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CZLOWIEK W MOKSZADHARMIE

Mokszadharma' (Moksadharma)®, cze$¢ dwunastej ksiegi Mahabharaty (Mahabhara-
ta) pt. Ksiega Santi (Santi), prezentuje si¢ jako catosciowa wyktadnia nauki o cztowieku w tra-
dycji indyjskiej. Mahabharata, olbrzymi indyjski epos, obfitujacy w indyjskie mity, obrzedy
i nauki, posiada — mozna powiedzie¢ — dwa wymiary. Pierwszy, powierzchniowy jest do-
stownym odczytaniem tresci eposu jako krwawej, bratobdjczej walki o tron krolestwa miedzy
dwoma gal¢ziami tego samego rodu i zwycigstwa jednej z nich. Drugi wymiar, wewnetrzny,
niejako ukryty, ukazuje bitwe jako te, ktora odbywa si¢ nie z wrogiem zewngtrznym, lecz
w sercu czlowieka. Walka toczy si¢ o wyzwolenie — najogolniej okreslajac — spod iluzorycz-
nego $wiata sansary (samsara). W ten sposob najwazniejsza powinnoscig, czyli dharmag
(dharma) czlowieka staje si¢ wiasnie tytutowa moksza (moksa). Termin dharma ma wiele
znaczen. Moze by¢ rozumiany jako wlasnie powinno$¢ przynalezna urodzeniu w danej warnie
(varna): kaptandow — bramindw (brahmana), wojownikoéw — kszatrijow (ksatriya), rzemieslni-
kow — wai§jow (vaisya) lub stuzacych — sudrow (siidra). Dharma jest takze rozumiana jako
nauka, wyktadnia wiedzy na dany temat. W przypadku Mokszadharmy dotyczy ona sposobu
wyzwolenia z kotowrotu wcielen jako nieustannego cyklu narodzin i $mierci.

Walka ukazana w Mokszadharmie obejmuje wiele poziomow. Jako ze nauki Ksiggi
Santi wyktadane sa w duchu wczesnej sankhji-jogi (s@mkhya-yoga), na pierwsze miejsce wy-

suwa si¢ walka jako joga, czyli ujarzmienie sfery mentalno-cielesnej poprzez zapanowanie

! Pojawiajace sie w tekécie terminy sanskryckie zapisane sa w tzw. uproszczonej transkrypcji polskiej i poddane
polskiej deklinacji. Transkrypcja naukowa danego terminu — wystgpujacego w tekscie po raz pierwszy — zazna-
czona jest kursywa.

* Mokszadharma znajduje w XII Ksiedze adhjaje (adhyaya) od 168 do 353. Electronic text (C) Bhandarkar
Oriental Research Institute. Pune 1999. On the basis of the text entered by Muneo Tokunaga et al., revised by John
Smith, Cambridge, et al. [Online]. Available at: Por. http://www.sub.unigoettingen.de/ebene 1/fiindolo/gre-
til/1_sanskr/2_epic/mbh/mbh 12 u.htm [November 15, 2010].
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nad zmystami’. Impulsy emocjonalne, spordd ktérych najsilniejszym jest pragnienie, deter-
minujg postgpowanie czlowieka. Glowny bohater calej epopei, Judhiszthira (Yudhisthira),
podczas sluchania nauk patriarchy rodu, a zarazem bezsilnego juz adwersarza, Bhiszmy
(Bhisma), cz¢sto powtarza, ze ta wielka, krwawa walka wydarzyla si¢, poniewaz pragn gt
krolestwa. Natomiast to nie kto inny, jak wtasnie jego mtodszy brat Ardzuna (Arjuna), ktory
nie nosit w sobie pragnienia posiadania krolestwa, bogactw czy honoréw®, wyshuchat przed
walka stow boga Kriszny (Krsna). Wolne od pragnien, a co za tym idzie przywigzania, serce
Ardzuny pozwolito mu dozna¢ boskiej wizji.

Walka obejmuje takze sferg etyczna, czyli zwycigstwo sit dobra nad sitami zla. W ca-
tej Mahabharacie wystepuja tzw. czarne charaktery Kaurawéw (Kaurava), przeciwstawione
piatce braci Pandawow (Pandu), ich nauczycielom oraz wspolnej zonie Draupadi (Draupadsi).
Sam Kriszna, bedacy awatarem najwyzszego boga epopei — Wisznu (Visnu), jest solarnym
bogiem, pokonujacym ciemne moce. Kazdy z bohaterow Mahabharaty jest czgsciowa inkar-
nacja jakiego$ bostwa: Judhiszthira jest synem boga Dharmy, Ardzuna synem Indry (/ndra),
Bhima (Bhima) potomkiem boga wiatru Waju (Vayu) oraz boskich bliznigt ASwinoéw (Asvin).

Walka jawi si¢ takze w znaczeniu w pewien sposob mistycznym. Wowczas staje si¢
wewnetrzng bitwa, jakg cztowiek musi stoczy¢ w imi¢ prawdy (satya), madrosci wyzwalaja-
cej (jiana) 1 najwyzszego boga (bhagavan deva), ktérym jest Wisznu-Kriszna. Jak wyjasnia
Medhawin (Medhavin)®, prawda pokonuje nieprawde (asatya), jest nie§miertelnoscia (amrta),
obie jednak — $miertelno$¢ i nieSmiertelno$¢ — znajduja si¢ w ciele. Poprzez jednos¢ z prawda
(satyayoga), powsciagnigcie zmystow, wyrzeknigcie si¢ pragnienia i gniewu, traktowanie
jednakim okiem szcze¢$cia 1 nieszczescia osigga si¢ spokoj, unika $mierci, czyli przeciwien-
stwa prawdy. Prawda ponadto jest brahmanem (brahman), asceza (tapas). Jest tym, co stwa-
rza wszystkie istoty i poprzez co caty wszech$wiat jest utrzymywany. To ona prowadzi do nie-
ba, ktore jest jasno$cia, sattwa (sattva), podczas gdy jej przeciwienstwo jest jedynie forma
ciemnosci, tamasem (famas). Prawda jest dharma i szcze$ciem®. Do wyzwolenia prowadzi
droga wiedzy, tzw. adhjatma (adhyatma)’, ktéra — tutaj — jest wiedza na temat natury whasne-
go ciala 1 umystu, skorelowanych z naturg wszech§wiata. Obejmuje ona dwie $ciezki: prakty-

ke cielesng 1 mentalng, zwang joga, ktora jest zlaczona z droga poznania, sankhja, czyli ma-

* Takie rozumienie jogi pojawia sie u Patandzalego (Pataiijali) w padzie (pada) 1.2. Por. L. Cyboran, Klasyczna
joga indyjska. Jogasutry przypisywane Patandzalemu i Jogabhaszja, czyli komentarz do Jogasutr przypisywany
Wijasie, Warszawa 1986, s. 5.

* Ardzuna przed walka oznajmit Krisznie (Bhagawadgita (Bhagavadgita), 1.13): , Nie pragne zwyciestwa,
Kriszno / ani krolestwa, ani szczgscia”. Por. Bhagawadgita, czyli Piesni Pana, ttum. J. Sachse, Wroctaw 1988, s. 12.
> Mokszadharma, 169.026.c-37c.

® Ibidem, 183.0012-005b.

7 Ibidem, 187.002a-060c.

40



ZN TD UJ — NAUKI HUMANISTYCZNE, NUMER SPECJALNY 2 (1/2011)

droscig wyzwalajaca. Filozofia Indii czesto bowiem w opisie organow cielesno-psychicznych
cztowieka dopasowuje elementy mikro§wiata z elementami makro$wiata; jest to tzw. bandhu
(bandhu), nié jednoczaca®. W ten sposob stoncu odpowiada oko, zywiotowi przestrzeni ucho
itp. Walka w mistycznym, poniewaz niezwykle subtelnym, indywidualnym znaczeniu staje
si¢ zatem walka o najsubtelniejszy pierwiastek w cztowieku — o atmana (atman). Jesli termin
atman derywowac od pierwiastka ,,an”, czyli ,,oddycha¢”, woéwczas bedzie on oznaczac ,,to,
co oddycha”, samg zasad¢ oddechu, zasade zycia, blisko spokrewniong znaczeniowo z ter-
minem prana (prana), pochodzacym od tego samego pierwiastka. Jesli natomiast derywowac
od ,,at” z dodaniem do niego sufiksu ,,man”, atman bedzie wskazywac na ,,to, co ma w sobie
ceche ruchu, aktywnosci™. Atman jawi si¢ jako zrodlo i wszechzasada rzeczywistosci sansa-
rycznej. Jest takze zasadg podmiotowosci, ktdrg jednak nalezy odrézni¢ od zasady indywidu-
alnego do$wiadczenia, od dziwy (jiva).

Co ciekawe, walka toczy si¢ na polu Kuru — Kurukszetra (Kuruksetra). Sama nazwa
pola jest juz wymowna. ,,Kuru” w sanskrycie moze by¢ bowiem uznane za forme¢ czasowni-
kowa 1 znaczy¢ ,,dziataj”, ,,czyn”. Dozwolone jest zatem poszerzenie jego zakresu znacze-

1% Natomiast jedng z nazw nadawanych

niowego 1 powiedzenie, iz ,.kuru” znaczy ,,walcz
pierwiastkowi duchowemu jest kszetradznia (ksetrajiia), znawca pola, gdzie polem, kszetra
(ksetra), okreslana jest materia, prakriti (prakrti), czyli caty Swiat stworzony, zarowno prze-
jawiony, jak 1 nieprzejawiony, siedlisko sansary. Samo rozumienie terminu materia w tradycji
indyjskiej jest jednak duzo szersze niz w filozofii europejskiej, zwlaszcza pokartezjanskiej,
w ktorej sfera cielesna jest wyraznie oddzielona od sfery mentalnej. Sankhjanistyczno-jogiczna
materia obejmuje roéwniez mentalno-psychiczne przejawy substancjalne, nie ograniczajac si¢
jedynie do gruboelementowych manifestacji, bedacych jej modyfikacjami. Stanowi ona pod-
toze dla wszystkich fenomenow, zaréwno psychicznych, jak i fizycznych, i jest zblizona w swej
naturze do greckiej hyle (gr. hyle), wedlug Arystotelesa uwazanej za pierwotny substrat, poza
sferg powstawania 1 ginigcia, bedacy przyczyng immanentng.

Mokszadharma jest dialogiem miedzy krélem Judhiszthirg a umierajagcym, doswiad-
czonym wodzem, lezacym na tozu strzat, Bhiszmg. Rozmowa odbywa si¢ po zakonczeniu
krwawej osiemnastodniowej bitwy, w ktorej polegty niezliczone zastgpy wojownikow. Jud-

hiszthira, syn Dharmy, zadaje Bhiszmie, inkarnacji Djausa (Dyaus), praindoeropejskiego bo-

¥ M. Kudelska, Dlaczego istnieje raczej ,,.Ja” niz ,,to”’? Ontologia podmiotu w Upaniszadach, Krakow 2009,
s.861n.

? Ibidem, s. 86.

1% Jest to rzecz jasna odosobniona etymologia nazwy ,.kurukszetra”. Oczywiste jest, iz nazwa wywodzi si¢
od jednego z protoplastow rodu Kuru.
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stwa nieba, pytania dotyczace cztowieka, jego powinnosci (dharma), sposobow osiggnigcia
mokszy. Bhiszma, udzielajagc odpowiedzi, niemal za kazdym razem odwoluje si¢ do innych
dialogéw odbywajacych si¢ migdzy mistrzami (guru), mgdrcami (rsi), bogami (deva), krélami

(raja) i uczniami (sisya).

BUDOWA APARATU MENTALNO-CIELESNEGO CZEOWIEKA A EWOLUCJA 1 INWOLUCJA PIERWIAST-
KOW RZECZYWISTOSCI

Analizujac proces powsciggania zjawisk §wiadomosciowych, wedlug stow Patandza-
lego: ,,joga$ czitta-writti-nirodhah” (vogas cittavrttinirodhah) — joga jest powsSciagnieciem
zjawisk $wiadomosci'' — nalezy teraz przedstawi¢ budowe instrumentu mentalnego cztowie-
ka, w ktorego obreb wchodza takze i grube elementy, zbiorowo zwane ciatem. Mokszadharma
obfituje w liczne opisy kreacji jako ewolucji-inwolucji pierwiastkdéw mentalno-cielesnych.
Ta organizacja bytu przedstawiona jest oczywiscie w duchu wczesnej, epickiej sankhji oraz
praktyk jogicznych. Czgsto opisy rdznig si¢ mig¢dzy soba, lecz nigdy si¢ nie wykluczaja. Naj-
ogo6lniej rzecz ujmujac, kreacja rozpoczyna si¢ od aktu pierwiastka boskiego, transcendentne-
go, doskonalego, o przymiotach: nieskonczonos$¢, najwyzsza prawda, czysta $wiadomosé
(wyzbyta dualnosci), nieprzejawiony (avyakta), niezniszczalny, bez poczatku 1 konca, trans-
cendujacy smutek, rado$¢ oraz wszelkie pary przeciwienstw, bedacy prawda, wiedzg, ofia-
ra3 (vajiia), kotem czasu (kalacakra), przejawiajacym si¢ (bhdva) 1 nieprzejawiajacym sie
(abhava), wszechprzenikajacym, wszechobecnym stworca (bhiitakrf). Ow boski pierwiastek
tworzy pierwszy byt, z ktoérego nastgpnie wyewoluuja kolejne pierwiastki, tzw. tattwy (zat-
tva), czyli istnosci, a wraz z ich modyfikacjami caty wszech§wiat. Kreacja — wyewoluowane
pierwiastki — obejmuje zar6wno makrokosmos, jak i mikrokosmos — cztowieka. Cztowiek
zawiera bowiem w sobie wszystkie te ewoluty, sam oscylujac mi¢dzy planem powinnosci
ziemskich (dharma jako powinnosci spoleczne) oraz powotaniem soteriologicznym (dharma
,Jako” moksza). Tutaj wtasnie pojawia sie dwuplaszczyznowos¢ czlowieka, i calej Mahabha-
raty, jako: z jednej strony relacji czlowieka z otoczeniem w formie spolecznych powinnosci
czterech warn oraz czterech okresow zycia ludzkiego (@srama) i powinnosci wzgledem Naj-
wyzszego (Wisznu-Kriszna), wyrazajacych si¢ w odpowiednich rytuatach 1 ofiarach; a z dru-
giej strony jako samowyzwolenie cztowieka poprzez wiedz¢ (sankhjadharme) i powsciagnie-

cie zmystow (jogadharmg).

L. Cyboran, op. cit., s. 5.
42



ZN TD UJ — NAUKI HUMANISTYCZNE, NUMER SPECJALNY 2 (1/2011)

Sankhja epicka, zwana takze protosankhja'?, etymologicznie oznaczajac ,,wyliczenie”,

13 podaje liczbe ewolutoéw, wehodzacych w sklad rzeczywistosci prze-

a takze ,,rozwazanie
mijalnej, a zarazem i cato$ci mentalno-cielesnej, jaka jest cztowiek. Mokszadharma wymienia
liczbe dwudziestu picciu tattw, aczkolwiek pojawia sie takze dwudziesty szosty czynnik'.
Jest nim brahman, posiadajacy czyste, gdyz wyzbyte dualnosci, poznanie, bedacy ,,takoscig”
(tattwa), ale 1 wykraczajacy poza nig, w hierarchii ewolucji stojacy takze ponad dziwa, a na-
wet purusza (purusa)lS.

Protosankhja w Mokszadharmie jest systemem teistycznym, nadajac brahmanowi imi¢
Wisznu. Jednak jest to specyficzny teizm, Mokszadharma bowiem nie podaje konkretnych
atrybutow tego bytu, ktadac nacisk na jego moc ewolucyjng, modyfikacje w postaci calego
systemu ewolucji-inwolucji, podkreslajac zarazem transcendentny status ontyczny. Nie jest on
niczym zwigzany ze §wiatem przejawionym, dziatajacym w obrebie awidji (avidyd), funda-
mentalnej niewiedzy. Tym, co charakteryzuje 6w dwudziesty szOsty pierwiastek, jest czyste
poznanie, istnienie poza trzema cechami, tzw. gunami (guna) przynaleznymi materii, prakri-
ti'®. Brahman tworzy $wiat widzialny i to whasnie filozoficzne zalozenie w postaci kreacji
calej rzeczywistosci rozni wezesng sankhje od jej klasycznej formy. Sankhja klasyczna bo-
wiem jest systemem dualistycznym, wedtug ktérego istnieja dwie nieredukowalne do siebie,
wieczne rzeczywistosci: purusza, Swiadomy (cefana) byt, oraz prakriti, nieSwiadoma (aceta-
na) materia. Purusza i prakriti egzystuja obok siebie, bez poczatku. Protosankhja natomiast
cala rzeczywistosé, takze prakriti, wysnuwa z bytu najwyzszego, Wisznu'’ — Wasudewy (Va-
sudeva)'®, czyli brahmana, ktory tworzy wszystkie hierarchicznie uporzadkowane, wynikajace
jedne z drugich ewoluty.

Mokszadharma podaje rdzne opisy kreacji rzeczywistosci, nie sg one jednak catkowi-
cie odrgbne od siebie, mozna powiedzie¢, ze przedstawiaja rézne aspekty tego samego mo-

mentu. Gdy atman wchodzi w kombinacj¢ pigciu podstawowych elementéw, tzw. mahabhu-

"2 M. Jakubczak, Podstawy filozofii sankhji, [w:] Filozofia Wschodu, red. B. Szymanska, Krakoéw 2001, s. 40.

" G.J. Larson, R.Sh. Bhattacharya, Encyclopedia of Indian Philosophies, Vol. IV. Sarkhya, a Dualist Tradition
in Indian Philosophy, Delhi 1987, s. 3 in.

' Mokszadharma, 296.008a-029c.

" Ibidem, 294.035¢-038a.

'® Sankhjanistyczne koncepcje materii (prakriti) zblizaja sie niekiedy do pogladéw wspotczesnej fizyki na temat
przejawdw materialno-energetycznych. Amerykanski naukowiec David Bohm, zajmujacy si¢ fizyka kwantowa

i filozofig fizyki, postuluje istnienie trzech porzadkow (poziomow) istnienia: poziom materialny, jawny,
odpowiadajacy widzialnym przejawom prakriti (prakriti wjakta); warunkujacy ten poziom stan energetyczny,
niejako juz ukryty (poziom prakriti awjakta); oraz jeszcze subtelniejszy poziom superukryty, warunkujacy oba
poprzednie. Poza tym podobnie jak sankhja, David Bohm, w §lad za Krisznamurtim, twierdzi, iz ludzka mysl jest
takze materialnym procesem przebiegajacym wewnatrz uktadu nerwowego. Por. Sogjal Rinpocze, Tybetanska
Ksiega Zycia i Umierania, thum. A. Koziet, Warszawa 2010, s. 247, 309-311.

7 Mokszadharma, 175.020a i 271.003a-007c.

'® Ibidem, 326.017a-328.053d i 203.007a-043c.

43



NINA BUDZISZEWSKA — CZLOWIEK W MOKSZADHARMIE

tow (mahabhiuta), chwila ta zwana jest narodzinami, a atman staje si¢ dziwg. Z drugiej strony,
wchodzac jednoczesnie w $wiat nicobjawionej prakriti, zwany jest purusza i kszetradznia',
znawcq kszetry — pola, czyli prakriti. Natomiast data zmystowe, pochodzace od pigciu zmy-
stow, indrijow (indriya) oraz manasu (manas), stanowig tzw. szeSciorakie miejsce dziatania
Wisznu pod postacig buddhi (buddhi), czyli intelektu.

Przedstawiajac opisy najblizsze kreacji psycho-mentalnego organu cztowieka, odwo-
tam si¢ szczegdtowo do jednego opisu stworzenia, wytozonego w nauce zwanej adhjatma
przez pewnego guru”’. Ow byt boski tworzy $wiat materii (prakriti), ktora sama moze trwaé
Ww stanie nieprzejawionym, a wraz z fenomenalizowaniem si¢ jej tworéw przechodzi w stan
widzialny.

Pierwszym widzialnym ewolutem prakriti jest buddhi, czyli intelekt, inteligencja, ro-
Zum, najwazniejszy organ w procesie soteriologicznym, bowiem to on, w czystym — wyzby-
tym impresji przedmiotow zmystowych — stanie, jest lustrem, w ktoérym nastepuje spotkanie
buddhi z atmanem. Rdzen ,,budh”, od ktérego pochodzi termin buddhi, oznacza ,,wiedzie¢”,
,rozumie¢”, ,,postrzegac”, ,,by¢ przebudzonym”, ,,by¢ przytomnym”, bowiem gidwna funkcja
buddhi jest redukcja watpliwosci 1 decydowanie (adhyavasdya). Buddhi zwana jest takze ma-
hat (mahat), czyli wielki, ze wzgledu na jej pierwszenstwo genetyczne wobec wynikajacych
z niej pozostatych tattw oraz zrodtowosé wszystkich procesow poznawczych®'. Buddhi sta-
nowi substancj¢ wszelkich proceséw psychicznych. Jej gldwnym zadaniem jest rozroznienie
atmana od przejawow prakriti**. Z buddhi powstaje ahamkara (ahamkara), czyli ,ja dzialaja-
ce”®, tattwa bedaca czynnikiem indywidualizacji, odpowiadajacym za poczucie ,,ja”. To wiha-
$nie aktywno$¢ ahamkary sprawia, ze podmiot dzialajacy utozsamia si¢ z dzialaniem, odczu-
wajac je jako absolutnie wtasne. Kolejne kontakty (sparsa) z przedmiotami zmystow (visaya)
wzmacniajg poczucie izolacji 1 indywidualno$ci ,,ja”. Z ahamkary wynika pie¢ grubych ele-
mentéw (mahabhutow): 1. przestrzen (akdasa, kha), 2. powietrze (vayu, maruta), 3. ogien (agni,
Jjyotis lub tejas), 4. woda (ap, jala lub amba), 5. ziemia (prthivi, bhiimi). Te osiem ewolutow
(tattw) prakriti z uwagi na bycie zrodtem, podstawa kolejnych szesnastu tattw, zwie si¢ pra-

kriti bedaca korzeniem (mzZlaprakrti)24.

" Tbidem, 294.035¢-038a.

*% Ibidem, 203.007-043c.

*I M. Kudelska, Dlaczego istnieje..., ed. cit., s. 156 i n.

*2'S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 2, thum. Z. Wrzeszcz, Warszawa 1960, s. 228.
» M. Kudelska, Dlaczego istnieje..., ed. cit., s. 161.

* Mokszadharma, 203.026c.
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Szesnascie modyfikacji owej mulaprakriti stanowi: pie¢ organdw poznania (jianen-
driya), pig¢ dyspozycji®® do dziatania (karmendriya), umyst (manas) oraz pigé¢ przedmiotow
zmystowych, zwanych takze cechami, gunami grubych elementéw. Modyfikacje prakriti sg

odpowienio sobie przyporzadkowane w nastepujacy sposob:

Gruby element Organ poznania Dyspozycja do dziatania Przedmiot zmystowy
(mahabhiita): (jAanendriya): (karmendriya): (visaya, guna):
przestrzen ucho mowa dzwigk

wiatr skora reka dotyk

ogien oko noga ksztatt

woda jezyk organ rozrodczy smak

ziemia nos organ wydalniczy zapach

W wyniku dotyku, kontaktu narzadéw zmystowych (indrijow) z przedmiotami zmy-
stowymi, powstaje pragnienie (frsnd) oraz podstawowa niewiedza, awidja. Funkcja organow
zmystowych jest postrzeganie (a@locana), funkcja manasu — powatpiewanie (samsaya), dlatego
wlasnie zadaniem buddhi jest wybiera¢ jedng mozliwos$¢ sposrodd propozycji manasu, czyli de-
cydowac?®.

Kreujacy boski byt, wcielony, a z tego wzgledu zwany kszetradznig i purusza, nie bie-
rze udziatu w procesach umyshu, rozumu 1 indrijow, chociaz to wilasnie jedynie jemu przystu-
guje swiadomos$¢. Purusza, jako atman, trwa wyciszony, spokojny, nieaktywny, jest swiad-
kiem (saksin), jedynie ogladajac przejawy prakriti. Nie jest on zaangazowany w §wiat sansa-
ry, czyli ewoluty prakriti, poniewaz znajduje si¢ ponad trzema gunami prakriti: jasng guna
sattwy, odpowiadajacg za poznanie, ruchliwg gung radzasu (rajas), warunkujaca dynamike
1 zmiang, oraz ciemng gung tamasu, bedaca gnusnoscia, otgpieniem. Jezeli manas nie zwraca
uwagi na guny, buddhi zyskuje wglad w to, co pozbawione jest owych gun, w Najwyzszego.
Staje si¢ bowiem podobny do atmana, a tylko droga upodobnienia mozna pojaé atmana.
Jakze w tym miejscu nauka sankhji jest bliska stowom Platona o intuicyjnym poznaniu $§wiata
idei droga upodobnienia do nich, z dala od intelektualnego rozdwojenia epistemicznego. Jeze-
li manas, wraz ze znajdujaca si¢ w nim buddhi w stanie sattwicznie czystym, osiagnal stan

skupienia bez gun (nirguna samadhi), poznaje brahmana.

* Definicja terminu indrija (w stowniku Moniera-Williamsa jako faculty of senses oraz organ of senses)
pozwala w zaleznosci od kontekstu thumaczy¢ go jako z jednej strony organ fizyczny, a z drugiej jako pewna
zdolnos¢, dyspozycje do wykonywania czynno$ci przynaleznych czgsciom ciata. Por. A. Monier-Williams,
Sanskrit English Dictionary, Delhi 2005, s.167.

* Mokszadharma, 239.015a-c.
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Bhrigu (Bhrgu)*’ przedstawia nieco inny proces kreacji, aczkolwiek oparty na tym
samym schemacie. Prastarym bytem jest tu manasa (manasa), nieprzejawiony, samorodny,
bez poczatku i konca, nie$miertelny, niezmienny, dzieki niemu istoty powstaja i do niego
wracajg, w koncowej partii adhjaji zwany jest on bhagawan Wisznu, o przymiocie ananta
(ananta), czyli nieskonczony. Tworzy on mahat (inna nazwa buddhi), boski byt, ktéry nastep-
nie kreuje pie¢ zywioldw (mahabhutéw). Manasa tworzy takze boski lotos, ptodny w energig,
z ktorego wykwita Brahma (Brahmda). Brahma kreuje ahamkare, jest tez tworcg wszystkich
innych stworzen. W ciele zywej istoty spoczywa pie¢ mahabhuta, z przynaleznymi im cze-
Sciami organizmu: zywiol ziemi — skora, ko$ci, arterie, zyly; zywiol ognia — energia, oczy,
cieplo; zywiot przestrzeni — uszy, usta, stuch, zotadek; zywiot wody — flegma, pot, thuszcz,
krew; zywiot wiatru — prana (zwana takze zywa istota, purusza, wiecznym bytem, mana-
sem, buddhi, przedmiotem zmystéw) oraz pozostate cztery cielesne ,,wiatry”: wjana (vyana),
apana (apana), samana (samana), udana (udana). W ten sposob dziwa, dusza indywidualna,
nie podlega ani $§mierci, ani narodzinom, przyjmuje jedynie inng forme cielesng. W istocie
jest bowiem atmanem transcendujagcym prakriti, a u§wiadamiajac sobie poprzez wiedz¢
wyzwalajacg catkowita odrgbnos¢ atmana od przejawow prakriti, uwalnia si¢ od jej wply-
WOW.

Wiasnym wysitkiem nalezy pows$ciggna¢ manas od pracy zmystow. Kiedy zmysty sa
zawieszone, najwyzszy (para), czyli atman, w formie buddhi (buddhiriipa) istnieje w swej
prawdziwej naturze (svabhava)™. Manas powinien by¢ zatem wycofany do buddhi, a buddhi
do atmana; indrije nie mogg bra¢ udzialu w powscigganiu manasu. Jak poucza Wasisztha
(Vasistha)®, caly wszech$wiat jest zaslepiony moca prakriti, owladnigty jej trzema gunami.
Takze 1 dziwa, zwany tu nieprzebudzonym (abuddha), postuszny jest grze prakriti 1 obleka si¢
w tysigce cial podczas wedrowki reinkarnacyjnej. Dziwa wyobraza sobie bowiem, ze to wta-
$nie on dokonuje czynéw, dziata, ze narzady poznania naleza do niego, podczas gdy w isto-
cie nie posiada zadnych narzadow. Uwaza siebie za podlegtego czasowi i1 zniszczeniu,
btednie utozsamiajac si¢ z ciatem, a w rzeczywistos$ci nie jest ztagczony z procesem narodzin
1 $mierci.

Wasisztha przytacza opowies¢®® o nieco innym procesie tworzenia, tym razem zaini-
cjowanym przez innego boga Trimurti (Trimirti) — przez Siwe (Siva), zwanego tutaj Sam-

bhu (Sambhu). Jest to bardzo ciekawy moment, poniewaz Siwie nie przystuguje w tej opo-

" Tbidem, 175.005-180.030c.
2 Tbidem, 196.001a.

* Tbidem, 292.001a-048c.

% Tbidem, 291.013a-048c.
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wiesci atrybut niszczenia. Tutaj jest przedkreacyjng ciszg jako bog uspiony, poczatkowo nie-

aktywny.

U poczatkéw istnienia podstawg bytu jest Siwa jako ciemno$é¢ zagtady, bezgraniczna
pustka, ktora poréwnuje si¢ do ciszy i mroku doznawanego podczas glgbokiego snu
(...). Jako podstawa bytu bog ten jest identyczny z brahmanem, pozostajac zarazem
facznikiem miedzy absolutem a boéstwem osobowym. Nazywa si¢ go bezdenna ot-
chtania, w ktorej nie ma niczego poza ciemnoscig, dnia ani nocy, bytu ani niebytu,
tylko sam niezniszczalny Siwa. (...) Z niego tez powstaje madros¢. (...) Niepodziel-
ny, niezmienny, jest spokojem bez skazy. Sam pozbawiony formy, tworzy wiele
ksztatltow i stanowi wewnetrzng istot¢ ludzi i wszelkich przedmiotow. Aby mogt

dziata¢, wytania z siebie energic-iluzjg-nature®'.

Taki motyw stworzenia z dwuaspektowym bogiem: biernym, catkowicie transcendu-
jacym przyszte stworzenie, oraz aktywnym, kreujagcym stworzenie, na gruncie filozofii Za-
chodu przedstawit w $redniowieczu Jan Szkot Eriugena. Wedtug niego Bog, z jednej strony,
jest natura non creata et creans, dla ktorego stwarzanie jest objawianiem siebie, z drugiej
natomiast strony jest on natura non creata et non creans jako ostateczny cel wszelkiego stwo-
rzenia, najwyzsze dobro i1 szczescie, w swej istocie bedac jednak niepoznawalnym dla stwo-
rzenia.

Jak wiec opowiada Wasisztha, najstarszym stworzonym przez Siwe—Sambhu bytem
jest Hiranjagarbha (Hiranyagarbha), zwany takze buddhi, mahat, Wirinczi (Virisici), majacy
nieskonczono$¢ za swojg istote, jeden 1 niezniszczalny, obejmujacy sobg caty wszechswiat.
Posiada on formeg i jest obdarzony nieograniczonymi czynami. Caly wszechswiat jest nim
pokryty, poniewaz stanowi on atmana wszystkich rzeczy. Zwany jest takze wiswarupg (visva-
ripa), gdyz moze posiada¢ nieskonczenie wiele form. Podlegajac modyfikacjom, tworzy sie-
bie przez siebie. Jest samo$swiadomoscig, ahamkara, dlatego tez zwany jest Pradzapatim (Pra-
Jjapati), Panem Stworzenia. Z ahamkary powstaje pi¢¢ mahabhutow, z nich pi¢¢ narzadow

poznania, pi¢¢ dyspozycji do dziatania i manas.
REINKARNACJA

W tym miejscu pragne poruszy¢ wazne zagadnienie reinkarnacji implikowane przez
tancuch ewolucyjny. Pojawia si¢ bowiem pytanie: co jest podmiotem wyzwolenia, co odpo-

wiada za czyny i1 podlega ich konsekwencji? Atman, bedac zawsze wolnym, w pewien sposob

1 M. Jakimowicz-Szah, A. Jakimowicz, Mitologia indyjska, Warszawa 1982, s. 240 i n.
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pozostaje jednak uwiktany w sansare. ,,Podrozuje” on od jednego wcielenia do drugiego, ob-
leczony w potrojnie ztozony organ psychiczny, zwany w Jogasutrach Patandzalego czitta
(citta), a takze — w Sankhjakarice (Samkyakarika) 1swarakriszny (Isvarakrsna) — antahkarang
(antahkarana). Czitta obejmuje buddhi, ahamkare 1 manas. W niej wtasnie znajduje si¢ tzw. zto-
ze karmana, karmasaya (karmdsaya), warunkujace kolejne narodziny zywej istoty. Wedlug
komentarza do pady 1.24 Jogasutr, ztoze karmiczne to sktonnosci (dyspozycje), czyli wasany
(vasana), biorace si¢ z sanskar (samskara), czyli twordw podswiadomosciowych powstatych
w wyniku do$wiadczenia oraz warunkujgcych nastepne doswiadczenia. Ich naturg jest bo-
wiem dazenie do fenomenalizacji. Sanskary gromadzone sa w dyspozycyjnej, czyli znajduja-
cej sie pod progiem aktualnej $wiadomosci, sferze psychicznej, zwanej czetas (cetas)™.

Mahariszi Parasara (Maharsi Parasara) opisuje® ciato jako konglomerat arterii, ener-
gii, kosci, pigciu mahabhutéw, zmystow i ich przedmiotow. To cielesne zbiorowisko wskutek
pragnienia, zrodzonego z kontaktu z obiektami zmystow, teraz istnieje w ludzkiej postaci.
Gdy wiasciciel ciata (dziwa) zanika, zostaje ono pozbawione zycia i ruchu. Ponownie jednak
pojawi si¢ zgodnie z czynami (karman) popelnionymi w poprzednim zyciu. Dziwa, czyli bhu-
tatman (bhitatman), natychmiast po rozpuszczeniu si¢ ciala przybiera sobie inne ciato zde-
terminowane karmanem. Dostajac nowy pojemnik, odradza si¢ ponownie. Atman trwa jednak
ponad manasem, wyzszym od zmystow, a podrézujac migdzy cialami — jak wyjasnia Wjasa
(Vyasa)®* — przyobleka si¢ w subtelna forme, sukszma-$arire (suksma-Sarira), zwana takze
linga-$arirg (linga-sarira).

Ciato cztowieka sktada si¢ z kilku wewng¢trznych ciat. Najsubtelniejsza jest antahkara-
na (buddhi, ahamkara, manas). Ze ztaczenia antahkarany z bahjakarang (bahya-karana), obe-
mujacg 10 indrijow, powstaje linga (/inga). Linga wraz z 5 tanmatrami (fanmatra) tworzy
linga-$arire, ktora potaczona z 5 mahabhutami staje si¢ widzialnym, grubomaterialnym cialem

czlowieka, czyli sthula-$arira (sthiila-sarira), ztozonym jakby z 23 czesci®”.

2 L. Cyboran, op. cit., s. 247.

** Mokszadharma, 286.015a-040c.

**Ibidem, 245.001a-c.

> G.J. Larson, R.Sh. Bhattacharya, op. cit., s. 52 i n.
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Linga (13)
Antah- Bahya-karana (10) Mahibhiita (5)
-karana

3) Karme- Jhane-
nindr. (5) nindr. (5)

METAFORA RYDWANU

Z budowag i funkcja ciata zwigzana jest takze metafora rydwanu, obecna w Mokszad-
harmie, ale takze w Upaniszadzie Katha (Kathopanisada), literaturze buddyjskiej oraz u Pla-
tona.

Wedtug Upaniszady Katha (111.3-9), atman podrézuje powozem (ratha), ktorym jest
ciato, buddhi to woznica, manas wodze, natomiast zmysty sg konmi. Rozumnym wozZnicg jest
ten czlowiek, ktory trzyma manas w ryzach®®.

Wedlug Platona, cztowiek jest ztozony z ciata i duszy, ktora w swej istocie nalezy
do $wiata idealnego, cialo za§ do $wiata zewnetrznego. Dusza jest wieczna, cialo przemija
wraz z czasem. W Fajdrosie Platon obrazowo przedstawia dusz¢ w postaci rydwanu zaprze-
zonego w par¢ koni. WozZnica rydwanu to rozum; jeden ze wspomnianej pary koni — kon bialy
— to kon peten zapatu i dzielno$ci, drugi, czarny — to kon pozadania, zmystowosci.

Buddyjski tekst Milinda-pariha (Pytania krola Milindy) relacjonuje dialog miedzy
mnichem buddyjskim Nagaseng a greckim kroélem Menandrem (w pali Milinda). Temat roz-
mowy dotyczy realnosci jednostki, indywidualnos$ci, substancjalnosci, transcendencji, karma-
na, sansary, nirwany, a w passusie dotyczacym braku egzystencji ,,ja” jako zasady substan-
cjalnej pojawia si¢ metafora rydwanu. Nagasena wyjasnia, iz jego imi¢ jest tylko zawota-
niem, potoczng nazwa, nie znajduje si¢ w nim zadna jednostka czy jazn. Nastepnie pyta ma-

haradze¢ (mahardja) — przewspaniatego krola — czy przybyt pieszo, czy moze w jakim$ pojez-

%% M. Kudelska, Upaniszady, Krakow 2004, s. 279.
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dzie, co stanowi — jak mozna przypuszcza¢ — delikatng aluzje, poniewaz mnich ma na mysli
takze przybycie tu, do §wiata ziemskiego, i poruszanie si¢ w nim w pewnego rodzaju pojez-
dzie. Krol odpowiada, ze przybyl w rydwanie... A sam rydwan nie znajduje si¢ ani w zadnej
ze swych czgsci z osobna, ani tym bardziej nie jest czym$ osobnym. ,,Rydwan” jest tylko kon-
wencjonalng nazwa nadang pewnej zbiorowosci. Podobnie cztowiek, w procesie reinkarnacji,
nie jest ani ten sam, ani inny. To nama-rupa (nama-rijpa) jako zlaczenie konwencjonalnej
nazwy i formy cielesnej popetnia dobre i zte uczynki, a w konsekwencji odradza si¢ w danych
warunkach. Nama jest mentalne, intelektualne, natomiast rupa — materialne, istniejg jednak
nieroztacznie. Jedynie poprzez wiedze 1 koncentracje uwagi osigga si¢ wyzwolenie.

W Mokszadharmie Parasara wyjasnia®’, iz cztowiek otrzymat ten rydwan, czyli ciato
wraz z manasem, by wiedzg panowa¢ nad umystem i ciatem. Najwazniejszg powinnos$cia,
dharmg, rozumnego czlowieka jest powsciagnigcie manasu i zmystow od wptywu przed-
miotdw zewnetrznych oraz praktykowanie drogi niedziatania (nirvrtti). Jak uczy Bhiszma™,
to wlasnie jest najwyzszg asceza, prawda, panowaniem nad soba, ktére wioda ku wyzwoleniu
(mokszy) i ciszy ($anti). By zdoby¢ to najwyzsze niebo, zwane dharma, nalezy na wszystko
patrze¢ jednakim okiem, by¢ zadowolonym, wolnym od przywigzania i pragnienia dziatania,
pelnym przebaczenia 1 wspotczucia, dalekim od skapstwa i nierozwagi. Atman moze by¢ po-
znany jedynie przez madro$¢ (dzniang), ktora jest jego esencja. Gdy indrije sg nieporuszone,
wtenczas — niczym w niezmgconej wodzie — atman moze by¢ dostrzezony przez buddhi, zato-
piong w catkowitym pochlonigciu, czyli samadhi. Tak jak indrije w glebokim $nie (susupti)
istniejg bez swoich przedmiotow, tak tez najwyzszy brahman istnieje bez prakriti. A brahma-

na dosigga si¢ poprzez mokszadharme, czyli droge nieczynienia.

ABSTRACT

Moksadharma, a part of The Twelfth Mahabharata’s Book, is an epic compendium of knowledge about human
beings in the sarmkhya-yoga tradition. The Book takes the form of a dialogue between the winning king and his
wise ancestor; it takes place after an immense and bloody battle. The conversation focuses on the methods ofat-
taining freedom, on human duties, on the structure of the human psychophisics that in simple terms can be called
the body. We find here a very important question: what travels in the process of reincarnation? Human being is
compared to a chariot. The same metaphor is present in the Kathopanisad, Buddhist Milinda-Paiiha or Phaedrus

by Plato.

3" Mokszadharma, 280.001a.
¥ Ibidem, 171.002a-003a.
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