MARTA KUDELSKA

Schematy medytacyjne w upaniszadzie Maitri

Indie sa kolebka trzech wielkich systemdw filozoficzno-religijnych: hinduizmu, bud-
dyzmu i dzainizmu. Ich poczatki s datowane na czasy starozytne; hinduizm — w swej
weczesniejszej formie braminizmu — siega az do epoki hymnoéw wedyjskich, czyli
do potowy drugiego tysiaclecia przed nasza era, a zatozyciele buddyzmu i dzaini-
zmu zyli okoto pierwszej potowy pierwszego tysiaclecia przed nasza era. Wszystkie
te systemy w trakcie swojego rozwoju i przeobrazen wykazywaty znaczne roznice
ontologiczne i epistemologiczne, i to zarbwno miedzy soba, jak i pomiedzy swoimi
wewnetrznymi nurtami. Ale taczylo i taczy je jedno zasadnicze zatozenie, wszystkie
sa soteriologiami, wszelkie ich rozwazania sa podporzadkowane uzyskaniu wiedzy
0 prawdziwej naturze rzeczywistosci, wiedzy, ktéra ma moc wyzwolencza spod dzia-
fania praw dziedziny sansary. Wiedza ta — jak wiadomo — nie ma tylko charakte-
ru dyskursywnego, ale przede wszystkim jest weryfikowana poprzez indywidualne
praktyki medytacyjne.

Rola, jaka przywiazywano do wiedzy zdobytej w wyniku medytacji, byta i jest na
Wschodzie o wiele znaczniejsza, niz w tradycji Zachodu — cho¢ i tu znane sa wszak
medytacje ignacjanskie, benedyktynskie czy karmelitanskie. Procesy medytacyjne
i wnioski, jakie sie z nich wysnuwa, sa traktowane w systemach wschodnich bardzo
powaznie i nie wymaga sie od nich zewnetrznego, empirycznego potwierdzenia ich
wiarygodnosci. Nalezy to zreszta wyraznie podkresli¢, iz wedtug tamtejszej tradycji
nigdy nie byly to zjawiska marginalne. Mowi sie, ze schematy medytacyjne, jakie
znamy z dziet klasycznych, sa wynikiem konfrontacji i podsumowania wynikéw co
najmniej Kilkusetletnich praktyk catych grup medytujacych w obrebie danej szkoty.
W réznych tez tradycjach wypracowywano réznorakie kryteria, ktére miaty odr6znic¢
indywidualne, ,,rewolucyjne” doswiadczenia od wynikdw doswiadczen duzo wiek-
szych grup, powtarzanych poprzez kolejne lata i pokolenia. Jakie to byty doktadniej
kryteria i jak na przyktad starano sig¢ odrozni¢ szalenca od innych zréwnowazonych
medytujacych, jest zagadnieniem na osobne i to dosy¢ obszerne opracowanie. Dla
naszych rozwazan jest istotne stwierdzenie, iz jest to kryterium szeroko pojetej orto-
doksyjnosci. W systemach braminskich czy w hinduizmie jest to zgodnos¢ ze sruti,
aw buddyzmie czy w dzainizmie odtwarzanie drogi wielkich mistrzéw, w tym przede
wszystkim samego Buddy Sakjamuniego czy Dziny Mahawiry (znéw nie wchodzmy
w tym wzgledzie w szczegdty). Istotne jest przede wszystkim to, jak wielka wage
przywiazywano do owych zrédtowych doswiadczen.

Przy tak wielkiej wadze, jaka przyktadano do doswiadczen medytacyjnych, jest
zupetnie oczywiste, iz znano wiele technik i procedur pracy ze swiadomoscia. Ale
wsréd nich mozna wyrdzni¢ dwa gtéwne schematy — odrdznienie to jest zwiazane
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z przyjeciem dwach diametralnie réznych modeli ontologicznych. Skupie sie tu na
dwaoch gtéwnych modelach. Jeden z nich zostal wypracowany w ortodoksyjnych
szkotach braminskich, a drugi na gruncie buddyzmu. Jak wiadomo, szkoty bramin-
skie nie sa jednolite, jezeli chodzi o zatozenia ontologiczne; reprezentuja stanowi-
ska monistyczne, dualistyczne i pluralistyczne, ale we wszystkich mozna zastoso-
wacé szeroko pojety model radzajogi, ktory zreszta zostat dopracowany w ramach
jednej z darsan, zwanej wilasnie joga. Owo podstawowe zatozenie, wiasciwie nie
tyle ontologiczne, ile metafizyczne, zostato przedstawione w kanonie tekstdw maja-
cych range Objawienia — sruti, a dopracowane w tekstach je wienczacych, w Upa-
niszadach. Zaktada sig, iz absolutny status istnienia przystuguje tylko wymiarowi
absolutnemu, o ktérym wiasciwie mozemy powiedzie¢ tylko to, iz jest istniejacy
— sat, jeden bez drugiego — ekam advitiyam, to znaczy niczego w sensie ostatecz-
nym poza nim nie ma. Nazywany jest zazwyczaj brahmanem, gdy chce si¢ podkre-
sli¢ obiektywna charakterystyke tego bytu, lub atmanem, gdy wskazuje si¢ na jego
bardziej podmiotowy charakter. Ow sar ekam advitiyam, cho¢ jest ponad aktami
poznawczymi, jest zasada poznania i $wiadomosci, i — jako w pewien paradoksal-
ny sposob inicjujacy akty poznawcze — zasada podmiotowosci. Ow wymiar abso-
lutny jest niczym nieuwarunkowany, niezmienny, niemajacy poczatku ani konca,
pozostajac w swej dziedzinie absolutnie prosty i jednolity. Gtéwnym wyzwaniem
filozoficznym dla wszystkich darsan braminskich, ktdre, by spetni¢ wymag orto-
doksyjnosci, musiaty sie do tej upaniszadowej tezy pozytywnie odnies¢, byta odpo-
wiedz na pytanie: jak to, co ze swej natury jest proste i nieztozone, zostaje pozna-
wane jako zmienne, dynamiczne, réznorodne, zalezne od czegos innego. Przy tym
Swiat przedstawiony, swiat empiryczny, ma oczywiscie nizszy status ontologiczny
niz dziedzina absolutu. Ale witasnie odmienne odpowiedzi na to zasadnicze pytanie
doprowadzity do wypracowania réznych stanowisk ontologicznych. Lecz pomimo
réznic pomiedzy monizmami wedanty, dualizmem sankhji czy pluralizmem njaji-
waisesziki konstatacja w sensie praktyk medytacyjnych jest jedna. W podmiocie
dziatajacym (nazywanym: purusa, arman, jiva), CO W Sensie najsubtelniejszym
oznacza: medytujacym, istnieje niezmienna zasada podmiotowosci i $wiadomosci,
ktora w wymiarze ontologicznym jest tozsama z absolutem. W tym sensie moéwi sig,
iz atman jest tozsamy z brahmanem. Slady wszelkich aktow dziatania, doznawa-
nia, poznawania osadzaja si¢ w psychicznym organie wewngtrznym zwanym ¢itta
w formie sanskar, ktdre wzmagaja nieustannie aktywnos¢ i przedstawiajac sie jako
uciazliwosci — klesa, zaciemniaja i uniemozliwiaja wlasciwe rozpoznanie natury
rzeczywistosci. | wiasnie powsciagniecie, opanowanie, ujarzmienie tych vreed — ru-
chéw swiadomosci ¢itty — jest gtownym celem jogi — yogascittavritinirodha. Tak
w najwiekszym skrocie — szczegdty zostana przedstawione ponizej — wyglada jo-
giczna procedura przeksztatcania swiadomosci: ujarzmienie i opanowanie wszel-
kich bodzcow zardwno zewnetrznych wobec ¢itty, czyli powodowanych kontaktem
z przedmiotami zewnetrznymi, jak i wewnetrznych, wynikajacych z poznawania
samych aktow $wiadomosci. Celem jogi jest zatem zupelne wyciszenie wszelkich
aktow $wiadomosci i pozostawanie principium podmiotowosci w niezmiennej, nie-
zmaconej zadnymi uciazliwosciami dziedzinie.
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Zupetnie inny model ontologiczny jest przyjmowany przez systemy buddyjskie.
Budda w swoim pierwszym kazaniu, fundujacym cata pozniejsza tradycje, przed-
stawit zreby swojej nauki w formie Czterech Szlachetnych Prawd. Trescia pierwszej
Z nich jest prawda o naturze rzeczywistosci. Rzeczywistos¢ taka, jaka ja poznajemy,
cechuje si¢ trzema znakami — trilaksana. Jej natura wyczerpuje sie w tym, w jaki
sposob ja poznajemy, to znaczy jako: duhkha — niedogodnosé, uciazliwosé, prowa-
dzaca do cierpienia, anitya — ciagta, nieprzerwana zmiennos¢, nieuchwytnos¢ oraz
anatman — pozbawiona statego niezmiennego podmiotu; zadna z rzeczy nie posiada
swojej wiasnej istoty, wszystkie elementy sa uwarunkowane i nawzajem sie warun-
kuja. | to jest zasadnicza réznica wobec ortodoksyjnych nurtéw braminskich — poza
Swiatem przedstawionym nie ma zadnego niezmiennego wymiaru transcendentnego,
nie ma zadnego sat, nie ma zatem ani atmana, ani brahmana. Osiagnigcie nirwany jest
rozumiane jako dostrzezenie rzeczywistosci takiej, jaka ona jest. Nie jest to — jak na
przyktad w systemie adwaita-wedanty — stopienie si¢ duszy indywidualnej z absolu-
tem czy jak w szkotach sankhji-jogi — pozostawanie w czystym stanie istnienia puru-
szy, gdzie rzeczywistos¢ empiryczna przestaje dla podmiotu transcendentnego istniec.
W buddyzmie rzeczywistos¢ nie znika, gdyz nie ma niczego poza nia; znika jedynie
jej fatszywe postrzeganie, a przede wszystkim znika iluzja istnienia statego niezmien-
nego podmiotu, statego ,,ja”, atmana. Jak wida¢, schemat medytacyjny, ktory miatby
doprowadzi¢ do takiego postrzegania rzeczywistosci, nie moze polega¢ na oczyszcza-
niu ,,ja” — ktorego ostatecznie nie ma — ale na wiasciwym rozpoznaniu natury zjawisk.

Naszkicowatam powyzej te dwa modele, specjalnie podkreslajac zasadnicze roz-
nice pomiedzy nimi. Jest bardzo prawdopodobne, iz w starozytnych Indiach medytu-
jacy znali wiele roznych praktyk, nie tylko te, ktore przynalezaty do ich tradycji, ale
takze do innych. Zdarzato sie tez, iz przedstawiciele danej szkoty starali sie wykaza¢
wyzszos¢ swojego przekazu, ukazujac, iz praktyki ,,konkurentow” sg nizszego ro-
dzaju niz ich wiasne. Gdyz, jak méwi tradycja — a potwierdzenia tego mamy w kilku
niezaleznych zrodtach — sam Siddhartha Gautama, nim stat si¢ Budda Sakjamunim,
miat zna¢ wiele modeli, w tym dwie najbardziej znane w tamtych czasach braminskie
procedury medytacyjne, by po kilku latach, gdy osiagnat juz w nich mistrzostwo,
orzec, iz nie sa wystarczajace, by wyleczy¢ zupetnie z cierpienia doznawania rze-
czywistosci. | jak dalej mowia przekazy, wiasnie opracowanie oryginalnej procedury
medytacyjnej byto jednym z najwiekszych osiagnie¢ Buddy.

W czasach Buddy, tak jak w kolejnych wiekach, byty znane i praktykowane rézne
schematy medytacyjne; odrézniano braminskie — ogolnie zwane joga, od buddyj-
skich — og6Inie nazywanych — dhyana, jhana. | zdarzato si¢ — niestety nawet w ta-
kich srodowiskach — iz chciano wykaza¢ wyzszos¢ swojej tradycji, dowodzac innym
po prostu braku oryginalnosci. A kiedy buddyzm w czasach kréla Asoki stawat sie
religia panstwowa, srodowiska braminskie staraty si¢ na rézne sposoby go zwalcza,
by odzyska¢ swoje wplywy. Jednym ze sposob6w byla braminizacja buddyzmu.
Cho¢ ostatecznie nastapita ona w pierwszych wiekach naszej ery, co doprowadzito
do praktycznego zniknigcia buddyzmu z Indii, to pierwsze jej slady mozna znalezé
jeszcze tuz przed nasza era. Przyktady takich mechanizméw mozna znalez¢ w upa-
niszadzie Maitri.
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Upaniszada Maitri*, wedtug ostatnich ustalen (Nakamura 1990), jest uwazana za
nieco mtodsza, niz dawniej sadzono — jej czas powstania przesuwa si¢ z V wieku na
Il wiek p.n.e. Cho¢ wiekszos¢ klasycznych komentatoréw zalicza ja do kanonu, to
widaé, iz jest to utwér w swojej formie troche inny od pozostatych dwunastu upa-
niszad. Maitri jest tekstem synkretycznym, znajduja sie w niej obszerne fragmenty
pozostatych upaniszad, a nawet sanhit, opatrzone objasnieniami, komentarzami. Wi-
da¢, iz szczegdlna ambicja autora byto uzgodnienie wielu sprzecznosci i rozbiezno-
sci, ktore niewatpliwie mozna znalez¢ w pozostatych tekstach sruti. Nie wnikajac
na poczatku naszych rozwazan w szczegoly, mozna stwierdzi¢, ze Maitri stara sie
uczyni¢ spojne fragmenty upaniszad przynalezne do nurtu nirgunicznego z fragmen-
tami o wymowie sagunicznej. Upaniszada ta powstawata mniej wiecej w tym samym
czasie co Bhagawadgita — utwor réwnie synkretyczny. Wskazuje na to cho¢by uzycie
tych samych terminéw technicznych, jak na przyktad ksetrajria i miejscami widaé
wptyw klimatu teistycznego, ale jej wydzwigk jest zdecydowanie bardziej nirgunicz-
ny niz poematu z Mahabharaty.

Gdybysmy chcieli bardzo ogélnie poréwna¢ Bhagawadgite z Maitri, obydwa
teksty przynalezace do tradycji wedanty, to trzeba stwierdzi¢, ze Gita, jak wiek-
$z0$¢ utwordw teistycznych, reprezentuje nurt pravree, doceniajacy wartosé swiata
doswiadczalnego i wartosciujacy pozytywnie zaangazowanie w $wiat, podczas gdy
Maitri reprezentuje nurt nirvree, bardziej ascetyczny i ostatecznie deprecjonujacy
dziatanie w $wiecie?. Ale wiasnie w tekstach przynalezacych do nurtu nirvree znaj-
duja sie bardziej szczegdtowe opisy procedur medytacyjnych, dlatego odwotanie si¢
do Maitri wydaje si¢ metodologicznie zasadne. Takie odczytanie Maitri okaze sig jak
najbardziej uprawomocnione, gdy zwrdcimy uwage na atmosfere tego tekstu, uto-
zonego w czasach formowania sie najstarszych szkdt epoki nikajow. Bardzo mocno
przebija sie tu klimat tak zwanego pesymizmu pierwotnego buddyzmu — wszelkie
rozwazania rozpoczynaja si¢ od wyraznej konstatacji, iz wszystkie elementy swiata
nacechowane sa przez duhkha.

Woprawdzie pierwsza strofa upaniszady, jak wida¢ to na podstawie cytatu, nawia-
zuje do braminskiej tradycji rytualistycznej, zrownujac wedyjski akt rytualny z sze-
roko pojeta ofiara ku czci brahmana i z rozmyslaniem nad atmanem, podsumowujac,
iz wszystko to sa dziatania majace prowadzi¢ do tego samego celu. Lecz juz nastepna
strofa pokazuje, na przyktadzie krdla Brihadrathy, iz ani dziatanie w $wiecie, ani
nawet najbardziej zaawansowana asceza nie daja odpowiedzi na pytanie, jak osta-

1 O upaniszadzie Maitri pisatam w jednym z rozdzialéw swojej ksiazki: Dlaczego istnieje raczej
,,Ja’ niz ,,to”. Ontologia podmiotu w Upaniszadach, Krakéw 2009. W tym artykule wykorzystuje analize
niektorych fragmentéw Upaniszad, ktore przettumaczytam i opublikowatam wczesniej.

2 Czym dla starozytnych byto rozpalanie ognia ofiarnego,

Tym jest zaprawdg ofiara ku czci brahmana,

Dlatego ofiarujacy podczas rozpalania ognia powinien rozmysla¢ o atmanie,

W ten sposéb ofiara staje sie petna i bez skazy.

Akim jest ten, o ktérym powinno sie rozmysla¢?

On jest tym, ktory jest nazywany tchnieniem zyciowym — prana. (...)
,»Czcigodny, nie wiem, kim jest atman,

Ty — jak méwia — jestes znawca istoty rzeczy, przeto poucz mnie” (Maitri 1.1-2).
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tecznie wyzwoli¢ sie¢ z kregu sansarycznego. Wymiar sansaryczny jest tu rozumiany
bardzo szeroko, dotyczy on nie tylko migracji poprzez kolejne wcielenia, ale réwniez
eony i dotyczy nie tylko bytoéw czy istot, ktére uwazamy za obdarzone $wiadomoscia.

Trzecia strofa upaniszady jest bardzo buddyjska w klimacie. Mozna powiedzie¢,
iz opisuje ona rezultaty medytacji, ktéra przypomina szeroko pojety model buddyj-
skiej wipassany.

O Czcigodny, w niesubstancjalnym, cuchnacym ciele,

Ztozonym z kosci, skdry, miesni, szpiku, miesa, nasienia, krwi,

Limfy, tez, ropy, moczu, katu, wiatru, zotci i flegmy,

Czymze jest doznawanie przyjemnosci?

W ciele narazonym na pozadanie, gniew, zto$¢, szalenstwo,

Na strach, przygnebienie, zawis¢, na oddzielenie od tego, co upragnione,
Na potaczenie z tym, co niemite, w ciele, narazonym na gtéd i pragnienie,
Na staros¢, $mier¢, chorobe, smutek i tym podobne,

Czymze jest doznawanie przyjemnosci? (1.3)%.

To, co jest postrzegane jako ciato, zostato nazwane terminem nihsara, charak-
terystycznym dla tekstow buddyjskich. Dookreslone zostato terminem durgandha
— zle, brzydko pachnace, cuchnace, aby juz w pierwszych strofach wyrazi¢ niesmak,
dezaprobate wobec tego, co nazywamy ciatem. Interpretowanie terminu nihsara jako
»hiesubstancjalnos¢” poswiadczaja sformutowania w dalszych strofach upaniszady.
Opis rzeczywistosci przedstawionej jest dokonywany metoda, ktora dzis nazwaliby-
smy ,,prefenomenologiczna”, w ktdrej odrzuca sie kolejne elementy doswiadczanej
rzeczywistosci, uznajac je za uwarunkowane i dazy sie do uchwycenia nieuwarunko-
wanej, a wszystko warunkujacej istoty. W tym fragmencie ostatecznie konstatuje sie,
iz nie ma zadnego niezmiennego substratu substancjalnego. Pierwsza, najbardziej
zewnetrzna warstwa rzeczywistosci przedstawionej, jest opisywana jako ztozenie
wzajemnie warunkujacych sie elementdw, takich jak: kos¢, skora, miesnie, szpik,
mieso, nasienie, krew, limfa, 1zy, ropa, mocz, kal, wiatry, z61¢, flegma. Zauwazmy, iz
skupiono sie na tych czynnikach, ktére sa uwazane za niemite. Te wszystkie czynniki
odpowiadaja strukturalnie w pewnym sensie kategorii dhamm z grupy rapa. One to
powoduja, iz doswiadcza si¢ wszystkiego tego, co ostatecznie mozna scharakteryzo-
waé jako duhkha. Przyjrzyjmy sie dokladniej tym uczuciom i emocjom. Najpierw
zostaja wymienione: kama, krodha, lobha, moha— jak bardzo po buddyjsku brzmi
ta sekwencja. Znajduja si¢ tez okreslenia sktadajace si¢ na tres¢ Drugiej Szlachetnej
Prawdy, takie jak: ,,smutkiem jest oddzielenie od tego, co upragnione, potaczenie
z tym, co niemite”, czy podkreslenie strukturalnego gtodu i pragnienia, ktérego si¢
nie da od tych wszystkich elementéw oddzieli¢, a ktdre sprawiaja, iz nie mozemy
odczuwac¢, doznawacé przyjemnosci — kama. Te wszystkie elementy jawia sie krélowi
Brihadratce jako przemijajace, co znéw odwotuje nas do pojecia anitya; tu wyste-
puje termin ksaya. W dalszych stowach tekst podkresla, iz nie ma niczego statego,

% Bhagavann asthicarmasnayumajjamamsasukrasonitaslesmasrudasikavinmautravatapittakaphasam-
ghate durghandhe nihsare'smin sarire ki kamopabhagaih? kamakrodhalobhamohabhayavisa-
dersyestaviyoganista samprayogaksutpipasajara mrtyu rogasokadyair abhihate asmin Sarire kim
kamopabhogaih.
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gdyz kazda chwila przyjemnosci przemija i znowu doznajemy swiata jako duhkha.
Do ostatnich stéw czwartej strofy fragment ten, tak pesymistyczny w swym wy-
dzwieku, mdgthy sie z powodzeniem znalez¢ w klasycznych tekstach buddyjskich.
Ale omawiany tekst upaniszady przynalezy wszak do tradycji braminskiej, ktéra od
samego poczatku byta budowana na zatozeniu istnienia absolutnego podmiotu i jed-
no zdanie przesadzi o fundamentalnej, z punktu widzenia zatozen metafizycznych,
roznicy pomiedzy koncepcja buddyjska a braminska. Pojawia sig prosba do nauczy-
ciela o objasnienie natury tych wszystkich zjawisk, ktdre sa w taki wtasnie sposéb
doswiadczane. Pytajacy, krél Brihadratha, poréwnuje sie do zaby w wyschnietej sa-
dzawce, co symbolizuje istote uwieziona, bez mozliwosci samodzielnego uwolnienia
sie, niewidzaca i niewiedzaca. Brihadratha poréwnuje sie wprawdzie do zaby, ale
mowi tez o sobie aham asmi — ,,ja jestem”, to ja istnieje w tym wszystkim, co mnie
otacza, ale wciaz postrzegam siebie (aham) jako cos r6znego (w domniemaniu sta-
tego i niezmiennego) od tego wszystkiego, co jest niestate i przemijajace. Fragment
ten stanowi przykiad na to, w jaki sposéb typowe dla buddyzmu sposoby opisywania
rzeczywistosci zostaja wiaczone w ortodoksyjny nurt braminski. Autorzy braminscy
chca udowodni¢, iz buddyjska nauka nie dotyczy opisu catej rzeczywistosci, lecz tyl-
ko pewnych jej wymiarow. Wskazuja w ten sposob, iz doktryny braminskie sa wyz-
sze, bardziej zaawansowane niz buddyjskie. Dotaczenie wymiaru transcendentnego
— sat, arman — do opisu rzeczywistosci, ktéry mogtby sie znalez¢ w starych tekstach
buddyjskich, jest pierwszym krokiem do braminizacji tamtej tradycji.

W upaniszadzie Maitri pojawia si¢ kilka fragmentow, ktére przedstawiaja rézne
schematy medytacyjne. Analizujac kolejne fragmenty Maitri, bede sie odwolywaé
do pdzniejszych komentarzy. W tradycji braminskiej gtéwnym punktem odniesienia
bedzie to klasyczny traktat PatandZalego Jogasutry z komentarzem Wijasy.

Oto zasada jogi:

»Przytrzymanie oddechu, powstrzymanie zmystéw, rozmyslanie,
Skupienie, kontemplacja, wchtoniecie,

To jest sze§¢ stopni nazywanych joga,

Kiedy widzacy zobaczy dzigki jodze ztocistobarwnego,
Dziatajacego, wiadce, purusze, zrodto brahmana,

Wtedy medrzec, odrzucajac zaréwno cnote, jak i grzech,

W najwyzszym, niezniszczalnym, wszystko czyni jednoscia.

O tym tak powiedziano:

,»Jak na wypalonej gorze nie szukaja schronienia, ani tanie, ani ptaki,
Tak samo grzech nigdy nie znajdzie schronienia w znawcy brahmana”(6.18)*.

W tym fragmencie mamy przedstawiony, najbardziej zblizony do klasycznego,
schemat jogiczny. Upaniszada mowi o szesciostopniowej sciezce i wymienia naste-
pujace elementy: pranayamah pratyaharo dhyanam dharana tarkah samadhih.
Poréwnajmy Jogasutry Il. 29.: yama niyama asana pranayama pratyahara dharana

* Tatha tat-prayoga-kalpah pranayamah pratyaharo dhyanam dharana tarkah samadhih sadanga
ity uchate yogah, anena yada pasyan pasyati rukma-varpam kartaram isam-purusam brahmayo-
nim; tada vidvan punya-pape vihaya pare 'vyaye sarvam ekikaroty; eva hy aha: yatha parvatam
adiptam nasrayanti mrga-dvijah, tadvad brahmavido dosa nasrayanti kadacana.
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dhyana samadhayo ‘stavarigani. Podobienstwo jest uderzajace, ale sa tez pewne roz-
bieznosci. Roznica w liczbie stopni jest mato znaczaca, gdyz upaniszada nie wy-
mienia po prostu trzech pierwszych: jam i nijam oraz asan. Sa to, jak wiadomo, trzy
pierwsze stopnie omawiajace zasady moralne i cnoty ascetyczno-mistyczne oraz
pozycje jogiczne. Wszystkie one naleza do zewnetrznych etapow jogi i sa praktyko-
wane nie tylko przez zaawansowanych joginéw, ale réwniez przez poczatkujacych
adeptow. Jest na to, wedtug mnie, dosy¢ proste wyttumaczenie. Upaniszady to teksty
ezoteryczne przeznaczone nie dla poczatkujacego adepta jogi, ale przede wszystkim
dla os6b dosy¢ zaawansowanych w praktykach przeksztatcania swiadomosci. A oni
poczatkowe etapy jogi, takze te zwiazane z tym, jak nalezy postepowaé, maja juz
w petni opanowane. Zreszta w Upaniszadach jest bardzo mato miejsc, ktore w spo-
s6b szczegbtowy omawiaja zasady etycznego postepowania, Jogasutry za$ sa ,,pod-
recznikiem jogi”. Patandzali byt zapewne nie tyle ich autorem, ile kompilatorem;
jego ambicja byto zebranie wszystkich najistotniejszych praktyk medytacyjnych —
znanych w tamtych czasach w Indiach — i uzgodnienie ich w jedna spdjna strukture.
Wedtug takich zatozen natomiast trzeba przedstawi¢ cata procedure i omawiac kolej-
no wszystkie kroki.

Przyjrzyjmy si¢ zatem pozostatym okresleniom. Sa one prawie identyczne zarow-
no w upaniszadzie, jak i w Jogasutrach. Joga wewngtrzna zaczyna si¢ od ¢wiczen
oddechowych — pranayama — a konczy sig na etapie samadhi. Ostateczna procedura
przeksztatcania swiadomosci odbywa sig na trzech ostatnich stopniach — samyama
(Sciagniecie) — na ktdry sktadaja sic w wersji podanej przez Patandzalego: dharana,
dhyana, samadhi. Upaniszada po pranajamie i pratjaharze wymienia cztery elemen-
ty: dhyana, dharana, tarka, samadhi. ROznica polega nie tylko na ilosci, ale na
zamianie kolejnosci oraz na dotaczeniu dodatkowego elementu: tarka. Termin tarka
w mysli indyjskiej oznacza: rozumowanie, argument uzasadniajacy pewny wnio-
sek, jest zatem istotnym elementem proceséw dyskursywnych wtedy, kiedy proces
myslowy przebiega wedtug ustalonych struktur. W Jogasutrach 1. 17 jest jednym
z elementéw samadhi z uswiadomieniem — samprajiatasamadhi: vitarka, vicara,
ananada, asmita — myslenie, przenikanie, btogos¢, stan ,,jestem”. Te cztery sa ele-
mentami, ktore stuza jako podpory dla medytujacego. Jogabhaszja (Klasyczna joga
indyjska 1986: 20) objasnia, iz ,,myslenie (vitarka) zachodzi wtedy, gdy jest grube
doznanie (abhoga) w podporze (alambana) $wiadomosci (citta). Zatem termin tarka,
wystepujacy w upaniszadzie, mozna rozumie¢ jako termin techniczny, wskazujacy
na coraz bardziej subtelne, ale jednak strukturalne myslenie, jako na proces myslowy,
w ktérym jest Scisle okreslony przedmiot skupienia i wyrazna réznica pomiedzy pod-
miotem poznajacym a przedmiotem poznania. Dharang w Maitri tez interpretowata-
bym jako termin techniczny wskazujacy na to, iz kolejne etapy skupienia polegaja
na przykuciu uwagi do tego, a nie innego obiektu. Tak zatem rozumiatabym te inna
kolejnos¢ i dodatkowy termin wystepujacy w upaniszadzie: po pratjaharze nastepuja
procesy myslowe — dhyana, prowadzace do samadhi, za pomoca proceduralnie pojg-
tych narzedzi, jakimi sa dharana i tarka.

Kolejna roznica pomiedzy klasycznym modelem jogi a tym zaprezentowanym
w tej strofie Maitri jest zdecydowanie bardziej zasadnicza, gdyz dotyczy rozstrzyg-
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nie¢ ontologicznych. Jogasutry, jak wiadomo, wiasciwie bez zastrzezen przyjmuja
ontologie dualistycznej sankhji. W sensie ostatecznym wyzwolony purusza nie ma
zadnego zwiazku z dziedzina prakriti. W tym modelu nie ma miejsca na zaden wymiar
transcendentny, ktory zaréwno przekraczatby dziedzine podmiotu oraz przedmiotu,
jak i warunkowat funkcjonowanie obydwu tych dziedzin. A w tej strofie jest powie-
dziane, iz wyzwolony dzieki jodze przyjmuje nature jednego, transcendentnego bytu.
Owa ostateczna rzeczywistos¢ jest postrzegana jako samoswietlista, tu wystepuje ter-
min: ,,ztotobarwna”. Ten obraz jeszcze mozemy odnie$¢ do puruszy klasycznej jogi.
Ale kolejne terminy juz zupetnie nie mieszcza sie w modelu klasycznym. Pojawiaja
sie bowiem okreslenia: dzialajacy — kartr, wiadca — isa, purusza, zrédto brahmana —
brahmayoni. Wynika z tego, iz ostateczna rzeczywistos¢ nie jest zupetnie oddzielona
— kevala — od rzeczywistosci przedstawionej, ale w pewien sposéb, dokonuje si¢ jej
rzeczywista przemiana — parinama. Jak wyzej zostato to powiedziane, Maitri przyj-
muje dualizm tylko na poziomie metodologicznym, gdy opisuje procesy poznawcze,
wtedy dychotomia podmiot/przedmiot jest niezbedna. Ale jej ostateczna wyktadnia
jest monistyczna. Przyjrzyjmy sie teraz kolejnemu schematowi:

Zas$ gdzie indziej powiedziano:

,.Kiedy wiedzacy odciagnie umyst od rzeczy zewnetrznych,

I kiedy jego oddech daje odpocza¢ w sobie przedmiotom zmystowym,
Wtedy pozostaje wolny od wyobrazen,

Z tego, co jest bez oddechu, tu, na ziemi,

Powstaje dusza indywidualna — dziwa, znana jako oddech zyciowy,
Dlatego nalezy wstrzyma¢ oddech w oddechu nazywanym ‘turija’.

O tym tak powiedziano:

To, co nie jest mysla, cho¢ znajduje si¢ w samym srodku mysli,

To wiasnie jest nie do pomyslenia, to jest ukryte, najwyzsze,

W tym nalezy swa mysl ztozy¢, wtedy subtelne ciato pozostanie bez oparcia”(6.19)°.

Mamy tu opis szczeg6lnej procedury medytacyjnej. Pierwsze stowa moga wska-
zywac na etap pratjahary, ktory ma polega¢ witasnie na odciaganiu zmystoéw od przed-
miotow zmystowych. Wtedy pojawia si¢ mozliwo$¢ dokonywania zaawansowanej
pranajamy. Prawdopodobnie jest to wskazanie na proces pozostawania w stanie po-
miedzy wdechem a wydechem. Jak wiadomo, w wiekszosci procedur jogicznych
zaawansowany w tych technikach jogin skupia si¢ na przedmiocie medytacji wtasnie
w stanie pomiedzy wdechem a wydechem — i jak podaja teksty zaréwno braminskie,
jak i buddyjskie — czas pozostawania w tym stanie jest zalezny tylko od jego woli.
Nie ma wtedy dodatkowych bodzcow zwiazanych z praca z oddechem, jest tylko
opanowywanie i przeksztatcanie samego przedmiotu oraz podmiotu; a im subtel-
niejszy jest zaréwno podmiot, jak i przedmiot, tym réznica pomiedzy nimi prawie
zupetnie zanika. Wedtug Maitri, ktoéra odwotuje sie do koncepcji czterech standw
swiadomosci i przyjmuje jako ostateczny stan ,,czwarty” — turya, wejscie i pozo-

S athanyatrapy uktam: yada vai bahir vidvan mano niyamyendriyarthan ca prano nivesayitva
nihsamhkalpas tatas tisthet, apranad iha yasmar sambhatah pranasamjfiako jivas tasmar prano
val turyakhye dharayet prapam; ity eva hy aha: acittam cittamadhyastham acintyam guhyam
uttamam, tatra citta nidhayeta tac ca lingam nirasrayam.
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stawanie w tym stanie jest celem jogi rozumianej jako powsciagniecie wszelkich
ruchow citty — jest to osiagniecie stanu samadhi.

Powstrzymywania oddechu nie nalezy oczywiscie utozsamia¢ z zatrzymywa-
niem funkcji zyciowych. Swiadczy¢ o tym moze choéby przedstawiona w tej stro-
fie definicja duszy indywidualnej — jiva. Dziwa znana jest jako oddech zyciowy
— pranasarmjfiaka. To okreslenie podkresla jej zywotnos¢, wskazuije, iz jest sita 0zy-
wiajaca i podtrzymujaca wszelkie funkcje zyciowe. Dusza - jiva powstaje ,,z tego,
co jest bez oddechu” — apranar. Wskazuje sig tu na jakis byt warunkujacy, ale takze
transcendujacy poziom dziwy. Ale cho¢ zostato powiedziane, iz 6w poziom jest bez
oddechu, nie mozemy, zwtaszcza w kontekscie innych fragmentéw Maitri, chocby
poprzedniego, zinterpretowa¢ wyzszego poziomu jako poziomu materialnego. Na-
lezy to raczej rozumie¢ w kontekscie hymnu z Rigwedy, z Nasadijasukty, w ktérym
jest powiedziane, iz ,,to jedno — ekam, istniejace na samym poczatku, swa moca bez
tchu oddychato”. Okreslenie to wpisuje sie¢ w petne paradokséw opisy absolutnej rze-
czywistosci, ostatecznie w swej naturze nirgunicznej, o ktérej w sposéb adekwatny
nie mozemy powiedzie¢ niczego pozytywnego. Wskazuje sie tu tylko to, iz jej petnia
istnienia przekracza ograniczenia czasu, przestrzeni i funkcji zyciowych ograniczo-
nych do jednego wecielenia. Stan takiego istnienia jest w niektorych fragmentach upa-
niszadowych nazywany ,,czwartym” — turya. Jest to rbwnoczesnie stan swiadomosci,
w ktérym dusza indywidualna odrzuca wszelkie indywidualne ograniczenia — upadhi
— i wspdtistnieje z absolutem. Owe paradoksalne okreslenia zardwno wyzwalajacej
sie duszy, jak i ostatecznego stanu pojawiaja sie w kolejnej strofie:

Zas$ gdzie indziej powiedziano:

»Istnieje jeszcze wyzsza forma skupienia niz tamto:

Przyciskajac koniec jezyka do podniebienia,

Powstrzymujac gtos, umyst i oddech, oglada brahmana w kontemplacji,
Kiedy na skutek zaniknigcia umystu, widzi atmana dzigki atmanowi,
Subtelniejszego od subtelnego, atmana jasniejacego,

Wtedy staje sie bez-atmana.

W wyniku bycia bez-atmana jest do pomyslenia jako niepodzielny,

Bez zrodta, to jest znak wyzwolenia, to najwyzsza tajemnica.

O tym tak powiedziano:

Wyciszajac mysli, zabija czyn dobry i czyn zly,

Przebywajac w wyciszonym atmanie, doznaje wiecznego szczescia” (6. 20)°.

W tej i kolejnej strofie pojawia sie bardzo rzadki w literaturze braminskiej termin
niratman. Termin anatman jest podstawowy w mysli buddyjskiej. Oznacza on abso-
lutne odrzucenie istnienia atmana, zardwno jako pojecia, jak i desygnatu. Termin ten
stat sie ,,wyr6znikiem metafizycznym” buddyzmu od samego poczatku, zapewne byt
wigC znany autorowi czy autorom Maitri. Pojawienie si¢ w tej upaniszadzie terminu

® athanyatrapy uktam; atah parasya dharana, talu-rasanagranipidanad van-manah-prana-
nirodhanad, Brahma tarkepa pasyati, yad atmana atmanam anor apiyamsam dyotamanam
manah-ksayat pasyati tad atmanatmanam drstva niratma bhavati, niratmakarvad asamkhyo ‘yonis
cintyo moksa-laksanam ity etat paramh rahasyam; ity eva hy aha: cittasya hi prasadena hanti
karma subhasubham, prasannatmatmani sthitva sukham avyayam asnuta 1.
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niratman moze $wiadczy¢ o probie przeinterpretowania w duchu wczesnej bramin-
skiej wedanty tego kluczowego dla buddyzmu terminu. Moze mysliciele braminscy
chcieli udowodnié¢, iz uzycie takiego terminu niekoniecznie musi denotowac¢ absolutne
nieistnienie bytu metafizycznego, ale jedynie wskazywac na niemoznos¢ znalezienia
adekwatnego pojecia —ale to juz nie jest teza buddyzmu, lecz szkoty adwaita-wedanty.
Uzycie sformutowania: postrzeganie, ,,0gladanie brahmana” (brahma tarkena),
wskazuje, iz jest to doswiadczenie na poziomie, w ktérym istnieje jeszcze subtelne
rozréznienie na podmiot i przedmiot poznania — analogicznie do schematéw wyraza-
nych przez formuty, takie jak: aham brahma, aham asmi. A uzycie stow: ,,zanikniecie
umystu” — manah ksaya, mozna rozumie¢ jako opis zanikania réznic migdzy podmio-
tem a przedmiotem, co jest dalej potwierdzone przez sformutowanie: atmanatmanam
drstva. | wtedy pojawia sie termin niratman, ktory, wedtug mnie, nalezy rozumie¢ nie
jako brak atmana, lecz jako stan, w ktérym nie ma postrzegania dualnosci. Interpre-
tacja ta jest uprawomocniona kolejnym zdaniem, w ktérym twierdzi sie, iz w wyniku
stanu niratmakatva zanikaja wszelkiego rodzaju rozréznienia. Nalezy zwréci¢ uwa-
ge, iz zostalo tu uzyte abstractum niratmakatva, a nie na przyktad ztozenie niratma
bhiitva, co mogtoby sugerowa¢ jakis bardzo subtelny, ale jednak dynamiczny stan
przejscia. Jest to zgodne z p6zniejsza interpretacja nurtu adwaity, iz wiedzy wyzwa-
lajacej, ktdra jest tozsama z pozostawaniem atmana w jego wiasnej dziedzinie, nie
osiaga sig, gdyz sat, czyli arman, niezmiennie istnieje — a nie mozna osiaga¢ tego,
CO wiecznie jest. Zatem niratmakatva wskazywatoby nie na osiagniecie czego$ no-
wego, ale na zmiane sposobu istnienia. Termin niratmakatva wskazuje na znak stanu
wyzwolenia — moksa laksana. Potwierdza mozliwos¢ takiej interpretacji strofa 6.21.

Kanat wiodacy ku gérze, zwany jest suszumna,

On, prowadzac oddech, przecina wewnatrz podniebienie,
Tedy wiasnie powinien wedrowaé ku gorze oddech,
Potaczony z umystem oraz z sylaba Om,

Odwracajac z powrotem koniec jezyka od podniebienia,
Laczac zmysty, powinien postrzega¢ wielkie poprzez wielkie,
Wtedy wiasnie osiaga stan bycia bez-atmana,

W wyniku bycia bez-atmana,

Przestaje by¢ doznajacym szczescie i nieszczescie,

Wtedy osiaga stan jedynosci’.

W tej strofie proces zanikania odr6zniania podmiotu poznania od przedmiotu po-
znania zostaje przedstawiony poprzez wyrazenie mahima mahimanam nirikseta.
(Wydaje sig, iz termin mahiman odpowiada strukturalnie poziomowi buddhi sankhji
-jogi). I wiasnie w wyniku tego procesu dochodzi do stanu niratmakatva — zanikaja
wtedy wszelkie doznania, a kiedy zanikaja doznania, zanika réwniez mozliwos¢ ich
wyrazania, nazywania. Jest to podobny do radzajogi schemat; stan wyzwolenia zo-
staje wyrazony terminem kevalatva —,,jedynos¢”. Gdy powrdcimy do poczatku oma-

" ardhvaga nadi susumnakhya prapasancariri talvantarvicchinna taya pranomkarama-
noyuktayordhvam utkramer talvadhyagram parivartya indriyany asamyojya mahima mahimanam

nirikseta tato niratmakatvam eti niratmakatvan na sukhaduhkhabhag bhavati kevalatvam labhata iti.
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wianej upaniszady, to zobaczymy jak bardzo tekst jest koherentny. Pytanie kluczowe
brzmiato — jak ponadzmystowy byt obdarza swiadomoscia ciato; zaktadato ono przy-
jecie hipotetycznego nawet, ale jednak dualizmu. Tu problem ten zostaje zakreslony
jako dazenie do stanu jedynosSci — nirarmakatvam eti, czyli do osiagniecia, uzywajac
jezyka jogi, stanu puruszy w swojej wiasnej naturze — svaripe.

Poprzednia strofa i przedstawiony w niej schemat medytacyjny blizsze sa nurto-
wi adwaity, dlatego nie méwi sie 0 osiaganiu atmana, gdyz wszystko jest atmanem.
Kolejna strofa bardziej wpisuje sie w nurt radzajogi, gdzie uwalniajac sie z dziedziny
prakriti, osiaga sie stan jedynosci — kaivalya — puruszy. Lecz w jednym i drugim sche-
macie stan czysto s$wiadomosciowego bytu, jakim dla adwaity jest atman, a dla jogi
purusza, jest okreslany jako nirarmakatva. Potwierdza to nasza interpretacje terminu
niratman ze strofy 6.4., iz brak postrzegania atmana nie swiadczy o jego nieistnie-
niu, lecz o niemoznosci uchwycenia go w akcie percepcji. Uzycie tego terminu, tak
bliskiego Kluczowego pojecia mysli buddyjskiej, wydaje si¢ bardzo konsekwentnie
przeprowadzana teza, iz nie mozna odrzuci¢ istnienia atmana — co najwyzej mozna
odrzuci¢ jakiekolwiek pojecia, ktére moga go adekwatnie okresli¢ i na niego wska-
zac. | cho¢ na pierwszy rzut oka moze sie wydawac, iz upaniszada pozostaje pod
wplywem mysli buddyjskiej i jest ta mysla inspirowana, to wydaje sie, iz ona te mysl
nie tylko krytykuje, ale takze probuje ja przeinterpretowac — jak to zreszta z wieloma
innymi doktrynami czynita — w duchu ortodoksyjnej mysli braminskiej. Jest to préba
udowodnienia, iz mysl buddyjska nie tylko nie prezentuje soba nic nowego, lecz
takze nie do konca rozumie pojecia, ktdrych sama uzywa.

Autor upaniszady Maitri w wielu miejscach pokazuje, iz doskonale sobie zda-
je sprawg z ograniczonych mozliwosci stowa, nazw czy wypowiedzi. Na przyktad
w strofie 3.1 po opisie absolutnej rzeczywistosci znajduje sie¢ podsumowanie nie ta-
kie, jak w starszych tekstach: ,,to jest wiasnie atman”, lecz sformutowanie: ,,to, co
jest nazywane atmanem”.

Stowo to sylaba Om,

Zwienczeniem tego jest spokoj, stan poza stowem, brak leku,
Brak smutku, btogosé, rados¢, statosé, nieporuszonosg,
Niesmiertelnos¢, niewzruszonosé, trwatosé, to, czego imieniem jest Wisznu,
Aby osiagnac to, co jest od tego wyzsze,

Powinien czci¢ dwoch brahmanéw.

O tym tak powiadano:

Zar6wno to, co wyzsze, jak i to, co nizsze,

Jest Bogiem, nazywanym imieniem Om,

On jest bez stowa i pusty w bycie,

Nad tym nalezy w gtowie sig skupi¢ (6.23)8.

Termin ,,bez stowa” brzmi w oryginale nihsabda. W sanskrycie mozna zaprze-
czy¢ znaczeniu danego rzeczownika poprzez a privativum lub poprzez prefiks nis.

® yah Sabdas’ tad aum ity etad aksaram yad asyagram tac chantam asabdam abhayam asokam
anandam trptam sthiram acalam amrtam acyutam dhruvam visusamjfiitam sarvaparatvaya tad
eta upasitety eva hy aha: yo 'sau paraparo deva aumkaro nama namatah nihsabdah Sanyabhiitas
tu murdhni sthane tato 'bhavet.
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W stownikach nie ma wyraznego rozréznienia na te dwa sposoby zaprzeczania.
Z kontekstu wynika, iz zaprzeczenie poprzez a privativum dotyczy zaprzeczania za-
réwno pojecia, jak i desygnatu tego pojecia. | tak mamy terminy asabda, anarman,
advaita. Nis wydaje si¢ nieznacznie stabsze i bardziej oznacza brak pewnych cech.
Wtedy asabda bedzie denotowaé — w wymiarze epistemicznym — dziedzine r6zna od
sabda. Jezeli odwotamy sie tylko do omawianego tekstu, to mamy przeciwstawie-
nie dziedziny charakteryzowanej przez poszczeg6lne cechy odrozniajace — prthag
laksana od dziedziny poza jakimkolwiek orzekaniem. To odroznienie jest réwniez
dokonane przy uzyciu metafory, w ktorej ,,ja”, czysty byt swiadomosciowy, zosta-
je przeciwstawiony ciatu pozbawionemu $wiadomosci, a nihsabda to wskazanie na
brak pewnego wyrdznialnego atrybutu, gdyz cho¢ imieniem tego poziomu jest Om,
to jednak zadne stowo nie jest w petni adekwatne do jego opisu. Stowo jedynie wska-
zuje na dany poziom osiagany w procedurze medytacyjnej. To stabsze zaprzeczenie
denotuje bardziej porzadek epistemiczny, podczas gdy to mocniejsze zarowno porza-
dek epistemiczny, jak i metafizyczny.

Uprawomaocni¢ to rozumowanie moze réwniez interpretacja — jednak jednoznacz-
nie stownikowo nie potwierdzona — terminu sanya bhata — ,,pusty w bycie” czy
raczej ,,pusty w byty”. Nawiazuje to do poprzedniej strofy, w ktdrej wystepowato
przeciwstawienie porzadkéw sabda i asabda. Porzadek sabda jest zwiazany z roz-
roznianiem i przypisywaniem przez to poszczegélnym bytom odrebnego istnienia.
Wtedy poziom sinya bhiata mozna by interpretowaé jako istniejacy — sat ponad
poszczeg6lnymi bytami — bhava.

Kilka kolejnych fragmentéw Maitri ukazuje typowo braminskie schematy me-
dytacyjne opierajace sie na uzyciu, ale takze na nowych interpretacjach sylaby Om.
Wszystkie te fragmenty sa z jednej strony bardzo ortodoksyjne w swej wymowie,
ale z drugiej wida¢ tez w nich wptywy innych sposobéw myslenia. Owe wplywy
sa widoczne przede wszystkim w pojawieniu sie termindw, ktdre nie wystepowaty
w najstarszych Upaniszadach. Nawet jezeli sa one neologizmami albo zapozyczenia-
mi z innej tradycji, na przyktad buddyjskiej, to funkcjonuja jako bardzo ortodoksyjne
wobec tradycji wedyjskiej. Jak widzielismy powyzej, terminy brzmiace bardzo bud-
dyjsko zostaja zbraminizowane i uzyte jako narzedzie do polemiki z buddyzmem.
W ramach nurtdw nirgunicznych, w ktérych obrebie stwierdza sig, iz nie mozna
w sposob adekwatny okresli¢ natury ani bytu absolutnego, ani principium podmioto-
wosci, mozna jedynie wskazywac na ich role i na ich funkcje, bardzo tatwo byto sie
narazi¢ na oskarzenie, iz sa to jedynie zapozyczenia z buddyzmu. Buddyzm, jak wie-
my, odrzuca kategorycznie zaréwno istnienie posiadajacego swoja istote atmana, jak
i istnienie niezaleznego wymiaru transcendentnego. Problem wyzwolenia jest tam
nie tyle natury metafizycznej, ile epistemicznej, co jest coraz bardziej widoczne wraz
z rozwojem kolejnych szkét. Opisy stanu wyzwolenia zaréwno w szkole adwaity, jak
i w tych fragmentach Upaniszad, do ktérych si¢ ona odnosi, réwniez wskazuja na to,
iz $wiadomos¢ jest wiasciwie jedna, ale rdznie funkcjonuje w stanie wyzwolenia, jak
i zniewolenia, ale réwnoczesnie wyraznie méwia, iz to nie jest tylko réznica postrze-
gania jednej rzeczywistosci, cho¢ istnieje w sposéb absolutny wymiar transcenden-
tny. Zacytujmy dwa fragmenty z Maitri 6.34:
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Mowi sie 0 umysle, ze jest ztozony z dwéch czesci:

Z tego, co jest czyste, i z tego, co nieczyste,

Nieczyste powstaje ze zwiazku z pragnieniem,

Czyste pozostaje zupetnie wolne od pragnien.

Kiedy unieruchomi si¢ umyst, oddzieli go od gnusnosci i rozproszenia,

| kiedy zdaza do stanu bez umystu, oto najwyzsza droga.

Tak dtugo umyst powinien by¢ w sercu powstrzymywany, az osiagnie swoj kres.
Oto poznanie! Oto wyzwolenie!

Wszystko inne to niekonczace si¢ wiezy®.

W tym fragmencie manas jest przedstawiony jako szeroko pojety aparat poznaw-
czy. Manas jest jeden, ale whasciwe — to znaczy prowadzace do wyzwolenia — jego
dziatanie zalezy od tego, na ile i czy w ogdle jest ograniczony przez r6znorakie prze-
szkody. Ograniczenia, a zatem niewtasciwe jego funkcjonowanie, jest przede wszyst-
kim zwiazane z zaciemniajacymi go uczuciami, emocjami, pragnieniami. Manas jako
emanat prakriti jest z natury aktywny, zatem nie w zaprzestaniu jego dziatan nalezy
szuka¢ mozliwosci wyzwolenia. Trzeba zinterpretowaé¢ sama naturg czynu. Czyny,
ktorych rezultat jest czysty, to czyny, ktore nie powstaja w zwiazku z pragnieniem. To
pragnienie jawi si¢ jako podstawowy element odpowiedzialny za wiktanie w sansare.
Bardzo podobny mechanizm przyjmuje si¢ w buddyzmie juz od samego poczatku,
wszak pragnienie — trsna, jako gtdwna przyczyna zniewolenia i cierpienia, jest tres-
cia Drugiej Szlachetnej Prawdy. Ale w buddyzmie aktywne i przemijajace — anitya
— sq wszystkie elementy rzeczywistosci, a zatem nie dazy si¢ do unieruchomienia —
gdyz z natury jest to niemozliwe — zadnego jej wycinka czy tez funkcji. W systemach
braminskich, w ktérych przyjmuje sie, iz principium natury podmiotowosci jest toz-
same z absolutem, dazy sie do unieruchomienia aktywnosci aparatu poznawczego.
W tym fragmencie Maitri to jest oddane zagadkowym okresleniem ,,zdazaniem do
stanu bez-umystu” — amanibhava. Lecz jak wida¢ z analizy nie tylko tego fragmentu,
termin ,,bez-umystu” nie ma zadnego zwiazku z buddyjskimi terminami, na przyktad
anarman, lecz wskazuje na inng niz powszechna funkcje manasu. Przytoczmy teraz
kolejna czes¢ tego fragmentu, ktdry wskazuje na rézne funkcje umystu:

Jakiez jest szczescie tego, ktory umyst oczyscit dzieki samadhi i wniknat w atmana?
Tego stowami wyrazi¢ nie sposob,

Mozna to jedynie uchwyci¢ swoim narzadem wewngtrznym.

Jak nie mozna rozrézni¢ wod w wodach, ognia w ogniu, przestrzeni w przestrzeni,
Tak wiasnie umyst tego, ktory wniknat wewnatrz, jest wyzwolony.

Umyst jest zaprawde dla ludzi przyczyna, zaréwno wiezdw, jak i wolnosci.
Zwiazanie z przedmiotem narzuca wigzy,

Za$ wyzwolenie jest odrzuceniem przedmiotow, jak to zostato powiedziane?.

® mano hi dvividham proktam suddham casuddham eva ca asuddham kamasamparar suddham

kama-vivarjitam, laya-viksepa-rahitam manah krtva suniscalam yada yaty amanibhavam tada tat
paramam padam, tavan mano niroddhavyam hrdi yavatr ksayam gatam etaj jianam ca moksam
ca Sesanye grantha-vistarah.

Y samadhi-nirdhanta-malasya cetaso nivesitasyatmani yat sukham bhavet, na sSakyate varpayitum
gira tada, svayam tad antahkaranena grhyate, apam apo ‘gnir agnat va vyomni vyoma na laksayet,
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Moim zdaniem, mozna ten fragment zinterpretowac¢ w ten sposab, iz to od stanu
umystu, czyli od stanu szeroko pojetej swiadomosci, zalezy to, czy jest sie wyzwolo-
nym, czy nie. Jest to przyjmowane przez wiekszos¢ szkdt buddyjskich; dosy¢ podob-
na teza wystepuje tez na gruncie niektdrych pézniejszych szk6t wedanty. Lecz tutaj
mamy upaniszade, tekst przynalezny do ortodoksyjnej tradycji braminskiej. Wyzwo-
lenie zalezy nie tylko od stanu umystu, nie tylko od tego, czy te sama rzeczywistos¢
postrzegamy jako sansare, czy jako nirwane. Wedtug braminskich schematéw me-
dytacyjnych i zwiazanych z nimi modeli ontologicznych wyzwolenie odbywa si¢
nie tylko w wymiarze epistemicznym —zostaje przeksztatcona nie tylko swiadomosé¢
postrzegajaca rzeczywistos¢, ale takze sama rzeczywistosé.

Na powyzszych przyktadach chciatam ukaza¢ jedne z najstarszych, poswiadczo-
nych w tekstach, préb braminizowania watkow spoza gtéwnego nurtu ortodoksji.
Pewne mechanizmy, pojecia czy nawet terminy z tradycji — gtéwnie buddyjskiej
— byly wiaczane w obreb tekstéw hinduskich, gdzie, interpretowane w catym kon-
tekscie, tracity swe pierwotne, oryginalne znaczenie. | to miato by¢ celem autoréw
braminskich — ukaza¢ nie tyle nieatrakcyjnos¢, ile nieoryginalno$¢, a ostatecznie
wtornosé nauki Buddy.
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evam antargatam tasya manah sa parimucyate, mana eva manusyanam karanam banda-moksayoh,
bandhaya visayasangim mokso nirvisayam smrtam.
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