystkie uwarunkowane rzeczy sa nietrwate (...). Wszystkie uwarunkowane rzeczy sa
niezadowalajace (...). Wszystkie rzeczy sa pozbawione bytu, gdy cztowiek dostrzega to
dzigki madrosci, wowczas odwraca si¢ od cierpienia. Ota jest $ciezka czysto$ci”.).
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w niektorych partiach JK (ale takze w wielu innych partiach najstarszych
upaniszad) charakteryzowany jest zarowno jako trwaty (nitya, np. BU
4,4.23), jak i szczesliwy lub stanowigcy szczgscie, peten radosci (sukha lub
ananda, ktore to wyrazenia mozna uzna¢ za synonimiczne, np. BU 3,9.28;
4,3.33). * Jeden z zasadniczych punktow przestania Buddy, formuta
tilakkhany, zostal  sformutowany  jako  antyteza  koncepcji
wczesnoupaniszadowe;j.

Spekulacje na temat bytu sg nie tylko niezgodne z postrzeganiem
przez Budde natury rzeczywistosci, lecz zgodnie z tekstem AS powoduja
jedynie egocentryczne przywigzanie i w konsekwencji prowadza do
zametu, dezorientacji, zmartwienia i cierpienia. Jedno z zagadnien podjete
w AS dotyczy obawy przed czym$, zarOwno zewnetrznym, jak
I wewngtrznym, co nie istnieje (M. | 136.17-137.16). W tym drugim
przypadku ten, kto zostal zwiedziony przez upaniszadowe rozumienie
niesmiertelnosci (,,$wiat 1 byt sg tym samym, po $mierci stang si¢ trwaly,
staly, wieczny, niepodlegly zmianom ...”), a nast¢pnie styszy prawde
ogloszong przez Tathagate (Tathagata), czyli Budde, popada w frustracje,
pozwala, by zawladngly nim nihilistyczne mysli (“z pewnos$cig bede
unicestwiony, z pewnos$cig bed¢ zniszczony, z pewnoscig mnie nie bedzie”)
i doznaje cierpienia: “rozpacza (S0 socati), boleje, lamentuje (paridevati),
uderza si¢ w piersi i popada w oszotomienie (sammoham apajjati)”.
Nastepnie Budda mowi o doktadnie przeciwnych uczuciach i zachowaniu
tego, kto nie zostal zwiedziony przez spekulacje na temat bytu
i nie$miertelnosci (“nie rozpacza, nie boleje, nie lamentuje ...”). Zaraz
potem (M. | 137.17-138.2) Budda ostro krytykuje przywigzanie do
falszywej teorii bytu (attavadupadana, tj. atta-vad[/a]-upadana), co
opisane zostaje réwniez w kategoriach ubolewania: “Ja, mnisi, nie
dostrzegam teorii bytu, oparcie si¢ na ktdrej nie przyniostoby zmartwienia,
smutku, cierpienia, nieszczgscia, rozpaczy (Soka-parideva-dukkha-
domanassupdyasd) temu, kto si¢ na niej opiera”.

Tego rodzaju stwierdzenia Buddy stanowig niemal przeciwlegly
biegun niektérych wypowiedzi JadZznhawalkji, w ktérych ten ostatni wyraza
opini¢, ze urzeczywistnienie bytu—atmana uwalnia od smutku czy zalu:

“To tak jak czlowiek mocno objety przez ukochang kobiete jest
niepomny czegokolwiek, co dzieje si¢ na zewnatrz i wewnatrz, tak
wlasnie ten purusza mocno objety przez byt (atman) peten
swiadomosci jest niepomny czegokolwiek, co dzieje si¢ na zewnatrz

4 Zob. NORMAN 1981: 21-22; GOMBRICH 1990: 14-15.
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1 wewnatrz. To jest wlasnie jego istota, gdzie spetniajg si¢ wszelkie
pragnienia, gdzie byt-atman jest jedynym pragnieniem, pozbawiona
pragnief, wolna od smutku”. (BU 4,3.21).°

Nastepny paragraf (4,3.22) konczy si¢ stowami charakteryzujgcymi tego,
kto urzeczywistnil swoj byt, dotart do atmana: “nie podaza za nim dobro,
nie podaza za nim zto; albowiem wowczas przekracza wszelkie smutki
serca”.*

Koncepcja ta wyrazona zostata nawet dobitniej w Chandogja
Upaniszadzie 7,1.3, gdzie Narada (Narada) zwraca si¢ do medrca
Sanatkumary (Sanatkumara):

Oto ja, o czcigodny, jestem znawcg formut wedyjskich, ale nie
jestem znawcag bytu. Styszalem od podobnych czcigodnemu, ze
znawca bytu kroczy ponad smutkiem. Oto ja, 0 czcigodny jestem
peten smutku. Spraw, prosze, o czcigodny, abym ja przekroczyt
brzeg smutku.*’

W obu odrgbnych systemach myslowych wyrazone zostalo podobne
przekonanie o uwolnieniu si¢ od smutku 1 cierpienia tego, kto poznat
prawde o rzeczywistosci. Jednak sama prawda zostata zdefiniowana
catkiem odrebnie, czy wrecz przeciwnie.

W koncowej partii Alagaddupama Sutty (M. | 141.6) Budda jeszcze
raz odwotuje si¢ do argumentu empirycznego, cho¢ tym razem nalezatoby
raczej powiedzie¢ — do tak zwanego argumentu empirycznego, po to, aby
przeciwstawic si¢ koncepcji ekwiwalencji indywidualnego i uniwersalnego

* tad yatha priyaya striya samparisvakto na bahyam Kim cana veda nantaram | evam
evayam purusah prajiendtmand samparisvakto na bahyam Kim cana veda nantaram / tad
va asyaitad aptakamam atmakamam akamam rapam Sokantaram 1.

*® BU 4,3.22: ananvagatam pUnyenananvagatar pdpena / tirno hi tada sarvaii $okan
hrdayasya bhavati //. (Por. takze BU 3,4.2; 3,5.1; 3,7.23; 3,8.10.).

Tego rodzaju rozwazania znalazly swoj punkt kulminacyjny w koncowej partii drugiego
dialogu Jadzhawalkji z krélem Dzanaka (Janaka), gdzie przedstawiony zostal wizerunek
medrca, ktory w petni urzeczywistnit nauk¢ o nieSmiertelnym bycie, tozsamosci atmana
i brahmana. BU 4,4.23: “Dlatego ten, kto to poznaje staje si¢ spokojny, powSciagniety,
opanowany, cierpliwy, niezachwiany i w bycie-atmanie widzi byt-atmana, i wszystko
widzi jako byt-atmana. Zto przez niego nie przechodzi, on przechodzi przez wszelkie zto.
Z1o go nie spala, on spala cale zto. Wolny od grzechu, wolny od zbrukania, pozbawiony
watpliwosci, staje si¢ braminem — posiadaczem brahmana. On jest §wiatem brahmana
(...)”.

" so “ham bhagavo mantravid evasmi natmavit / Srutam hy eva me bhagavad drsebhyas
tarati Sokam datmavid iti / so "ham bhagavah socami / tam ma bhagavan chokasya param
tarayatv iti /.
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bytu. Wskazuje mianowicie na trawe, patyki, gatezie i liScie zbierane,
spalane lub wykorzystywane w jaki$ inny sposob w lesie DzZeta (Jetavana),
gdzie ma miejsce ta dysputa, i pyta mnichow: czy jesli kto$ zbiera, spala
lub czyni cokolwiek innego z przedmiotami z lasu, to znaczy, ze mozna
rozumieé, iz czyni to samo z nami? Odpowiedz brzmi “nie”, poniewaz to
nie jest ,,nasz” byt (attd) ani wiasciwo$¢ bytu (attaniyam). Tak wigc Budda
poucza mnichow, aby dla wlasnego dobra i szcze$cia wyzbyli sie tego, co
nie jest ich, to znaczy przywigzania do pieciu khand (znéw przywolane
zostaja ~ materialna  forma, odczucia, postrzezenia, dyspozycje
i $wiadomosc¢), a zatem btednego pojmowania whasnej tozsamosci.

Mozna zgodzi¢ si¢ z Wynne’em, ze mamy tu prawdopodobnie do
czynienia z najprostszym empirycznym argumentem Buddy (“the
Buddha’s simplest empirical argument”).*® Jego celem ma byé po raz
kolejny uczynienie aluzji do wczesnoupaniszadowej identyfikacji bytu
indywidualnego i uniwersalnego, tym razem w formie czego$ w rodzaju
reductio ad absurdum idei, do ktorej uczyniona zostata aluzja. Dzigki
powiazaniu wydrwionej przez siebie identyfikacji z pigcioma khandami
Budda dokonal swoistej internalizacji sensu swojego nauczania.

Zgodnie z naukami Buddy wyrazonymi w  tekscie
Alagaddupamasutty na kilka réznych sposobow i przy pomocy réznego
rodzaju argumentacji, spekulacje na temat bytu, jazni, nieSmiertelnej
i niezmiennej zasady w wymiarze indywidualnym a zarazem
uniwersalnym, to znaczy tego rodzaju spekulacje, ktore przed Budda
znalazty najpetniejszy wyraz w rozwazaniach najstarszych upaniszad,
uznane zostaly zardbwno za niezgodne z rzeczywistoscia, a zatem nieistotne,
jak 1 niekorzystne czy wrecz zagrazajace powodzeniu w drodze ku
wyzwoleniu. Powinny zosta¢ odrzucone. Jak jednak wynika z samego
tekstu, dla Buddy wazniejsza jest duchowa transformacja jego uczniéw niz
bezposrednia, konfrontacyjna odpowiedz na pytanie o istnienie badz
nieistnienie tego rodzaju nie$miertelnego bytu.*® Dlatego w swojej nauce
zwroconej do mnichow Budda nie probuje otwarcie stwierdzié, ze
nie$miertelny byt — taki, jaki zostat przedstawiony przez upaniszadowych
myslicieli — nie istnieje. Zamiast tego nauczyciel przeprowadza dosé¢
gruntowng analiz¢ osobowosci ludzkiej, w tle przywotuje terminy i cytaty
z wczesnych upaniszad, uznawane za punkt wyjscia do jego stwierdzen
polemicznych, analizuje pie¢ kategorii uwarunkowanego doswiadczenia
wskazujac na to, ze nic trwatlego nie moze by¢ znalezione

* WYNNE 2010: 210; zob. takze NORMAN 1981: 22-23; GOMBRICH 1990: 15.
9 por. WYNNE 2010: 210.
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w ktorymkolwiek z nich, badz w nich wszystkich. Jedynie ludzkie
przywigzanie do pigciu aspektéw jednostkowego do$§wiadczania $Swiata
rodzi spekulacje na temat bytu. Przywigzanie jest zakorzenione
w niewiedzy, wyrasta z niewiedzy. Przez dotarcie do prawdy, poprzez
wlasciwe zrozumienie, najwyzsza madros¢ czy doskonaty wglad intuicyjny
(sammaparinidaya) mozna pozna¢ rzeczywisto$¢ obiektywnie, takg jaka jest
(vathabhiitam) i uwolni¢ sie od fatszywego pogladu na temat bytu.”

4. Zaproszenie Brahmy

Znaczaca liczba aluzji do idei wczesnoupaniszadowych, w tym takze —
jak pozwala przypuszczaé treS¢ ponizej analizowanych partii tekstu — do
idei przekazanych w Jadzrnawalkjakandzie, znalazta si¢ w traktacie
zatytutowanym Brahmanimantapika Sutta (,,Dysputa o zaproszeniu
Brahmy”) ze zbioru Majjhima Nikaya (Sutta nr 49; M. | 326-331). Na
podstawie treSci tej sutty oraz jej interpretacji, dokonanej przede
wszystkim przez Richarda Gombricha (2001), ** mozna wrecz
przypuszczaé, ze glowng idea przyswiecajaca jej kompozycji (lub raczej
ideg towarzyszaca tej czesci nauczania Buddy) byta po raz kolejny
wczesnobuddyjska konfrontacja, polemika 1 w koncu odrzucenie
braminskiego przywigzania do zasadniczej upaniszadowej koncepcji
trwalego, nieSmiertelnego, transcendentnego bytu, ktéra z punktu widzenia
doktryny wczesnobuddyjskiej uznana zostata za iluzoryczna, taka, u ktorej
podstaw lezy jedna z subtelnych form pozadania. Narratorem sutty jest sam
Budda, ktéry relacjonuje wszystkie wydarzenia swoim mnichom.

M. 1 138.36-139.10: “Dlatego w tym przypadku, mnisi, jakakolwiek forma materialna —
przeszta, przyszta, obecna, wewnetrzna lub zewnetrzna, gruba lub subtelna, ngdzna lub
wzniosta, w oddali lub w poblizu — wszelka forma materialna powinna by¢ postrzegana
dzigki najwyzszej madrosci tak, jak jest w rzeczywistosci: ‘to nie jest moje, ja nie jestem
tym, to nie jest moj byt’. Jakiekolwiek odczucia (...), postrzezenia (...), konstrukcje
psychiczne (...), jakakolwiek $wiadomo$¢ (...), wszelka $wiadomos$¢ powinna byé
postrzegana dzigki najwyzszej madrosci tak, jak jest w rzeczywistosci: ‘to nie jest moje, ja
nie jestem tym, to nie jest moj byt’”.

(Tasmat iha bhikkhave yam kifici rapam atitandagatapaccuppannam, ajjhattam va
bahiddha va, olarikam va sukhumarm va, hinam va panitam va, yam dire santike va,
sabbam riapam: n’etam mama, n’eso "ham asmi, na meso atta ti evam-etar yathabhiitam
sammappariiiiaya dagthabbam. Ya kaci vedana (...) saiifia (...) ye keci sankhara — yam
kifici vinnanam (...) sabbam vififianam: n’etam mama, n’eso "ham asmi, na meso atta ti
evam-etarm yathabhiitam sammappaiifiaya dajthabbam.).

*1 Por. GOMBRICH 1996: 91-92; zob. takze uwagi Bhikkhu Bodhiego (NANAMOLI
i BODHI 1995: 1244-1248) zawarte w komentarzu do angielskiego tlumaczenia sutty
Brahmanimantanika.
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Przekazywana nauka zyskata tu udramatyzowang forme¢ debaty Buddy
Z bogiem Brahmg 1 jego sojusznikiem Mara, wtadca piekiet.

Dzigki nadzwyczajnym umiejetno§ciom czytania w myslach, Budda
pewnego razu, gdy przebywat w gaju Subhaga, w okolicach miejscowosci
Ukattha, rozpoznal grzeszny i btedny poglad (papakam digthigatam)
wyrazany przez Brahme¢ (Brahma), noszacego imi¢ Baka (,,Czapla”):

, 10 jest stale, to jest trwate, to jest wieczne, to jest catkowite, to jest
niepodlegte przemijaniu. Albowiem to si¢ nie rodzi, nie starzeje, nie
umiera, nie przemija, nie pojawia si¢ ponownie i nie istnieje inna,
dalsza ucieczka od tego”.

Na podstawie interpretacji zaproponowanej przez Gombricha (2001: 98)
mozna odnie$¢ podmiot tego sformutowania, zaimek ,,to”, idam, do $wiata
Brahmy (brahmaloka; dodajmy, iz potraktowanego tu najprawdopodobniej
jako mitologiczna personifikacja idei brahmana), ktorego osiagnigcie —
wedlug przekazu samego Brahmy - jest tozsame z osiggnigciem
wyzwolenia, najwyzszej sfery, z ktorej nie ma juz innej ucieczki. Poglad
ten zostaje powtdrzony przez samego Brahme, gdy Budda w cudowny
sposob dostaje si¢ do jego $wiata, na co Budda reaguje twierdzac, iz
Brahma jest ignorantem (avijjagata) i negujac stowo po stowie kazdy
element wypowiedzianego sformutowania. Zaraz potem pojawia si¢ Mara
(Mara), ktéory opanowuje cialo jednego z dworzan Baki
I W bezceremonialny sposob zwraca si¢ do Buddy, aby ten nie sprzeciwiat
si¢ Brahmie 1 nie atakowal go, poniewaz ma do czynienia z Wielkim
Brahmg (Maha Brahma), najwigkszym wtadca, panem (m.in. Abhibhd,
Vasavattl), kreatorem i1 ojcem wszech§wiata. Szereg uzytych tu epitetow
charakteryzujacych Brahme¢ (M. | 326-327; 49.5) zdaje si¢ dosc
jednoznacznie wskazywaé na to, ze mamy tu do czynienia z jedynym,
wlasciwym Brahma, a nie jakim$ jednym z Brahmow (o ktoérych w liczbie
mnogiej niekiedy mowa w Kanonie palijskim), za§ jego imi¢ Baka jest
jedynie jego epitetem.®® Mara, kontynuujac, probuje na rozne sposoby —
zarazem kuszac i grozac — przekona¢ Budde, aby podporzadkowat sig¢
Brahmie, stworcy i jego stworzeniu, dzigki czemu — wzorem dawniejszych
wyrzeczencOw 1 bramindw (Samapa-brahmana) — dozna radoSci
W postrzeganiu elementéw stworzenia Brahmy 1 ostatecznie osiggnie $wiat
Brahmy i jego zgromadzenia, najwyzszej i ostatecznej siedziby. Mara w
swojej] wypowiedzi przedstawia m.in. standardowag liste¢ kategorii
stworzenia $wiata od dotu do gory (ziemia, woda, ogien, powietrze, nizsze

%2 por, GOMBRICH 2001: 98.
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istoty (bhiita), bogowie, Pradzapati, Brahma), jednoznacznie wyrazajac
aprobujacy stosunek do stworzenia wszechswiata 1 jego stwc')rcy.53 Brak
aprobaty dla $wiata Brahmy jest jego zdaniem zachowaniem przewrotnym
1 ghupim. Budda rozpoznaje zlego Marg, dostrzega jego witadze nad
Brahmag i jego $witg, sam jednak nie daje si¢ zwie$¢ jego wiadzy.

Znowu do gtosu dochodzi Brahma (M. | 327-328; 49.7) i z emfaza
powtarza stowo po stowie swoje poczatkowe sformulowania o trwatosci
I nieprzemijalno$ci oraz niemoznosci ucieczki z ostatecznej — jego
zdaniem — siedziby rzeczywistego istnienia. Dodaje, ze i przed Budda byli
wyrzeczency i bramini, ktérzy oddani dlugiej ascezie poszukiwali ucieczki
ponad $wiat Brahmy, a gdyby jakas istniata, to mogliby ja znalez¢, ale nie
znalezli. Podobnie stanie si¢ z Buddg — nie znajdzie on Zadnej ucieczki,
dozna jedynie znuzenia i rozczarowania. Brahma zatem zaprasza Buddg¢ do
swojego S$wiata, $wiata ze wszystkimi wymienionymi wczesniej
elementami, ktérego kreatorem jest on sam. Przypochlebiajac si¢ mu
pragnie, aby zostal jego towarzyszem 1 nastepca (stad najprawdopodobniej
wziat sie tytul, jaki otrzymata ta sutta>®). Budda, wykazujac zrozumienie
idei wyrazonej w zaproszeniu, milczaco jednak odmawia temu zaproszeniu.
Zakresla przy tym granice potegi Brahmy-Baki 1 wskazuje na trzy wyzsze
rejony kosmiczne — Abhassara, Subhakinna, Vehapphala (nazwy
wymienione sg w porzadku wzrastajgcym, zgodnie z rozwinigtg
kosmologig buddyjska; por. GOMBRICH 2001: 102), ktére zna i dostrzega
Budda, a ktorych juz nie pamigta Brahma. Budda zatem pokazuje, i1z
przewyzsza Brahme¢ pod wzgledem specjalnej, ponadnaturalnej wiedzy
(abhififia). Potwierdzajagc swojg wyzszo$¢ jeszcze raz przywoluje
wczesniejsza liste elementow kreacji, tutaj poszerzong o owe trzy wyzsze
rejony kosmiczne, dodajac do tego jeszcze dwa elementy: ,,najwyzszy
wladca” (abhibhii) 1 ,wszystko” (sabba). Przy pomocy szeregu
powtarzajacych si¢ sformutowan analizuje kazdy element w taki sposob,
azeby pokaza¢, iz zaden z nich nie powinien by¢ postrzegany jako
posiadajacy w sobie esencjalny byt, z zadnym nie powinno si¢
identyfikowaé, lecz kazdy element nalezy postrzega¢ jako jedynie element
uwarunkowany.55 Tak jest rOwniez z ostatnim wymienionym elementem,

% Elementy kreacji zawarte w Brahmanimantanika Sutcie stanowia streszczenie
petniejszej listy, ktora przedstawiona zostata w blisko powiazanej z tym tekstem sutcie
Miilapariyaya (nr 1; M. | 1-6; zob. takze ponize;j).

* Por. GOMBRICH 2001: 100-102.

% Por. takze uwagi Gombricha (2001: 102-104) o kosmogonii buddyjskiej w kontekscie
tych elementow kreacji i podobienstwie tej listy z rozszerzong lista elementéw kreacji
Z Mulaparijaja Suttq.
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sabbam, reprezentujacym — jak sugeruje Gombrich (2001: 102) — catos¢
wszech§wiata, catkowito$¢ obejmujaca wszech§wiat 1 odpowiadajaca
upaniszadowemu sarvam. W stowach Buddy i komentujacych je nastepnie
stowach Brahmy (M. | 329-330; 49.24-25) nalezy dostrzec po raz kolejny
w tej sutcie wyrazong niezgod¢ metafizyczng dwoch systemow, przede
wszystkim w charakterystyce celu soteriologicznego ich obu. Podczas gdy
celem Brahmy jest realizacja ,calosci” jako przeniknigte] przez
niezniszczalng 1 nieprzemijalng rzeczywisto$¢ bytu/istnienia, Budda
doswiadcza ,.catosci” jedynie jako cato§¢ uwarunkowana, pozbawiong
rzeczywistego bytu. Dlatego Brahma identyfikuje jego postrzeganie jako
prozne 1 puste (rittaka, tucchaka). W odpowiedzi Budda czyni aluzje do
stanu najwyzszej $wiadomosci (vifiriana) w nibbanie, w kt(')reg' przekracza
sic doswiadczenie esencjonalnosei bytu w kazdym elemencie.”

W nastepujacej teraz partii tekstu pojawia si¢ deklaracja Brahmy,
ze zniknie on sprzed oblicza Buddy, jednak nie potrafi tego uczynic.
W odpowiedzi, zgodnie ze swoja deklaracja, Budda znika przed Brahma,
jednak w taki sposob, by by¢ slyszanym przez niego i jego Swite.
Komentuje swoje dokonanie strofa, w ktorej stwierdza, ze dzigki
porzuceniu przywigzania do radosci (nandi) jest w stanie przekroczyé
wszelkg forme stawania sie, jak 1 nie-stawania si¢ (M. I 330; 49.27). Cata
ta sytuacja zwraca uwage na odkryta przez samego Budde mozliwosé
transcendowania  (ucieczki od) rzekomo nieprzekraczalnego
esencjonalnego bytu, ktdérego najwyzszym reprezentantem jest tu Brahma,
a ktory — wedlug dowodzenia Buddy — jest jedynie do$wiadczeniem
indywidualnej $wiadomosci. > Budda zaswiadczyt zatem, ze istnieje
mozliwo$¢ ucieczki od tego, o czym Brahma na poczatku stwierdzat, Ze nie
ma ucieczki. Brahma oraz jego $wita wyrazaja najwyzszy podziw wobec
cudu dokonanego przez Buddg, tj. wobec jego umiejetnosci porzucenia
przywigzania do radosci w obliczu idei stawania sig.

Przeglad tresci Brahmanimantanika Sutty, jak i poszczegélne
zawarte w niej sformutowania pozwalaja zauwazy¢, iz mamy tu do
czynienia z catym szeregiem mniej lub bardziej bezposrednio wyrazonych
aluzji, glownie aluzji polemicznych wobec doktryn wyrazonych w

% Strofa z M. I 329 (49.25) jest powtérzeniem oryginanej strofy nt. vinhany z Kevaddha
Sutty (D. 1 223; GOMBRICH 2001: 105; por. GOMBRICH 1996: 44-45).
* Por. GOMBRICH 2001: 105-106.
*8 Pod koniec sutty jeszcze raz do glosu dochodzi Mara, ktory ponownie opanowuje cialo
innego dworzanina Brahmy. Pokonany Mara usituje naktoni¢ Budde, aby nie oglaszat
innym odkrytej przez siebie prawdy, na co oczywiscie Budda nie przystaje (por. M. | 167-
168; D. 11 112).

103



Studia Indologiczne 22 (2015)

najstarszej upaniszadzie. W konteks$cie tematu niniejszego artykutu trzeba
zastanowi¢ si¢ zwlaszcza nad powigzaniami tekstu buddyjskiego z tekstem
Jadznawalkjakandy. Kilka ponizszych przyktadow moze tu stanowid
kolejng ilustracj¢ tych powigzan, ktore jednak w przypadku tej sutty — jak
pokazat Gombrich — wykraczaja takze poza centralng cze$¢
Bryhadaranjaka Upaniszady.

Gombrich (2001: 98, 106-107) proponuje cickawg interpretacje
epitetu Brahmy uzytego w tej sutcie (stowami Mary charakteryzowanego
jako jedyny Wielki Brahma, tworca wszech§wiata itd.), tj. Baka — “Czapla”.
Zwraca przede wszystkim uwage na to, iz w zwierzecych bajkach
z palijskiego zbioru Dzatak (Jataka) czapla (baka, rzeczownik w rodzaju
meskim) przedstawiona jest jako ptak pelen hipokryzji, pod pozorem
swigtoszkowatosci ukrywajacy prawdziwe niecne zamiary (w bajkach
dotyczace gltownie tego, zeby w podstgpny sposob tapac ryby; J. | 220-224,
nr 38; J. 1l 233-234, nr 236). Gldwng aluzj¢ mozna tu znalez¢ w opowiesci
nr 38 z Dzatak (J. 220-224), w ktorej wystepuje postaé starej, przebieglej
czapli usitujacej podstepem zwies¢ wodne stworzenia z pewnego stawu,
i ktorej przebieglos$¢ i oszustwo zostaja jednak w koncu zdemaskowane.
Pod pozorem checi udzielania pomocy rybom z wysychajacego stawu, tj.
przeniesienia je w lepsze miejsce, czapla pozera je po kolei, gdy kazda
zgadza si¢ na przeniesienie w jej dziobie. W koncu trafia na raka, ktory
réwniez godzi si¢ na przeniesienie, lecz gdy zauwaza podstgp, bronigc sig¢
przed pozarciem, po znalezieniu si¢ w bezpiecznym dla siebie miejscu
odcina szyj¢ czapli swoimi szczypcami. Podstepny i chytry oszust okazuje
si¢ niewystarczaj %co chytry 1 ostatecznie znajduje si¢ ktos, kto ktadzie kres
jego podstepom.> Brahma Baka — “Czapla” z sutty Brahmanimantanika —
przedstawiony zostal réwniez jako posta¢ do$¢ podstepna, usitujgca zwies¢
innych swoimi doktrynami o istocie rzeczywisto$ci, co w duzej mierze jej
si¢ udaje. Jednak w Buddzie znalazl kogos, kto potozyl kres jego ztudzie,
kto nie przyjal zaproszenia do jego $wiata, a gloszong przez Brahme
zhudng doktryn¢ Budda oglosit §wiatu.

Gombrich (2001:107) sugeruje réwniez konkretne miejsce
w tekscie Bryhadaranjaka Upaniszady, do ktorego satyryczng aluzje czyni
w pierwszym rzedzie sutta buddyjska, mianowicie BU 2,5.18-19:

% Bajka o czapli, rybach i raku musiata by¢ dos¢ dobrze znana w dawnych Indiach,
poniewaz w Parncatantrze (Paficatantra 1,7) znalazla si¢ jej wersja sanskrycka. W bajce
ze zbioru DZatak Budda nie mogt by¢, oczywiscie, przedstawiony jako wcielenie raka
niosacego $mier¢, dlatego zostat przedstawiony jako wcielenie bdstwa zyjacego w jednym
z pobliskich drzew, ktore przekazuje morat opowiesci.
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,Uczynit fortece z dwiema stopami, uczynit fortece z czterema
stopami. On stat si¢ ptakiem 1 wkroczyt do fortecy, Purusza
wkroczyt do fortecy”.*

Domys$lnym podmiotem tej strofy jest atman, caty jednak rozdziat cechuje
— jak zazwyczaj — podstawowa mys$l o tozsamosci atmana i brahmana.
Poszczegolne wczesniejsze czgsci tego rozdzialu (2,5.1-14) kilkanascie
razy koncza si¢ wspdlnym refrenem (tu zapisanym bez uwzglgdnienia
zasad sandhi): ayam atma-idam amytam idam brahma-idam sarvam (,to
jest atman, to jest nieSmiertelne, to jest brahman, to jest wszystko™). Caty
za$ rozdziat zwienczony zostaje sformulowaniem (2,5.19): ayam datma
brahma sarvanubhith. W tym samym rozdziale zatem atman-brahman
porownany zostaje do ptaka i1 okreslony zostaje jako przenikajacy
wszystko/caly wszech§wiat (sarvanubhiih). W sutcie buddyjskiej bog
Brahma, ktorego uzna¢ mozna za mitologiczng personifikacje idei
brahmana, okreslony zostaje nazwa ptaka i wraz z Budda dysputuje na
temat doswiadczenia ,,wszystkiego” (sabba). Jednak Budda zaznacza, iz w
zaden sposob nie oddaje czci wszech§wiatowi 1 nie identyfikuje
wszech§wiata z ostatecznym przeznaczeniem (M. | 329: sabbam
nabhivadim).

W konteksécie polemicznej wymowy Brahmanimantanika Sutty
zwroémy przede wszystkim uwage na powtarzajace si¢ kilkakrotnie
w teks$cie sformutowanie pozwalajace na stwierdzenie, ze bog Brahma jest
tu przedstawiony jako najwyzszy reprezentant wiedzy braminskiej
przekazanej we wczesnych upaniszadach. Najpierw sam Budda relacjonuje
mnichom szkodliwy poglad Brahmy Baki, z ktorego zdal sobie sprawe
dzigki umiejetnosci czytania w myslach; zaraz potem sam Brahma
powtarza ten poglad w obecnosci Buddy, po dotarciu tego ostatniego do
Brahmaloki (w dalszej czeSci, M. | 327-328; 49.7, Brahma jeszcze raz
Z emfazg powtarza ten poglad).

,» 10 jest stale, to jest trwate, to jest wieczne, to jest catkowite, to jest
niepodlegte przemijaniu. Albowiem to si¢ nie rodzi, nie starzeje, nie
umiera, nie przemija, nie pojawia si¢ ponownie i nie istnieje inna,
dalsza ucieczka od tego”.61

% BU 2,5.18: puras cakre dvipadah puras cakre catuspadah | purah sa paksi bhitva
purak purusa avisat //.
1 M. 1 326; 49.2, 3: Idam hi (...) niccam idam dhuvam idam sassatam idam kevalam idam
acavanadhammam. Idam hi na jayati na jivati na miyati na cavati na uppajjati. Ito ca
pan’afifiam uttarim nissarapam na-tthiti.
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Jak zauwazono powyzej, odwolanie si¢ do tekstu Bryhadaranjaka
Upaniszady przy interpretacji tego passusu pozwala na odniesienie
podmiotu tego sformutowania, zaimka idam, do s$wiata Brahmy
(brahmaloka), ktorego osiggniecie ma by¢ tozsame z osiggnieciem
wyzwolenia, sfery najwyzszej, ostatecznej, ponad ktora nie ma juz niczego
innego. Innymi stowy, 6w szkodliwy poglad w interpretacji Buddy stanowi
odzwierciedlenie przestania soteriologicznego, ktére niesie ze sobag
Bryhadaranjaka Upaniszada. R. Gombrich (2001: 98) zwraca uwage na
passus BU 6,2.15, gdzie przedstawiono §wiaty brahmana (brahmalokah)
jako ostateczne przeznaczenie ludzi, ktorzy posiedli najwyzsza ezoteryczng
wiedzg o istocie rzeczywistosci, miejsce, skad juz nie wracajg. Dodaje, iz
w ustepie buddyjskim pobrzmiewa takze echo rozwazan kosmogonicznych
zBU 14 (1,4.1, 10, 11, 17), gdzie brahman-atman przedstawiony zostat
jako pierwotna jednos$¢, w pierwotnym nieuwarunkowanym stanie (uzyty
jest tu zaimek idam), z ktorej ewoluuje $wiat.®

Dodajmy, iz wystgpujace w palijskim passusie epitety
charakteryzujace ustami Brahmy najwyzsze przeznaczenie powtarzaja te,
ktére nierzadko charakteryzuja najwyzsza rzeczywisto$¢, brahmana-
atmana (albo dostownie, albo przez uzycie synonimow), a na plan
pierwszy ws$rod tych charakterystyk wysuwaja si¢ wypowiedzi medrca
Jadznawalkji w drugiej czesci Jadznawalkjakandy .

82 por. BU 1,4.1: armaivedam agra asit purusavidhah / (,,na poczatku tym [=tym $wiatem]
byt tylko atman w formie mezczyzny/Puruszy”); 1,4.10: brahma va idam agra asit (...);
1,4.11: brahma va idam agra asit ekam eva (...) / (“na poczatku brahman byt tym, tylko
jeden™); 1,4.17: atmaivedam agra dasid eka eva.

% Por. zwlaszcza: BU 4,4.20: ekadhaivanudrastavyam etad apramayam dhruvam / virajah
para akasad aja atma mahan dhruvah // (,Na jeden sposob wihasnie powinno by¢
postrzegane to, jako niezmierzone, trwale. Atman jest pozbawiony skazy, znajdujacy si¢
powyzej sfery niebianskiej, niezrodzony, wielki, trwaty”.); 4,4.22: sa va esa mahan aja
atma yo ’'yvam vijianamayah pranesu | ya eso ‘ntarhrdaya akdasas tasmii chete sarvasya
vasi sarvasyesanah sarvasyadhipatih | (...) etam eva viditva munir bhavati / (...) (,,Ten oto
wielki, niezrodzony atman jest wlasnie tym, co jest pelne $swiadomosci wsrdd tchnien
zyciowych. On to znajduje si¢ w przestrzeni, ktora jest wewnatrz serca — witadca
wszystkiego, pan, wszystkiego, krol wszystkiego (...). Poznawszy to czlowiek staje si¢
medreem (...)".); 4,4.23: (...) esa nityo mahima brahmanasya (...) / (,,Oto jest stala
wielko$¢ bramina — znawcy brahmana (...).”); 4,4.24-25: sa va esa mahan aja atmannado
vasudanah | vindate vasu ya evam veda // sa va esa mahan aja
atmajaro *maro ’myto ‘bhayo brahma / abhayam vai brahma / abhayam hi vai brahma
bhavati ya evam veda // (,,To jest whasnie wielki, niezrodzony atman, pozeracz pokarmu,
dostarczyciel bogactwa. Znajduje bogactwo ten, kto poznat to w taki sposob. To jest
wlasnie wielki, niezrodzony atman, wolny od starzenia si¢, wolny od S$mierci,
nie$miertelny, wolny od strachu — to brahman. Brahman jest zaprawde wolny od strachu.
Ten, kto poznat to w taki sposob, staje si¢ zaprawde brahmanem pozbawionym strachu™.).
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W trakcie dysputy przedstawionej w buddyjskiej sutcie Budda stowo po
stowie potepia 1 odrzuca poglad Brahmy, jego samego uznajac za petnego
ignorancji (avijjagata; M. | 326; 49.4). A zaraz pozniej pokazuje, ze
istnieje ucieczka z Brahmaloki.

Warto moze zwroci¢ uwage na jeszcze inny aspekt polemicznej
wymowy Brahmanimantanika Sutty. Dotyczy on pojecia radoSci
I koncepcji odczuwania rado$ci w postrzeganiu najwyzszej rzeczywistosci.
Odpowiednie passusy brane tu pod uwage i konfrontowane zawierajg
formy od czasownika nand — ‘radowaé si¢, odczuwac przyjemnos¢, byc
zadowolonym’. Mara, ktory pojawia si¢ podczas debaty Buddy z Brahmg
(M. T 327; 49.5), naklania Budde¢e do tego, zeby wzorem dawnych
wyrzeczencéw 1 braminéw znalazl rado$¢ w Brahmie i jego stworzeniu,
I stwierdza, ze ci, ktorzy wychwalali poszczegolne elementy kreacji
czerpigc rado$¢ w kazdym z tych elementow (abhinandinaj, imiestow
przymiotnikowy czynny od czasownika abhi-nand), po smierci znajdowali
przeznaczenie w najwyzszej sferze. Starozytny komentarz tej sutty
interpretuje owa najwyzsza sfere jako brahmaloka.® W dalszej czesci
debaty (M. I 330; 49.27) Budda podejmuje wyzwanie Brahmy co si¢ tyczy
nadzwyczajnych mocy. Podczas gdy Brahma nie jest w stanie zniknac
przed Budda, Budda znika przed Brahma i jego $wita, bedac jednak
styszanym. Pokazuje tym samym, powtorzmy raz jeszcze, iz mozliwa jest
ucieczka stad, skad wedtug relacji Brahmy nie ma juz dalszej ucieczki.
Niewidzialny, lecz styszalny Budda recytuje przed calym zgromadzeniem
podsumowujaca strofe:

,»Po tym jak dostrzeglem niebezpieczenstwo w stawaniu si¢ oraz
stawanie si¢ tych, ktérzy usilujg zaniecha¢ stawania si¢, nie
powitalem z aprobata zadnego stawania si¢ ani nie przylgnatem do
zadnej radosci (nandi)”.®®

Dwa komentarze do tej partii tekstu zdaja si¢ by¢ jej trafnym
podsumowaniem. Gombrich (2001: 105-106) interpretuje te sytuacje
I recytowang strof¢ jako alegoryczne przedstawienie kontrastu pomigdzy
dwoma pogladami, braminskim i buddyjskim. Poglad braminski zaktada,
iz bez wzgledu na to, czemu mozna zaprzeczy¢ i co mozna transcendowac,

Por. takze m.in.: 4,5.14: (..) avinasi va are ’vam datmanucchittidharma |l
(.Nieprzemijajacy = zaprawde¢ jest ten atman, posiadajacy zdolno$¢ Dbycia
niezniszczalnym™.).
% por. NANAMOLI i BODHI 1995: 1245, przyp. 505.
® bhave vahari bhayari disva bhavaii-ca vibhavesinas /
bhavam nabhivadim Karici nandifi-ca na upadiyin //.
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nie mozna zaprzeczy¢ i transcendowac¢ bytu/istnienia (being); przeciwnie
poglad Buddy, wedlug ktéorego nawet Ow byt/istnienie jest jedynie
doswiadczeniem indywidualnej $wiadomosci. Kilka lat wcze$niej Bhikkhu
Bodhi (NANAMOLI i BODHI 1995: 1247, przyp. 514) zauwazyt, ze
Budda jest zdolny znikng¢ sprzed oczu najwyzszego reprezentanta
bytu/istnienia (rzekomego w ujeciu buddyjskim) 1 istoty S$wiata, tj.
transcendowac to, co jest uznane za niepodlegle transcendencji, wiasnie
dzigki wykorzenieniu rado$ci w stawaniu si¢, innymi stowy, dzieki
postawie nielgnig¢cia, nieprzywigzywania si¢. Z drugiej strony, Brahma
Baka reprezentujacy postawe lIgniecia do bytu/istnienia, radowania si¢
W bycie, nie jest w stanie znikna¢ przed Budda, tj. transcendowac sfery
wiedzy Buddy, ktora ogarnia a zarazem wykracza poza byt/istnienie i nie-
byt/nie-istnienie.

W tym miejscu warto zauwazy¢, ze analizowana tu sutta
0 zaproszeniu Brahmy wykazuje znaczace podobienstwa, zarowno pod
wzgledem tresci, jak i przytaczanych sformutowan i termindéw, z pierwsza
suttg zbioru Majjhima Nikaya, Milapariyaya Sutta (“Dyskurs
0 przedstawieniu podstawy”, nr 1; M. | 1-6). Bodhi proponuje nawet
postrzeganie naszej sutty jako udramatyzowanego przedstawienia tych
samych idei, ktoére w abstrakcyjnej formie przedstawione zostaly w sutcie
Mulaparijaja. ®® Dominujacym motywem Mulaparijaja Sutty jest
stwierdzenie, 1z przecigtna, nieo$wiecona osoba znajduje rados¢
(abhinandati) w kazdym kolejno prezentowanym elemencie kreacji $wiata,
poczynajac od ziemi, wody, ognia, powietrza, itd. (przy czym lista
przytoczonych tu elementéw jest dtuzsza od tej z Brahmanimantanika
Sutty), czego nie czyni osoba o$wiecona, mnich begdacy arhantem.
U podstaw dziatania tego ostatniego lezy odkrycie Buddy — Tathagaty
(Tathagata) 0 tym, ze rados¢ jest podstawa
cierpienia/nieusatysfakcjonowania: nandr dukkhassa miilam (M. | 6).

Nie kto inny niz Dbraminski —medrzec JadZhawalkja
w Jadznawalkjakandzie, wsrod rozmaitych charakterystyk brahmana
okreslal go nie tylko w kategoriach niesmiertelnego i1 nieprzemijalnego
bytu, lecz rowniez w kategoriach najwyzszej radosci, szcze$cia — anandy
(ananda, wyraz pokrewny z nandi/ncmclzj.67 Zwréci¢ tu trzeba uwage
przede wszystkim na dwa passusy nauczania braminskiego medrca,

% NANAMOLI i BODHI 1995: 1244-1245, przyp. 499. W obu suttach Budda wskazuje
na to samo miejsce swojego pobytu, jako miejsce rozgrywanych wydarzen, gaj Subhaga
W poblizu miejscowosci Ukkatta, i sg to prawdopodobnie jedyne przypadki tej lokalizacji
w suttach Kanonu palijskiego.

% por. NORMAN 1981: 21-22; GOMBRICH 1990: 14-15; GOMBRICH 2001: 104.
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odzwierciedlajace koncepcje¢, ktéra mozna by wrecz uznaé za lezaca
u podstaw polemicznych wypowiedzi Buddy:

BU 3,9.28 (ostatnie podsumowujace zdanie 3 rozdziatu BU):
vijiianam anandam brahma ratir datuh parayanam tisthamanasya
tadvida(h) (...)/

“Swiadomos¢, rado$¢, brahman, dar tego, ktoéry daje, to ostateczna
ucieczka tego, kto trwa niewzruszony i tego, kto to zna”.

BU 4,3.33 (podsumowanie rozdziatu):
athaisa eva parama anandah, esa brahmalokak samrad iti hovaca
yvajnavalkyah |
,,Oto wlasnie najwyzsza rados¢, oto §wiat brahmana, o krolu — tak
powiedziat Jadznawalkja”.

Jadzhawalkja  zatem  reprezentuje  poglad, ktory w  sutcie
Brahmanimantanika przypisany zostat Brahmie Bace oraz Marze, a ktory
wprost krytykuje Budda, zaswiadczajac przy tym, Ze jest w stanie go
wykorzeni¢ dla dobra wiasciwego pojecia rzeczywistosci i dla dobra
swoich nastepcow.

5. Dwuznaczno$¢ terminu atman/atta. Mallika Sutta a dialog
Jadznawalkji z Maitreji

Jak wiadomo, sanskrycki termin atman odgrywa kluczowa role
w  poznowedyjskiej 1 wczesnobraminskiej metafizyce, od czasow
najwczesniejszych upaniszad bedac uzywany na okres§lenie prawdziwego
nie$miertelnego bytu, jazni, zwlaszcza w wymiarze indywidualnym, a jako
ostateczna rzeczywisto$¢ identyfikowany z brahmanem (brahman),
samoistnym bytem uniwersalnym, absolutem. Wiadomo réwniez, ze
termin atman, zwlaszcza w przypadkach zaleznych uzywany jest jako
zaimek zwrotny (“si¢”, “siebie” itd.). T¢ sama dwuznaczno$¢ mozna
zauwazy¢ w palijskim wyrazie atta. W zwigzku z tym warto zwrocié
uwage, 1z jednym ze sposobow, w jaki Budda odnosit si¢ do kwestii
upaniszadowego atmana, bylo uczynienie uzytku z tejze dwuznacznosci
palijskiego atta, lecz réwnoczesne podkreslanie jego konwencjonalnego
uzycia, tj. uzywanie go jako zaimka zwrotnego. Jak si¢ zdaje, w niektorych
partiach Kanonu palijskiego mozna to uzna¢ za §wiadomie zastosowany
zabieg, narz¢dzie stowne pomocne w dysputach Buddy z upaniszadows
koncepcja atmana. A jeden z najbardziej wyrazistych przykladéw uzycia
tego narzg¢dzia znalazl si¢ w sutcie stanowigcej reminiscencj¢ znanego
dialogu z Bryhadaranjaka Upaniszady (dwukrotnie przedstawionego,
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w 24 1 4)5) pomiedzy Jadznawalkja a jego ulubiong zong, Maitreji
(Maitreyi).

Richard Gombrich (1996: 62-64; 2009: 88) w sposob najbardziej
klarowny 1 przekonujacy pokazal, ze rozmowa pomiedzy krélem
Pasenadim (Pasenadi) i jego zona, krolowa Mallikg (Mallika) z traktatu
Mallika Sutta, b¢dacego czescig zbioru Samjutta Nikaja (Samyutta Nikaya
I 75; Nr 1,3.8), miala swoje zrodlo w upaniszadowym dialogu
Jadznawalkji z Maitreji. Jednakze, niosagc odmienne przestanie, palijski
dialog jawi si¢ jako subtelna polemika z dialogiem upaniszadowym.

Mowigc najogolniej, w tek$cie Bryhadaranjaka Upaniszady
Maitreji, jedna z dwoch zon Jadznawalkji, w przeddzien jego odejScia
z domu (najprawdopodobniej, by sta¢ si¢ wedrownym asceta, w celu
poszukiwania wyzwolenia), prosi meza, aby przedstawit jej nauke
0 nie$miertelnosci. Medrzec zaczyna swoja nauke od stwierdzenia, ze to
nie przez mito$¢ do meza maz jest drogi (zonie), lecz przez mitos¢ (kama)
do atmana (atman) maz jest drogi (priya). Podobnie rzecz si¢ ma
z mitoscig do zony, synow, bogactwa, bydta itd. To nie przez mitos¢ do
zony, synow, bogactwa, bydla itd., Zona, synowie, bogactwo, bydto itd. sa
drodzy, lecz przez mitos¢ do atmana wszyscy oni sg drodzy. Caly szereg
paralelnych stwierdzen prowadzi w koncu do wniosku, Ze poznanie atmana
— rzeczywistego bytu, istoty jednostki 1 zarazem wszechswiata — tO
poznanie wszystkiego (BU 2,4.51 4,5.6).

W Mallika Sutcie (S. I 75) krol Pasenadi pyta swoja zone Mallike,
czy jest dla niej kto§ drozszy (piyatara) niz atta. Krélowa odpowiada, ze
nie ma nikogo, kto bytby dla niej drozszy niz attd. Sam krol odpowiada to
samo, gdy z kolei on jest pytany przez Mallikg, czy jest dla niego kto$
drozszy niz atta. Spotkawszy nastgpnie Budde krél, zaintrygowany ta
rozmowg, sprawozdaje mu ja, Budda za$, rozumiejagc caly problem,
odpowiada mowg wigzang:

“Po tym, jak przemierzyt umystem wszystkie rejony §wiata, nigdzie
nie znalazl niczego drozszego od atmana/atty — Ssamego siebie
(pivataram attana). Tak tez dla innych ich wtasne odrgbne ja/“si¢”
(puthu atta) jest drogie (piya). Dlatego ten, kto kocha samego siebie
(attakama) nie powinien krzywdzi¢ innych”.%

Zgodnie z interpretacjag Gombricha, Budda nawigzuje tu §wiadomie
do nauki przypisanej Jadznawalkji, traktujac ja “pot zartem, podt serio”

%8 sabba disd anuparigamma cetasa / nevajjhaga piyvataram attand kvaci /
evam piyo puthu attd paresam / tasma na himse param attakamoti //
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(“half playful and half serious™), a przy tym wycigga wnioski zgota
odmienne, jesli nie przeciwne. Odwotujac si¢ do gry stownej opartej na
dwuznaczno$ci terminu atman/atta, zaopatruje rozbrzmiewajacy echem
stawny upaniszadowy termin w odmienne, catkiem prozaiczne, czy wrecz
banalne znaczenie; atta w palijskim tekécie jest zaimkiem zwrotnym,
wskazujagcym na siebie samego, a wigc na milo§¢ wihasng kazdego.
Dostrzezenie aluzji pozwala zwrdci¢ uwage na sposob wykorzystany przez
Buddg, aby ukaza¢ tu problem bytu jako iluzoryczny. Do kwestii bytu
Budda odnosi si¢ poprzez aluzje i skojarzenie z najprawdopodobniej
dobrze znang opowiesciag (na pewng jej popularno$¢ mogloby wskazywac
dwukrotne jej przytoczenie w BU), a rownocze$nie kwestia ta zostaje jak
gdyby omini¢ta (Gombrich: “bypassed”). Co w BU stanowi prawdziwy byt,
istote, rzeczywisto$¢ w wymiarze indywidualnym i uniwersalnym, atman —
“ktorego nalezy zobaczy¢, ustysze¢, o ktérym nalezy mysle¢, ktorego
nalezy rozwazacé”, a przede wszystkim, ktérego nalezy umitowac i jedynie
przez mitos¢ do tego, co nie$miertelne, postrzega¢ mito$¢ $miertelng — to
zostaje przez Buddg zredukowane do zwyklego egoizmu w wymiarze
i stosunkach czysto ludzkich (kazdy kocha przede wszystkim siebie, kazdy
jest drogi przede wszystkim samemu sobie). Budda jednak czyni z tego
etyczny uzytek: “kto kocha siebie, nie powinien krzywdzi¢ innych”
(prawie jak: “kochaj blizniego swego jak siebie samego”, by — catkiem na
marginesie — odwota¢ si¢ do samo si¢ narzucajgcego luznego skoéjarzenia).
“Ethics in place of metaphysics”, jak konkluduje Gombrich.®® Budda,
podejmujac dyspute ze zwolennikami nauk upaniszadowych, na czele
ktorych znajdujg si¢ nauki medrca Jadznawalkji, zdaje si¢ zatem pouczac
swoich stuchaczy (wsrdd ktorych musiata znajdowaé si¢ niemala liczba
bramindéw lub generalnie 0os6b wyksztalconych zgodnie z kursem edukacji
braminskiej ) w tonie, ktorego dominante stanowi przestanie: mniej
metafizyki, wiecej etyki.
* k% %

W zwigzku z przedstawionymi tu rozwazaniami musz¢ przyznac,

ze przekonuje mnie argumentacja Alexandra Wynne’a (2010: 207-209)

% GOMBRICH 1996: 63. (Por. takze s. 64: “So here too we see the Buddha reacting to
Upanishadic teachings by shifting attention away from what the world is, ontology, to
how we should behave: morally, and in particular kindly”.). Cata Mallika Sutta zostata
powtorzona w innym dziele Kanonu palijskiego, Udana V 1 (Ud. 47). Refleksje na ten
temat wraz z argumentacjg oparta na dwuznacznos$ci terminu attd, przeksztalcong na
aspect etyczny, przedstawione zostaly takze w innych partiach Kanonu, por. np. dwie
strofy z Dhammapady (Dhammapada), 129-130.
" Por. GOKHALE 1980:68-80; GOMBRICH 1990: 13.
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zawarta w jego polemice z alternatywnymi pogladami Johannesa
Bronkhorsta (2007: 237-40) na temat kompozycji Jadzrnawalkjakandy i jej
chronologii wzglednej, w stosunku do chronologii zycia i aktywnos$ci
Buddy. Na podstawie komentarzy Katjajany (Katyayana) i Patandzalego
(Patanjali) do sutry Paniniego (Panini) 4,3.105, ktore najprawdopodobnie;j
czynig aluzj¢ do JK — jako do tekstu uznanego za wspodtczesny Paniniemu
— Bronkhorst uznat, ze JK skomponowana zostata nie tylko p6zno (pozniej
niz najczesciej sugerowana data kompozycji BU — powszechnie uznawanej
za tekst przedbuddyjski), to znaczy w czasach Paniniego (prawdopodobnie
I pot. IV w. pne. lub nawet w czasach jego dwodch pierwszych
komentatoréw), lecz takze, ze ta partia BU zostata skomponowana po
Buddzie. W odpowiedzi na te $mialg hipoteze, argumentacja Wynne’a
zmierza ku temu, aby wykazaé, ze to nie kompozycja JK, lecz jedynie
umieszczenie jej w obrgbie BU, dolaczenie jej do tej upaniszady jako
koncowej partii Satapathabrahmany (Satapatha Brahmana), moglo mieé
miejsce w okresie kompozycji dzieta Paniniego Astadhyayi. Chodzi zatem
nie o samg kompozycje¢ tekstu, jak i zawarte w nim idee i nauki, lecz o jego
akceptacje — poprzez wilaczenie tekstu do wigkszej catosci — przez tzw.
ortodoksyjne kregi braminskie krolestwa Magadhy (zob. przyp. 3).
Patandzali, autor o okoto stulecie pdzniejszy od najstarszego komentatora
Paniniego, powtarzajacy po Katjajanie komentarz z sugestia o czasowym
paralelizmie JK i Asztadhjaji, prawdopodobnie w ogdle nie miat pewnych
informacji o dacie kompozycji JK, jego $wiadectwo nie moze zatem
stanowi¢ wiarygodnego materialu argumentacyjnego. Wynne kladzie
nacisk na wyrazne rozroznienie powstania JK w nieortodoksyjnych
kregach braminskich ,,Wigkszej Magadhy”, chociaz nie w kregach nie-
braminskich (tj. w krggach braminow krolestwa Widehy), od wiaczenia jej
do korpusu wedyjskiego, a zatem pelnego zaakceptowania przez tzw.
tradycj¢ ortodoksyjng. Jednym z wazniejszych argumentow Wynne’a
przeciw Bronkhorstowi jest ten, ze w czasach dojrzatego zycia Buddy (V
w. p.n.e.), a zwlaszcza pdzniej, nie miatoby sensu umieszczanie wydarzen
powstajacego dzieta (JK) w krolestwie Widehy, a przy tym podkreslanie
znaczenia krolestwa 1 krola Widehy (jak to si¢ dzieje w JK), poniewaz nie
mialo ono juz woOwczas niezaleznej egzystencji. Jako dzielo
nieortodoksyjnego braminizmu i kregdw nauczycieli duchowych,
wyrzeczencow, Jadznawalkjakanda musiala przez jaki$ czas funkcjonowac
jako utwor przyswojony (by¢ moze stopniowo przyswajany) przez kregi
ortodoksyjne, zanim =zostala w pelni zaakceptowana przez tradycj¢
ortodoksyjng. To prawdopodobnie owo ustne funkcjonowanie,
W poczatkach V w. p.n.e., w miescie Radzagryha, mozna powigzaé
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Z zaznajomieniem si¢ przez Budd¢ z naukami Jadznawalkji, badz tez
przypisywanymi Jadznawalkji, miedzy innymi za posrednictwem Uddaki
Ramaputty. Przedstawione w tym tekscie $wiadectwa obu tradycji zdaja si¢
jednoznacznie wskazywa¢, ze to Budda podejmowal dyspute
z Jadznawalkja, nie odwrotnie.
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Summary

Buddha’s encounters with Yajfiavalkya (I). Some remarks on the early
Buddhist polemics with the early Upanishadic thought according to
the Yajiiavalkya-kanda of the Brhadaranyaka Upanisad

The author of the present article has resumed a very intriguing discussion
on the possible influence of the late Vedic and the early Brahmanic
doctrines on some aspects of the doctrine of the Buddha. It is claimed that
the visible traces of early Buddhist polemics with the Upanishadic thought
one can find out in the Ya@jravalkya-kanda of the Brhadaranyaka Upanisad.
In his article the author discusses in detail the issue on the basis of the
relevant texts, mostly Upanishads and Pali Buddhist canon, with constant
reference to the works of scholars who contributed substantial studies of
the problem (Gombrich, Wynne, Bronkhorst et al.). A next part of the
article is forthcoming.
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Tagorianska estetyka przyrody w koncepcji organicznej
jednosci Boga, czlowieka i Swiata

JOANNA TUCZYNSKA

Poetycka koncepcja $wiata Rabindranatha Tagore’a wylania si¢
Z oceanu mysli upaniszadowej, objawiajac najglebsza istote filozofii
wieczystej adwaita wedanty (advaita-vedanta). Idea organicznej jednosci
uosabiajgca ponadczasowy idealizm upaniszad (upanisad) determinuje
duchowy wymiar estetyki poety. Tagore zespala mistyczne pigkno
z esencjonalng prawda dla ostatecznego zrozumienia i objawienia
panteistycznego transcendentalnego  Boga-Stwoércy, przenikajacego
wszechistnienie 1 manifestujagcego si¢ w harmonii z wszechbytem.

Jego mysl estetyczng przenika duchowos¢ upaniszad, ktora uznaje
Swiat za wielkie kosmiczne cialo zrodzone z radosnego tchnienia Absolutu
1 rozrastajgce si¢ organiczng sila w jednosci 1 brahmanicznej harmonii
z wszystkimi istnieniami. Ide¢ ciata Brahmana, z ktorego wszystko bierze
swo0j poczatek, ktore $wiat caly ozywia 1 podtrzymuje 1 do ktorego
wszystko ostatecznie powraca, by oddycha¢ wiecznoscia, Tagore czerpie
z Czandogja Upaniszadu (Chandogyopanisad), ktéra objawia prawde
istnienia stowami:

,Zaiste wszystko gest Brahmanem, z niego si¢ wyltania, w nim

zanika i oddycha.”

Panteistyczna organiczna wizja §wiata jako rozszerzonego ciata
Stworcy jest fundamentem mistycznego utozsamienia Tagore’a z przyroda.
Bog jako zrodto najwyzszej stworczej mitosci, bedacej przyczyna
Wszechswiata, obdarowuje ziemi¢ samym sobg, budujac tym samym
nierozerwalng kosmiczng wigz z wszechistnieniem. Tagore daje wyraz tej
prawdzie w Sadhanie (Sadhana):

1 ChU (2011: IIL.14.1) th. whasne [JoannaTuczynska], por. oryg.: sarvam khalv idas
brahma, tajjalan iti.

Studia Indologiczne 19 (2012): 117-132
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»(...) we wszech$wiecie istnieje ta sama zasada nieprzerwanego
zwigzku, za sprawg ktorej mozemy nazwac caly $wiat naszym
rozszerzonym ciatem (..)."

Zalezno$¢ te, oparta na wigzi zespalajacej $wiat silg stworczej
mitosci, Rabindranath Tagore urzeczywistnia poprzez mistyczne, duchowe,
przepojone uczuciowoscig obrazowanie przyrody. Przyroda w jego
wyobrazeniu, bedaca uciele$nieniem Najwyzszego Bytu, pozostaje
W duchowym zwigzku z istotag ludzkag. W poetyckim obrazowaniu
Tagore’a Bog-Stworca przemawia do cztowieka w rozmarzonym szumie
drzew, w mitosnym, przepojonym tgsknota S$piewie ptactwa, zstgpuje
sitami  przyrody w monsunowych strugach rozszalalej burzy,
W rozbujatym, rozpgdzonym wietrze. Przyroda Rabindranatha, zmystowa,
intensywnie pachngca, rozszumiana i roztanczona deszczem, przeniknigta
czarowng wonia, przepetnia Boskim duchem ziemi¢ i cztowieka, budujac
organiczng kosmiczng jednos$¢.

Jedno$¢ ta objawia si¢ w zespoleniu uczuciowym S$wiata
zewnetrznego 1 wewnetrznego, w ktorym przyroda personifikuje stany
emocjonalne i duchowe, stajac si¢ wyrazicielem dynamicznych przemian
mysli pigetrzacych si¢ w umystowosci indywiduum, ktore w swej radosci
i smutku jest uczestnikiem tej wspaniatej, wy$mienitej uczty, jaka jest
zycie. Stworca, intensywnie obecny we wszystkich zjawiskach, zdaje si¢
wypetia¢ 1 przesycaé¢ cala mistyczng poetycka obrazowos$¢ Tagore’a,
objawiajac si¢ w bogactwie barw 1 roznorodnosci ksztaltéw oraz
przemawiajac gtosem wszechobecnej Natury.

Zachwyt nad silami przyrody jest uwielbieniem Stworcy, ktory utozsamia
nieskonczony wymiar naszej witasnej duszy. Oczarowanie Naturg jest
umitowaniem obecnosci Pana, ktory swa Boska iskra przenika i przepelnia
wszechistnienie. Przyroda Tagore’a utozsamia upaniszadowa dynamike
Swiata stanowiaca prawde o Wszechswiecie i istotg¢ mys$li filozoficznej
poety. Swiat zewnetrzny staje sic paralela $wiata wewnetrznego w mysl
doktryny: ~ Brahman=Atman  (Brahman=Atman), °* przybierajac
W niezliczonych lirykach Tagore’a ksztalt symbolicznego poetyckiego
obrazowania.

2 sadh (1915: 38) [J.T.]. Wszystkie cytaty z dziel Tagore’a, zardwno bengalskich, jak
i angielskich, s przedstawione w moim autorskim thumaczeniu. Dalej w tekscie
oznaczone zostaty jako tt. [J.T.]. Por. oryg.: “(...) all through the universe there is that
principle of uninterrupted relation by virtue of which we can call the whole world our
extended body (...).”

% Zob.: MuU (2011: 11.1)
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Odnajdujemy wiec niebo optakujace ulewnie rozstanie kochankow
w poemacie Meghaduta (Meghadita). Rozptakane strugami deszczu
przestworza oraz ciemno$¢ symbolizujg otchtanne cierpienie meza-
kochanka osamotnionego i odseparowanego od swej zony. Przyroda
uzewngtrznia tu stany emocjonalne bohatera, odzwierciedlajgc dynamike
ludzkiej uczuciowosci. Wiatr, symbolizujacy u Tagore’a obecnoéé Boga,”
przynosi zmiang, urzeczywistniajac tym samym dynamiczny, Boski aspekt
swiata. Wzburzone niebo i pltynace po nim niespokojne deszczowe chmury
sa symbolem odrodzenia z cierpienia i poczatkiem nowego zycia, co poeta
wyraza stowami:
Z kazdym deszczem, Zycie nowe nadchodzi.

Rozszalala przyroda staje si¢ facznikiem pomie¢dzy oddalonymi od siebie
kochankami, a jej nieustajacy ruch zwiastuje nadchodzaca zmiane.
Przestrzen nieba przywotuje symbolike nieskonczonosci, a tym samym
obrazuje wymiar bezgranicznego ludzkiego ducha, ktory stapia si¢ w swej
uczuciowosci z kosmiczng otchtania, by sitami Natury oraz bezksztattem
swych mysli przemierzy¢ niezmierzong dal.

Przestrzen niebianska zespolona z zywiotami ziemi w symbolice
nieskonczonego Absolutu pojawia si¢ nadzwyczaj czesto w poetyckim
obrazowaniu Rabindrantha Tagore’a. Synteza stapiania si¢ czlowieka
Z Bogiem staje si¢ horyzont, ktory jest metaforg spotkania i zetknigcia si¢
nieskonczonosci  ze  skonczono$cia,  bezksztaltnych g)rzestworzy
niebianskich z ksztaltem ziemskiego padotu. ,,Skraj nieba”” w wierszu
Balaka (Balaka) to nic innego jak wlasnie tagorianski horyzont,
w symbolice ktorego niebo oznacza nieskonczony Absolut, a ziemia
skonczony ziemski byt. Poeta buduje niebianska metaforyke w poetyckim
obrazowaniu lotu ptaka, ktéry konotuje nieustanny ruch oraz niekonczaca
si¢ podrdéz, majaca swo] poczatek w otchlannej dali nieistnienia
I zmierzajagcej do bezkresnej otchtani niebytu. Odnajdujemy wiec
kosmiczng przestrzen Absolutu w rytmicznym przedstawieniu bezkresnej

“ Bog w symbolice wiatru jest bezposrednim nawiazaniem do upaniszad. W Majtri
upaniszadzie (Maitri Upanisad) odnajdujemy ‘wiatr’ w symbolice Stworcy: ‘[Pradzapati
(Praja-pati) (Pan zycia)] zmienit si¢ na podobienstwo wiatru i wstgpit w siebie.” Z0b.:
MaU (2011: I1.6), th. wk. [J.T], por.oryg.: [Praja-patir] vayur ivatmanas krtvabhyantarar
pravisat.
> M&ghSafica (2011: 78-82) th. wt. [J. T.] z bengalskiego oryginatu, por.oryg.: Prati barsa
diye geche nabin jiban.
® BalSafica (2011: 440) tk. [J.T.], por. oryg. akaser kinara.
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Itys

nieskonczonosci w metaforyce lotu ,,z nieznanego w nieznane™’, ,,z oddali

w dal najodleglejsza}”.8
Lot ptakéw odrywajacych si¢ od ziemi symbolizuje wedrowke czlowieka
ku nieskonczonosci, jego walke 1 wysitek, by oderwac si¢ od skonczonosci
ksztattu ziemi i siggna¢ nieskonczonosci bezksztattu Absolutu. Nieustanne
dazenie to odnajdujemy w poetyckim obrazowaniu skrzydet wolnosci,
W bezkresnym locie ptakdw, ktore:

Nad koronami drzew skrzydla rozposcierajqc,

Ziemi wiezy porzucajqgc,

Odglosem tym znikgd nagle ruszajg

Nieba skraj odnalezé majq.9
Przestrzenna metaforyka niebianska w odniesieniu do stworczego Bytu,
przenikajacego swym tchnieniem wszechistnienie, wypetnia w poezji
Tagore’a upaniszadowg paralele Brahman=Atman (Brahman=Atman),
bowiem nieskonczona otchtan nieba stanowi metaforyczne przedstawienie
bezkresnego wymiaru serca, ktore niezmiennie przywotuje symbolike
Boga. Czytamy wigc w cze$ci kulminacyjnej liryku:

Dniem i nocg,

Stuchatem pedu ptactwa niezliczonego

We wnetrzu serca mego.

Z jakiego brzegu na brzeg jaki

Swiatlem-ciemnoscig bezdomnego ptactwa lot taki
Tak oto w swej poetyckiej metaforyce Tagore urzeczywistnia idee
organicznej jednosci cztowieka i Boga, wyrazong paralelg wszech§wiata
ludzkiego serca oraz  wszech§wiata nieskonczonego  Stworcy.
Mikrokosmos ludzkiej egzystencji zostaje symbolicznie przeniesiony do
makrokosmosu wszechistnienia, w ktorym przyroda wraz z sitami
niebianskimi odzwierciedla najgl¢bsze stany emocjonalne cztowieka. To

10

" BalSafica (2011: 441) t. [J.T.], por. oryg.: ajand haite ajanay.
® BalSafica (2011: 439) tk. [J.T.], por. oryg.: diir hate diire diirantare.
® BalSafica (2011: 440) k. [J.T.], por.oryg.:

Tarusrent cahe pakha meli

matir bandhan pheli

oi sabdarekha dhare chakite haite disahara,

akaser khvjite kinara |

10 BalSafica (2011: 441) tt. [J.T.], por.oryg.:

Sunilam dpan antare

asankhya pakhir sathe

dine rate

ei basacara pakhi dhay alo-andhakare

kon par hate kon pare
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metaforyczne uzewnetrznienie w niezwykle malowniczej, malarskiej
symbolice Tagore’a nadaje ludzkiej uczuciowo$ci nieskonczony
kosmiczny wymiar.
Przyroda rozszalata i niespokojna, w duchowej paraleli z cztowiekiem
pojawia si¢ rowniez w liryku Sabala (Sabala), gdzie staje si¢ wyrazicielka
nieokietznanych zmystéw. Strumienie wzburzonej, rozognionej w zylach
krwi bohaterki zlewaja si¢ w kosmiczng jedni¢ ze zwyciesko grzmigcymi
falami bezkresnego morza, budujac metaforyczny obraz, w ktorym dzikie
sity przyrody staja si¢ przedtuzeniem ciala i umystu Sabali. Styszymy wigc
niepohamowane emocje w mowie bohaterki:

Na brzegu niepokojem spowitym spotkanie nastanie;

Fale wzburzone w dzwiek zwyciestwa sie zlejg,

Na piersiach horyzontu onm’lejq.1
Dzwigk wzburzonego morza rozbrzmiewa echem w kolejnych wersach
liryku, scalajac rozszalala Natur¢ z ciatem bohaterki poprzez jej
wzburzong, niespokojng mowe:

Ach Panie, nie zatrzymuj we mnie mowy-

W krwi mej budzi sie flet burzowy. 12
W poetyckiej metaforze Tagore przedstawia wielki Boski organizm,
ktorego inherentng czgScig jest istota ludzka. Nieustanne, wzajemne
stapianie si¢ sit kosmicznych z wszechistnieniem jest czgscig naturalnego
funkcjonowania tej kosmicznej jedni. Cztowiek, bedacy jej nierozerwalng
czastka, istnieje w symbiozie, w zwiazku organicznej zaleznosci z catym
swiatem przyrody zespolonym Boskim duchem. Stworca przenikajacy te
wielkg jednie, manifestuje swa obecno$¢ stwdrcza moca, ktéra wprawia
wszystko w dynamiczny, nieustajacy ruch, w ped z bezksztattu niebytu,
poprzez ksztalt istnienia do otchtannej nicosci.
Dynamizm ten wyrazaja niespokojne zmysty bohaterki, znajdujace swe
odzwierciedlenie w symbolice rydwanu pedzacych koni:*?

! SabSafica (2011: 504) tt. [J.T.], por.oryg.:

Dekha habe ksubdhasindhutire;

tarangagarjanocchras milaner bijaydhvanire

diganter bakse niksepibe /

12 SabSafica (2011: 505) tt. [J.T.], por.oryg.:

He bidhata, amare rékho na bakyahina,

rakte mor jage rudrabina |

B3 Symbolika ta jest wyraznym echem Katha upaniszadu (Karhopanisad) oraz

Bhagawadgity (Bhagavad-gita), gdzie posiadacz rydwanu (rathin) to jazn (atman),

rydwan (ratha) to ciato fizyczne, woznica (sarathi) to intelekt (buddhi), pie¢ koni

ciggnacych rydwan to pie¢ zmystéw (indriyani), wodze (pragraha) symbolizuja umyst
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Czemu rydwanem nie pognac¢ rozpedzonym,

Wodzami koni gwattownych splecionym Lt
Porywczy obraz nieokietznanej przyrody sugestywnie zespala Sabalg
Z rozszalalg Naturg, ktéra symbolizuje zmystowos$¢ $swiata. Czlowiek,
bedacy czescig wielkiego spojnego organizmu, jakim jest Wszechswiat,
znajduje potwierdzenie swej organicznej z nim jedno$ci wilasnie
W uczuciowosci, ktéra przejawia si¢ w naturze wszystkich stworzen.
Poprzez emocjonalne i duchowe utozsamienie z otaczajacym istnieniem
osigga on doskonalg harmoni¢ ze stwérczym Absolutem.

Naturalng, przyrodzong przynaleznos¢ do S$wiata przyrody w idei
organicznej, Boskiej jednosci odnajdujemy w liryku Swapna (Svapna).
Ptasie gniazda splecione na ksztatt ludzkich dloni symbolizuja
nierozerwalng uczuciowa wie¢z oraz cykliczny rytm $wiata wyrazony
odradzaniem si¢ zycia w porze wiosenne;j:

Nie pojmuje jak sie¢ kiedys skrywaty

Dfonie najmigksze, co sie szukaty,

W gniezdzie mej prawicy si¢ zamykajgc

Ptaka wieczornego przypominajgc.
Poeta maluje czarowny obraz splatajacy duchowa wigzig istote ludzka
z przyroda, w ktorym milo§¢ zostaje odniesiona do uczuciowosci
i cykliczno$ci Natury. Cztowiek wtapia si¢ w nim w kosmiczny, Boski
rytm §wiata, taczacy wszechistnienie w organiczng catlo$¢. Mistyczny ten
motyw nawigzuje do wieczystej stworczej sity wiosny, ktorej urokliwe
pickno wyraza si¢ w mitosnej metaforyce. Odnoszaca si¢ do niej
nastrojowos$¢ taczy si¢ z romantycznym idealizmem Tagore’a, ktory
w uwielbieniu dla idealu Wieczystego Piekna, odradzajacego si¢ w
symbolice i rytmice wiosny, ksztaltuje idee Milosci Wiecznej. *® Dla

(manas), ktorego zadaniem jest kontrolowanie pedu koni, czyli zmystéw. Zob.: KaU
(2011: 1.3.3-9) oraz BhG (1981: 341).

Y SabSafi (2011: 504) tt. [J.T], por.oryg.:

Kena na chutaba teje sandhaner rath

durdharsa asvere badhi drrha balgapdse ?

15 SvapSafica (2011: 242) tk. [J.T], por.oryg.:

Nahi jani kakhan ki chale

sukomal hatakhani lukaila asi

amar daksinkare, kulaypratyast

sandhyar pakhir mato |

16 Symbolika wiosenna oraz metaforyka deszczowa sa niewatpliwie dziedzictwem
Kalidasy (Kalidasa), ktory byt wielkim czcicielem przyrody. Zob.: PRADHAN ( 2002:
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spelnienia tej mitosci czlowieck powraca rytmem sansary (Samsara)
W réznych ksztattach, by to samo niesmiertelne uczucie wypehic, jak
ptaki powracajace na wiosn¢ do swego gniazda.

Idea wzajemnego stapiania si¢ w sobie cztowieka i1 przyrody obrazuje
organiczng jedno$¢ §wiata, ktora przejawia si¢ we wszystkich wymiarach
istnienia. Dla urzeczywistnienia nieskonczonosci w wymiarze ziemskim
poeta odwotuje si¢ do metaforyki upaniszadowej, gdzie oddech nabiera
stworczego symbolicznego aspektu samego Boga.'’ Mysl te Tagore ujmuije
w poetyckim obrazowaniu stowami:

Niepokojem nieporuszony

Oddech w oddechu stopit si¢ wyciszony. 18
Bezkresne stapianie si¢ cztowieka z Prabytem poprzez sily przyrody jest
istota poetyckiej estetyki Tagore’a. Poeta nieustannie szuka odniesienia
osobowosci czlowieka w przyrodzie, podkreslajac tym jego inherentny,
nierozerwalny zwiazek z calym §wiatem w idei organicznej jedno$ci. Rytm
zycia jest wyznaczany poprzez cykliczno$¢ por roku ze szczegdlnym
uwielbieniem wiosny jako czasu miloSci, implikujgcego odradzajace sie
zycie, oraz pory deszczowej, utozsamianej w kulturze Orientu z czasem
urodzaju 1 obfitosci, nasycenia i przesycenia zyciodajnymi sokami nieba.

23). Tagore przyznaje si¢ do powinowactwa duchowego z Kalidasa m.in. w esejach
Bicitra Prabandha. Zob.: KekaBP (1314 BS: 57).

7 Tagore niezwykle czesto odnosi si¢ do Boga metaforyka wiatru i oddechu, co obrazuje
naturg¢ Stworcy jako bezksztaltnego Bytu przenikajacego wszechistnienie. Symbolike te
poeta zaczerpngl bezsprzecznie z upaniszad, ktére mialy przemozny wplyw na jego
filozoficzng mys$l. Majtri Upaniszada (Maitri Upanisad) obwieszcza stworcza prawde
stowami:

Zaiste, na poczqtku Pradzapati (Praja-pati) (Pan Zycia) istnial sam. Nie czul szczescia,
bedgc samotnym. Wtenczas, medytujgc nad samym sobg, stworzyl niezliczonych
potomkow. Zobaczyl, ze sq oni niczym kamienie, bez rozumu, bez Zycia, niczym stojgce
kotki. Wowczas pomyslat: ‘Niechaj wstqpie w nie, by je przebudzié¢.” Zmienitl si¢ na
podobienstwo wiatru i wstgpit w siebie. Bedgc jednig, nie potrafit tego uczynic¢. Podzielit
sig pieciokrotnie i zwie sig: prana , apana , samana, udana, wjana.

Zob.: MaU (2011: IL.6), tt. [J.T], por.oryg.: praja-patir va eko 'gre ’'tisthat, sa naram
ataika%, sotmanam abhidhyatva bahvih praja asrjata, ta asmevaprabuddha apranah
sthanur iva  tisthamana  apasyat, sa naramata, SO ‘manyataitasam
pratibodhanayabhyantaram vivisami, sa vayur ivatmanam Krtvabhyantaram pravisat. sa
eko nasakat: sa paiicadhatmanam vibhajyocyate, yah prano ‘panah samana udano vyana
iti.

18 SvapSaiica (2011: 242) th. [J.T], por.oryg.:

Byakul udas

niksabde milila asi nisvase nisvas |
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Stworca ,przelewajacy si¢” w strugach deszczu, wszechobecny
bogactwem form, barw 1 woni, intensywnie przepetniajacy sobg kosmiczng
przestrzen pojawia si¢ we wszystkich odniesieniach Tagore’a do
organicznej uczuciowos$ci przyrody, ptodnosci 1 obfitosci zycia jako
Boskiej sily, esencji i prawdy istnienia. Motywy te odnajdujemy w pies$ni
Hridaj Amar Nacze Re Adzike Majur Ota Nacze Re (Hrday Amar Nace Re
Ajike Mayur Ota Nace Re) oraz w eseju Kekadhwani (Kekadhvani), gdzie
mienigcy si¢ nieskonczonymi barwami przyrody paw, skgpany w gestych
strumieniach deszczu, symbolizujacych obfitos¢ i1 ptodnos¢ Natury,
przywotuje tesknie ukochang na mitosne gody.

Siarczysta ulews, bogactwem barw i zapachow Stworca przepetnia ziemig,
objawiajagc swoja obecnos¢ we wszystkim, co szczgsliwie obfituje
przepychem zycia. Swiat jest pie$nia Pana, jak Tagore obwieszcza
w Sadhanie®®, realizujac t¢ radosna nowine w muzycznej metaforyce
Swiata przyrody poprzez $piew ptakow, zab, Swierszczy, szum drzew,
strumieni i wiatru. Przyroda, w organicznej harmonii z nieskonczonym
Absolutem, rozbrzmiewa kosmiczng symfonig stworzenia w deszczowej
metaforyce Tagore’a. Silg swej wyobrazni poeta przemienia uderzenia
kropli deszczu w dzwigki wieczystej piesni. Symfoniczna jedno$¢ $wiata
przyrody 1 cztowieka urzeczywistnia si¢ nie w ,,uszach” i zmystach $wiata
zewngtrznego, lecz w sercu czlowieka stopionego ze stworcza
swiadomoscig istnienia. To w glebi serca realizuje si¢ kosmiczna jednos¢
cztowieka z Boska Natura:

Poetyckie brzmienie pawia, jest piesniq deszczu. Ucho nie zna jej

stodyczy;

serce zna, dlatego serce jest nig niezmiernie oczarowane.
Symboliczne obrazowanie paraleli serca i przyrody wypekia istote
znaczenia mikro- i makrokosmosu jako przenikania Boga-Stworcy ze
Swiata zewnegtrznego do wnetrza duszy w idei jednosci wielkiego
kosmicznego organizmu. Styszymy wigc w piesni Hridaj Amar Nacze Re
Adzike Majur Ota Nacze Re (Hrday Amar Nace Re Ajike Mayur Ota Nace
Re) melodie serca stapiajgcego si¢ z radujacg si¢ Naturg:

Ach, serce moje dzis pawim tancem, ach, tak sie bawi.

Z pgkow wybucha niczym stubarwny ogon pawi,

Dusza niespokojna, co na niebie w radosci i smutku sie plawi.2

20

1

19'5adh (1915: 78-80).

% KekaBP (1422 BS: 56), th. [I.T.], por.oryg.: Kabir kekarab sei barsar gan; kan tahar
madhurya jane nd, mani jane, seijanya man tahate adhik mugdha hay.

2L HANGit ( 2011: 350) th. [J.T.], por.oryg.:
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Tagore zachwyca si¢ obecnoscig Boga we wszystkich przejawach zycia
I istnienia, od najmniejszej grudki ziemi az po nieskonczone gwiazdy
i stonce. Mowe Stworcy dostrzega poeta w muzyce calej przyrody, ktora
orkiestra ~wszystkich istnien: zab, $wierszczy 1 ptakéw stawi
nieskonczonos$¢ Boga, stapiajac si¢ z jego stworcza organiczng silg. Rytm
Swiata wyrazony nastepujagcymi po sobie porami roku, rozkwitaniem
i zanikaniem, wyznacza rytm zycia cztlowieka, ktory, nalezac do wielkiego
Boskiego organizmu, podlega tym samym kosmicznym prawom, co caty
Wszech§wiat.

Poeta stosuje roznorodng metaforyke dla wyrazenia panteistycznej
duchowosci, zespalajacej czlowicka z Boska natura wszechistnienia. 2
Swiat w swym przepychu jest uczta przygotowang przez samego Stworcg,
gospodarza tego wspaniatego widowiska, na ktore on sam, w swej
nieskonczonej mito$ci, zaprasza czlowieka. Przyroda zlewajaca si¢ swoja
egzystencja ze stworczym strumieniem zycia, ucztuje z samym Bogiem.
Czlowiek wyrwany z kosmicznego oceanu niesmiertelnosci musi
ponownie zjednoczy¢ si¢ z nig, by powr6ci¢ na szczesliwe tono
bezksztattnego Prabytu.

Stapiajac si¢ z Naturg, istota ludzka do§wiadcza nieskonczonosci Absolutu
w skonczonym ksztalcie istnienia. W dotyku, uscisku czy objeciach
mitosnego oplotu girlandy kwiatow czlowiek staje si¢ $wiadomy
esencjonalnej obecnosci Boga, ktory poprzez formy objawione wyraza
gleboko ukryta prawde stworzenia. Tak oto w liryku Siesz Wasanta (Ses
Vasanta) poeta w obrazowaniu przyrody maluje powolny, lecz
nieuchronny, proces przemijania i zlewania si¢ z Natura w niebycie.
Koniec wiosny symbolizuje wygasanie 1 zanikanie, ktore poteguje
wieczorna metaforyka gasngcego $wiatla, gestniejacych cieni oraz
ciemno$ci. Wygasanie przemienia si¢ ostatecznie w stapianie si¢
Z esencjonalnym bezksztaltem Stworcy, ktory pod postacia pyiu mroku
odnosi si¢ symbolicznie do pytu ziemi jako konca i poczatku istnienia.
Ziemia-Matka, Wielka Rodzicielka, ucieleSnia w tym obrazowaniu

Hyday amar nace re ajike mayirer mato nace re |
Sata baraner bhab-ucchvas kalaper mato kareche bikas,
akul paran akase cahiya ullase kare ydce re /
%2 pParalela kosmosu i $wiata wewnetrznego wywodzi si¢ w poetyckiej estetyce Tagore’a
z filozofii upaniszad. Zob.: MuU (2011: 11.1.1) doktryna Brahman=Atman.
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kosmiczng jednig¢, bedacg zespoleniem procesu zradzania si¢ i przemijania.
Z jej pylu bowiem zycie powstaje 1 w jej pyt Zycie na powrot si¢ obraca.
Z mroku cienia ku $wiathu istnienia kotem si¢ zycie zatacza w ciemno$ci
niebytu. Motyw ten odnajdujemy w wieczornej metaforyce przemijania:

Wieczorem, w gestym cieniu lasu bambusowego, twe oblicze w dali

Z pytem mroku gasngcego, w ostatniej melodii fletu sie scali. 23
Proces wygasania i zanikania poeta przedstawia w zmystowej metaforze
stapiania si¢ z sokami przyrody, ktéra swym oplotem czarownym wchtania
1 przyjmuje cztowieka z powrotem na swe nieskonczone tono.

Gdy oplot zarzuci girlanda jasminu switem utkana

To dotyk twoj bedzie, to mowa bedzie poz’egnania.24
Obrazowanie to ma symboliczne odniesienie do zespolenia si¢ cztowieka
z organiczng jednig, z wielkim cialem samego Stworcy, ktore w swej
panteistycznej duchowosci przejawia sig ksztattem przyrody.?

Tak oto wsrod zjawisk nieba 1 ziemi odnajdujemy Boga, ktory w liryku
Tumi Sandhjar Meghamala (Tumi Sandhyar Meghamala) objawia si¢
w formie obtokéw wedrujacych po sklepieniu niebieskim, niosac metafore
podrézy ku nieskonczonosci. Sity natury, ktore u Tagore’a ze szczegdlng
moca wyrazaja istote¢ Absolutu, stanowig najbardziej wyrazista,
emocjonalng gczno$¢ miedzy czlowiekiem a jego Praojcem-Prabytem.
Przedstawiaja one dynamike procesu stworczego, ktorego naturalne prawa
tacza wszechistnienie w wielkg organiczng catos¢. Idea ta, zespolona
Z ewolucja $wiadomosci duchowej, prowadzi do absolutnego zjednoczenia
si¢ cztowieka z Bogiem. Poeta w niezwykle urokliwy sposdb wyraza to
apostrofg do Stworcy:

Tys wieczornych chmur splataniem, pragnien ukochaniem,

Nieba otchtannego moim wedrowaniem.

28 SeVaSaii (2011: 484) tt. [J.T.], por.oryg.:

Benubancchayaghan sandhyay tomar chabi diire

milaibe godhiilir bosarir sarbases sure |

2 §eVaSaii (2011: 484) k. [J.T.], por.oryg.:

Phele diyo bhore-gatha mian mallikar malakhani.

Sei habe sparsa taba, sei habe bidayer bani |

% Metaforyka odnoszaca si¢ do organicznej, panteistycznej idei $wiata zostata
zaczerpnigta z symboliki upaniszad, ktore miaty przemozny wptyw na mistyczna estetyke
Tagore’a. Katha Upaniszada (Kaghopanisad) przedstawia Brahmana jako potgzne drzewo,
ktorego korzenie wraz z rozrastajagcg si¢ korong symbolizuja wielkie Boskie ciato
Wszech§wiata. Obraz ten symbolicznie przedstawia ide¢ bezkresnego rozrastania si¢
i przenikania Boskiego ducha we Wszech§wiecie, co stalo si¢ istota poetyckiej
uczuciowos$ci i duchowosci Tagore’a. Zob.: KaU (2011: 11.3.1).
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Serca stodyczy mego pojednaniem, moim urzeczywistnianiem-

Tys jest moj, moj jestes, Panie,

Nieba nieskonczonego moim wedrowaniem.
Absolutna i bezkresna jedno$¢ cztowieka i Boga realizuje si¢ w obcowaniu
z Naturg, ktora jest przejawem i ucielesnieniem najwyzszego stworczego
Bytu. Nieustanne stapianie si¢ cztowieka w Bogu i Boga w czlowieku
obrazuje dynamiczng natur¢ wielkiego kosmicznego organizmu, jakim jest
nieogarnione Boskie cialo. Wszechobecnos¢ Stworcy buduje barwng
metaforyke poezji Tagore’a, ktoéry $Smiato przekracza granice religijnosci
I wprowadza zmystowe, przepojone picknem obrazowanie ciala Boga
symbolicznie przedstawionego na ksztatt 1 wizerunek ludzki:

Stodyczqg-goryczq usta twe malowane, radoscig-bolesnoscig mgq

przeplatane,

Tys jest moj, moj jestes, Panie,

Samotnego Zycia mego wedrowaniem.
Zmystowos¢ polaczona z nieskrgpowanym, bezposrednim obcowaniem
z Naturg sprawia, ze poeta wchodzi w osobowy, niemalze intymny kontakt
z wszechobecnym Stwoércg, ktorego blisko$¢ odczuwa wszedzie 1 we
wszystkim. Nastrojowos¢ ta, w ktorej mistyka przyrody faczy sig
z cielesnym odczuwaniem, buduje najbardziej zmystowa, wyrazistg
metaforyke poetyckiego obrazowania Tagore’a, ktory duchowa,
nadprzyrodzong sit¢ Natury urzeczywistnit w osobowej wigzi czlowieka
z ziemig i niebem. Tak oto w Czitrangadzie (Citrangada), lirycznym
dramacie, odnajdujemy niezwykle urokliwg sceng, w ktorej bohaterka
wchodzi w zmystowy kontakt z przyroda, zachowujaca si¢ niczym
kochanek i oblubieniec:

26

27

Znad roztozystych gatezi kwitngce pngcze opadato,
w leniwym poplgtaniu cichemu catowaniu
na ciele moim sie oddawato. 28

% TSMGt ( 2011: 213) tk. [1.T.], por.oryg.:

Tumi sandhyar meghamala, tumi amar sadher sadhana,

mam Sunyagaganbihart |

Ami apan maner madhuri misaye tomare karechi racana—
tumi amari, tumi amari,

mam asimgaganbihart |

2" TSMGit (2011: 213) th. [J.T.], por.oryg:

Taba adhar ékechi sudhabise mise mam sukhadukha bhaniya—
tumi amari, tumi amari,

mam bijanajibanbihart |
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Scena ta obrazuje wewngtrzny, emocjonalny stan Czitrangady, ktory
wyraza jej mito$¢ i namietno$¢ do Ardzuna (Arjuna). Przyroda wiec,
bedaca metaforycznym odbiciem jej wnetrza, istnieje w harmonii
uczuciowej z bohaterkg, co powoduje doskonale zestrojenie oraz
organiczne zespolenie obu $wiatéw: tajemnych zakamarkow jej serca
Z uczuciami, ksztattem doczesnym utozsamionych w $wiecie Natury. 29

Oczarowany mistyczng uczuciowos$cig przyrody Tagore nieustannie
wyraza jej Boska stworcza tajemnice zycia w swej poezji. Liryczna jego
estetyka jest wyrazem animizmu, ktéry uznaje duchowy wymiar
wszechistnienia. Postawa taka estetyczno-etyczna jest istota Boskiej
stworcze] prawdy, ktorej trescig jest Wszech§wiat tozsamy z ciatem
I duchem Boga, jako sily zradzajacej i podtrzymujacej wszelkie istnienie.
Swiat wytaniajacy sie z Najwyzszego Bytu nie jest przedmiotowy, lecz
podmiotowy, ma dusze i jest czeScia wielkiej Boskiej Swiadomosci,
Paramatmy (Paramatma), z ktorej powstal, w ktorej istnieje i z ktorg na

28 Citra (1408 BS: 29) tt. [J.T.], por.oryg.:

Saptaparnasakha hate

phull malatir lata alasya-abese

mor gauratanu paré pathditechila

nihsabda cumban.

% Motyw ten jest echem sceny pozegnalnej z Sakuntali (Sakuntala) Kalidasy (Kalidasa),
w ktorej bohaterka opuszczajac asram (asrama) zegna sie z otaczajagcym ja Swiatem
przyrody. L.zami zalewajac si¢ tuli rosliny, o ktore troskliwie dbata, a one oplotami gatezi
niczym ramionami probuja zatrzymaé ja w swych siostrzanych objeciach. Sakuntala
Kalidasy, podobnie jak Czitrangada Tagore’a, objawia 0osobowg uczuciowos¢ przyrody,
z ktora bohaterka wspotistniec¢ zdaje si¢ poprzez zwiazek krwi. Humanizacja i uczuciowa
animizacja przyrody pozwala na werbalizacj¢ i uzewnetrznienie osobowej istoty $wiata
ozywionego w emocjonalnej ekspresji stanow z natury ludzkich. W czwartym akcie
dramatu czytamy wigc:

Ojcze, drzewa twg modlitwe styszq

w kukulczym spiewaniu,

Sakuntali do widzenia zyczq

w siostrzanym rozkochaniu.’

Zob.: Sakun (1999: 46) tt. [J.T.]. Przepojona miloscig przyroda probuje powstrzymaé
Sakuntale przed opuszczeniem asramu, jednoczy sie w swych rozpaczliwych staraniach,
by zatrzymac¢ ukochang siostrg. Cigzarna sarna przybywa, by naktoni¢ ja do pozostania,
budzac w Sakuntali uczucie zalu i troski o jej potomstwo. Scena ta czarowna, bedaca
odbiciem mitosci dla Boskiej Natury, wywarta na Tagore ogromne wrazenie, ktory bedac
pod urokiem Kalidasy przejat jego uczuciows estetyke w obrazowaniu mistycznej wigzi
czlowieka z przyroda. Osobowa milosna metaforyka przyrody w Czitrangadzie, jak
i w wielu innych jego dramatach oraz lirykach, jest niewatpliwie poetyckim echem
Kalidasy.
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powrdt sie stapia. Kosmiczna, animistyczna koncepcja wszechbytu
rozszerza Boska tozsamo$¢ na caly Wszechswiat, ktory ozywiony
tchnieniem Absolutu staje si¢ S$mialg personifikacja stworczej
brahmanicznej sity. W tym aspekcie Natura jest mistycznym uniwersum
stanowigcym integralng 1 niezwykle istotng cze$¢ poetyckiej estetyki
Tagore’a, ktora odnosi si¢ do wszechistnienia przeniknigtego pranicznym
oddechem Prabytu.*

Przyroda Tagore’a jest najdonio$lejszym wyrazicielem stworczego ducha
w idei kosmicznej jedno$ci $wiata, Boga i czlowieka, poczawszy od jej
mistycznego aspektu, skrywajacego tajemnice wszechistnienia, az po
barwng ziemska nastrojowos$¢. Poprzez dynamike Natury oraz zmystowa,
ludzka uczuciowos$¢, poeta w lirycznej symbolice objawia tajemnice
stworzenia zawierajacg si¢ w organicznej symbiozie wszystkich istnien
oraz w ich harmonii z Praprzyczyng wszechrzeczy. Przyroda Tagore’a,
przeniknigta Boskim tchnieniem, buduje symbolike nieskonczonego
ludzkiego ducha, ktory w zespoleniu z kosmicznymi sitami Natury objawia
nierozerwalng wig¢z czlowieka z Prabytem.

Organiczna jedno$¢ $wiata wyrastajaca z upaniszadowej paraleli
Brahman=Atman *' jest najglebsza natura poetyckiej filozofii
Rabindranatha Tagore’a. Zespala ona wszechistnienie w idei stworczej
sity, z ktorej wszystko bierze swoj poczatek 1 do ktorej wszystko na powrot
zmierza. Jedno$¢ $wiata wewngtrznego i zewngtrznego, metaforycznie
urzeczywistniona przeniesieniem ludzkiego ducha 1 uczuciowosci do
kosmicznego wymiaru istnienia, stanowi najbardziej uniwersalny wymiar
mistyki poety. Panteistyczne pojmowanie przyrody, w ktorej zakorzeniony
duchem, nieskonczony czlowiek Tagore’a staje si¢ urzeczywistnieniem
Boskiego pierwiastka, nadaje jego poetyckiej estetyce ponadczasowy
wymiar uniwersalizmu. Swiat Natury odzwierciedla bezkresny wymiar
duchowego czlowieczenstwa, ktore poeta wyraza poprzez liryczng
symbolike organicznej jednosci Boga, $wiata i cztowieka.

% Tagore nieustannie powraca w swej poezji do metaforyki Boga-wiatru-oddechu.
Metaforyka ta jest w duzej mierze echem upaniszad. Zob: MaU (2011: 11.6) oraz BaU
(2011: 111.4.1).
%1 Zob.: MuU (2011: 11.1.1).
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Summary

Rabindranath Tagore’s aesthetics of Nature in the idea of the organic
unity of God, man and the world

Rabindranath Tagore’s natural world is the symbolic exponent of spiritual
pantheism pervading the Upanisadic concept of the cosmic organic unity.
The overflowing emotionality of the earthly phenomenal world conceals
the creative truth of Paramatma, the Ultimate Divine Consciousness,
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which constitutes the deepest essence of the Universe. The Upanisadic
parallel Brahman=Atman reveals the unity of the internal and external
worlds through the idea of the all-permeating Absolute recognized as the
source and the ultimate end of everything. Sensual and abundant Nature,
evocatively humanized and personified in Tagore’s lyrical symbolism,
reflects the supreme dimension of humanity which is realized only in the
harmony of the human being with the natural world and the Creator.
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The mirage analogy in Narayana Guru’s philosophical
works

HANNA URBANSKA

This article is devoted to the concept of the mirage phenomenon
which is present in several philosophical works written by Narayana Guru
(Narayana Guru), a Hindu saint and social reformer from Kerala.!
Narayana Guru did not write any commentary on the canonical texts of
Vedanta, i.e. the Upanisads, Bhagavad Gita and Brahma Satras; however,
he composed — in three languages: Malayalam, Sanskrit and Tamil — some
original works on Vedanta, among others his own ,,.Brahma Sutras”. His
writings can be classified into five groups: hymns?, works of moral import?,
translations from Sanskrit and Tamil*, prose works®, and philosophical
works. The last group contains poems written in Malayalam, a.o.
Atméopadésa Satakam (AS) — ‘One Hundred Verses of Self Instruction’
(1897); Atmavilasam (AV) — ‘Self-manifestation of a Self*; Advaita Dipika
(AD) — ‘The Lamp of Non-Duality’ (1887-97); Ariv (A) -
‘Consciousness/Knowledge [examined]’ (1887-97); Daiva Dasakam (DD)
— ‘Ten Verses on a Deity’ (1914), as well as in Sanskrit, viz. Darsana
Mala (DM) — ‘Garland of Visions’ (1916); Vedanta Sitram (VS) — ‘Sutra

! Narayana Guru (1854-1928), a South Indian philosopher and saint, who revisualised the
essential Upanisadic thought and applied the basic aspects of his philosophical system,
which comprised Vedanta, Yoga, Samkhya, Saivism, etc., to bring about radical social
transformations in Kerala. Cf. NATARAJA 2003.

% Devoted to different deities, like Siva, D&vi, Subrahmanya, Murukan, Visnu, all with
a sublime touch of non-duality.

¥ These comprise works written in Malayalam (Jiva Karunya Paiicakam — ‘Five Verses on
Kindness to Life’; Anukampadasakam — ‘Ten Verses on Mercy’; Jati Nirnpayam —
‘A Critique of Caste’; Jati Laksanam — ‘Definition of Caste’; Saddacaram — ‘Pattern of
Good Behaviour’; Municarya Paficakam — ‘Five Verses on the Life of Muni’; Ahimsa —
“Non-Hurting’), and in Sanskrit (4§ramam,; Dharmam).

* [$a Upanisad, portions from the Tirukkura/.

> Cijjada Cintakam — “Reflection on Consciousness and Matter’; Daiva Cintanam (in two
parts) — ‘Reflection on Deity’; Gadya Prarthana — ‘Prayer in Prose’, Atmavilasam — ‘Self
Manifestation’.

Studia Indologiczne 21 (2014): 133-159
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on the Final [Aim of the] Veda’ (1924); Brahmavidya Pancakam (BP) —
‘Science of the Absolute in Five Verses’ (1887-97).°

Narayana Guru follows the most fundamental categories into which
the phenomenal world is analyzed in the Upanishads: nama and ripa
(‘name’ and ‘form”).” Both of them arise within the one ariv (‘knowledge’),
consciousness (Mal. cit, bodham, sarvit, identical to/with arman)®; thus
the world constituted of form and name does not have its own existence
apart from ariv. Thinking in terms of cause and effect, ariv, which is the
only substance, being the real existence, is the material-cum-efficient cause
(upadana-nimitta-karana) of the world®; the effects are seen within arman
because of maya™® (an indomitable potential inherent in griv)™.

® NATARAJA 2003: 389-392.

"Cf. AS 27; AS 78; AD 1; DM 1 7. Precisely speaking, Narayana describes the
phenomenal world as constituted of countless names, forms and mental images:
pérayiram pratibhaydayiram innavarrilaralelum Visayamayiramam prapaiicam / oraykil
néritu kinavuparumvareykkum néramuparnnalavunarnnavanamasésam // 1 // (“Names in
thousands, mental images in thousands, and corresponding inalienably emerging objects
in thousands — all these constitute the world. As long as not considered properly, it seems
real, just like a dream is real as long as the dreamer is not awaken; when he awakens, the
entire dream becomes merged into himself” — AD 1). Cf. PRASAD 2010: 41-42; MNP
(AD a): 74-78.

® The Malayalam word which Narayana Guru prefers for the ultimate reality is ariv —
‘knowledge’ (verb ariyuka means ‘to know’). He uses also other terms like cit, bodham,
samvit (‘consciousness’), karu (‘core; seed’), and atman in his Malayalam works, whereas
the word brahman appears in his Sanskrit work (DM) only. However, the dual concept of
para and apara brahman, as well as of jivarman and paramatman never finds place in
Narayana Guru’s works (PRASAD 2010: 49). Instead, the concept of para and apara
pertains to maya (Cf. DM 4 5; 7). Thus the non-dual brahman is conceived as having para
and apara aspects (MNP (DM): 131-132).

® PRASAD 2010: 42-43.

YPRASAD 2010: 42-43; 47-48.

! Maya has been defined by Narayana Guru in his most important philosophical works
and hymns; in DM 4 1 as that which does not exist [apart from brahman]: na vidyate ya sa
maya vidya'vidya para’para / tamah pradhanam prakrtir bahudha saiva bhasate // 1 //
(“That which does not exist is maya. It manifests variously as vidya, avidya, para, apara,
tamas, pradhana, prakrti”’). Cf. DM 4 2: ([...] brahmanah prthag na vidyate brahma hi ya
sa maya 'meyavaibhava — “What does not exist apart from brahman, and what is brahman
indeed, is called maya — immeasurable creative power”); the same concept can be found
in  JNRM 2. illatamayayitumullasamonnumarivallatayillanilanum  kallaliyum
kanalumallate sunyamatumellamoradiyarivam (“That cosmic dance being maya —
illussion, which does not exist [apart from consciousness] is nothing else but the
knowledge alone; wind as well as stone [i.e. earth], heat together with water, and empty
space beyond — all this is primeval knowledge alone”). In AS 53 maya is decribed as
primordial potency (adimasakti) residing in ariv, being a self-effulgence (svayam
prakasam), which is the seed giving birth to all things (sakalam perumadibijam), and the
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The apparent existence of the phenomenal world is Mal. vivarttam
— illusory appearance®. At the same time the nature of the world remains
inexplicable (Mal. avacyam, anirvacaniyam)®®. Narayana Guru tries to
fathom it by means of several analogies; the most frequent are the famous
rope and snake example’* and the mirage analogy™. The latter is extremely
intriguing due to the usage of Sanskrit and Malayalam expressions,
describing the mirage phenomenon. In both cases the concept of origin of
the phenomenal world and the nature of the connections between what is
real (ariv) and what is superimposed (Mal. praparncam) has been presented
in a similar way.

The Sanskrit words defining mirage phenomenon used by Narayana
Guru are marici/nir] (which is the equivalent of Skr. maricitoya or
maricyudakam [Mal. nir — ‘water’]), occurring twice in his philosophical
works, and myga-trspa (lit. ‘deer-thirst’), used only once. The first
expression means ‘the water of a mirage [caused by sun heat]’; the latter
compound has the meaning ‘deer-thirst’. The Malayalam equivalent of the
first compound — kanaljjalam — occurs in Narayana’s philosophical works
only once (AD 15). In the Sanskrit-Malayalam dictionary this phenomenon
has been explained as follows: manalpradesattu  vyapicca
stryakiranannalil uccanérattu tonnunna jalabhramam, ,,illusory [fancied]

power of consciousness activating itself endlessly/in endless ways (arivinu
Saktiyanantamuntu — AS 36).
12 “The causal reality, without undergoing any intrinsic change, assumes the form of
effects, just as water in the ocean assumes the form of waves. Such a phenomenon is
called vivarta”. (PRASAD 2010: 44). Cf. DM 3 7; A4S 3, AV. Cf. also MNP (AD a): 41;
105-106.
B 4S 85: nilal oru bimbamapéksiyate nilpilelumulakennumabimbamakayale /
Nilalumatllitu nérumilla vidvanelutiyitumphanipaole kanumellam // 85 // (“Shadow cannot
exist independent of its archetype; since there is no original form of the apparent world, it
is neither reflection, nor truth — all is seen as a snake painted by a master”); Cf. also 4S 87:
taniyeyitokkeyum untu tammil ororinamitarannalil illayiprakaram /
tanumutalayatusattumallay orttalanrtavumallatavacyamayitunnu // 87 // (“Objects, when
considered each by itself, exist; when treated as connected, each type excludes the other.
Closely examined in this way, objects — beginning from body, are neither real nor unreal —
they become indescribable”); A4S 94: ulakavumullatumaykkalarnnu nilkkum nila
valutayoru  nitikétitatré /  arutiyitanarutatavanmanogocaramitilenpu  caricciqum
pramanam // 94 |/ (“A state being a mixture of what is phenomenal world and what is the
real — how great iniquity it is! It is beyond any limits, beyond the grasp of word and mind;
how can any right reason operate within it?”)
" AD 6; 8; 12; 17; AS 20; 85; DM 3.4; 4.3; 4.4.
> AD 2; 3; 10; 15. Other analogies used by Narayana Guru have been mentioned by
Swami Muni Narayana Prasad: mother-of-pearl and silver, waves and ocean, clay and pots,
gold and ornaments (MNP (AD a): 37).
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water appearance at the noon-time [caused by] the sun rays spreading in
the desert area”.*®

According to Swami Muni Narayana Prasad’s interpretation, “the
analogy of a mirage is used where the point to be cleared is that the world
IS just an appearance and has no reality of its own [...]; they are those who
see a mirage and, lured by it, go after it to quench their thirst. Just as thirsty
deer, running after a mirage, happens to become exhausted, falls down and
dies, those who are in worldly pursuit happen to die without having known
what real happiness is. This is suggested by the word mygatysna [...]".""

The same idea has been continued and developed by Nataraja Guru
in his commentaries to the quoted below A4S 78*:

“Example of the mirage [...] seems to have the thirst-quenching
value-content called water. In reality it has no such value-content
and dry sand which has no such value is the existential basis on
which the life-giving waters were imagined. Not only thus there is
an optical illusion but an emptiness of value or interest. What is
false can still be seen by the senses but does not mean anything of

value”.*®

Although this idea seems to be strongly supported by the etymology
of the compound mygatrsna (‘deer-thirst’), it requires to be reinterpreted in
the context of each stanza, in which comparison of the visible world’s
appearance to the mirage phenomenon has been included.

Below are presented the stanzas of Narayana Guru’s works which
are describing the nature of phenomenal world in the context of a mirage
phenomenon and therefore should be taken into consideration:

marapgavumilla  purppumilla  valvum narasuraradiyumilla,

'® SMN 2010: 918.

MNP (AD a): 37.

' NATARAJA 1990: 670.

9 The interpretation quoted above seems to follow Vedantic thought expressed among
others by Sankara in vC 581: samsaradhvani
tapabhanukiranaprodbhiitadahavyathakhinnanam jalakanksaya marubhuvi bhrantya
paribhramyatam / atyasannasudhambudhim sukhakaram brahmadvayam darsayatyesa
Sankarabharati vijayate nirvanasandayint // 581 // (“For those who are afflicted in this
samsara journey by the burning pains caused by the scorching sun rays and those who, in
delusion, roam in a desert in search of water, for them this is the message of Sankara
pointing out the bliss giving Ocean of Nectar, the non-dual Brahman, within easy reach,
bestowing on them liberation”™).
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namaripam;
maruvilamarnna maricintrupol nilporu porulam,
porulallitottitenam. (AS 78)

There is neither death nor birth nor life duration;

Nor man or god nor other being like that?*: name and form only!
Like water of a mirage produced in desert™ is this thing which
Stands here — being matter?’, not a substance® — this should be
remembered.

In the stanza given above the phenomenal world has been compared
to maricinir — “mirage water” — (Mal. nir ‘water’, Skr. marici ‘ray of the
sun’), i.e. illusory water appearing in the desert (maruvil) [thanks to the
light coming from the sun]. The first element of this comparison
(upamana) — “[like] mirage water appearing in the desert”, corresponds
with the subject of comparison (upameya) in the last verse — “[this thing]
which stands here, being matter — is not a substance”. J. Balakrsnan Nayar
(henceforth: JBN) explains the resemblance between these two as follows:
“like a water mirage seen in the desert, all phenomena being empty objects
are perceived as existent yet they are devoid of reality”®*. And he adds:
“when one attains knowledge as regards the mirage water [what is behind
it], he would not run ahead to quench his thirst”®®. The first part of this
simile corresponds with the second one, when the linguistic level is
explored: the term poru/, which appears in the second part describing the
existence of the phenomenal world, can denote the cause (Mal. karanam)
as well as the effect (Mal. karyam), the substance, the reality (Mal. satyam,
saram) as well as the object (Mal. visayam)?. The apparent world, being

® manusyan, devan tutanniya jivajalannalum onnum illa — , there is no multitude of living
beings, beginning from god and man” (JBN).
Y marubhivil kanappetunna kanaljalampéle. Cf. JAY AKUMAR 1999: 242 (“What exists
is like water of a mirage in the desert”).
2 illate untennu tonnunna verum kalcakalanivayellam — ,all these things, being empty
phenomena perceived as deprived of real existence” (JBN).
*% jvayonnum satyamalla — , these phenomena are not [the ultimate] reality” (JBN).
* marubhiimiyil ~ kanappeunna  kanaljalam  pole  illate  untennu  ténunna
verumkalcakalanivayellam. ivayonnum satyamalla (JBN).
2 kanaljalattekkuriccariyunnayal atinte pinnale daham tirkkan ofiyatukkukayillallo
(JBN).
% 8T 2010: 1274.
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the latter one®’, not the former, can be easily mistaken for the former. Still
the full meaning of the word poru/ comprises matter as well as
consciousness. In the same way the world having an appearance of illusory
water superimposed on the sun rays (i.e. effulgence) within
consciousness”®, can be mistaken for the reality”. Ultimately, however, the
whole phenomenal world is rooted in reality as manifested within ariv.

The next stanza included in DM (4satya Darsanam 6) has been
explained by JBN in a similar way:
Maricikavat prajnasya jagad atmani bhasate
Balasya satyam iti ca pratibimbam iva bhramat. (DM 3 6)

For the enlightened® this world is manifested / shines within the
Self*! like a mirage

7 jagattu [...] kévalam vyavaharikamaya vastu mdatramanu [...] paramarthikamaya
vastuvalla — ,the phenomenal world has vyavaharika-existence, not paramarthika-
existence” (JBN).

% maricinir pole (mariciyakunna saryaprakasamakunna adhisthanattil nirupole — jalam
enna pole maruvil vastavattil jalamilla. enkilum avige jalam ullatupole alayaticcu
parakkunnatu poleyum marrum tonnumdaruntallo. aviteyullatu siuryaprakasamakunnu —
,,Like the water mirage (like water being in essence sun light, identical to sun rays — such
water in the desert is not a real water. Although water seems to be real and to flow in
waves et cetera, it is a fancy only. What is real (substance) there is sun light” (MHS).

2 Cf. MDS 1 (Mannantala Dévi Stavam, ‘Hymn to the Devi at Mannantala’), where
Narayana Guru uses the same word to express two opposite ideas: manikkuzavizurtti
malartavi manamellam ghrnikkapacitikriyakaliccu ghrniyakki /
guniccavaka/okkeyumoliiiiu guniyum poy gunakkaral katannuvaruvanarulka tayée // 1 //
(,,Having expanded umbrella studded with radiant pearls / lotus of the heart, showering
with the flowers / worshipping [you] with the whole activity of the mind, offering [into
the burning fire] the whole fragrance / all the impressions remaining in the mind for the
sake of your compassion / aversion and transforming into effulgence being like the sun
heat, with all multiplied buds [of impressions] gone, and with quality-possessor [being
ahamkaram] also gone, let your word bless me to transgress the ocean of maya’s
modalities”). The term ghypi means compassion as well as aversion (another meaning is
sun heat), when read along respectively with magzam denoting fragrance or impression
remaining in the mind (vasana — OMANA 1984: 62-63. Cf. also commentary of JBN). Cf.
,,Almost all the verses [of Atmopadésa Satakam] contain elements of duality at the base of
the paradox, and almost all the verses or groups of them indicate too, how the paradox is
to be transcended by the unitive vision given to the philosophy of the Guru” (NATARAJA
2005: 208).

¥ prgjfiasya — jivanmuktan — , for the enlightened one” (JBN).

3! Gtmani — bodhasvaripamaya atmavil — ,,within Atman being Consciousness in essence”
(JBN).
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This reflection can be considered to be the truth by a child because
of his delusion.

The stanza given above explains the nature of the phenomenal
world which is perceived by the enlightened (prajiia) as manifested (being
visible, bhasate) within the pure consciousness identical to atman (atmani),
just as a mirage-water becomes visible (manifests itself) in the desert
(marubhuimiyil kanaljalam pole); at the same time it appears for the
ignorant (child) to be real. The latter one is compared by JBN to a deer,
which runs blindly in desire for the mirage-water; similarly, an ignorant
person runs for pleasure of the phenomenal world. On the contrary, the
enlightened one, even if the water appears, keeps his distance, because he
knows the mystery of the desert [being atman].*? The conclusion is that
armanlariv® functions as the desert, empty land, providing space for the
whole world mirage phenomenon, just as a desert area becomes space for
water mirage. Another aspect of this analogy, mentioned above, has been
empasized by MHS: while explaining the mirage phenomenon !, he

82 kanaljalam  kutikkanotunna mygannalepoleyan  sukhattinum  Santikkum  venti

praparficattinte pinnale otunna laukikanmar. néremaricC vellam kapunnupzenkilum
marubhiimiyute rahasyamariiiiiu nilkkunnayalinepoleyan jivanmuktan (JBN).

¥ Narayana Guru visualises the ultimate Reality as arman, that is unconditioned
Consciousness (ariv or bodham, cit, samvit), in essence rather than as brahman.
,,Brahman is an abstract concept, whereas A#man is experienced immediately as the very
content of the seeker’s self-existence [...]” (PRASAD 2011: 221-222). Cf. also A 3, where
the analogy of a dream arisen within consciousness / Consciousness has been used in
order to underline the identity of atman and brahman, presented as consciousness here and
consciousness there (arivu insu and arivu annu): arivinnalavillatetariyamarivayatum
vifanaunnu / arivilelunna kinavinnariayizunnavanpamannellam // 3 // (,,All this appears
(manifests) as pure Consciousness, being ability to know anything without limits for any
knowledge; just like here a dream wells up within [anybody’s] consciousness, being the
very same consciousness, in the same way whole universe there [manifests within
Consciousness being the same Consciousness]”). In Malayalam works the term brahman
is absent, yet in Sanskrit works (DM, BP) Narayana Guru prefers more traditional (i.e.
based on canonical texts — Upanisads) presentation and introduces this word. The
concepts of para-brahman and apara-brahman, jivarman and paramatman find no
mention in both Malayalam and Sanskrit works.

 marau (nirjalapradese) atapah vayund tarangitam jalamiva yat pratiyate tasya
mithydtvam vivekina nisciyate (,,the sunshine in the desert (the area deprived of water),
which is recognized as water waving thanks to the wind: this kind of illusion is clear for
the enlightened one™).
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recognizes the sun light or heat (atapa) to be the ultimate reality, the all-
underlying substance®.

In another stanza of 4S Narayana Guru identifies the ultimate
reality — Consciousness — with the wide space, introducting the word ve/i,
which means an open expanse of land, sky or empty space*®:

veliyilirunnu vivarttaminziu kapum velimutalaya vibhitiyanicumorttal
jalanidhitanniluyarnnizum tarangavaliyatu poleyabhedamay
varénam. (4S 3)

The congregation of five [divine] manifestations®’, beginning from
the space,

% nedarir jalam atapa eva jalatvena prativate (,there is no water, only the sun light
recognized under waterness”).

® This concept is repeated in another stanza of AS 77, in which the highest
(transcendental) reality is identified with the space (sky), the all-pervading power
(illusion?) — with the wind, knowledge — with the fire, mind and senses — with water,
objects of senses — with the earth: paramoru vipnu, paranna sakti karram arivanan,
jalamaksamindriyartham /  dharaniyitinianeyaCcu  tattvamdy — ninneriyumitinte
rahasyamékamakum // 77 // (“The highest reality is the sky (space), the expansive power
is the wind; the knowledge is the the fire and the sense organs are water. The object of
perception is the earth; thus, what shines constantly in the form of five elements, has its
mystery in One alone”). This concept can be treated as a continuation of Upanisadic
thought (brahman being all-pervading space, which is said to be the origin of all, and
from which other elements are born — Chandogya Up. 4 10 4; 8 1 1-3; 1 9 1; cf.
RADHAKRISHNAN 2010: 55-56). It is also mentioned that from the highest reality
(param), which is placed in the secret place of the heart, and in the highest heaven
(nihitar guhayam parame vyoman), the space (akasa) arose, and from the space — other
elements, beginning with air (Taittirfya Up. 2 1 1). Sankara identifies the highest reality
with empty space — kham (Cf. Chandogya Up. IV 10 4: prano brahma kam brahma kham
brahmeti — “breath is brahman, joy is brahman, empty space is brahman”): sada ca
bhiitesu samo ‘smi kevalo yatha ca kham sarvagam aksaram sivam / nirantaram niskalam
akriyar param tato na me ‘sttha phalam tavehitaif / (“I am always the same in all beings,
one alone, like the empty space all-pervading, imperishable, auspicious, uniterrupted,
undivided, devoid of action — the highest one. Therefore no result of your efforts here
pertains to me” — US 8 3). Cf. also US 9 3. The transcendental brahman (param) is also
compared to empty sky (gaganopamam), which is all-pervading, ever-shining and non-
dual (sarvagatam sakrdvibhatam advayam — US 10 1), and to the sky being all-pervading
space — ambaram (VC 512), vyoma (VC 513).

%"In BHG vibhtis are all creative, divine (divya vibhiitayah) manifestations of atman,
which do not exist apart from the Self and have no being on their own, materially forming
the cosmic body of bhagavan/Krsna (cf. BHG 10 7; 16; 18; 19; 40; 41). A similar concept
is present in the philosophical system of Ramanuja; here the compound /ila-vibhiiti means
the cosmic universe as the property of Supreme Being, the playful manifest form of God.
In this play of Nature, His various eternal manifest forms (nitya-vibhati) are neither
created nor destroyed (PRASAD 2011: 97-98). In another stanza of A4S Narayana Guru
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Perceived as illusory appearance within the wide [empty] space
When considered, just like a variety of waves*®® rising in the ocean
Should be reduced to the [one] absence of distincion [identity]®.

The word ve/i denotes here the first of the five manifestations
which are constituent basic elements (Mal. vibhiatiyaiic being
mahabhiitannal™), i.e. the space (Mal. akasam), being the representative of
the entire visible world, existing and perceived as Mal. vivarttam — illusory
manifestation. These elements in their pure and uncompouded,
unmanifested form exist as concepts placed within another ve/i, which is
a [transcendental] primeval limitless Space**, identified in AD with
consciousness, being the primeval source (space) — Mal. adimilam*. Thus

mentions divine sport or dance (tiruvi/ayatal) going on continously in the domain of
consciousness (aranotiyadiyaraliyarnnitum terurul atil ériyuruntitunnu Iokam [ arivil
rotating wheel of a chariot, which has half-moments and such for spokes, the world rolls
on; know this to be the beginningless divine dance, that is ever going on within
Knowledge”).

In his hymns devoted to Kali Narayana Guru mentions creative power of Goddess whose
activity is defined as vaibhavam comprising five activities (paficakriya): creation (srsti),
sustaining (sthiti), destroying (samhara), concealing Herself, i.e. covering with illusion
(nigraha), and showing mercy to her devotees and bestowing salvation on them
(anugraha). The same [divine] creative power is identified in philosophical works with
maya (pragutpatteryatha "bhavo mydeva brahmanah prthag / na vidyate brahma hi ya sa
maya ‘'meyavaibhava // 2 // (“Prior to the emerging [of a pot], its non-existence is clay
indeed; similarly, what does not exist apart from brahman and what is brahman indeed, is
called maya, immeasurable creative power” — DM 4 2).

3 tiramalakalennapole — ,like girlands of waves” (JBN).

% karanattil ninnum oru bhédavumillattavayanennu kanéntatanu — ,[all things] should be
perceived as deprived of any difference from the ultimate cause” (JBN).

* vibhittiyaiicu — vividha ripattil kanappefunna bhiitannalaiicum — “five gross elements
which can be perceived in different shapes/forms” (JBN).

*In another stanza of 4S (2) this primeval, limitless space is called the highest
(transcendental) space (parave/i), in which shines the Sun, being the source and the
material-cum-efficient cause of the entire world: karanavumindriyavum kalebaram
tortariyumaneéka  jagattumorkkil — ellam /  paraveli  tanniluyarnna  bhanuman
tantiruvuruvanu tiraninu teritgnam // 2 // (“The inner organ (mind), the senses and the
body, the many perceptible worlds - everything, when contemplated, is the divine
embodiment [form] of the Sun risen in the space beyond — this should be known through
constant search”). This transcendental space is interpreted by JBN as transcendental
Consciousness (paramamaya cidakasam).

2 Cf. AD 3: vasassu tantuvitu paiiiiiyit adimilabhitapraghatam itum orkkukil iprakaram |
bodhattil ninnu vilasunnu marusthalattu pathassu pole paramavadhi bodham atré // 3 //
(“Clothes are [nothing but] thread; thread is [nothing but] cotton wool; cotton wool is
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the suggested interpretation of ve/i (‘space’) in the case of its former usage
in the stanza given above allows us to equate it with ve/iv — ‘consciousness,
light, knowledge’*. What is more, this double meaning of the term ve/i is
supported with the second part of this stanza, in which Narayana Guru
defines this ultimate reality as jalanidhi — “resorvoir of water”,
overflowing within it in the shape of variety of waves, becoming the
differentiated forms of the phenomenal world. A similar idea has been
presented by Narayana Guru in A4S 75, modifying popular Vedantic
analogy of the ocean and waves; here the water is equated with prakrti, and
atman, which does not depend on the material aspect of the water,
corresponds to the depth dimension (afi) of the ocean®.

The differentiation (Mal. bhédam), represented here by ve/i — space,
being illusory manifestation only — is not real; yet when reduced to its
primary identity, non-differentiation (Mal. abhédam), which is represented
by veli — primeval space of consciousness, appears to be real. This paradox
of existence is included also in a condensed definition of the entire world
given in the stanza quoted above: oru porulam, porulalla itu — “being
a matter (poru/), it is not substance (poru/)”, in which the term poru/
comprising both matter and consciousness, denotes Fullness.

The Sanskrit compound mygatrsna occurs in BP 2 only; it describes the
nature of the phenomenal world (jadas ‘matter’, in its nature opposite to
cit ‘consciousness’) as deprived of ability to shine by itself and
superimposed on arman (the Self) because of ignorance®:

sarvam drsyataya jadam jagadidam tvattah param nanyato
Jjatam na svata eva bhati mygatrspabham daridysyatam. (BP 2)

nothing but combination of elements rooted in the primeval Cause [Source]; when
considered in this way — [everything] shines forth, [becomes visible] from Consciousness
like water in the desert-place; thus the utmost limit is Consciousness alone™).

*In such a way this word is interpreted by JBN: ve/ivilirunnu — nirvikalppajcana
svaripamaya parvabrahmattilninnum — “[arising from] the highest brahman, being in
essence unconditioned, unchangeable knowledge”.

“ prakrti jalam tanu  phénamaliyatmav — ahamahamennalayunnatirmmijalam  /
akamalararnnarivokke muttu tan tan nukaruvatamamrtayatinnu ninam // 75 // (“Prakriti
is water, the body is foam, Atman is depth of the ocean, ‘I am, I am’ — is a constant flow
of waves, every inner blossom of knowledge is a pearl; indeed, whatever each finds
delight in is the nectar of immortal bliss”). Cf. also A4S 57, 50; DD 4. Here the ultimate
reality has been defined as ali, which means both the depth (of the ocean) — a/am; and
burning fire (eriyunna tiy), fire-place, a hole or enclosed space for fire (sikkuli;
agnikundam).

* avidyakalpitar svatmani.
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This entire world — when perceived properly (through vision) —
appears to be inert matter only [deprived of essence];
different/separate from you — born not from another [source],

It does not [=cannot] shine by itself, similar to a mirage [having
appearance like a mirage]*®.

This cave [=what is hidden in this cave] should be perceived [by

you].

Similarly to the stanzas analyzed before, in which the mirage
analogy is used in a context of the term bhati defining the way the ultimate
reality functions, the fifteenth stanza of AD given below mentions the same
term related to atman being ananda (‘bliss’)*’. The highest reality never
remains inactive, it incessantly finds expression as a stream of
experiences®. This function of consciousness is named bhati — ‘to shine
forth of something’*. At the same time the stanza includes the compound

“® Cf. commentary of JBN: itinu svatantramayi prakasikkanulla kalivutanneyilla. itu
ninnil marubhimiyile kanaljalam padle prakasiccukontirikkunnatanennu cinticcariyi —
,You should know this world is not able to shine by itself; it manifests itself just like
a water mirage appearing in the desert place”. In DM 2 8 it is clearly stated that
consciousness alone shines forth: cid eva nanyad abhati citah param ato na hi / yacca
nabhati tad asad yad asat tan na bhati ca // 8 // (,,Consciousness alone and nothing else
shines forth; thus nothing is higher than consciousness. That which cannot shine forth is
non-existent; what is non-existent, cannot shine forth”). Cf. also the whole chapter
included in DM, entitled Bhana Darsanam.
" Cf. DM 2 9: ananda evasti bhati nanyah kascid ato "khilam / anandaghanam anyan na
vinanandena vidyate // 9 // (,,Bliss alone exists and alone shines forth nothing else;
therefore the whole world is Bliss in essence. Nothing else than Bliss has real existence”).
*® «“The eternal Consciousness Cit assumes the form of the world in all aspects, from the
subtlest mind to the grossest matter. Without that substance no world can exist; without
manifested forms, substance cannot subsist either. The eternal substance and its fleeting
apparent forms, i.e. the world, are thus inseparable” (PRASAD 2011: 229) Cf. DM 2 8:
cid eva nanyad abhati citah param ato na hi / yacca nabhati tad asad yad asat tan na
bhati ca // 8 // (,,Consciounsess alone and nothing else manifests [as the world]; thus there
is nothing higher than consciousness. That which does not manifest [as the world] does
not exist [is unreal]; that which does not exist cannot manifest [as the world] either”).
“ Three functions of the highest reality are mentioned in Narayana Guru’s philosophical
works: asti (“exists”, related to consciousness defined as sat), bhati (“shines forth”,
related to consciousness defined as cit) and sukham or priya (“the state of being dear”,
related to consciousness defined as ananda). This concept is taken from Upanisadic
tradition (cf.Taittirtya Up. II 1 1) and restated in DDD 20: Asti bhdti priyam ripam nama
cetyamsaparicakam / adyam trayam brahmarapam jagadripam tato dvayam // 20 //
(“Exists, shines forth, gives pleasure; name and form — thus we have aggregate of five
parts. Threefold is the earlier nature of brahman; the nature of the phenomenal world is
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kanaljjalam, which was used only once in the philosophical works of
Narayana Guru:
Anandam asty atu bhatiyatonnu tannetan anyam orkkil atu ndsti na
bhati sarvam
Kanaljalam gagananilam >0 asatyam abhrasiinam
marirvvigaganam® paramartham akum. (AD 15)

Ananda alone exists; it alone shines; that one alone

Is oneself; when considered something different [from this],

All this neither exists nor shines;

Mirage[water], the deep blue of the sky, the bud of the sky> is unreal;
When considered, the space of the desert alone appears to be the
ultimate truth.

The compound kanalj[j]alam, which has been used here, consists of two
words: Malayalam kanal and Sanskrit jala ‘water’. According to the
Malayalam dictionary, the word kanal is etymologically associated with
kanal which has the meaning ‘live coal, a piece of burning firewood”>*,
The latter term in philosophical works of Narayana Guru is an equivalent
of one of the five elements (Mal. mahabhitannal) — agni or Mal. t&jas™. In

twofold”). In AD 8 Narayana Guru says: A4jiana-velayilum asti vibhati rantum ajiiatam
alla sukhavum vilasunnu munnum rajjusvarapam ahiyotum idantayarnnu nilkkunnatinn
iha nidarsanamam it orttal (“Even in the state of ignorance, ‘exists’, ‘shines forth’ — these
two are never unknown — and ‘being satisfied” — the third one always becomes manifested;
when the nature of rope is associated with the idea of snake, this-ness remains inside —
when considered, this example illustrates the nature of existence”). Thus bhati is usually
associated with the highest reality — cit — consciousness, shining forth and manifesting
itself as whole apparent world: caitanyad agatam sthilasiksmatmakam idar jagat asti cet
sad ghanam sarvam nasti ced asti cid ghanam (DM 2 1); cid eva nanyad abhati citah
param ato na hi yacca nabhati tad asat yad asat tan na bhati (DM 2 8); ananda evasti
bhati nanyah kascid ato ’khilam anandaghanam anyan na vinanandena vidyate (DM 2 9).
Cf. also PRASAD 2010: 53-61.
%0 akasattiluptennu tonnunna nilamelkkatti — ,,condensation of blue placed beyond, in the
sky (space)”.

mardarvvigaganam — marubhimi-akasam — ,the space being the desert [on which the
water mirage appears]”.
%2 abhrasinam — akasapuspam — “blossom of the space, sky”, something unreal
lasambhavyamaya karyam; illatta vastu — “effect which cannot exist; the matter which
does not exist” — ST 2011: 248 [akasakusumam).
38T 2011: 541; 471. DED 1984: 131.
> INRM 2 (Janani Nava Rama MaiijarT ‘A Cluster of Nine Gems devoted to Mother’):
illatamayayitum  ullasamonnum  arivallatayillanilanum  kallaliyum  kanalumallate
sunyamatum ellamoradiyarivam [ [...] (“That cosmic dance being maya — illusion, which
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one of his poems this noun enters into the composition of the expression
being the epithet of Agni [Siwa]: kanalva taivam [daivam]®, which has
been interpreted in the commentary of JBN as t¢jorupanaya [daivam] —
,[god] having the form of heat and light” (¢¢jas)*®. The word kanal — which
is considered to be etymologically associated with the term kanal — obtains
a complex meaning: “heat, warmth (cif), light, brightness (ve/iccam); ray
of the sun (saryarasmi, veyil) — which is an effect and product of living
coal, i.e. light and heat, and the cause of mirage water” (kdnaljjalam)57.

On the one hand, the description of this phenomenon, of an illusory
water appearance in the desert, seems to be strictly connected in Narayana
Guru’s works with particular function of cit, the above-mentioned bhati.
On the other hand, this analogy assumes the form of coexistence of two
factors: the water phenomenon and the desert space given to it. The latter
one is identified with the consciousness shining as a specific conscious
experience. In another stanza of AD the mirage phenomenon is explained
again in a context of this function of arman; here, instead of the term bhati,
the verb vilasunnu (vilasuka) *® appears:

Satyattil illay ulakam sakalam viveka viddhvastamaya pirakum
vilasunnu munpol
Nistarkkamay maruvil ill iha niram ennu siddhikkilum vilasizunn itu

munprakaram.
(AD 10)

does not exist [apart from consciousness] is nothing else but the knowledge alone; wind as
well as stone [i.e. earth], heat together with water, and empty space beyond — all this is the
primeval knowledge alone” [...]); comp. Dévistavam 7; Indriyavairagyam 6; Pindanandi
2. JBN interprets this word as fire (agni), or heat, brightness (z&jas).

®TPK 2.2 (Téevarapppatikarnkal ‘Five hymn-sequences about God’): #iyé tiruniraniyum
tirumeniyirrinkalolimifirum niye niraiyakkazalinkanimaiicanam ceyyatarul purivay /
kayum punalum kaniyum kanalva taivattai, ninaintirunti kapnir payumpati patityir
paramanantam ceyyum paraficutare! // 2 // (,,0 Fire! o, you, decorated with holy ashes,
mingling your divine body with moonlight, bless me and show your mercy to help me not
to be immersed in the ocean of hell! If, by meditating upon your divine form consisting of
heat (light), one takes the fruits and water [only] for food, you will bestow on such a
person here the highest bliss in the form of [your] tears of [compassion], o Transcendental
Heat!”). THB explains this epithet as kanalpolulla daivatte [= Sivane] — ,deity being like
heat/light”, identifying it with Siva.

** BALAKRISHNAN 2010: 489.

>" Another meaning of the term kanal — marubhiimi — ‘desert place’ — is also acceptable
here.

*® The Malayalam verb vilasuka is derived from the Sanskrit verb vi-las ‘to shine forth,
glitter, appear, become visible’.
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In reality this whole world has no existence

Yet, after being annihilated [as a result of awareness],

It remains manifested [visible] as before;

Without any doubt — there is no [real] water here, in the desert:

Even after achieving [this knowledge] it it visible in the same way as
before.

The same verb — vilasuka — has been used by Narayana Guru in another
stanza of AD:

Vasassu tantuvitu panniyit adimilabhiitapraghdatam itum orkkukil
iprakaram

Bodhattil ninnu vilasunnu marusthalattu pathassu pole paramavadhi
bodham atre.

(AD 3)

Clothes are [nothing but] thread; thread is [nothing but] a cotton
wool;

Cotton wool is nothing but a combination of elements [rooted] in the
primeval Cause;

When considered in this way — [everything] is illuminated [becomes
visible];

From [because of] Consciousness like water in the desert place;
Thus the utmost limit is Consciousness alone™.

In the case of this stanza, the analogy of the mirage phenomenon has
been introduced in a significant way. The first part of this simile, upameya
“bodhattil ninnu vilasunnu” can be understood as “[everything] becomes
visible from the consciousness or because of the consciousness”, according
to the Ablative case (of the term bodham), corresponding with the first
verse of this stanza, in which the the ultimate reality is mentioned to be the

% This stanza might have been influenced by the Vedic hymn (RG VI 9), in which Agni
(jyotis ‘light’) was described as the divine principle of life or the source of intelligence. In
the first verses mention is made of Agni Vai§vanara, who, when born as Sovran overcame
darkness with his light (VI 9 1); he understands both the warp and the woof of the whole
cloth (3), seated in the human mind or heart (4-6). As Wilson says, “According to the
Vedantic view of the text, the light is brahman seated spontaneously in the heart as the the
means of true knowledge, to which all senses together with mind and consciousness refer,
as to the one cause of creation, or paramatma, supreme spirit” (see RV 2004: 288-289).
The Brhadaranyaka Up. Il 8 11 mentions the primeval space sewn lengthwise and
crosswise in the Imperishable (etasmin nu khalvaksare [...] akasa otas ca protas ca).
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primeval source or cause (adimilam)® . However, the second part,
upamana “marusthalattu pathassu pole” — “like a water [becoming visible]
in the desert place”, does not contain any allusion or reference to the causal
or/and original, primordial substance, although the last part of this stanza
mentions the consciousness being the furthest limit of phenomenal world®.
The term marusthalattu — “in the desert place” — suggests the area, territory
only, within which the [illusory] water — pathassu — appears. Has this
simile been constructed in a disproportionate way?

The answer to this question is given in the second stanza of AD,
presenting the concept of the mirage phenomenon, which seems to be the
most intriguing example of this analogy, explaining exhaustively relations
between the upamana (mirage appearance) and the upameya (condition of
the phenomenal world) of this comparison. The apparent world is
compared here to the constant flow of water; existence of the praparica is
defined by a special word used by Narayana Guru — Mal.
[prapaiica] pravaham — to denote what is called “eternal flux”®?. Moreover,

8 Another question is whether the Mal. word adimiilam can reffer to maya. DM 3 8
defines illusion as the primordial cause: mayaiva jagatam adikaranam nirmitam taya /
sarvam hi mayino nanyad asatyam siddhijalavat // 8 // (“Maya indeed is the primordial
cause of the [appearance] of the worlds; fashioned by it, everything is not different from
the wielder of maya; being unreal just like the magic of psychic powers”); Cf. also DM 4
9: dhiyate ’smin prakarsena bije vrksa ivakhilam / atah pradhanyato vasya pradhanamiti
kathyate // 9 // (“Because the entire world is held properly in that, as a tree is contained in
its seed, or because of its preeminence, it is called pradhanam’). On the other hand, maya,
similarly to the phenomenal world, has no existence apart from the mayin, being pure
consciousness/brahman in essence. Cf. DM 4 2: pragutpatteryatha 'bhavo mydeva
brahmanal prthag / na vidyate brahma hi ya sa maya 'meyavaibhava // 2 // (“Prior to the
emerging [of a pot], its non-existence is clay indeed; similarly,what does not exist apart
from brahman and what is brahman indeed, is called maya, immeasurable creative
power”). Cf. also DM 1 6: asit prakrtir evedam yathd ’dau yogavaibhavah vyatanod atha
yvogiva siddhijalam jagatpatih I/ 6 I/ (“In the beginning, this world existed as prakriti,
being like a power of yogin; then the Lord of this world unfolded it like yogin, who
unfolds his net of psychic powers”). However, if the first part of this stanza corresponds
with the last one, this term (Mal. adimiilam) should be identified with the utmost limit, i.e.
Consciousness itself (Mal. bodham). It is emphasized that Narayana Guru does not
separate sakti from its wielder — mayin, in his philosophical system equated with pure
consciousness (OMANA 1984: 86; SREENIVASAN 1989: 33; PRASAD 2011: 197-198).
L Cf. AS 34: aranotiyadiyaraliyarnnitum térurul atil eriyuruntitunnu Ilokam | arivil
rotating wheel of a chariot which has half-moments and such for spokes, the world rolls
on; know this to be the beginningless divine dance that is ever going on within
Knowledge”.
%2 PRASAD 2010: 144. This term /prapaiica]pravaham — according to Prasad — has been
coined by Narayana Guru; however, it can be found in the similar context in the stanza
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the wide territory, the desert given to this phenomenon has been directly
identified with Consciousness (arivam maru — “desert being consciousness,
desert which is consciousness™):
Ner alla drsyam itu drkkine nikki nokkil véralla visvam arivam
maruvil pravaham
karyattil nilppat iha karana-sattayennyé veéralla viciyil iripattu
variyatré. (AD 2)

What is perceptible [visible world] is not real,

While seen deprived of perceiving subject [seer];

This world is nothing else but flow ® in the desert being
Consciousness;

The causal substance is the only real in the being of effects here

Just as what is the only real in waves is water alone.

The stanza given above presents a darsana-context involving three
factors, viz. a knowable object (SKk. drsyam, Mal. ariyapperunnat),
a perceiving subject (Sk. drk, Mal. ariyunnavan), and the process of
knowing (Sk. darsana, Mal. ariv), known in the Vedanta system as triputi.
Again, if the second and third part of this stanza correspond with the first
one, the water mirage seen in the desert should be examined as deprived of
the subject. JBN in his commentary describes this phenomenon as three-
factored situation, recognizing the water flow (Mal. pravaham), i.e. the
phenomenal world as knowable object, the act of perceiving, which
involves activity of the mind (Mal. sarikalpam) as the process of knowing,
and the desert (maru/bhumi]) being Consciousness (arivam) as the
perceiving subject ®. As we know from VS 3 by Narayana Guru,

499 of VC: aropitam nasrayadiisakam bhavet kadapi mudhair atidosadisitaih /
superimposed by people deluded by the defects in their minds can never sully the
substratum [resting place; source], even as the great onrush of waters perceived in
a mirage can never wet the desert tract). Similarly the desert has been identified with the
highest reality (asraya), and the phenomenal world, being superimposition, with a great
flow (mahapravahah), being the mirage water”.)

8 Pravaham, explained by JBN as vellattintt  olukkupole  sada
marimarivannukontirikkunnat — , [similar to] the water flow, changeable and being always
in the motion” (JBN).

% 7 kalcayil minnu ghatakannaluny. vellattekkuriccu/la sankalpam; purame kanunna
vellam; a  kalcaykkasrayamaya — marubhumi. [..]  sankalpam,  prapaiicam,
avaykkasrayamaya atmav iva miannuman prapaicapratibhasattileyum ghatakannal
(JBN).
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Consciousness is effulgence in essence (tajjyotiz)®. Having become
conditioned and shining as a specific conscious experience, it is known as
bhana, literally ‘lustre, light, brightness’®. It is stated in the next Sitra of
Narayana Guru which says that the whole world is illumined by the highest
reality®”. On the one side, it shines forth as subjective experiences forming
mental images, on the other side — as objective world®®. Hence Narayana
Guru presents in his works the vision of pure consciousness being an
empty, limitless space, where the primeval Sun (called bhanu) shines®.

%5 VS 3 (tajjyotik - “That is effulgence”).

% PRASAD 2010: 53-61; chapter fifth of DM (Bhana Darsanam).

87V 4 (tenedam prajvalitam — “By That this world is illumined”). Cf. also Mundaka Up.
2 2 10-11: hirapyamaye pare kose virajam brahma niskalam tac chubhrasm jyotisam jyotih
tad yad attmavido viduh. na tatra siryo bhati, na candratatakam, nema vidyuto bhanti,
kuto ’yam agnih, tam eva bhantam anubhdti sarvam, tasya bhasa sarvam, idam vibhati
(“In the highest golden sheath is Brahman without stain, without parts; Pure is it, the light
of lights. That is what the knowers of self know. The sun shines not there, nor the moon
and stars, these lightnings shine not, where then could this fire be? Every thing shines
only after that shining light. His shining illumines all this world”).

%8 Cf. DM 4 5-7 and the whole fifth chapter of DM (Bhdna Darsana). In AS we can find
several stanzas defining the apparent world as a connection of ahamta (,,I-ness”) and
idanta (,,this-ness™); cf. stanza 51: arivilirunnorahantayadyamuntay
varumitinotoridantavamaydyum / varumivarantulapannal pole maya
maramakhilammarayeppasarnnigunnu // 51 // (,,Within Consciousness the I-ness, in the
beginning, emerges; as a counterpart for the I-ness, this-ness comes. Like two creepers,
these spread over the the tree of maya, and continue to cover it completely”). Another
stanza of A4S (81) mentions prakrti, being the aspect of maya (cf. also DM 4 1; 4 10) and
manifesting itself subjectively as well as objectively: prakyti pirififioru kiiru bhoktrripam
sakalavumay veliyé samullasikkum / ihaparamamoru kiridantayale vikasitamamitu
bhogyavisvamakum // 81 // (“Prakriti divides: on the one side, it assumes a form of the
enjoyer; and it shines outside as all these — here and beyond; on the other side, through an
expansion of this-ness it becomes the whole blossomed universe — object of enjoyment”).
The para-apara differantiation, given by Guru in the fourth chapter of DM (Maya
Darsana 5-7), pertains to illusion; as maya is the power inherent in consciousness, which
enables the emerging of the world appearance within itself, one aspect of maya giving rise
to the subtle facets of our being, such as senses, intellect or mind is called para; that one
by which the world that forms gross objects of our perception emanates from the
consciousness, is the apara aspect of maya.

89 48 82. Cf. A4S 2: karapavumindriyavum kalebaram tottariyumanékajagattumorkkilellam
| paravelitanniluyarnna bhanumantantiruvuruvanu tirainiu teritenam // 2 // (,,The inner
organ, the senses, together with the body, many objects knowable in this world —
everything — when considered — is the divine embodiment of the Sun that shines in the
space beyond — that should be known through constant research”). JBN explains the word
bhanuman as paramatmansiryan — the Sun being paramatman, and parave/i — the Space —
as the highest reality being in essence unchangeable knowledge or the space within heart
(nirvikalpajiiana svaripamaya parabrahmam athava daharakasam). Cf. also AS 35 (in
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aranikazannielumagni poleyarayvavarilirunnatirarrelum vivéekam,
parama cidambaramarnna bhanuvay ninneriyumatinniraydayitunnu
sarvam. (45 82)

Like fire churned out from two wooden sticks,

The limitless discrimination, which arises in contemplatives,
Burns as the sun filling the space of the highest Consciousness;
To this [fire] everything becomes fuel .

This concept corresponds exactly with the example of mirage
perceived in the desert. We must remember that the Sun (its light and heat)
is the cause (Mal. karanam) of the water appearance in the desert.
Following some commentaries (JBN, SS) we can identify the desert with
pure consciousness (Mal. paramacit, suddhabodham), and the Sun with
paramatman’*. The mirage can be seen only in the situation when the Sun

which the rising of the primeval Sun - adisiiryan, bestowing discrimination, is mentioned),
interpreted by JBN as adikaranamadya nirvikalpajiianasiryan — the Sun of unchangeable
knowledge being the primeval cause/source; 4S 52 (where the space shining with light —
gaganam jvalikkum ...svayam prakasam — is mentioned). In the hymn MDS (1) adressed
to D&vi she is identified with sun heat (ghyzi; cf. ref. 29).

" This stanza contains some references to the Vedic tradition. First of all, there is
a description of Agni kindled (lit. ‘churned out’) with two wooden sticks (arani) (cf. ref.
59). Narayana Guru calls this Agni churned out in the mind vivekam — the ability to
discriminate between what is perishable and immortal, i.e. the ability to remove darkness
(maya). Another concept accepted by Guru refers to some Rgvedic cosmogonical
passages, which mention Sun fixed on the sky as the first element of the created world,
after defeating the darkness (RV X 72 7; X 124 6). However, in this stanza it might be
under the influence of the Upanisadic concept as well; cf. Chandogya Up. 3 13 7: atha
yad atai paro divo jyotir dipyate visvatah prsthesu, sarvatah prsthesu anuttamesittamesu
lokesu, idam vava tad yad idam asminn antah puruse jyotis (“Now the light which shines
above this heaven, above all, above everything, in the highest worlds beyond which there
are no higher, verily, that is the same as this light which is here within the person™).

" Cf. Sankara’s US 17 54: apdyodbhiitihinabhir nityam dipyan ravir yatha / sarvagah
sarvadrk suddhah sarvam janati sarvada // 54 // (,,Just as the sun contantly illuminates all
the worlds with [its rays] which are free from growth and decay, the all-pervading,all-
seeing, all-giving and pure Self always knows all things”) and BHG 15 12: yad
adityagatam tejo jagad bhasayate ’khilam / yac candramasi yac cagnau tat tejo viddhi
mamakam // 12 // (,,The light centred in the sun, which illuminates the whole world, and
which is [placed] in the moon and fire — know that this light is mine”).

Vacaspati, when discussing the nature of the mirage phenomenon in Bhamati (BHC
p. 22), states: ,,The form that is superimposed [i. e. the illusory water superimposed on
the rays - maricayah] is not itself something different from substance [i.e. it is not non-
existent — asat]. If it were, it would have to be either sun rays or water in Ganges
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shines (at noon)’. Similarly, the appearance of the phenomenal world is
possible only in the situation when pure consciousness (paramacit) as the
wielder of maya (paramesvara, isvara, isan, prabhu, daivam)73 shines
forth, manifesting itself subjectively as well as objectively.

Let us now compare the whole mirage picture to the examples
presented in the first and the third verse. When it is deprived of the subject,
I.e. consciousness shining as any subjective experience, the objective world
cannot appear; when it is deprived of the space filled with the sunlight and
the heat, there is no mirage phenomenon™. The consciousness shining
forth as well as space and light are the cause — the objective world and the
water mirage are effects, which cannot exist separately from their
cause.Thus these three parts of the stanza, when analyzed together appear
to be a description based on the same scheme.

The coming into being of the world should originate from some
source called “cause” (Mal. karanam), and that what emerges out of this
source is called “effect” (Mal. karyam). As there is no causal reality other
than one consciousness, providing entire space and shining forth on

[appearing in the mirage — beacause what is unreal, cannot be the object of experience,
cannot appear]. In the first case, the [illusory] cognition would take a form ,,rays of sun”
not ,,water”. In the second, the cognition would take a form ,,water in Ganges” not ,,water
here” [nacaropitam ripam vastvantaram / taddhi maricayo va bhavet, gangadigatam
toyam va / purvasminkalpe maricaya iti pratyayah syanna toyam iti / uttarasmimstu
gangayam toyamiti syat napunariheti]. Cf. the summary included in EIP 2006: 38 (,,Either
the rays are truly known as non-water, or they are falsely cognized by water, there are no
,.two natures” of the rays themselves, since they are rays and not water. But the water
superimposed on the rays (aropaniyam maricisu toyam) has to be recognized as
indeterminable (anirvacaniyam)”).
2 Cf. the commentary of JBN: nastucaykk marubhimileykku nokkiyal avite vellam
alayatikkunnat pole kanam; marubhumiyil nattuccanératt suryakiranamélkkunbal vellam
alayasikkunnatayi tonnam (JBN — AD 10).
™ Narayana Guru introduces the concept of paramesvara (DM 1 1) mahesvara (?),
mahesan (AS 29); $an (A4S 13); daivam (DD 6). However, it is the Malayalam word
Narayana Guru prefers for the ultimate reality (ariv — ‘knowledge’; verb ariyuka means
‘to know’). He uses also Mal. terms cit, bodham, samvit (‘consciousness’), karu (‘core;
seed’), and Mal. arma / atmav in his Malayalam works; the word brahman appears in his
Sanskrit works (DM, VS) only. The dual concept of para and apara brahman, as well as
of jivatman and paramatman never occurs in the works of Narayana Guru (PRASAD
2010: 49).
™ Cf. US 1 7 4: manau prakasyate yadvad raktadyakaratatape / mayi samdrsyate sarvam
atapeneva tan maya // 4 // (,,Just us in a jewel the forms such as red colour are manifested
in the sunshine, the whole world [is manifested, appears] within me and because of me
[through me] — like through sunshine”).

151



Studia Indologiczne 22 (2015)

everything, both the causes — material (upadanakarana), from which/
within which it has been formed, and efficient (nimittakarana) — the being,
which works on it — are merged in one, which is transcendental
brahman/atman. Thus brahman is considered to be material-cum-efficient
cause”.

The term kanal ‘light, heat, brightness’ has been used twice
separately (i.e. not as a part of the compound kanaljalam ‘mirage
phenomenon’) in AV, being the Guru’s verbal testimony of his self-
realization:

O! ita pinneyum kanalilninnu vellam ponni Varunnatupéle itokkeyum
daivattilninnu pornivarunnu [...]

nammute daivam Jjyotirmayamayirikkunna oru
divyasamudramakunnu.  itokkeyum a nistaramgasamudrattinze
taramgakunnu. O! Itokkeyum kanalilninnu kaviyunna vellamakunnu.
Daivam kanalakunnu.

Just as water arises and flows from / because of light and heat, all
this (this world) arises and flows from / because of deity. [...]

My deity is divine ocean consisting of brightness/ light. All this (this
world) is a wave of the waveless ocean. All this (this world) is water
overflowing from/because of heat and light (kdanal). Deity is that light.

In the case of the passage given above, like in many other stanzas
which have been discussed, the analogy of mirage has been mixed with the
analogy of ocean and waves. Deity (Mal. daivam), equated in philosophical
works of Narayana Guru with the wielder of illusion (i.e. Consciousness
shining forth both in a subjective and objective aspect’®), which is the
creator, sustainer and destroyer of the worlds, has been identified with the
brightness, light and heat (kanal)’’, which is the source and cause of the

™ Cf. Sankara’s commentary on BS: ,,Brahman has to be admitted as the internal reality-
providing cause as well as efficient cause (updadanakaranam ca nimittakaranam ca
(B.SB., 1. 4. 23-27). Cf. also ALEAZ 1996: 78-80.

* PRASAD 2010: 31.

In the Svetasvatara Up. (5 2-4) there is a concept of Za or deva, the creator of
everything and illuminating the whole world at the same time: yo yonim yonim
adhitisthatyeko visvani ripani yonis ca sarvah | rsim prasitam kapilam yas tam agre
jhaanair bibharti jayamanam ca pasyet / ekaikam jalam bahudha vikurvan asmin ksetre
samharatyesa devah / bhityah Srstva patayas tathesas sarvadhipatyam kurute mahdatma /
sarva disah ardhvam adhas ca tiryak prakasayan bhrdjate yadv anadvan / evam sa devo
bhagavan varenyo yonisvabhavan adhitisthatyekah / (“He, who being one, rules over
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entire phenomenal world, being mirage water (ve//am) " The ultimate
reality is equated at the same time to the ocean (Mal. samudram); however,
in order to emphasise the fact it does not depend on the material aspect of
water, it is defined as nistaramga — a ‘waveless one’. Narayana Guru in his
philosophical works prefers the term ali — ‘depth [of the ocean]’, but also
‘brightness, burning fire’, being the source of the phenomenal world (Mal.
miilam)’®, whereas the water aspect corresponds to prakrti as a basis of the
pure act, motion and matter in the phenomenal world®. In this context the

every single source, over all forms and over all sources, he who bears in his thoughts and
beholds when born, the fiery seer who was engendered in the beginning. That god who
after spreading out one net after another in various ways draws it together in that field, the
lord having again created the lords, the great Self exercises his lordship over all. As the
Sun shines, illumining all regions above, below and across, so that one god, glorious,
adorable, rules over whatever creatures are born from a womb”). Cf. supra the passage of
TPK 2 2, in which Fire identified with Siva is adressed as kanalva taivam [daivam] (ref.
48).
" It is worth emphasizing here that this term — daivam ‘deity’ — means also ,,that which is
effulgence in essence”, and derives from the root div meaning ,,to be luminous, shine be
bright” (PRASAD 2010: 31; MNP (AD a): 228; 238. Cf. MW 2008: 478). In the sixth
verse of DD daivam [Siva] is identified with mayin — “wielder of maya”: niyallé mayayum
mayaviyum mayavinodanum / niyallo mayaye nikki sayujyam nalkumaryanum // 6 //
(“You are maya indeed; you are the wielder of maya; indeed, you are the one who enjoys
wielding maya, you indeed are the one who wipes out maya, you are the noble one who
grants us the Final Union”). When describing the creation of the phenomenal world,
Narayana Guru mentions in DM paramesvara (1 1), ‘Lord’ — prabhu (1 2), jagatpati —
‘Lord of the world’, (1 6) vibhu — ‘Lord’ (1 8), ‘wielder of maya’ — mayin (3 8); iSan
(‘controller’), or mahesan is referred to in stanzas 13 and 29 of A4S as identical to Siva:
trigunamayam  tirunirapiiiioriSannakamalarigty - vananniyaksamari | sakalamalifiiu
tapifiiiu kévalattin mahimayumarru mahassilanitenam // 13 // (,,Having offered the flower
of your heart to the Lord smeared with sacred ashes of three guras, having controlled
mind, unwound everything, deprived even the glory of aloneness, one should merge in the
brightness™).
48 56: karalil elum tira pole kdyamoronnutanutan éliyuyarnnamarnnisunnu /
mugivitinennitu hanta millasamvitkatalil ajasravumu/la karmmamatre // 56 // (“Like wave
rising in the ocean, all bodies — one by one — suddenly rise to merge again. Alas! Where is
the limit to this [trasformation]? In the ocean of Consciousness being the source [of
everything] remains the ever-potent action”).
80 Cf. 48 75: praketi jalam tanu phénamaliyatmavahamahamennalayunnatiirmmijalam /
akamalararnnarivokke muttu tan tan nukaruvatamamrtayatinniu nimam // 75 // (“Prakpti
is water, the body is foam, arman is depth/inner light, | , 1 — is a constant flow of waves,
every inner blossom of knowledge is a pearl; indeed whatever each finds delight in is the
nectar of immortal bliss”); 4S 57: alayarumaliyil untananta mayakalayitu kalyayandadi
karyyamakum / salilarasadi sarivameénti nanavulakuruvayuruvayi ninnitunnu // 57 // (“In
the waveless ocean endless [i.e. manifesting in endless ways] traits of illusion stay; this
potence, having assumed shapes beginning from taste and water becoming beginningless
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phenomenal world is said to be overflowing water or wave floating on the
surface [of the ocean] (kaviyunna / posznivarunna ve//am), yet the variety
of forms arises within (akame) the ultimate reality, hidden inside (antar)
each being .

It seems that through comparing individual elements composing the
analogy of mirage to the both phenomenal world and highest reality, being
the substratum, Narayana Guru made an effort to explain the nature of
relationship between them and the process of their functioning. However,
there is a subtle structural violation of symmetry between the plus and
minus value factors involved in this example. If we admit that the
phenomenal world has a mirage-water like status, then its dialectical
counterpart of reality which is represented by empty desert space — “dead
earth” (marubhumi), filled with scorching sun heat, a territory deprived of
real water, can be interpreted as a failure to appreciate the intrinsic
goodness of brahman/atman, which could be rejected as being of no value.
Therefore, Narayana Guru applied the corrective revision to this analogy
by substituting in the passage given above the creative depth of the ocean
(ali) hiding light/fire inside, for the empty desert place. In consequence,
both appearance and reality regain more symmetrical status.®?

effects, remains as form upon form of various worlds”); AS 50: nilamotu niratupole karru
tiyum veliyumaharikyti vidyayum manassum / alaka/um aliyumennu
ventayellavulakumuyarnnarivayi marigunnu // 50 /| (“The earth together with water,
similarly wind and fire, the space and I-sense, knowledge and the mind — waves and the
depth of the ocean — what else is there? All these worlds, having risen, constantly change
being [in essence] Consciousness”™).

8 Cf. AS 76: manal ajavarru coriiiiia vapiyinmélaniyaniyay alavisitunnavanpam / anrta
parampara visiyantaratmavineyakamé bahuriapamakkirunnu // 76 // (“As with the surface
of the lake scattered with countless grains of sand, when the gusts generate ripple by
ripple, the untruth succesively blown generates various forms within atman which is
inside [everything]”).

8 Another example of such substitution can be found in the stanza 20 of A4S, where
Narayana Guru substitutes a flower garland for a rope, representing the ultimate reality, in
the rope and snake analogy: uwulakinu véroru sattayillatuprennulakar urappatu
sarvamithahinam | jalanu vilesayamennu tonniyalum nalamiyalum malarmala nagamamao?
/I 20 I/ (,,This world does not have another reality [apart from brahman]; if people claim
that it has [a separate existence], each such a conclusion is unreasonable. Even if for
ignorant person it appears to be a snake, will a pleasant flower garland ever become
a snake?”). Cf. NATARAIJA 2005: 135.
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Summary
The mirage analogy in Narayana Guru’s philosophical works

Narayana Guru (1854-1928), a South Indian Vedantic philosopher and
saint, composed many works on different topics in Malayalam, Sanskrit
and Tamil. In his philosophical works (e.g. Atmopdesa Satakam, Darsana
Mala, Advaita Dipika) he often raised the problem of the apparent
existence of the phenomenal world (Mal. vivarttam) and its inexplicable
nature (Mal. avacyam, anirvacaniyam). Narayana Guru attempted to
fathom this deep issue by means of some analogies, most frquently by the
mirage analogy. The paper offers a detailed analysis of the relevant
passages of the texts accompanied with extensive explanatory notes
extracted from the commentarial literature.
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The concept of sama and anya Sakti in the Atmopadesa
Satakam of Narayana Guru

HANNA URBANSKA

The article is devoted to the concept of sama and anya sakti, which
were introduced by Narayana Guru (henceforth abbr.: NG), a Hindu saint
and social reformer from Kerala®, in his most important Malayalam
philosophical work, the Atmaopadésa Satakam. In order to better understand
this idea one should, at first, become acquainted with the related pair of
concepts, viz. vidya/avidya (vidyalavidya), which were presented by Guru
both in his Sanskrit poem, the Darsana Mala (DM), and in his Malayalam
work, the Atmopadésa Satakam (AS).

Vidya / avidya duality as defined in DM 4

na vidyate ya sa maya vidya vidya para’para
tamah pradhanam prakrtir bahudha saiva bhasate /' 1 //

! Narayana Guru (1854-1928), a South Indian philosopher—saint, who re-visualised the
essential Upanisadic thought and applied the basic aspects of his philosophical system,
which comprised Vedanta, Yoga, Samkhya, Saivism, etc., to bring about radical social
transformations in Kerala. Cf. NATARAJA 2003. Narayana Guru did not write any
commentary on the canonical texts of Vedanta such as the Upanisads, Bhagavad Gita and
Brahma Sutras; instead he created — in three languages, viz. Malayalam, Sanskrit and
Tamil — a few original works on Vedanta, among others his own Brahma Sitras. His
writings can be classified into five groups: 1. hymns (devoted to different deities, like
Siva, D&vi, Subrahmanya, Murukan, Visnu (a.0. Ka/f Natakam [KN] — ‘The Dance of
Kali’, 1887-1897; Janani Nava Ratna Manjari [JNRM] — ‘The Bouquet of Nine Gems
[Devoted] to Mother’, 1909); 2. works of moral importance, 3. translations from Sanskrit
and Tamil (I$a Upanisad, portions from Tirukkura/), 4. prose works (Cijjada Cintakam —
‘Reflection on Consciousness and Matter’; Daiva Cintanam (in two parts) — ‘Reflection on
Deity’; Gadya Prarthana — ‘Prayer in Prose’), and 5. philosophical works. The last group
contains poems written in Malayalam (a. 0. Atmépadésa Satakam (AS) — ‘One Hundred
Verses of Self Instruction’, 1897; Atmavilasam — ‘Self-manifestation of the Self’; Advaita
Dipika — ‘The Lamp of Non-Duality’, 1887-97; Ariv — ‘Consciousness/Knowledge
[examined]’, 1887-97, and Daiva Dasakam — ‘Ten Verses on Deity’,1914) as well as in
Sanskrit (Darsana Mala (DM) — ‘Garland of Visions’, 1916; Vedanta Sitram, 1924,
Brahmavidya Paricakam — “Science of the Absolute in Five Verses’, 1887-97).
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That which does not exist [apart from brahman]? is maya.
1t manifests in many ways as vidya and avidya,
para and apara, tamas, pradhanam and prakiti.

Both vidya and avidya have been defined by NG in two consecutive
stanzas (3, 4) of the fourth chapter; that because of which the non-self is
understood as unreal and the Self as real, is vidya; the opposite of vidya is
avidya:

anatma na sadatma saditi vidyotate yaya |
sa vidyeyam yatha rajjusarpatattvavadharanam® I/ 3 I/

That because of which the non-self is understood as unreal
And the Self as real, is what vidya is,

As in the case of ascertaining [that] what is real

In snake-and-rope-relation is rope alone.

atmda na sadandatma saditi vidyotate yatha /
saiva ‘'vidya yatha rajjusarpayor ayatharthadrk 114//

That because of which the Self is understood as unreal
And the non-self as real, is what avidya is,

2Cf. DM 4 2, in which maya is defined as non-existing apart from brahman and identical
to it at the same time: pragutpatter yatha ‘abhavo mrdeva brahmagah prthak / na vidyate
brahma hi ya sa maya meyavaibhava // 2// (,,Like prior to the emerging [of a pot] its non-
existence is [in] clay, that which does not exist apart from brahman and which is brahman
indeed, is maya, immeasurable [divine] power”). Cf. also JNRM 2:
illatamayayitumullasamonnumarivallatayilla (,,This upsurging display being the maya,
non-existent [apart from consciousness], is in essence no other than pure consciousness”).
Cf. also definition given in GK 4 58: dharma ya iti jayante jayante te na tattvatah | janma
mayopaman tesam sa ca maya na vidyate // 58 // (,,The entities which are spoken of as
originated, they are not originated in reality. Their origination is comparable to illusion;
that illusion too does not exist”).

® This definition of vidya and avidya (quoted below) could be influenced by the statement
given by Sankara in BS 1.1.1.1 (upoddhata): tametamevasilaksanam adhydsam pandita
avidyeti manyate / tadvivekena ca vastusvaripavadharanam vidyam ahuh (,,This
superimposition, being of such a nature [i.e. superimposition of any object or its attributes
on the (inmost) Self that is opposed to the non-Self], is considered by learned men to be
avidya — nescience, and the ascertainment of the real nature of substance thanks to the
power of discrimination [between what is real and what is superimposed] is called vidya
(knowledge / illumination)”).
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As in the case of incorrect vision of snake-and-rope-relation.
Vidya/avidya duality in AS

The vidya-avidya duality as a pair of opposites which are the effects
of maya within consciousness functioning in two extremely opposite ways
has been presented by Narayana Guru in AS 72:

kriyayorukuritavidya, kévalam cinmayi marukiiritu vidya;
mayayalé /

niyatamitinrnane nilkkilum pirifiiadvaya para bhavana
turyamekirunnu // 72 1/

Now there is action which is avidya (ignorance)®;
And again there is vidya, which consists of cosciousness being only
one reality / soleness [of atman]®;

* JBN: kévalakarmamargam oru vasattu itanavidya (,,On the one hand there is ignorance
(avidya) which is the path of the sole karmam”); MHS: kriya ennat oru vibhagamakunnu
(kalififia padyattil parvvarddhattil ,,savanam” enna padam kont nirddésicca utpadanam
tanneyan kriya. laukikamo vaidikamo aya étoru karmmavum kriyayenna vibhagattil
varunnatan. avidya Kkriyayuge hetuvatre. fian saccidanandaghanamdya brahmam
akunnuvennulla arivillaymayan avidya ennumdatramalla Sariradikalil 7ian ennum
enrétennumulla  buddhiyum avidyayatré. innaneyulla avidyayan karmmakalapatte
Untakkitirkkunnat. (,,On the one hand there is action (kriya, karmmam) — performing
deeds, described in the first part of the previous stanza with the term savanam —
‘extracting Soma’, i.e. sacrifice, means action. Any the act related to this phenomenal
world as well as to the Vedic ritual, belongs to the realm of karmmam. Ignorance — avidya
— is the source of action. Not only is the ignorance absence of ascertainment such as: ‘I am
the brahman being in essence saccidananda’; also buddhi being the sense of mine or | in
everything beginning from our bodies — becomes ignorance. This ignorance is the cause of
bonds of action”).
> Cf. JBN: oré bodhasatyatte velippetuttunna margam (,,The path illuminating/revealing
reality being the sole consciousness”); advayasuddhacaitanyam enna cinmayiyaya
(jfianasvaripayaya) vidya (,,Knowledge consisting of consciousness, i.e. non-dual, pure
consciousness (of the real nature of the highest knowledge)”; MHS: kévalamaya cit atayat
JjAanamakunna svartpattotukiriyaval (strilingam vidyayute stritvattot poruttappefuvanan.
(,,She who is associated with the real nature of consciousness which is soleness (feminine
gender corresponds with the feminine of vidya)”); SRN: kevalacinmayi — ennal
mdya being of the real nature/form of knowledge”). NCY identifies vidya with pure
consciousness; cf. NCY (4S e): “Now there is action, which is ignorance, and again there
is pure consciousness, which is knowledge; although these two are thus ordained by maya
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although these two are thus ordained by maya to stay divided
A non-dual and transcendent vision brings about turyam®.

The relationship between the defined above vidya and avidya has
been explained by Narayana Guru in the stanzas of A4S devoted to bhdnas
(bhanam, i.e. the manifestation of consciousness identified with processes
of knowing — 4S 36-42). The well-known concept of duality, represented
by ignorance and knowledge, arising within one reality transcending both
of them’ has been explained by Guru as follows: all the knowledge (i.e.
each process of knowing) in the end can be reduced to anya and sama sakti.
Again, there is the non-dual state (samyam), comprising both of them:

to stand divided, a non-dual vision of the Absolute brings about turiya”. Since the second
part of the same stanza states clearly that there is the state turyam (turiya), which — being
the non-dual experience — transcends both of them, vidya as well as avidya are opposites
here — effects of maya, rooted in ariv.

® JBN: rantineyum tiraskariccukontulla parabrahmabhdavana margabhédattayum
karannu//a turyamenna akhapdanubhiti kaivaruttunnu. (,,Direct experience of brahman
after rejecting duality, bestows on us undifferentiated state turyam transcendenting the
mentioned before division of paths”); MHS: turyam — turiyam (nalamattét ivite
napumsakalingaman prayogiccirikkunnat. enkilum turiyavastha ennulla arttham tanne
dharikkanam. jagrat svapnam susupti ennivayan avasthatrayam. avaykk atitamakakontan
turiyam ennulla vyavadésam nalkiyirikkunnat. yogiyute samadhyavasthatanneyan
turiyavastha). advayaparabhavana ékifunnu — advayavum (tan vére bhavanam
ceyyappetunnatu véere ennulla bhédamillattatum) paravum (vatonninékkal appuramayi
marronnillattatum marrullavayékkalellam mikaccatum) ayulla bhavanaye — bodhatte
nalkunnu. (,turyam — furiva (the neuter gender is used to denote the fourth state of
consciousness. It should be explained here as follows: turiya state”. The three other states
are: waking state, dreaming state and deep sleep state. Turiya means the state which is
transcendent, going beyond the others — such information is given here. Turyam is
identical to the state samadhi attained by a yogi). It bestows transcendent state being non-
duality — bestows consciousness — a state being non-duality (in other words the state
mentioned here is the lack of differentiation/separation) the ultimate state (higher/superior
than any other thing and not being any other thing — as a state which is transcendent to
anything)”); SKK: turiyanubhavattilettival ékamaya vastuvéyullu enna arivan ella
bhédabuddhiyum olififiu pokunnatin karanam. (,,If one attains direct experience being
turiya state, the knowledge/awareness of such a kind: the only one thing that exists is
substratum which is soleness/oneness — becomes the reason for destruction of buddhi
which depends on each differentiation/[which is the source] of all differences”).

" Cf. Svetasvatara V 1: dve aksare brahmapare tv anante vidya 'vidye nihite yatra giidhe |
ksarar tv avidya hy amptam tu vidya, vidyavidye iSate yas tu so 'nyah | (,In the
imperishable infinite highest Brahman are the two, knowledge and ignorance, placed
hidden. Ignorance is perishable while knowledge is immortal. And he who controls
knowledge and ignorance is another [distinct from either])”.
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arivinu Saktiyanantam untitellam arutiyitam samanyayennivapnam /
irupirivayitilanya samyamarnnulluruvilamarnnu te/ifiriunarnnigenam
113611

The powers of knowledge are endless; all of them under two
divisions

Could conclusively be brought: the same (sama) and the other
(anya)®;

Merging into this [real] form® which — being the state of sameness
(sdmyam)lo —

8 JBN: adikaranamaya akhandabodhattin alavillatta saktiyuntu itellam — 1 Saktiyemuluvan
samayennum anyayennum rant vidhamayi vertirikkam. (,For the undifferentiated
consciousness being the prime cause there are endless powers, all of them can be divided
into two aspects: ‘the same’ and ‘the other’”); MHS: kalifijia padyattil vivékavrttiyennizatt
nirddistamayat paramamaya tatvatte prakasippikkunna samadhyavasthayile niskalanka
brahmasvaripam tanneyakunnu. ariv enn nirvisésamayi nirddésikkappetunnat cit
svaripamdya atmavu tanneyan. I padyattil. arivin — ekavum advitiyavumaya atmavin sakti
anantamanennum saukaryattinuvénti a Saktikale rantuvakayayi samayennum anya
(Visama)yennum vivecanam ceyyumennum. (,,In the previous stanza what is indicated on
the left side [of the verse] as the function of discrimination [between what is transient and
what is eternal] is equated to the stainless/pure svaripam being brahman in the state of
samadhi illuminating/revealing the ultimate reality. Knowledge — defined as deprived of
difference/differentiation (nirvisesam) [undifferentiated] is identical to atman being cit-
svariapam. Instruction given in this stanza shows the sole and non-dual atman as endowed
with endless powers [power-boundlessness]; briefly, they can be divided into two parts:
the same (sama) [power] and the other or difficult one (anya, visama)”). NCY: arivinu
vividha vaicitryannaleyum vaividhyannaleyum u/kko/luvanulla anantamaya Saktiyunt.
ivayeyellam ,, sama” ennum ,,anya’” ennum rantu vibhagannalayi tirikkam. (,,Knowledge
is endowed with endless power including all divisions and differentiations, which can be
classified into two parts: the same power and the other one”); MNP:
dharmmiyayirikkunna arivin anantamaya Saktiyunt. i Saktikaleyellam ,,sama” ennum
Lanya” ennum ulla rapgu pirivukalil u/ppetuttavunnatan. (,,Knowledge, which is the
wielder of qualities (dharmmi), is endowed with endless powers. All these powers can be
included in two groups: sama and anya $akti”); KS identifies samasakti with para and
anyasakti with apara (both are defined in DM 4 1; 5-7; cf. 48 11, 12, 15, 51, 81).
° The term uruv ‘shape, form’ denotes the real form/nature of reality (svaripam) — cf. SS,
RVP, MHS, SJ, MNP. Cf. NCY where uruv is identified with soleness/oneness: anyayil
ulppetuttavunna  nanatvatte ,,sama”’ yute ékatayil samanvayicc —advaitasiddhi
kaivarikkéntatan (,Having unified variety included in the other [power] within the
oneness/soleness (ékata), bestowed by the same/of the same, one should achieve the non-
dual state”).
Y NCY understands the term samyam (here: sama) — in accordance with the concept
presented by NG in next stanzas of 4S — as the result or goal of considering all specific
powers as the generic power unifying all processes of knowing — samanyam, and the term
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Comprises also the other'!, one should awake to that clarity of vision.

The same concept is repeated by Guru in 45 38, in which the state of
sameness (samyam) comprising/composed of both anya and sama is
mentioned:

palavidhamayariyunnatanyayonndy vilasuvatam samayennu
melilotum /

nilayeyarisisiu nivarnnu samyamélum kalayilalififiu
kalarnnirunnizenam // 38 //

What is known as manifold variety, is the other™?,

anya as the complex of differences or specific powers (visésannal):. vividha vicitra
viksépattil nanatvattotukiiyirikkunna arivile ella visésannaleyum samanvayippicc
samanyamdyikkaruti sama ennu manassilakkanam (,Having unified all the specific
powers within the [other] knowledge constantly associated with variety in manifold
projections, having considered [all of them] as the generic power, one should
understand/contemplate the sameness”). Generic power, samanyam, becomes a part of
samasakti as well as anyasakti, as it was mentioned in AS 41. Cf. also AS 41, 42.

1 Cf. also JBN: #ranfil anyayennariyappefunna Sakti sama kattittarunna vastuvil
layiccekibhaviccu amyptatvam kapgetti satyabodhamullavanayi bhavikkanam. (,,After
dissolving and unifying within the substance which bestows the sameness — the power
known as the other among these two [powers] — one should remain as the one who is in
essence consciousness being reality”); MHS: samyamarnnulla — samyam atayat
samatvam enna dharmmattotu kitiyataya. uruvil — ripattil (svaripattil) atayat sama
ennasaktiyil. amarnn — svabhavam vetifiii kilpett. telififiunarnnitenam (telififia nilayil)
telivurra nilayil — visamayute vaisamyam enna dharmmam ninni samatvam enna
nallatupole  visadibhavice — paramartthikabhavatte prapicc ninnal — uUparnnizepam
prabuddharakumarakanam. (,,Associated with sameness — associated with the attribute
being the state of sameness. In a shape — in the form (in the real/inner form), i.e. in the
same power. After merging — abandoning his own manifestation (svabhavam). One should
awake and shine (in a state which is clear/pure) in the state being brightness, having
abandoned the attribute of the other [power], i.e. difficulty, and attaining the attribute
being sameness, one can recognize the real form (svaripam) which is the only one power
— having made this reality/truth visible/clear, having attained this state being the ultimate
reality, we should awake and remain awakened”).

12 IBN: akhandabodhavastuvine surya candraghatapatadi anékarupattil kagtittarunna
Saktiyan anyayennariyapperunnatu. (,,The power showing the substratum being
undifferentiated consciousness in many forms, beginning from the sun, moon, pot or
garment, is known as the other one”); MHS: Sakti vére Saktiman vére ennulla sakti ivite
svikarikkarut. Sakikk Saktimanil ninnum vérpettulla nilayillallo. nam prapancattil
vaicitryam darsikkunnat anya enna Saktiyute phalamakunnu. manusyaruge itayil tanne
entellam bhédannal kalpikkappettirikkunnuvo atupole currilum ulla padarttharnalilum
166



H. Urbanska, The concept of sama and anya sakti in the Atmépadésa Satakam of
Narayana Guru

And that which shines forth as oneness is the same®?;
Having known the state, which is going to be spoken of**,
Having erected™®, one should remain dissolved and blended

onninotoNNU  poruttapperatta bhédabuddhiyeyan avivékikal —avahikkunnat. itellam
anyayenna Saktiyute svécchavilasitamayi nam dharikkanam). (,,One should not consider
sakti described here as being separate from the wielder of sakti (Saktiman). There is no
state in which sak#i exists as something separate from saktiman. The result/effect of sakti
showing variety of the phenomenal world to us, is called the other. Just like among people
different divisions are created similarly those who are deprived of discrimination one by
one bring their incompatible sense of difference between objects surrounding each of
them”); NCY: nana Iokannalayum, Iokatte nanavastukkalayum, vastukkale nana
avayavannalayum, muriniupokunna ennamarra namaripannalotukifi ariv
ariyappetunnavanil ninnum anyamdyi prakasikkunnatin anyayennu parayunnu. (,,That
one which shows variety as many worlds, the world as different objects, objects — as
manifold parts/limbs, knowledge associated with innumerable differentiated names and
forms — as separate from knower, is called the other [power]”.
13 IBN: palatayikkanunnatilellam karanamdaya akhandabodham niraniiu vilannunna enna
ekatvam kagtittarunnatu samayennariyapperunnu. —,the power showing oneness shining
forth as the undifferentiated consciousness being the cause for everything which can be
perceived in many forms / as many objects, is known as the same [power]”; MHS: kalam
déesam avastha enninnaneyulla upadhikalal yatoru tarattilum sparsikkappetate ékavum
advitiyavumayi nammil ororuttarilum ydtoru maravum kitate telinfiu vilannunna
arivakunna sakti untallo. atutanneyan sama. — ,there is power which shines as oneness
and non-duality without any veil within all of us and without being touched with any
conditioning factors such as time, place or state. That power is known as the same”; NCY:
maulikamaya satyam onnapennariyunnat ,,sama’” enna arivan. — ,that knowledge which
knows that the ultimate reality being the source [of everything] is oneness, is called the
same”.
Y MHS: meélilotum — nilaye — ité granthattil tanne uparibhagattil kurékiti vyaktamayi
upadesikkappetunnataya vastutaye, ariiiii - ninnal nallapole vivecanam ceytu grahicc. —
having understood after proper discrimination — having understood the state which is to
be explained in the future / in next stanzas — matter laid out/explained gradually in the
next part of this book”.
S RVP: nivarnnu — $ariram rjuvakki — ,having erected your body”; MHS: nivarnn — jian
aril ninnum oru prakarattilum talnnavanalla, enikk yatonnum neténtatayittilla atupole
tanne ennil ninnum nikkéntatayittum yatonnumilla. ian saccidanandasvaripamaya atmav
tanneyakunnu fanallate marronnilla. ellam brahmam tanneyakunnu. enninnaneyu//a
yathartthyam nalla péle prakasikkunnatotukiti tikarinia arjavam kaivann. — having
erected — | am not dependent on anything, nothing should be attained/desired by me and
nothing should be dependent on me. | am indeed atman which is in essence [the real
nature being] saccidananda, and there is nothing separate/different from me. Having
achieved perfect truthfulness, when the ultimate reality shines within individual in such a
way”; NCY: vivékasaktiyal nanatvatteyuntakkunna anyaye ékatvatte nalkunna samayil
samanvayikkuvan kaliyunna yogatmakamdya kalaye dhyanattiliite svadhinamdakkanam. —
»one should control through meditation this part which is of yoga-nature, being able to
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In this part, which brings about the sameness®
[Which has the sameness as its top/goal]*".

The definition of sama sakti given in this stanza runs as follows:
onndy vilasuvatam [sama] (“that which shines forth/manifests as Oneness
[being the basis of everything]”). In the previous stanza (4S 37) sama has
been defined as akhandavivekasakti — ,,the power being the discrimination
[between what is differentiated and what is] undifferentiated”, and anya
sakti — called also visama sakti — as Visamatayarnnelum — ,associated with
difficulty”:

Visamatayarnnelumanya vennuko/van
visamamakhandavivékasaktiyenye /
Visamaye vennatinal vivekamakum visayavirodhiniyotananiitenam //

3711

The other is associated with difficulty and to subdue the obduracy of
the other

Is hard indeed™® without the power being the discrimination [between
what is differentiated]

unify the other giving variety within the same bestowing oneness thanks to the power of
discrimination”; SKK: onnine palatayittariyunnat valaiiiiabuddhikontanenkil palatine
onndyariyunnat rju buddhi koptan. itineyan , nivarnna” enna padam kont
laksyamakkunnat — ,,thanks to the crooked buddhi we perceive oneness as variety, and
thanks to the straight buddhi variety is perceived as oneness. with the term ,erected” the
latter one is suggested to be the goal”.

18 The expression samyamélum kalayil is explained as follows: JBN: sarvatra tulyamayi
Niraiiiu nilkkunna satyattinte anubhiitiyil — ,,in the direct experience of reality which
remains wholly equal/the same/as sameness in every state/everywhere”; SS: anyayum
samayum ottucerunna natunilayil — ,in the deep state which unites both the same and the
other [power]”; MHS: ellam onnayi vilasunnatayulla paramartthabhavatte iyalunnataya
vahikkunnataya. kalayil — abhyasattil — ,,jin the part — in the training / meditation,
bestowing the ultimate state which shows everything as oneness”; NCY: vivékasaktiyal
nandtvatteyuntakkunna anyaye ékatvatte nalkunna samayil samanvayikkuvan kaliyunna
vogatmakamaya kalaye dhyanattiliite svadhinamakkanpam — ,,one should — through the
meditation — come under influence of that part which is of yoga-nature, being able to
unify within the same bestowing oneness the other giving variety — thanks to the power of
discrimination”.

" Cf. AS 42, where in the context of sama sakti the path leading to the ultimate reality
(sat) which is beyond/on the top, has been mentioned (mél sadgati).

8 JBN: palatukatti visamippikkunna avidyaye kilatakkan prayasaman (It is hard to
overpower the ignorance which creates a lot of difficulties”); RVP: visamatayarnnelunna
—  palapalarapattil  katannuvannu  kaszapperuttunna  vaisamyatte  prapiccu
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And what is undifferentiated®; having won over the difficulty
One should attain to that discrimination which is opposed to object
of senses®.

varddhiccuvarunna anyaye — visamayenna mayasaktiye jayikkuvan (,It is difficult to
overpower the mayasakti — the anya, increasing difficulty which is the source of suffering
after entering many forms™); MHS: Visamataydrnnelumanya — Visamataye an. (avahiccu)
elunnatdaya — pradurbhavikkunnataya anya atayat visamayaya sakti. (,,The other being
associated with difficulty — it is difficulty; increasing one — appearing suddenly
(manifesting itself) the other [power], i.e. the power which is difficult”); NCY: eppolum
namaripadikale alavarra ritiyil bodhattilekku  kagattiviggukontirikkunna  mayayute
durghata saktikku ,,anya” ennu parayunnu. T anyayal arivine paricchinnamakkunna
upadhikal nispraydasam nasippikkavunnatalla. atukontu anyaye jayikkunnatu visamam
tanne (,,The difficult power of maya, bringing about in limitless ways names and forms
within consciousness all the time, is called the other. it is difficult to remove/destroy
conditioning factors differentiating knowledge/consciousness by means of the other
[power]. for that reason it is difficult to overpower this other one”).
Y In this particular case sama Sakti has been identified by Narayana Guru with
akhandavivekasakti  (the power of discrimination [between differentiated and]
undifferentiated [substratum]). Although sama is identical to discrimination here, the term
akhanda seems to pertain to the non-dual state — sameness (samyam) or to the changeless
substratum (cid-svaripa) rather than to sama [$akti]. Cf. commentary of JBN (4S):
akhandabodha vastuvine vicaram ceytariyate (,,Without contemplating substratum which
is the undifferentiated consciousness”); cf. JBN (4S 38): palatayikkanunnatilellam
karanamaya akhandabodham niraiifiu vilannunnu enna ekatvam kagittarunnat sama
(,The same [power] bestowing [showing] the soleness [being the state] in which
undifferentiated consciousness — being the cause for everything perceived as
variety/differentiation — shines all around”).
2 IBN: vastusvarupam  vertiriccu  kagtitarunna  bhautika  visayannalil  virakti
Janippikkunna vidyayotu sada sakhyam pulartténtatan. (,,One should always stay in close
contact with vidya, which brings about lack of interest in worldly matters [objects]
revealing — after separation — the real nature being substratum”); RVP:
Visayavirodhiniyaya — Visayannalkku anatmavastukkalkku viruddhamaya - etirdya
samayotu — bhautikapadartthannalil virakti ufvavakkunna samayaotu. (,,Opposed to the
object of senses — being opposed to the object/matter — non-self — with the sama being the
enemy — with the sama creating detachment (lack of interest in worldly objects)”); MHS:
vivekamakum visayavirodhiniyotu - vivekamakunna visayavirodhiniyotu
(purvvarddhattile Saktiyenna padam strilingamanallo. atukontu Visayavirodhiniyaya
akhandavivekasakti tanneyanu ivite siicippikkappettirikkunnat. (,,With she who is opposed
to object of senses, being the power of discrimination (in the first verse the term sak#i is
feminine. for that reason the power — sakti — being discrimination [between what is
differentiated and what is] undifferentiated, she who is opposed to object of senses, is
indicated here”); NCY: iprakaram praméyamayirikkunna visayacaitanyatte pramatavil
irikkunna  saksicaitanyattil  ninnum  bhédamillatakkunna a  arivu  kévalavum
nirupadhikavumakayal  atinre  karanamaya  vivékatte  visayavirodhini  ennu
paranifiuporunnu. (,In such way that knowledge which is not separate from
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The examples of anya and sama sakti have been presented by NG in
stanzas 41 and 42 of AS, respectively, where each of them is explained as
consisting of two aspects: generic power (samanya/sakti]), described in the
sixth chapter of DM devoted to bhanas (here: visamam [sic!] or sama), and
specific power (visésa/sakti])*:

itu kutamennatiladyamitennullatuvisamam; kKutamo visesamakum;/
matimutalaya mahéndrajalamuntavatinitutan karuvennu
kantitenam // 41 //

In the [sentence] ,,this is a pot” the initial ,,this” becomes the
difficulty,
And ,,pot” is what makes its specific aspectzz;

knowledge/awareness of witness included in the one who is performer of mental operation
involving knowledge of object being that which is to be known — since it is the soleness
[being the ultimate reality] deprived of any conditioning factor — the discrimination being
the cause/source of such a [state] is called [the power] which is opposed to object of
senses here”).

2L A similar concept appears in his Sanskrit work, DM 6 (Bhana Darsanam); however,
here the classification of bhanas follows the system of four stages: sthiila, siksma, karana
and ruriya. Accordingly, conditioned shining forth of consciousness (cit) is classifiable as
four stages: sthillabhana (,.this is a pot™), siksmabhana (,.this is manas”), karanabhana
(,,] was unconscious” [during deep sleep]), and turiyabhana (,this is brahman —
knowledge”). Each of these four modes of bhana has a corresponding samanya facet and
visesa facet, and each of these facets has its own bhanasraya, i.e. that on which bhana
depends. Thus each bhana consists of four aspects. For example, in the sthiilabhana
mentioned above (,,this is a pot”) the part ,,this” is samanyasthiilabhana and the part ,,is
a pot” is viSesasthiilabhana; likewise, the ,this-ness” in ,this” is
samanyasthillabhanasraya and the ,,potness” is visesasthitlabhanasraya.

22 JBN: itu kuzam ennu parayunnizattu adyamayikkanapperunna itu enna padam
Visamayile athava anyayile samanyatte velivakkunnu kutam enna padamé a visamayile
visesatte velivakkunnu. (,,The term ‘this’ on the left side of the sentence ‘this is a pot’,
which can be seen as initial word indicates/defines the generic power in the other or
difficult power, whereas the term ‘pot’ indicates specific power in the same difficult
power”); MHS: Visama — Visama ennulla Saktiyakunnu. kutaméo — Kuramennu/latakatte.
viSesamakum — VisamayUte visesasaktiyayi bhavikkum (itu kutam, itu pagam, itu agni, itu
jalam enninnaneyulla vyavaharannalil itu ennuflatu marateyirikkunnu. atu visamayuge
samanya svaripamakunnu. kutam param mutalayatu cilayitattuptu cilayizattilla. atukopsu
ava visamayute visésaripannalatré. (,,’ Difficult one’ — is power being the difficulty. ‘Pot’
— an object being a pot, let it be so. ‘Is specification’ — functions as specific power of
difficult [power] (this is a pot, this is garment, this is fire, this is water — in the sentences
of such a type ‘this’ represents something unchangeable/invariable; it is a real form
(svaripam) being generic power of difficult [power]. ‘Pot’, ‘garment’ — objects of such
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For the entire magic of Great Indra, beginning from mind, to come
to appear,
The [shining] core should be understood as ,, rhis "/this®.

ANYA SAKTI
THIS » ISAPOT
samanyam (here: visamam) — generic power visesam — specific power

idamarivuennatiladyamam itennuflatu sama tanre visesamanu
bodham,/
matimutaldyavayokke mari mél sadgativaruvanitinebbhajicciténam

11421

In the [sentence] ,, this is knowledge” the initial ,,this” represents
Sameness,
While the word ,, consciousness” becomes its specific [power] 24

a type can appear in some cases, whereas in some cases they are absent; for that reason
they take the form of specific powers/specifications of difficult knowledge”).

2 JBN: buddhi turanniya indrajalatulyannalaya drsyannal akhapdabodhattil untennu
tonnanitavarunnatinu I anyatanneyanu karanakkariyennu vicaram ceytariyapam. (,,In
order to create the feeling that all visible objects identical to magic of Indra, beginning
from buddhi, are included in undifferentiated consciousness, the one who is an agent
[being the primeval] cause [paramdatmav - karanakarttav], becomes itself the other
[power] — that should be considered”); MHS: assnane prapaiicam dke
sambhavikkunnatinu. itu tanneyanu (visamayuUte visésasaktiyanu karu paramamadya
avalambam  (adhisthanam) ninnal  grahikkumarakanam.  antakkarapattinréyum
Jjhanéndriyattinréyum  vyaparattalanu prapariicattil  étum  gocarikarikkappetunnatu.
etayalum prapaiicam vairuddhyattotukitiyatayi anubhavappetunnatinu  adhisthanam
arivinre atayatu atmavinre rantu Saktikalil omndya visamayuge enniyalOfunndatta
visesannal tanneyakunnu. (,In order to make it possible for the phenomenal world to
appear in such a form, the [shining] core becomes itself this (i.e. the specific power of
difficult/the other knowledge) — which is the ultimate source/basis [of everything] — we
should understand this. Any object in the phenomenal world is experienced by means of
activity of senses and the inner organ. In order to make it possible [for individual] to
experience the world as the mixture of the opposites, basis itself becomes the innumerable
specific powers of the difficult knowledge which is one of two powers included in atman,
i.e. consciousness (ariv)”); NCY: idanta enna 1 visama Saktiye sopadhika jiianattinre
karuvayitt ariyéntatan. (,,The core of conditioned knowledge should be known as that,
which is difficult power, i.e. idanta [this-ness]”).

2 JBN: itu bodhamanu ennu parayunnizattu adyamayikkanappesunna itu enna padam
samayile athava vidyayile samanyatte velivakkunnu a samayile visésatte velippetuttunna
padamanu brahmaparyayamaya bodham. (,,On the left side of the sentence ‘this is
consciousness’ the term ‘this’ which can be seen as an initial word indicates the generic
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In order to realise the path [leading] to the ultimate reality beyond
and within,

Where vanishes everything, beginning from mind,

One should contemplate ,, this »Ahis?®.

SAMA SAKTI
THIS » IS KNOWLEDGE
samanyam (here: sama) — generic power visesam — specific power

Sama sakti is mentioned to be the opposite of anya sakti as
Visayavirodhini — ,,the one which is opposed to the object of senses”; it is
also described as associated with anya sakti through the specific power, i.e.
visesasakti, although only one specification = »IS
brahman/knowledge/consciousness™) pertains to sama sakti (as mentioned
in 45 39)%:

power in the knowledge or the same power, whereas the term ‘consciousness’ being the
synonym of brahman becomes the word indicating/revealing specific power in the same
power”).

% JBN: buddhi turanniya vividha drsyannalellam  maraiiiu - brahmaprapti
sadhyamayittiran 1 samaye sada samasrayikkapam. (,In order to make it possible [for
individual] to attain brahman, having lost all visible objects of different kinds, beginning
from buddhi, one should worship/seek refuge with/in the same knowledge all the time”);
RVP: atukontu sattaya — sadriapamdya jianam varuvan - Uptavan samavisesatte
nirantaram asrayikkanam ennarttham parayam. (,For that reason — in order to
attain/become knowledge/understanding being of real form of sat — one should seek
refuge with/in that specific power of the same sakti all the time — we can say like that”);
NCY: buddhi cittam mutalaya antahkkaranavretiyal karmattilekku valutippokunna
durgatiyillateyayi nisréyassine (moksatte) prapikkuvan itayakunna sadgati varuvan
arivile  visesamSamaya  bodhatte  olivakkiyittu — samamsamaya  nirupadhikataye
anusandhanarupattil sada bhajikkéntatanu. (,,In order to attain path of [leading to] reality
(sat) which makes it possible for anybody to attain liberation after abandoning the wrong
path straying from the proper path toward karmam by means of activity of the inner organ,
beginning from buddhi and cittam — one should always worship — in form of
meditation/unifying state — the lack of conditioning factors which is the generic portion
[of knowledge] avoiding knowledge which is the specific portion within consciousness at
the same time”); MNP: atinappuramu//a sadgati prapikkuvan ivite parafifia itu enna
samayile samanyatte tapopirvakam dhyanikkentatan. - ,in order to attain the path of
reality (sat) which transcends everything, one should contemplate mentioned here ,,this”,
i.e. generic power of the same sakti”.

2% aruliva saktikaletturarnnu rantam pirivivayil samatan visésamékam / virati vara
visamavisesamonnittaramiva ranptu tarattilayigunnu // 39 // (,Following further the
mentioned powers a second division arises: only one kind of specification pertains to the
same power, while the other specification qualifies the difficult one, which does not allow
to attain detachment, thus making two aspects of these again”).
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samayilumanyayilum saddapi vanninnamaruvatuntatatin visésasakti /
amitayatakilumake rantivarrin bhramakalayal ahkilam
praméyamakum // 40 //

The specific power is constantly arising, remaining — when
manifested here

[as phenomenal world] — in the same as well as in the other?’;
Although it is immeasurable, by the portion of false recognition
Of these two in all, everything becomes the object of knowledge®.

2 JBN: Saktiyute samayenna vibhagattil anyayenna vibhagattil sada samayam
atatintéetaya  visesatte  kattittaranulla  kaliv 1 prapaiicanubhavattil  vannu
prakafamakunnunt (,,In the part of sakti being the same as well as in the part being the
other, ability to make visible the specific aspect [specification] in each of them [two]
appears, when coming in form of any worldly experience”); MHS: samayilumanyayilum —
sama Visama enni rantu taram saktikalilum. atatin visésasakti — atatinre visesasakti. inn —
iVite vyavaharikamdya prapaiicattil. sadapi — ellayppolum ella avasthakalilum. vann
amaruvatupt — sambhavikkunnupt (nammuge  etuvyavaharattilum - samayutéyum
visamayuteyum vakatiricculla samanya visesabhavam pravarttikkunnunt). (,In the same
as well as in the other — in powers being of two types: the same and the difficult. The
specific power of these — the specific power of each of them. Here — in the world which is
empirically experienced. Always — all the time in all states. appears and remains —
happens (within any experience the generic as well as specific power, belonging to both
the same and the other, appears)”); NCY: arivinre visésasaktikal atatinre samanyamaya
samayilo anyayilo ayi piarnnamdyum atannunnavayan. ariv iprakaramulla visésattotu
kutiyatakunnu. (,,Specific powers of knowledge are included — constituting the wholeness
— in the same as well as in the other, both consisting of generic power. Knowledge is thus
associated with specific power being of that kind”).

%2 JBN: Sakti alavillattatanenkilum innane ake rantayitiriyunnu 7 rapfinteyum
bhramanubhavattinkiti satyavum asatyavum ellam ariyapettatayittirum. (,,Although sSakti
is limitless, through the experience being the false recognition of these two powers — as
they are divided into two in all — both what is real and what is unreal becomes object of
knowledge”); SS: visesasaktikal enniyalotunnattavayanenkilum akekiti nokkiyal T rantu
pirivukajuzgeyum drutacalanam karanaman sakala lokavum arivinu Visayibhavikkunnat
(,,Although these specific powers are innumerable, when considered as a whole, constant
movement of these two divisions causes entire world to become the object of
knowledge”); RVP: bhramakalayal — bhramam — terraya ariv uptakkanulla Saktiyute
amsattil — bhramanubhavattil kiti [...]. bhramam satyasatyamithunikaranaman. itu
sarppam enna bhramajiianattil ,,itu” enna padam kontu nirddistamakunna munnilulla
(kayar)  satyaman.  sarppam  ennatu  asatyaman. I rapfu  amsannaléyum
satyasatyannaleyum mithunikariccukontullatu sarppam enna vyavaharam bhramaman.
itupole ,,itu kutam” enna vyavaharattil ,,it” enna padamkontu nirddistamayirikkunnat
sarvvadhisthanamaya suddhabodhaman. atu satyaman. atil aropikkapetunna kugam
asatyaman  (vyavaharikasatyaman, paramartthikasatyamalla). (,,Thanks to the
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These two powers — sama and anya — are also connected through the
portion of false recognition (bhramakala) caused by visésasakti. While
comparing the above quoted stanza defining visésasakti as immeasurable —
limitless (amita), with another one — A4S 57, in which maya’s endless
portions — anantamayakala — are mentioned, we can identify the term kala
with visésafsakti], eventually with each separate process of knowledge:

alayarumaliyiluntanantamayakalayitu kalyayanadikaryamakum /
salilarasadi sariramenti nanavulakuruvayuruvayi ninniqunnu. // 57

I

Within the waveless depth of ocean there do abide
Endless maya’s portions® — this ability, when assuming

part/portion being false recognition — in the portion of power which produces false
knowledge — with the experience being false recognition. [...] False recognition is the
reason for the pair of satya and asatya. In the sentence this is snake through the term ‘this’
reality (rope) mentioned above has been indicated. ‘Snake’ is what is unreal (asatyam).
Such an experience: ‘snake’, which exists together with arising of both satya and asatya
and these two portions (rope and snake), is false recognition. Similarly, within the
experience this is pot through the term ‘this’ pure consciousness being the basis of
everything has been indicated. That is satyam. Pot superimposed within this (it is
vyavaharika-, not paramartthika-reality)”). Nataraja Guru understands the term amita as
not proportionate, since only one visesasakti pertains to the sama, whereas innumerable
specific powers — to the anya.

2 JBN: sankalppataramgasnal/ ofunniya akhandabodhasamudrattil — alavillatta
Saktisvaripam layiccirippunt (,In the ocean being the undifferentiated consciousness
deprived of waves being modification of mind, remains the innate form/real form of
endless sakti”); RVP: [ prapaiicapratibhdasannal anadikalan. ennal avaykku pinnil
alaka/olifiia — nistaramgamaya oru ali — samudramupt. atilupt@kunna taramgannal
ennapole mayayute Sakti visésamupgennu vivarikkunnu. alayarumaliyil — taramgasinal
avasanicca samudrattil ennapole, niscalavum nirvikaravum aya
akhandasuddhacaitanyam unt. atil, uptanantamaya kala — alavarra — avasanikkatta maya
kala — mayayute kalaka] — amganna/ sthiticeyyunnu. (,,Phenomena of this world are
beginningless. For that reason there is ocean for them — depth which is waveless —
deprived of waves. The specific power being sakti of maya functions just like waves
included within it. In the depth deprived of waves — like in the ocean lacking in waves —
such is the pure undifferentiated consciousness — invariable and motionless. There is
endless portion within it — limitless — i.e. never ending portions/parts of maya — they abide
[within the depth of the ocean]”); MHS: ivite alayum aliyayi nirddésiccirikkunnat kalifiiia
padyattil ,,mila samvit katal” enn abhédaripakattote pratipadicca adhisthana vastu
tanneyakunnu. atayat kévalamaya atmav. anantamayakala unt - anantamdya antamillatta
— enniyal otunnatta mayakala — mayayakunna kala atayat mayariupiniyaya Sakti. unt —
mayayenna a sakti adhisthanamaya atmavil ninnum bhinnamalla (,,What is indicated here
as the depth deprived of waves is substratum/basis presented in previous stanza as
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Bodies beginning from water and taste, which become
Beginningless effects, remains forming various worlds upon
worlds®.

As mentioned above, only one type of innumerable/limitless kala
defines sama sakti, and this particular case seems to be described in A4S 38:

samyamelum kalayilalififiu kalarnnirunnitenam // 38 //

associated with undifferentiated form/real form being undifferentiation — ‘ocean being
consciousness, which is source [of everything]’. It is atman itself which is soleness. There
is portion of limitless maya — limitless (endless — countless) the portion being maya i.e.
the power — $akti — of maya’s form. Exists — that power which is maya is not separate
from atman being the basis [of everything]”); NCY: iprakdaramuila avasthayilum
mayayute anantamdaya Saktivisesannal atil tanne linamayirikkunnu. (,,Dissolved within
such a state remain endless specific powers of maya”); PNM: itu kalya — itu
kriyarapattilullatan.  adiparasakti  tiramalakalaganniya  oru  mahdasamudraman,
anantamaya mayasakti anadiyuman. (,,This ability — this is the being of the form of action
(kriya). the primeval parasakti (adiparasakti) is the great ocean deprived of waves,
whereas endless mayasakti is what is beginningless”).
% JBN: jalam, bhumi tutanniya déhannal Kaikontu anantakoti brahmandarapannalayum
avayile jivajalannalute riapamayum nilaninnuporunnatu 1t Saktitanne (,,That power
remains as innumerable eggs of Brahma having taken forms/bodies, beginning from water
and taste and as individual beings trapped with magic of Indra and [staying within these
worlds]”); RVP: védantikalute matattil caitanyamennapole avidyayum avidyaykku
suddhacaitanyattinulla bandhavum andadiyan. atukont tanne maydasaktikalil ninnu
uraletukkunna brahmandavum andaditanneyan. ariv — Suddhacaitanyam — karapavum
maya atine asrayiccuntakunna karyavuman. kalyayennatinu mamga/amennu cila
vyakhyatakkal arttham kalpikkunnu. Saiva siddhantanusariyan atennum oru vyakhyatav
udghosikkunnu. ennal kalayitum - jidatum — yogya — Sakyava kalya emnarttham
saralamayi svikarikkavunnatan. mayakalakal karyanuméyannalakayal kalyakalanennu
parayunnatu samgatavum ucitavuman. karyam karanattil ninnu bhinnamallaykayal
mayakaryavum brahmandavum maya tanne. (,According to Vedantins’ tradition,
ignorance as well as connections between ignorance and pure consciousness are — just like
consciousness — beginningless. For that reason egg of Brahma, taking the form by means
of maya, is deprived of beginning. Pure consciousness is source/cause as well as effect
depending on maya. Some commentaries supplement the term kalya with meaning
marmgala. Other commentaries state that it is compatible with the concept of saiva
siddhanta. For that reason such an ability means ability to know something — such
a meaning can easily be accepted here. If portions of maya are innumerable effects, they
are powers/abilities at the same time — this is right and proper way of interpretation. If the
effect is not separate from its cause, the same effect which appears thanks to maya as well
as egg of Brahma are maya itself”).
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One should remain dissolved and blended in this part, which brings
about the sameness
[Which has the sameness as its top/result]®".

This particular kala brings about the sameness (samyam) and,
accordingly, the generic power (,,this” being samanyam) of such a process
of knowing (i.e. sama Sakti) is called by Guru sama — ,sameness”>?,
whereas in the case of anya sakti, represented by innumerable kalas/visésas,
the common generic power (,,this” being samanyam) has been defined as
visama, interpreted by NCY as follows:

L itu kKufam” ennu nam parayumbol atil ,,itu” enna vakku kontu
sicippikkappetunna asayam étenkilum oru pratyéka namattilo
ripattilo otunni nilkkatttatukontu avyaktasvaripattotukitiyatan. itu
kugam, itu patam, itu jalam, itu snéham enninnane étu visésattorum
samanyarupattil cernnirikkunna it durjiéeya-
svabhavattotukitiyatakayal visamayenna perilariyappetrunnu.

’

,.When we say this is a pot, resting-place, abode/potential [aspect]**
indicated with the word ,,this” — when not included shrunk in any
separate form or name — stays connected with real form (svaripam)

%! The expression samyamelum kalayil is explained as follows — JBN: sarvatra tulyamayi
Niraifiu nilkkunna satyattinte anubhitiyil (,In the direct experience of reality which
remains wholly — equal/the same/as sameness in every state/everywhere”); SS: anyayum
samayum ottucérunna nagunilayil (,,In the deep state which unites both the same and the
other”); MHS: ellam onnayi vilasunnatayulla paramdartthabhavatte iyalunnatdya
vahikkunnataya. kalayil — abhydasattil (,,In the part — in the meditation, bestowing the
ultimate state which shows/illuminates everything as oneness”). NCY mentions in this
context sama [sakti] bestowing soleness/oneness (ekatva) on those who come under
influence of meditation: vivekasaktiyal nanatvatteyuntakkunna anyaye ekatvatte nalkunna
samayil  samanvayikkuvan  kaliyunna  yogatmakamdaya  kalaye  dhyanattiliite
svadhinamakkanam (,,One should through meditation come under influence of that part
which is of yoga-nature, being able to unify within the same bestowing oneness the other
which brings about variety — thanks to the power of discrimination”).

%2 Cf. A4S 42.

3 ,»The word ,.this” expects some other word or words to make its sense complete. Such
potential of uttered words is known as akarksa” (PRASAD 2010: 56). The term it,
identical with samanyam, should be understood as karu — ,core” [‘shining forth’],
mentioned in the first stanza of 4S:

arivilumeri  yarinnigunnavantannuruvilumottu  purrattumujjvalikkum  /  karuvinu
kannukalaricumullatakkiterutere vinuvapanniyatitenam // 1 // (,,To that core, which shines
brilliantly within in the form of knower and outside [as worldly objects], transcending all
ordinary knowledge — having restrained five senses, one should prostrate again and again
with devotion and chant”).
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being unmanifested (avyakta). This is a pot, this is a garment, this is
water, this is love — in such a way ,,this” in form of generic power
associated with any specification/specific power — since becomes
connected with its own manifestation (svabhavam) — difficult to be
recognized/found out, is known as difficulty (visama), (i.e. difficult
[to be recognized])”.**

Defined with two different terms — visamam and sama — this part of
each kala — samanyasakti (it) — as equated by NG in 4S 41 with karu® —
,core, shining forth as whole universe, i.e. each process of knowing” —
remains one and the same basis/source of each complete process of
knowing, including both anya as well as sama sakti. In the case of the
latter, it — samanyasakti (sama) — has been analysed from the moksa
perspective; when contemplated — enables us to attain the ultimate goal®.
The state called samyam, mentioned in the above quoted stanzas 36 (where
it is identical to uruv = svaripam) and 38, which is absolute
sameness/oneness comprising both powers, can be identified with sat-
[vastu] mentioned in AS 42, attained after unifying all processes of
knowing and considering all of them as samanyam aspect®’. Both samyam
and sat become a goal/result of merging into sama Sakti (A4S 38:

3 NCY: itu kuram ennu parayumbdol atil afanniyirikkunna ,,it” enna asayam ,,visama”
pradhanamaya ,,samanyavum”, , kutam” ennullatu visésarupattilulla vyastiyumakunnu.
antakkaranavrtti turanniya mahéndrajalam poleyulla mayikabuddhi  untayirikkuvan
karanam ,Visama” ennu vilikkavunna ,,it” enna asayam tanneyakunnu. (,,When we say
this is a pot, included within this [sentence] ‘this’ — substance becomes generic power
being the basis [for everything], which is ‘difficult [to be recognized]’; ‘pot’ is separated
aggregate in the form of specific power. For the illusory buddhi being of the same nature
as the magic of Great Indra beginning from modification of inner organ (mind) to come to
be, ‘this’ which can be called ‘difficulty’ becomes itself the abode/basis [for
everything]”).

itu tan karuvennu kanfitenam — ,’this’ should be contemplated as the core” (4 41).
% jtine bbhajiccizenam ,,’this’ should one contemplate”; cf. NCY: arivile visésamsamaya
bodhatte  olivakkiyittu samamsamdya nirupadhikataye anusandhanaripattil  sada
bhajikkéntatanu. (,,One should always worship through the joining with the lack of
conditioning factors which is the generic (sama) portion [of knowledge] avoiding
knowledge which is the specific portion within consciousness at the same time”).
¥ Cf. NCY: vividha vicitra viksépattil nanatvattotukigyirikkunna arivile ella
visesannaleyum samanvayippicc samanyamayikkaruti sama ennu manassilakkanam
(,,Having unified all the specific powers within the knowledge associated with variety in
manifold projections, one should understand/grasp the sameness after considering [all of
them] to be the generic power”).
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samyamelum kalayilaliniiu —,having dissolved in this part (=sama), which
brings about the sameness/which has the sameness as its top/goal’”) or
contemplating ,.this” (i.e. samanyam aspect = visamam) — it (4S 42: mél
sadgativaruvanitinebbhajiccizenam — ,,in order to realise the path [leading]
to the ultimate reality [existence] beyond and within, one should
contemplate ‘this’”).

Narayana Guru in stanzas 33 and 34 of 4S, respectively, introduces
the analogy of a circulating burning twig (aldta)®® and the analogy of
a chariot wheel (¢érurul)®®, in order to explain various aspects of the
structure of the phenomenal world. One can find a similar concept hidden
in the part devoted to bhanas (A4S 36-42; cf. also 57), based on the analogy
of the circle as well: the term kala — ‘portion” (Sanskrit kala, which means
a.0. ‘one-sixteenth of the moon’s diameter’) which is representing anya as
well as sama saksi operating within consciousness*’, can be depicted as
follows:

innate state here, becomes itself the earth and other [divine] manifestations; in such
a changing state moving spirally up, back and whirling, like a glowing twig it is ever
turning”).

% aranotiyadiyaraliyarnnitum  terurufatileriyuruptitunnu  lokam /  arivilanadiyatay
wheel of a chariot which has half-moments and such for spokes, the world rolls on; know
this to be the beginningless divine dance that is ever going on within knowledge”).

“ The concept of kala, being the portion of the Moon, representing manas (together with
its modifications), and placed on the forehead of Siva representing the transcendent reality
(in agama scriptures — parasasmvit — the ultimate consciousness) deprived of portions —
Niskala Siva, can be found in another work of NG — Siva Satakam — influenced by
Saivalsakta tradition (kalamuluvan tikayum polutay varum vilayamitennakataril
ninaykkayo? / alarsaramiila virdodhiyataya nin talayilirunnu tapikkarutinniyum // 83 //
(,,Do you feel in your mind that — as the growth of kalas [of the Moon] becomes complete,
dissolution/immersion [within the ocean of consciousness] comes? Do not let him [Kama]
suffer any more, being seated on the forehead of the enemy of Kama that you are”). In A4S,
ariv — consciousness — is represented by the depth of ocean, devoid of waves — alayarum
ali (AS’ 57), mentioned in AS 56 as mila-samvit-kazal — ,,0cean being primeval
consciousness”. Within such an ocean — ariv — abide endless maya’s portions —
anantamayakala — which can be interpreted as innumerable processes of knowing;
through becoming dissolved and blended in the portion (kalayil), which brings about the
sameness, one gains the ultimate truth (sat): nivarnnusamyamélum kalayilaliniiu
kalarnnirunnizepam — AS 38.
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What is emphasised by NG in his concept created in AS is the mutual
connection between sama and anya sakti:

1. The anya sakti is said to be included within the sameness
(samyam), ultimate state, comprising both: anya and sama (cf. A4S
36);

2. Through the portion of false recognition (bhramakala), which
specifies sama sakti as well as anya, the former can be classified
in the same way, i.e. as mayakala endowed with two aspects:
generic and specific one (45 40);
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3. the generic power — samanyam, represented by ,.this” in each
process of knowledge, becomes common basis — the all-
underlying substratum for both sama and anya (4S5 41, 42).

As a result sama and anya sakti — although presented by Guru as
opposed to each other — obtain status of real powers inseparable from the
ultimate sat, and associated with each other by means of both specific
power and generic power (samanyam), being ,this” (it) all-underlying
substratum — core (karu) — identical to ,,this-ness” — sadvastu — substance
being svarapam™®. In such a case both sama as well as anya — as containing
a portion of cit, and included within ariv, as it was stated in 4S 36 — could
be defined by Guru as real saktis [inseparable from the consciousness]
rather than ignorance and knowledge (vidya and vidya), which remains the
classical concept presented in the fourth chapter of DM.

Vidya/avidya, vinddavidya [viryyam]/maya, para/apara dualities in
selected stanzas of AS

Let us now recall the above mentioned stanza 72 of 4S, in which
Narayana Guru introduces terms vidya and avidya. Avidya which
represents the realm of karmmam (kriya) here — a classical concept which
can be found in the Upanisads*’, has been opposed to the consciousness
(cit). However, the definition of vidya given in this stanza deserves special
attention: the compound cinmayi (Skr. cinmayt — ‘consisting of cit —
consciousness’) supplemented by the noun kévalam — ‘sole-ness, one-ness’
— when interpreted in accordance with the concept of vidya given in DM 4
3, can be understood as follows: it ,,consists of the awareness that the
brahman is sole-ness, that everything is the sole/ultimate reality”. This
subtle Sanskrit expression which denotes vidya is the same as cit and yet
suggests that it is different from it, consisting of/containing something else
as associated with the phenomenal world®. ST explains the expression

“UNCY defines samanyam, visamam as idanta — ‘this-ness’ (cf. ref. 23), pradhanam —
‘basis’; MHS defines ‘this’ as the inner form, being generic power of the other (difficult
one) (visamayute samanya svaripam) — cf. ref. 22.

“2 Cf. Mundaka 12 8; Taittiriya 2 9; Chandogya 5 24 1, 2.

“ Cf. also commentary of SRN, who defines the sama Sakti as citsvaripini:
Visayavirodhini — ennu strilingattil T padam prayogiccirikkunnatindgl = citsvaripini
(vidyarapini) ennariyuka, vidyayum avidyayum ranptum mayatanne — brahmam matram
satyam. (,,She who is opposed to the object of senses — since this word has been used in
feminine gender, it defines maya herself being both ignorance (vidya) and knowledge
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cinmayi as an equivalent of the term mahamaya, i.e. she-wielder of maya*.
Narayana Guru introduces this compound in his hymns devoted to Kali,
who — except for being she-wielder of the divine power defined with the
term vaibhavam, which appears in DM 4 2%, has been equated with the
ultimate, transcendent reality, being beyond anybody’s comprehension46,
as the [real] form of absolute unity (kaivalya [svaJripam)*’, i.e. the form
bestowing liberation®.

Another intriguing concept can be found in one of the last stanzas of AS:

vipulatayarnna vinodavidya mayavyavahitayay vilasunna
visvaviryyam /

iva/iva/ innavatirnnayayirum tannavayavam andakatahakotiyakum //
95//

known as she whose real form is cit — consciousness, brahman itself is the only one
reality”).

* See ST 864; 1570. Mahamaya is defined as Durgga, Sriparvvati, Mahdlaksmi, Gamga.
* pragutpatter yatha ‘abhavo mydeva brahmapah prthak / na vidyate brahma hi ya sa
maya meyavaibhava // 2 // (,,Like prior to the emerging [of a pot] its non-existence is [in]
clay, that which does not exist apart from brahman and which is brahman indeed, is
maya, immeasurable [divine] power”).

4% Cf. KN 15-24: Kkuradrorunéram ninaykkunna  bhaktarkkarifivitla  marru//a
kaivalyariapam [...]  kurafifionnariiifiitarayinnaho!  ghorarapam / maraniitumo
visvamellamitennorttariniiituvan Saktararullu loké? / mahadivyadévesa, gaurisa, Sambho,
mahamaya, ninvaibhavam cintaniyam (,,When contemplated even for a short while / No
other [from you] form of liberation / oneness (kaivalyaripam) will be then known. [...] /
What a mystery! So few know your real form! / Will this terrible form (ghorarapam)
disappear from view? / Who in the world is capable of understanding this world to be so?
/ O, the great divine lord of gods, the lord of Gauri, happiness-maker, / The great she-
wielder of maya (mahamaya), your divine power (vaibhavam) / Should be the only one
subject for thought”). Cf. also KN 39-40: mahatmakkalayullavarkkum ninaccal
mahamaya! nin vaibhavam kintaranyam? (“O great [wielder of] maya! Even for the great
souls, / If cogitated on well — is there anything capable of / Crossing over your creative
splendour?”). Kaivalya [sva]ripam — the [real] form of absolute unity / soleness —
pertains to mahamaya — she-wielder of maya, whereas ghorariapam — the terrifying form
— pertains to maya — vaibhavam.

" This is the real, innate form of Kali, which is beyond comprehension, as mentioned in
the passage given above. The other form, representing created world, is called
ghorarapam — ,terrible one”. The former can be compared to svaripam, the latter — to
svabhavam.

*® According to JBN interpretation: moksapradamaya ripavum — form bestowing
liberation” [on devotees].
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The inexhaustible virility of the universe — as covered / dispersed by
maya —

The knowledge of cosmic game which is endowed with expansive
space®

9 IBN: adiyo antamé kananillattavidham vistrtamaya oru mahéndrajalaman © mayayute
magupagamaniiii - nagannukopgirikkunnat  akhandabodhasvarapamayi  prakdasikkunna
paramatmav tanneyan. (It is paramatman itself, shining forth in the form of
undifferentiated consciousness, which is constantly moving/acting when covered with the
veil of maya being the magic of Great Indra spread widely, so nor the beginning neither
the end can be perceived”); MHS: srstimaya enna upadhiyotukiitiva isvaranre lilayal
sambhavikkunnatanenn srutikalil pratipadikkappettitikkunnu. vinodavidyayum mayayum
onnutanneyan. maya tanneyan nikhila praparicasvaripiniyayi parilasikkunnat. visvattinre
viryamayavalum até mayatanneyan vicitratayarnna praparicattile etu karyattinum oré oru
kdaranam mayayanennufla artthattilan avale visvaviryaydyi bhavanam ceytirikkunnat.
viryam ennatukont nirddistamayirikkunnat bijam ennatakunnu. iccha, jiianam, kriya
ennan kramam. isvaran tan palatayi tirapamenn icchikkukayum sarvvajiianakakont
prapariicasrstiyakunna karyam véntapole niravérrukayum ceyyunnu). vidyayakatte
kriyaykk —hétuvakunnu. ivite yojippinuventi vinodavidyatanne svaripatte svayam
maraykkunnatayi  sankalpikkanam. vinodavidyayum — mayayum — abhinnamakuvané
taramu/li. annane tannil abhinnayaya mayayute balattal vinodavidya svaripatte
Mmaraccirikkunnatayi  karutentiyirikkunnu.  vilasunna  visvaviryam  —  vilasunna
(sarvvotkkarsena varttikkunna) visvaviryam visvattinre viryamullaval visvam — samasta
prapaiicam. virvam — bijam. (,,In sruti texts it is stated that everything is created thanks to
the play of I$vara, associated with conditioning factors and involved in creation. The
knowledge of cosmic play and maya are one and the same. It is maya which shines forth
being the real form of the phenomenal world. She is imagined as the virility of the
universe, as for each effect in this differentiated world there is only one cause — it is maya
herself — being potency of everything. The term viryyam has a meaning of a seed (bijam).
The states [of the evolution] are: will, knowledge and act — iccha, jiianam, kriya. 1$vara
makes a wish let us become many and, being the all-knowing one, causes the performance
of effect being the creation of the universe. [Cf. AVALON 2009: 299]. The knowledge
becomes the cause/source of the acting/kriya. As covered with maya — one can imagine
the knowledge of the cosmic play as covering/veiling real form by herself for the sake of
union/harmony. The knowledge of cosmic play and maya herself are of inseparable kind
[we cannot separate one from another]. In such case that knowledge of cosmic play should
be considered as covering real form by means of power of maya which is inseparable
from herself [i.e. knowledge]. Shining potency of the universe — shining forth (existing
everywhere) ability of the universe — the she-power of the universe. Everything — whole
phenomenal world; potency — seed”); NCY: ennu tufanniyenno etramatram
vyapakamennd parayan kaliyatta oru lilayennavannam arivinre vastavamdya svarupatte
visésarupattilulla pala viksepannalal maraccukontirikkunna mayayayi anusyitamayi
pratitive ulavakkikkontirikkunna prapaiicakaranamaya sadvastu. (,,Substratum — reality
(sat) being the source/cause of the world and giving the form to each phenomenon, and
covering — as maya by the means of various projections bearing the form of specific
powers — the real form, being the real form of consciousness/knowledge — in the form of
cosmic play, of which nor the beginning neither the expansiveness is definable”); PTH:
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Again and again she, she descends to manifest here;
Her limbs are the ten million cosmic eggs.*

With the term vilasunna [visva]viryyam (‘virility; inexhaustible potential
of the universe’) Narayana Guru defines the unaffected — in spite of being
material cause — inexhaustible, spontaneous and independent
tendency/ability to shine forth, which is comprising the illumination that
always shines as the self-effulgent light as well as the capacity innate in the
cit which enables it to reveal itself to itself (in the absence of any second) —
to manifest as the visible worlds. The cause remains what it was and yet
appears differently in the effect. The term viryyam, which appears in one
stanza of AS only, can be found in @gama literature®. Since in the above
given stanza it seems to be strictly associated with the feminine power
(iva)), which descends (vyavahita) in the form of innumerable cosmic eggs
during constant srsti-sthiti-layam cycles, we can presume that this term
comprises both sakti and saktiman (i.e. the wielder of power and the power
included inseparably within it); it has been equated at the same time with
[vinoda-]vidya — ,,the knowledge [of cosmic game]”. However, the first
part of the stanza states clearly, that the shining ability/virility is
covered/dispersed with maya. Hence the concept presented in stanza 95 of

T adi pardsakti ativipulamaya oru indrajalaman 1 samastaprapaiicattilum kapikkunnat
ivite natakkunna ella prakriyakalum ivite natattunnat 1 adiparasakti brahmam tanneyan
(,,This primeval (adi) parasakti which is the widely extended magic of Indra, making
everything visible in the phenomenal world, which proceeds here and makes all deeds
here visible — this adipardsakti is brahman itself”).
% IBN: T vinodavidya ivite prakataripam kaikkollum atote a indrajalattinte bhagannalaya
anantakoti brahmandakatahannal pratyaksappesrum (,,The very same knowledge of
cosmic play having manifested here, at the same time shines forth as innumerable cosmic
eggs [of Brahma] being the limbs/parts of that magic [net] of Indra”); MHS: iva/ akunnu -
ivite ival enn nirddistamayirikkunnat  parvarddhattil  nirddistamaya  vindda
vidyatanneyakanam. satyalokam mutal patala lokam vareyulla lokaman oru brahmandam.
annaneyulla etrayo brahmandannal ore kalattii untennan sankalpam. ittaram
lokasrstiyakatte anadyantamayi natannukontirikkunnu. prapaficattinre ripattil nammuge
indriyannalkk gocaramdakunna étonnum svayam avataram svikaricca vinodavidyayute
ekadesam matramakunnu (,,The word ‘she’ used here should pertain to the knowledge of
cosmic play indicated in the first part of this stanza. The egg of Brahma represents the
world beginning from the real world to the subterranean world [abyss]. It is believed that
many Brahma eggs being of such a kind exist simultaneously. In such a way the creation
of the world proceeds as beginningless and endless at the same time. Each spontaneous
manifestation/descent, being the object of our senses in the form of phenomenal world,
becomes only one side of the received cosmic play™).
' AVALON 2009: 264; RANGACHAR 1991: 90; CHARI 1998: 238.
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AS could be interpreted in accordance with the Eara/apara concept®® which
was presented by Narayana Guru a.0. in AS 15°;

parayute palu nukarnna bhagyavanmarkkoru
patindayiramantoralpanéram /

arivapara prakrtikkadhinamayal aranotiyayiramantupole tonnum //
15//

Ten thousand years make a moment for the blessed ones,
Suckled in the milk of the higher [sakti];

If someone becomes servant of the lower prakrti,

Half a second would be seen ten thousand long.

Let us compare the scheme given above (para [Sakti], depicted as
Mother >*/apara prakrti) with the verse included in JNRM 5 by NG:
mélayamiillamatiyalavitam janani — ,,You, o Mother, remain concealed
with primeval ignorance, being the root-cause [of the whole universe]
which is beyond [everything here]”. Mother (being ultimate reality herself,
immanent as well as transcendent) is that which is concealed — covered
with  milamati, representing maya or the first stage of
evolution/differentiation, which is caused by maya [i.e. buddhi] >. Janani
appears as wrapped wholly in the veil of phenomenality, concealing her

%2 The para and apara duality [of maya] has been defined by Guru in his Sanskrit work
(DM 4 5-7). Here the aspect of maya which gives rise to the subtlest aspects of our being
(such as buddhi, manas, senses) is called para — the higher. The maya aspect that makes
the very same cit to shine forth a gross object, will be defined as apara — the lower.

% Cf. AVALON 2009: 42; 267 nn. Cf. also the commentary by PTH, who identifies
primeval sakti — viryyam — with parasakti (etrayo valiya atvrksaman kagukumaniyuge
valippattilu/la  vittii T parasakti  otukkiveccirikkunnatennu  alociccal — namukku
atbhiitamtonnum / (,,This parasakti remains condensed in the form of a great tree in the
minute sesame seed — when considered it appears to be miracle”).

> MHS: ivite parayaya prakrtive vatsalyamayiyaya matavayi sankalpiccirikkunnu (,,The
higher prakrti has been depicted as mother bestowing great affection here”).

5 mélayamillamatiyal —avrtam —  melayulla  (ellarrinum  appuramayulla -
sarvottaramayulla) milabhitamaya (adikaranamdya) matiyal (buddhiyal) — ,,[covered]
with buddhi [mati] which is the primeval, root-cause, being above everything, higher than
anything; here: milavidya, samastibhavattilulla prakrti — ,,collective prakriti, included in
all beings” (MHS (JNRM)); paramakaranamaya jianasvaripattal; brahmasattayal
akavum puravum nirayyapperunnatum — ,,spread outside and inside thanks to the brahman
— reality, being in essence knowledge and the primeval cause” (JBN). Cf. JNRM 2, where
mati [buddhi] is mentioned as the inner organ dancing/swinging between rival positions
(opposites).
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real form (u//at)®®. Her vest represents her maya-sakti, the ability to
manifest [herself] as the whole differentiated world®’. Janani, which is
described in KN as Kali, who is identical with Siva and the wielder of
maya (as mahamaya), comprises both aspects, viz. isvara as well as sakti.
In the very same hymn she is praised also as having the nature of nada and
bindu.

Conclusion

The concept of anya/sama sakti introduced by Narayana Guru in AS
36-42, when analysed in the light of some other dualities described in
selected stanzas of A4S (i.e. vidya/avidya duality in AS 72, vinédavidya
[viryyam]Imaya duality in AS 95, and para/apara duality in A4S 15),
appears to be deeply influenced by sakti, sakta and tantra system elements
which are present in several hymns of Guru devoted to Kali, Janani or Siva.
Sama as well as anya, containing a portion of cit, included within ariv, and
strictly connected with each other by means of both samanyam and
visesam aspect, could be defined by Narayana Guru as real saktis
[inseparable from consciousness] rather than ignorance and knowledge
(vidya and vidya), which remains the classical concept presented in the
fourth chapter of DM.
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Summary

The concept of sama and anya Sakti in the Atmépadéesa Satakam of
Narayana Guru

In the present article the authoress continues to pursue the work and
thought of Narayana Guru. Here is offered an indepth analysis of the
concept of sama and anya-sakti in the Atmopadesa Satakam, the most
important philosophical work of Narayana Guru composed in Malayalam.
In order to understand better the issue the related pair of concepts, viz.
vidya/avidya, is discussed at length on the basis of Narayana’s another
philosophical work, the Sanskrit poem Darsana Mala. The paper offers a
detailed analysis of the relevant passages of the texts accompanied with
extensive explanatory notes extracted from the commentarial literature.
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Recenzja

JUSTYNA WISNIEWSKA-SINGH

Grazyna Stachowna, Tatiana Szurlej, Od Ramajany do Slumdoga.
Filmowe adaptacje literatury indyjskiej, Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakow 2015, str. 359.

Wsréd premier wydawniczych poczatku 2016 roku warto
odnotowa¢ ukazanie si¢ ksiazki Od Ramajany do Slumdoga. Filmowe
adaptacje literatury indyjskiej, wydanej w serii Literatura na ekranie. Jest
to tom zbiorowy pod redakcja Grazyny Stachowny i1 Tatiany Szurlej, ktory
zgromadzit autoréw reprezentujacych rézne dyscypliny naukowe, o czym
informuje zamieszczona na koncu nota. Jak wskazuje tytut publikacji i
wyjasniaja w stowie wstgpnym jej redaktorki, poswigcona jest ona
»filmowym adaptacjom rdéznych utwordéw literackich powstalych na
subkontynencie indyjskim” (s. 9). Sktada si¢ na nig dwadzie$cia esejow
utozonych wedlug jezykow oryginalow literackich oraz czasu ich
powstania. Uktad chronologiczny przejawia si¢ zarbwno w obrebie czesci
dotyczacych poszczegoélnych jezykdw, jak 1 decyduje o kolejnosci tych
czesci. 1 tak, tom rozpoczynaja eseje nawigzujace do Ramajany i
Mahabharaty, czyli stanowigcych od wiekow niewyczerpane zrodio
inspiracji i zajmujacych wazne miejsce w dziedzictwie kulturowym Indii
eposOw stworzonych w sanskrycie — najstarszym na subkontynencie
srodku wyrazu literackiego, za$ koncza rozdziaty poswiecone literaturze w
jezyku angielskim, tj. najmtodszym srodku wyrazu. Migdzy tymi dwoma
biegunami umieszczono réwnie ciekawe analizy odnoszace si¢ do utworow
w jezykach bengalskim, hindi, urdu i1 pendzabskim. Chociaz wybor
tekstow 1 ich filmowych adaptacji byl, jak przyznaja same redaktorki,
subiektywny, a czas dzielgcy powstanie najstarszego i najnowszego ze
sfilmowanych dziet to okoto dwoch i pdt tysigca lat, trudno sobie
wyobrazi¢, zeby w tomie zabrakto miejsca dla Ramajany i Mahabharaty,
ktére zreszta staty si¢ podstawa cieszacych si¢ w Indiach ogromna
popularno$cig wieloodcinkowych seriali telewizyjnych (niecomawianych w
recenzowanej ksigzce). Poczatek analizowanym filmom daly utwory o
roznej dlugosci. Mira Nair oparta fabute Kamasutry. Opowiesci o mitosci
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na kilkustronicowym opowiadaniu (s. 219), cho¢ — jak wyczerpujaco
przekonuje Piotr Borek — wyrazne sa tu rowniez inspiracje Kamasutrq
Watsjajany, podczas gdy Peter Brook postanowit zekranizowaé najdtuzszy
zachowany do naszych czaséw epos (s. 29). W ksigzce zaprezentowano
takze zroéznicowany material filmowy, przeplatajac analizy kina
popularnego ambitnym, filmy mniej znane zestawiajac ze stynnymi, np.
Devdasem czy zdobywca o$miu statuetek Oscara — Slumdogiem.
Milionerem z ulicy. Zamieszczone w tomie artykuly, uzupetnione czarno-
biatymi zdjeciami scen z omawianych filméw, tworza zatem, uzywajac
stow samych redaktorek, ,,wielobarwng mozaik¢” (s. 10).

Pragnac nie wprowadza¢ niepotrzebnego dysonansu miedzy
zatozeniami redakcyjnymi ksigzki Od Ramajany do Slumdoga a jej
recenzjg, zachowuje tutaj transkrypcje przyjeta przez redaktorki tomu,
cho¢ nawyk indologiczny podpowiada mi, zeby tytuly i nazwiska
pochodzace z jezykéw indyjskich zapisywaé w spolszczeniu, opatrujac je
przy pierwszym pojawieniu transkrypcja naukowa.

Lektura tomu Od Ramajany do Slumdoga, w ktorym metodologia
filmoznawcza przeplata si¢ 2z okraszong terminami z zakresu
filmoznawstwa wiedza na temat literatury 1 kultury Indii, ujawnia
odmienne postawy badawcze i podejscie do tematu. Juz dwa pierwsze
eseje, reprezentujace tworczo$¢ w sanskrycie, pokazuja, jak rdéznie
tworzywo literackie moze by¢ potraktowane w filmie. Analizowany przez
Krzysztofa Koztowskiego film Raavan Maniego Ratnama przetwarza i
uwspotcze$nia watek porwania Sity przez demona Rawan¢ na potrzeby
odbiorcy kina popularnego, na ktoérego oczach dokonuje si¢ zamiana rol:
Bir-Rawana staje si¢ bohaterem pozytywnym, za$§ Dew-Rama -
negatywnym. Z kolei angielski rezyser teatralny i filmowy — Peter Brook —
w swojej wersji Mahabharaty zaoferowal widzowi spektakl z zatozenia
uniwersalny, ,,komunikatywny dla ludzi na catej kuli ziemskiej” (s. 32). Co
wigcej, jak komentuje Tadeusz Kornas, ,,mimo réznych zastrzezen (...)
dzieto Peter Brooka pozostaje jedng z najbardziej udanych realizacji
literatury indyjskiej w swiecie Zachodu” (s. 49).

Odmiennych spostrzezen dostarcza refleksja na temat mozliwosci
udziatu pisarza w ekranizacji jego tworczo$ci wyrazona w eseju Krzysztofa
Lipki-Chudzika poswigconemu ksigzce Przewodnik R.K. Narayana i
filmowi Guide Vijaya Ananda oraz w artykule Pauliny Smigiel na temat
Dzieci pétnocy Salmana Rushdiego i Midnight’s Children Deepy Mehty.
Guide, daleki od pierwowzoru literackiego, spotkal si¢ z ostra krytyka
pisarza, jednak zostat dobrze przyjety przez widzow 1, jak komentuje autor
eseju, wywarl duzy wptyw na histori¢ kina hindi (s. 277). W wypadku
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Drzieci potnocy Salman Rushdie uczestniczyl w tworzeniu filmowe;j
adaptacji, mimo to efekt rozczarowat odbiorcow.

Poniewaz nie sposob przywota¢ wszystkich dwudziestu niezmiernie
ciekawych artykuléw warto wspomnie¢ o sposobie na rozliczenie si¢ z
traumg tragicznych wydarzen przesziosci, jaki ma do zaoferowania
zarowno literatura, jak i kino. Potencjal ten wykorzystali Bhisham Sahni,
tworca powiesci hindi Tamas, ktorg przenidst na ekran, uzupetniajac o dwa
opowiadania pisarza, Govind Nihalani, a takze autorka powiesci w jezyku
pendzabskim pt. Pinjar — Amrita Pritam, zekranizowanej przez
Chandraprakasha Dwivediego. Autorki esejow — Monika Nowakowska i
Maria Skakuj-Puri — doglebnie analizujac dzieta ukazujace Podzial
(Partition) i towarzyszaca mu eskalacje przemocy, podjely temat wcigz
bolesny dla wielu Induséw, z ktéorych wielu nie jest w stanie si¢ nawet
przyznac, ze obejrzeli omawiane filmy.

Chociaz redakcje ksigzki Od Ramajany do Slumdoga trzeba uznaé
za staranng, oku redaktorskiemu umkneto kilka literéwek, w tym jedna
dos¢ niefortunna: Joanna Aleksandrowicz pisze, ze ,,Umrao DzZan Ada jest
dzi$ uznawana za cenne zrodlo wiedzy o XXI-wiecznych kurtyzanach z
Lakhnau” (s. 211, powinno by¢: XIX-wiecznych). Czytelnik jednak
poprawia t¢ literowke niemal intuicyjnie, tym bardziej Ze trzy razy na tej
samej stronie mowa o XIX wieku.

Pojawiajace si¢ w publikacji wskazoéwki dotyczace wymowy
uwazam w obliczu przyjetego przez redaktorki zapisu angielskiego,
przeciez niejednoznacznego dla polskiego czytelnika, za duzy atut
publikacji. Wprawdzie niektore nazwiska, jak Satyajit Ray, daty zycia
tworcow, czy wybrane informacje biograficzne pojawiaja si¢ wielokrotnie,
przekonujac czytelnika o niepotrzebnym nagromadzeniu powtdrzen,
jednak nie sposob odmawia¢ takich informacji czytelnikom, ktorzy pragna
by¢ moze siegna¢ po wybrany ese;.

Poza tym nalezy zglosi¢ kilka uwag gtownie natury indologicznej.
Autorzy esejow odwotuja sie do literatury fachowej zarowno z zakresu
filmoznawstwa, jak i indologii, jednak zaskakuje wybdr kilku pozycji
bibliograficznych. I tak, Zzrodio internetowe objasniajace pochodzenie i
wyglad Ganesi (przyp. 17, s. 284) — boga z glowa stonia — mozna z
powodzeniem zastapi¢ publikacja w jezyku polskim, np. Stownikiem
mitologii hinduskiej lub ksiazka Swieta ni¢ hinduizmu, na ktora powotuje
si¢ autor artykutu otwierajagcego tom.

Za niepotrzebne uwazam dopowiedzenie na temat wymowy wyrazu
Ltawaif” (s. 205), oznaczajgcego wysoko wyksztalcong kurtyzane,
poniewaz jego wymowa jest zroznicowana na subkontynencie indyjskim, a
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proponowana przez autorke wersja ,talaif” stanowi obok formy ,tawaif”
jeden z jej wariantow.

Bezpodstawna wydaje si¢ réwniez proba Tatiany Szurlej
utozsamienia narratora powiesci Siodmy kon storica z jej autorem (s. 173).
Jest to zabieg kuszacy niezmiennie kolejne pokolenia badaczy, jednak nie
znajduje poparcia we wspotczesnej teorii literatury, ktora poczawszy od
formalizmu rosyjskiego wypracowata zastepcze kategorie i terminy.

Ponadto tu i 6wdzie zdarzaja si¢ bledy w tlhumaczeniu dialogow
filmowych, np. ,,Niech zanurzy si¢ w wodzie” (s. 19) zamiast ,,Niech dran,
krzyczac, zginie w dzungli”. Prawdopodobnie mozna zlozy¢ te
rozbiezno$ci na karb nie zawsze poprawnych ttumaczen dostgpnych w
jezyku angielskim. Bardziej chyba razi sformutowanie ,j¢zyki
wernakularne” (przyp. 8, s. 333) stanowigce kalke z angielskiego, a uzyte
W znaczeniu jezykow miejscowych w opozycji do jezyka angielskiego.

Mimo wymienionych zastrzezen uwazam, ze ksigzka dzigki
zawartym w niej cennym analizom i omoéwieniom Stanowi wazna,
pionierska publikacj¢ na temat filmowych adaptacji literatury indyjskiej.
Wierze, ze jej lektura zacheci czytelnikow nie tylko do obejrzenia
omowionych w niej filméw, lecz rowniez dalszego zglebiania literatury w
jezykach indyjskich i angielskim oraz poswigconych jej opracowan. Pragne
jednak zauwazy¢, ze zadanie to utatwiloby zamieszczenie na koncu
bibliografii.

Na koniec pozostaje jedynie wyrazi¢ zal nad tym, ze w ksigzce
pominigto  kinematografiec w  jezykach potudniowoindyjskich, a
jednoczesnie nadzieje, ze doczekamy si¢ takze publikacji na temat kina 1
adaptacji filmowych w jezykach tamilskim czy malajalam.

194



Noty o autorach

KARINA BABKIEWICZ, absolwentka indologii, Katedra Azji Potudniowe;j,
Wydziat Orientalistyczny, Uniwersytet Warszawski.

RAaFAL Kreczek, doktorant w Katedrze Azji Poludniowej, Wydziat
Orientalistyczny, Uniwersytet Warszawski.

PRZEMYSLAW SZCZUREK, dr habil., kierownik Zaktadu Filologii Indyjskiej
w Instytucie Studiow Klasycznych, Srédziemnomorskich i Orientalnych
(Filologia indyjska i kultura Indii), Wydziat Filologiczny, Uniwersytet
Wroctawski.

JOANNA TuczyNska, mgr filologii, koordynator ds. Indii, Centrum
Studiéw Azji Wschodniej, Uniwersytet Gdanski.

HANNA URBANSKA, dr filologii indyjskiej i mgr filologii klasycznej,
adiunkt w Instytucie Studiow Klasycznych, Srédziemnomorskich i
Orientalnych (Filologia indyjska i kultura Indii), Wydzial Filologiczny,
Uniwersytet Wroctawski.

JUSTYNA WISNIEWSKA-SINGH, dr indologii, Katedra Azji Potudniowe;j,
Wydziat Orientalistyczny, Uniwersytet Warszawski.

Studia Indologiczne 21 (2014): 195
© Redakcja Studiow Indologicznych



