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Powitanie profesora Surendranatha Dasgupty po przyjezdzie do Indii;
profesorowi towarzyszy Maryla Falk.
Reprodukcja za: Claudia Guggenbiihl, Mircea Eliade and Surendranath Dasgupta.
The History of their Encounter, Ziirich 2008, s. 217.



Marek MEJOR

Maryla Falk (1906-1980).
Szkic do biografii i twérczosci

Maryla Falk, polska uczona, autorka erudycyjnych, wysoko cenionych prac nauko-
wych z dziedziny religioznawstwa i indologii, pozostaje osobg mato znang poza waskim
kregiem specjalistéw. Z niemalym trudem udaje si¢ odtworzy¢ kolejne etapy jej kariery
naukowej, za$ jej zycie osobiste skrywa mgla tajemnicy... Trudno napisa¢ jej biogram,
gdyz nie zachowaly si¢ zadne wspomnienia ani nekrolog(i). Maryla Falk zmieniata czgsto
miejsce pobytu i nigdzie nie zatrzymata si¢ dtuzej niz na kilka lat. Paryz, Rzym, Warsza-
wa, Bombaj, Kalkuta, Chamonix to przystanki w jej drodze zyciowej.

Wydawcy wznowienia 1/ mito psicologico nell’India antica (Mediolan 1986) na skrzy-
detku obwoluty podali jedynie, ze Maryla Falk urodzita si¢ w 1906 we Lwowie, byta
uczennicg Jeana Przyluskiego, od 1930 pracowata nad swym gtéwnym dzielem 1/ miro,
ktére opublikowata w 1939. Potem przebywala kolejno w Indiach, we Wloszech i we
Frangji, gdzie zmarta w 1980. Wydawcy wznowienia // mito nie potrafili niczego wigcej
powiedzie¢ o Autorce, nawet nie wspomnieli (bo nie wiedzieli?), ze byla Polka...

Najbardziej twércezy i plodny naukowo okres w zyciu Maryli Falk przypada na lata
30. ubieglego wicku. W latach 40. przebywata w Indiach, aktywnie wiaczyla si¢ w zycie
akademickie i w sprawy Polakéw, ktdrzy podczas wojny znalezli w Indiach schronie-
nie. Po wojnie wrécita do Europy, wzieta udzial w kongresie orientalistéw w Paryzu
w 1948 r. i w kilku konferencjach naukowych. Potem jej aktywno$¢ naukowa stopnio-
wo gasnie, a w latach 60. wycofuje si¢ ona z zycia naukowego. Od lat 70. zupelnie zrywa
kontakt ze §wiatem akademickim. Profesor Konstanty Regamey, zamieszkaly od 1944 r.
w Lozannie, znajacy osobiscie uczong z okresu przedwojennego i jej wizyt w Instytucie
Orientalistycznym Uniwersytetu Warszawskiego, nie wiedzial, ze Maryla Falk osiadfa
w Chamonix-Mont-Blanc, gdzie zmarla w osamotnieniu w 1980 r.!

' Informacja otrzymana od prof. Regameya w rozmowie osobistej w 1974 r.



Vi Marek Mejor

Maryla Falk urodzita si¢ 26 kwietnia 1906 r. we Lwowie. Nie wiadomo, czy podjeta
studia w Polsce. Jej nazwisko nie figuruje wérdd studentéw orientalistyki (indologii)
Uniwersytetu Jana Kazimierza, Uniwersytetu Jagielloriskiego czy Uniwersytetu War-
szawskiego. Studiowala w Paryzu w Sorbonie i w Collége de France pod kierunkiem
znakomitego indologa i religioznawcy, Jeana Przyluskiego®.

Lata 30. to okres intensywnej dzialalnosci naukowej Maryli Falk. W Rzymie wspot-
pracowata z wybitnym wloskim religioznawca, Raffaele Pettazzonim?®. Podjeta réwniez
wspdtprace z Katedra Jezyka i Literatury Polskiej na Uniwersytecie ,,La Sapienza” w Rzy-
mie*. Odwiedzala Instytut Orientalistyczny Uniwersytetu Warszawskiego i nawiazata
wspdtprace naukowa z indologiem Stanistawem Schayerem, o czym wspomina w przed-
mowie do wydanej w 1943 r. ksiazki pt. Nama-Ripa and Dharma-Ripa. Opublikowala
artykuly w fachowych polskich czasopismach orientalistycznych, w Roczniku Orientali-
stycznym oraz Polskim Biuletynie Orientalistycznym. Byka cztonkiem Polskiego Towarzy-
stwa Orientalistycznego’.

1l mito psicologico nell’India antica (Rzym 1939) Maryli Falk stanowi jej opus mag-
num. Ksiazka sklada si¢ z krétkiego Wizgpu, o$miu obszernych rozdzialéw oraz czterech
Dodatkéw. Na samym poczatku Autorka informuje (w przypisie na s. 1), ze pierwsza
redakcja tego studium powstata juz w 1930 roku, a w nastepnych latach rozprawa byta
sukcesywnie poprawiana i uzupelniana. Autorka powolywala si¢ na 1/ mito w innych
swoich pracach, jeszcze przed opublikowaniem rozprawy®. Prace t¢ przedstawit na po-
siedzeniu Akademii 21 lutego 1937 r. prof. Carlo Formichi, a jego Relazione zostata
zamieszczona w formie przedmowy do dzieta Maryli Falk’. Niepomyslne okolicznosci
znacznie op6znily druk i w koricu ksiazka ukazala si¢ dopiero w polowie 1939 roku w
Rzymie, a wigc w najmniej sprzyjajacym momencie. Data i miejsce publikacji oraz jezyk

* Zob. ,Jan Przyluski”, w: S. Schayer, O filozofowanin Hinduséw. PWN, Warszawa 1988, s. 222—
229.
Mario Gandini, ,Raffaele Pettazzoni dal gennaio 1934 all’estate 1935. Materiali per una biografia”,
Strada maestra. Quaderni della Biblioteca comunale ,,G.C. Croce” di San Giovanni in Persiceto, 51
(2( semestre 2001), s. 81-212. Zob. s. 97 & s. 205-206: Note (3) Maryla Falk (1906-1980).
¢ Polonia Wioska, Biuletyn Informacyjny, Rok 4 numer 4 (13) Zima 1999/2000, s. 7-9: Luigi Mari-
nelli (opr. Malgorzata Sierotnik Mastrangelo), ,,70-lecie Katedry Jezyka i Literatury Polskiej w Rzy-
mie”.
Na posiedzeniu 25.02.1938 zarzad wybral czlonkami czynnymi dr Maryle Falk z Rzymu i dr
Konstantego Regameya z Warszawy (archiwum Kotwicza K-1I1-19.119). Zob. ,Lista czlonkéw
PTO, stan 1.06.1939”, Rocznik Orientalistyczny XIV (1938), 1939, s. 166: ,,Falk Maryla, Bombay
(1938)”.
W artykule ,,Indologie auf den Wegen und Abwegen vergleichender Religionsforschung” (Polski
Biuletyn Orientalistyczny 1, 1937, s. 33) M. Falk powoluje si¢ na prace majaca si¢ ukaza¢ w Memorie
d. Reale Accademia dei Lincei; w artykule ,Upasana et upanisad” (Rocznik Orientalistyczny X111
(1937), 1938, s. 134 n. i w kilku innych miejscach) odwoluje si¢ do 1/ mito psicologico w druku;
podobnie w studium 7 Misteri di Novalis (1938, s. 52 n. 2). Z kolei w 1/ mito psicologico Autorka za-
powiada (w indeksie!) dwie swoje prace: ,Le Serpent et 'Oiseau” i Nama-ripa and Dharma-ripa.
7 §.289(1)-291(3) oryginalnego wydania z 1939 r.; w reedycji z 1986 brak Relazione. Prof. Formichi
okresla prace jako ,twércza prébe interpretacji calej mysli upaniszadowej” (,un geniale tentativo
d’interpretare tutto il pensiero upanishadico”). Zob. nizej s. XII n.



Maryla Falk (1906-1980). Szkic do biografii i twdrczosci VI

sprawily, ze ta wazna rozprawa — dost¢pna jedynie w nielicznych bibliotekach na $wie-
cie — przeszta w kregach akademickich praktycznie bez echa. Pomijajac noty o ksiazce,
zamieszczone jeszcze w 1939 roku w czasopismach whoskich, praca Maryli Falk nie do-
czekala si¢ zadnej naukowej recenzji®. Dopiero po wznowieniu ksigzki w 1986 r. ukazata
si¢ recenzja piéra Davida Snellgrove’a, jednego z czolowych orientalistéw, w Bulletin of
the School of Oriental and African Studies w 1988 r.

W 1937 1. byla gotowa inna rozprawa Maryli Falk, tym razem z dziedziny buddo-
logii, pt. Nama-riapa and Dharma-ripa. Origin and Aspects of an Ancient Indian Con-
ception. Wersja pracy zostala udostepniona kilku badaczom europejskim juz w 1938.
W tymze roku pracg t¢ przedstawit Stanistaw Schayer na posiedzeniu Komisji Orientali-
stycznej Polskiej Akademii Umiejetnosci’. Druk ksiazki byt przewidziany w 1939 roku.
Ostatecznie ksiazka ukazata si¢ nakladem Uniwersytetu w Kalkucie w 1943 roku i przez
dtugie lata byta prawdziwym bialym krukiem, az do chwili, gdy stosunkowo niedawno
pojawil si¢ jej reprint'’. Jak zaznacza w przedmowie Autorka, praca zawdzigcza inspiracje
i pomoc ze strony S. Schayera. W pracy autorka powoluje si¢ nieustannie na // mito'". Te-
matem rozprawy jest zarys staroindyjskiej koncepcji nama-ripa (dosk. ,nazwa i ksztalt”),
jej powstanie i rozwdj, w poréwnaniu z buddyjskim dwumianem, okreslanym terminem
dharma-riipa. Autorka tymi stowy streszcza istot¢ badanego zagadnienia:

Starozytnej koncepcji nama-ripa odpowiada starobuddyjski dwumian dharma-ripa, wyraza-
jacy podzial $wiata i bytu na dwie poniekad przeciwne sobie kategorie, ktérych niewspétmier-
no$¢ nie wylacza jednak, ze sfery bytu, podporzadkowane pod jedna i pod druga, wywodza
si¢ droga stopniowego zgeszczenia z jedynego praelementu — §wiadomosci. Spekulacja sta-
robuddyjska postuguje si¢ réwniez i dwumianem ndma-ripa, jednakowoz tylko dla ozna-
czenia zrdznicowanego kontyngentnego bytu jednostki psycho-fizycznej (a takzie i kosmo-
su), podczas gdy antyteza dharma-ripa wyraza przeciwienistwo migdzy ograniczonym bytem
zmystowym a nieskoriczonym bytem transcendentnym. Stad wniosek, ze termin dharma byt
w przedkanonicznym buddyzmie stosowany do podstawowego elementu bytu, $wiadomosci,
pojetej w swej rzeczywistosci transcendentnej i niezréznicowanej; termin zdma natomiast do
tegoz elementu zréznicowanego w mikro- i makrokosmicznym bycie kontyngentnym, jako
$wiadomos¢ jednostki i jako dwie najwyzsze sfery swiata. [...] Terminologia ta, znana nam juz
ze spekulacji rzekomo ,braminskich”, pochodzi ze wspdlnego z nimi Zrédta, a mianowicie
z jogi'™.

8 Wzmianka M. Lalou w Journal Asiatique 1949, s. 352; C. Regamey, ,Le probléme du bouddhisme
primitif et les derniers travaux de Stanistaw Schayer”, Rocznik Orientalistyczny XXI, 1957, s. 47.

? W Sprawozdaniach PAU XLIII, 2, 1938, s. 3540, ukazalo si¢ streszczenie w jezyku polskim; prze-

druk w: S. Schayer, O filozofowaniu Hinduséw, s. 531-536.

Jain Publishing Company, Fremont, California, bez daty wydania.

Powoluje si¢ ponadto na inne swoje prace, m.in. ,Un inno yoga nell’Atharva-Veda” oraz cykl wy-

ktadéw ,, The Unknown Early Yoga and the Birth of Indian Philosophy”, wygloszonych w Madrasie,

dz. cyt., Foreword, s. V1.

2 Zob. dz. cyt. w przyp. 9: O filozofowaniu Hinduséw, s. 535.
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Zanim 1/ mito ukazat si¢ drukiem, Maryla Falk opublikowala rozprawe z dziedzi-
ny literaturoznawstwa i religioznawstwa poréwnawczego pt. I Misteri di Novalis (Ne-
apol 1938). Pracg recenzowal H. Zimmer w Polskim Biuletynie Orientalistycznym, t. 11
(1938). W swej recenzji podkreslit on szerokie horyzonty, mistrzowskie opanowanie
szczegdtéw i wnikliwg analize studium, w ktérym Maryla Falk zbadata glebokie zwiaz-
ki faczace mistyczny $wiat Novalisa z mistyka Wschodu i Zachodu. Wedtug Autorki,
Novalis (1772-1801), genialny romantyk, autor ,Hymnéw do nocy”, stoi na koricu
dlugiego, wiele tysigcy lat liczacego ciagu mystica perennis, ktérego zrodet nalezy szukad
na Wschodzie.

Na XX Migdzynarodowym Kongresie Orientalistéw w Brukseli w 1938 r. M. Falk
wyglosila referat ,Le serpent et 'oiseau — un motif mythique de I'ancienne spéculation
indienne”".

Wiosna 1939 r. odbyt podréz z Indii do Europy profesor Surendranath Dasgupta
(1887-1952), $wiatowej stawy znawca filozofii indyjskiej, autor m.in. monumentalnego
dzieta A History of Indian Philosophy (5 toméw, Cambridge 1922-1955). Surendranath
Dasgupta otrzymat doktorat honorowy Uniwersytetu Rzymskiego, a nastgpnie przez
Ziirich udat si¢ do Warszawy, gdzie witala go Maryla Falk'*. W pierwszych dniach maja
1939 r. w Warszawie odbylo si¢ spotkanie z Surendranathem Dasgupta, ktéry przybyt
»na zaproszenie wladz edukacyjnych” i omawial sprawy zwiazane z wymiang kulturalna,
mial przy tym wyglosi¢ wyklad o medycynie indyjskiej i o mistycyzmie indyjskim'.
W rezultacie tych rozméw Maryla Falk zostala wydelegowana do Indii w charakterze
wykladowcy jezykéw stowiariskich na Uniwersytecie Kalkuckim. Jak si¢ zdaje, do Indii
przyjechala razem z profesorem Dasgupta.

W prasie indyjskiej ukazalo si¢ zdjecie, na kedrym uwieczniono sceng powitania pro-
fesora Dasgupty po przyjezdzie do Indii; profesorowi towarzyszy Maryla Falk'®.

13 Streszczenie w: Actes du XXme Congrés International des Orientalistes, Bruxelles 1938, Sect. Inde (4),

s. 179. Por. sprawozdanie z Kongresu J. Jaworskiego w Roczniku Orientalistycznym XIV (1938),
1939, s. 164.

Na podstawie monografii (dost¢pnej w internecie): Claudia Guggenbiihl, Mircea Eliade and Su-
rendranath Dasgupta. The History of their Encounter, Ziirich, 2008, s. 216-217: ,When he visited
Rome in 1939 he was given a military reception by Mussolini as a state guest and the University of
Rome presented him with an honorary D.Litt. On that occasion he gave a lecture in Italian on the
basic theory of Indian art. The translation of this lecture was posthumously published as a book in
Bombay. He was honoured by being made a fellow of the Academy of Science of Warsaw as well
as a member of the Royal Society of Literature, London. He also became Honorary Member of the
Poets’ Club in London. Still in 1939 (or 1941) Dasgupta gave a series of lectures on comparative
religion at the University of Calcutta which were published posthumously” (en.wikipedia.org/wiki/
Mircea_Eliade).

Fotografia przedstawiajaca prof. S. Dasgupte w gronie cztonkéw Polskiej Akademii Literatury (sygn.
1-N-1113a) znajduje si¢ w zbiorach Narodowego Archiwum Cyfrowego (www.nac.gov.pl).

Jedyna znana fotografia Maryli Falk, reprodukcja w: Claudia Guggenbiihl, Mircea Eliade and Suren-
dranath Dasgupta, s. 217: ,Next to this cutting there was another one, of a photograph taken of a
smiling, garlanded Surendranath standing next to Dr. Falk, the headline reading ,Prominent arriv-
als by the ‘Victoria™” (7he Evening News of India, Tuesday, July 25, 1939). Thus we know that his
trip to Europe which included a visit to Zurich ended on July 24, 1939”.
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Podczas kilkuletniego pobytu w Indiach Maryla Falk petnita funkcje referenta na-
ukowego w Konsulacie Generalnym w Bombaju. Jako lektorka jezykéw stowianiskich
i kultury polskiej na Uniwersytecie w Kalkucie byla inicjatorka zalozenia i sekretarzem
stowarzyszenia Indo-Polish Association, powstatego w Kalkucie 5 pazdziernika 1939 r."”
Zamieszczata artykuly naukowe w czasopismach indyjskich, brata udzial w konferen-
cjach naukowych, wyglaszata wyklady i odczyty, opublikowata w jezyku angielskim
ksigzke w serii Biblioteka Polsko-Indyjska'®.

Nazwisko Maryli Falk dobrze bylo znane w Indiach. W renomowanym czasopi$mie
naukowym Annals of the Bhandarkar Oriental Research Institute (Vol. XXV [Parts I-1I-
111, January — April — July 1944], Poona 1945, s. 1-35) znany uczony indyjski P.V. Bapat
w artykule pt. ,Buddhist Studies 1918-1943” na s. 32 i 33 wymienia i omawia dwie
prace Maryli Falk: artykul ,Nairatmya and Karman” (Indian Historical Quarterly 1940:
647-682) oraz monografi¢ Nama-ripa and Dharma-ripa (Kalkuta 1943).

W opublikowanym drukiem zbiorze przeméwienn dra Sarvepalli Radhakrishna-
na (1888-1975), wiceprezydenta Indii, wybitnego polityka i uczonego, znalazta si¢
wzmianka o naszej rodaczce. W jednym z tekstéw (datowanym 17.07.1955) Radha-
krishnan gratuluje dr Maryli Falk inicjatywy wydania czasopisma Samjna-Vyakaranam,
Studia Indologica Internationalia, ktére mialo by¢ poswigcone zagadnieniom klasycznej
literatury, religii i filozofii Indii".

Po powrocie do Europy Maryla Falk ubiegata si¢ w 1947 r. o wizg brytyjska®. Praw-
dopodobnie mieszkata w Rzymie. Od 12.12.1947 r. Maryla Falk byla cztonkiem So-
ciété Asiatique’’ w Paryzu i cztonkiem-subskrybentem czasopisma Journal Asiatique™.
Na posiedzeniu Société Asiatique w dniu 16.06.1955 r. przedstawita komunikat pt.
,Linitiation dans le Rgveda™®. Jak si¢ zdaje, jej cztonkostwo wygasto na poczatku lat

7' Zob. Polacy w Indiach 1942—1945 w swietle dokumentéw i wspomnies. Praca zbiorowa. Kolo Pola-

kéw z Indii 1942-1948. Wyd. 2, poprawione i uzupelnione, Warszawa 2002, s. 38, 68, 541, 722.

M.in. wyglosila w Stowarzyszeniu Polsko-Indyjskim prelekcje o Mikotaju Koperniku i jego dziele,

zob. Polak w Indiach rok 11, 10(20), 15.05.1944, s. 3; artykul ,,O Polsce w Indiach”, zob. Polak

w Indiach rok 11, 11(21), 1.11.1944, s. 5-6; 29-31 grudnia 1944 wrzicla udziat w VII Indyjskim

Kongresie Historii w Madrasie i wyglosifa referat z zakresu filozofii starozytnych Indii, zob. Polak w

Indiach rok 111, 3(37), 1.02.1945, 5. 9.

¥ Occasional Speeches and Writings, October 1952 — January 1956. By S. Radhakrishnan, Vice-Presi-
dent of India, The Publications Division, Ministry of Information & Broadcasting, Government
of India, Delhi, 1956, s. 398: ,,Samjna-Vyakaranam. 17 July, 1955 — I am delighted to write these
few words commending this Journal Samjna-Vyakaranam, Studia Indologica Internationalia to
the attention and support of all those who are interested in the study of Indian classics, literary,
religious and philosophical. Dr Maryla Falk has been able to enlist the services of a large number of
distinguished scholars in India, Europe and elsewhere”.

2 File 9835 see L/PJ/7/15831, File 1387 sce L/PJ/7/15825-2447; Visa: A Maryla Falk, Polish na-
tional 'OR/L/PJ/7/11024 Jan-Apr 1947. Informacja dostepna na stronie internetowej The National
Archives www.nationalarchives.gov.uk/A2A/records.

2 Mlle Falk Maryla, c/o Banca Commerciale Italiana, Sede Centrale Rome (Italie) [1947].

2 Zob. Journal Asiatigue CCXXXVII Suppl. 1949, s. 25.

» Zob. Journal Asiatique CCXLIII: 2, 1955: 267.
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60.; nazwisko Maryli Falk nie figuruje w spisie cztonkéw zamieszczonym w Journal
Asiatiqgue CCLI, 1963, nr 3—4.

Maryla Falk poczatkowo brata aktywny udzial w powojennym zyciu naukowym,
uczestniczyla w miedzynarodowych konferencjach orientalistycznych. Na miedzynaro-
dowym kongresie orientalistéw w Paryzu w 1948 r. wyglosila az dwa referaty: , Arriere-
plans védiques: dissimilation et catharsis de la conquéte de I'accroissement vital” oraz
»Lhistoire du mythe de la perle”. Podczas VIIth Congress of the International Asso-
ciation of the History of Religions w Amsterdamie w 1950 r. Maryla Falk przedstawita
komunikat w sekcji poswigconej zagadnieniom chrzescijaristwa i hellenizmu. Ponadto
wziela udzial w IX® International Congress for the History of Religions w Tokio i Kioto
w 1958 r. oraz wyglosita referat podczas X. Internationaler Kongress fiir Religionsge-
schichte, Marburg/Lahn, 11.—17. September 1960.

Jednakze od potowy lat 60. nazwisko Maryli Falk nie pojawia si¢ juz wsréd aktywnie
dziatajacych uczonych. Nie wiadomo, czy po catkowitym wycofaniu si¢ z akademickiego
zycia publicznego nadal pracowala naukowo. Jedynie z rzadka cytowane sg jej prace,
trudne do zdobycia, dla wielu takze niedostgpne z powodu bariery jezykowe;.

Maryla Falk zmarla w zupelnym zapomnieniu i osamotnieniu 13 czerwca 1980 r.
w swoim domu ,,Savitri” (Villa Savitri) przy ul. 75 Chemin du Chable w Chamonix-
Mont-Blanc we Frangji. Dom nadal istnieje, znajduje si¢ u wlotu do wsi Praz. Pozwole-
nie na budowg domu nosi datg 1969, miat to by¢ ,,dom letniskowy” (,hutte”). Wedlug
aktu zgonu $mier¢ Maryli Falk musiata nastapi¢ wiele dni wcze$niej”. Jej $mier¢ nie
zostala odnotowana w zadnych czasopismach orientalistycznych. Nauka stracita wybitna
uczona, ktéra w swych pracach laczyla wielka erudycje ze $mialymi hipotezami.

Udostgpniona teraz polskim czytelnikom dzigki inicjatywie Wydawnictwa Universi-
tas, w arcymistrzowskim przektadzie Ireneusza Kani*, gléwna rozprawa naukowa Mary-
li Falk pt. Miz psychologiczny w starozytnych Indiach jest nie tylko przypomnieniem dzieta
naszej uczonej rodaczki, lecz przede wszystkim wybitnym dzielem z zakresu filologii
indyjskiej (sanskrytologii) i religioznawstwa indyjskiego i poréwnawczego, obfitujacym
w subtelne analizy, inspirujacym i waznym wkladem do nauki.

Erudycyjne i wyrafinowane wywody opiera Autorka na drobiazgowej egzegezie sta-
rannie wybranych tekstéw sanskryckich i palijskich. Doprawdy, imponujaca jest lista
tekstéw, ktére mloda uczona poddata filologicznej analizie i interpretacji. Jest tu cala
panorama literatury i mysli indyjskiej — od hymnéw Rygwedy i Atharwawedy, przez
rozliczne upaniszady, cz¢sci filozoficzne eposu Mahabharata wraz z poematem filozo-

2 Opublikowane w materiatach kongresu: Actes du XXIe Congrés International des Orientalistes, Paris

23-31 Juiller 1948, Paris, 1949, s. 214-215: Séance du 31 juillet, Indologie: Maryla Falk (Calcutta,
Rome) ,Arri¢re-plans védiques: dissimilation et catharsis de la conquéte de I'accroissement vital”;
s. 371-373: Séance du 31 juillet, Orient-Occident, Orient chrétien: Maryla Falk (Calcutta, Rome)
,Lhistoire du mythe de la perle”.

Informacje zawdzigczam pani Karine Letang z archiwum miejskiego w Chamonix-Mont-Blanc (e-
mail z dn. 20.05.2009 r.: Mémoire de la Ville, B.P. 89 — 74402 Chamonix Mont-Blanc Cedex; archi-
ves@chamonix-mont-blanc.fr), za co w tym miejscu pragne wyrazi¢ jej serdeczne podzickowania.
Fragmenty przekladu opublikowal Ireneusz Kania w czasopismie Kronos, Nr 3, 2007, s. 145-179.
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ficzno-religijnym Bhagawadgita, az po teksty buddyjskie therawady, wczesna mahajane
i dojrzale traktaty doktrynalne szkét filozoficznych madhjamiki i widznianawady.

W tekst whasnego dumaczenia danego fragmentu Autorka wplata swoje komentarze,
a te opatruje przypisami, niekiedy do$¢ obszernymi; jej przektady tekstéw sanskryckich
i palijskich sa juz interpretacja, czasem mocno odbiegajaca od przyjetego znaczenia (stad
konieczno$¢ dodawania przez redaktora naukowego przekladu filologicznego, azeby
mozliwie dokladnie przekaza¢ tres¢ danego utworu). Autorka zongluje terminologia
sanskrycka tak, jakby czytelnik — filolog, znawca sanskrytu i historii filozofii indyjskiej
— miat przed sobg teksty oryginalne i na biezaco sledzil tok jej mysli. Autorka czgsto
przy tym nie podaje precyzyjnie odnosnikéw do analizowanych tekstéw, jakby milczaco
zakladajac, ze czytelnik réwnie dobrze jak ona porusza si¢ w omawianej materii, co na-
wet specjaliste-indologa moze wprowadza¢ w zaklopotanie, jesli akurat nie ma on pod
reka stosownego tekstu czy opracowania, na ktére si¢ Autorka powoluje. Wszystko to
sprawia, ze lektura ksiazki jest zajeciem trudnym i mozolnym, wymagajacym duzego
specyficzng terminologia sanskrycka?. Jednak wszystkie te trudy wynagradza satysfakcja
z intelektualnego zanurzenia si¢ w dziedzing metafizyki i odkrywania — wraz z Autorka
— subtelnych nici rozwoju poszukiwar filozoficznych dawnych Indéw?.

Ksiazka Maryli Falk Mit psychologiczny w starozymych Indiach sklada si¢ z krétkie-
go Witepu (Introduzione), o$miu rozdziatéw oraz czterech dodatkéw. Prace uzupelniaja
liczne przypisy (blisko 700!) (w oryginale z 1939 i w nowej edycji z 1986 s3 one umiesz-
czone u dotu strony) oraz indeks (termindw, nazw wiasnych, tytutéw utworéw). Brak
osobnej bibliografii.

Rozdzialy nosza nast¢pujace tytuly; w nawiasach kwadratowych podane sa tytuly
i odnosniki do analizowanych tekstéw?’:

Kosmogonia psychologiczna (Cosmogonia psicologica) [Rg-Veda X, 129];

2. Androgyn uniwersalny (LAndrogino universale) [Rg-Veda X, 90; 1, 164; X, 125; X, 177; X, 5; X, 123; X,
121; X, 71; X, 725 X, 82; Atharva-Veda X, 7; X, 8; 1V, 10; X, 2; IX, 7; X1, 4; VIII, 9; I1, 1; IV, 1];

3. Atman i karman (Atman e karman) [Brhadiranyaka-upanisad; Chindogya-upanisad);

27

Zaleca si¢ lekture m.in.: Maly stownik klasycznej mysli indyjskiej (Semper, Warszawa 1992); S. Radh-
akrishnan, Filozofia indyjska 2 t. (PAX, Warszawa 1958-1960); E. Frauwallner, Historia filozofti
indyjskiej 2 t. (PWN, Warszawa, 1990); P. Balcerowicz, Historia klasycznej filozofii indyjskiej. Czesé
pierwsza: poczqtki, nurty analityczne i filozofia przyrody (Dialog, Warszawa 2003); J. Jurewicz, Kos-
mogonia Rygwedy. Mysl i metafora (Semper, Warszawa 2001); M. Kudelska, Upaniszady (2. wyd.,
Wyd. U], Krakéw 2004).

Por. entuzjastyczna recenzje Davida Snellgrove’a, jednego z czotowych orientalistéw, opublikowana
w Bulletin of the School of Oriental and African Studies (51:2, 1988, s. 362-365).

Wedtug oryginatu z 1939 r.; w nowym wydaniu brak tej informacji.
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4. Apokatastaza w ewoludji (Apocatastasi nell evoluzione) [ laittiriya-upanisad 2 (Brahmainandavalli); Aita-
reya-aranyaka 11, 3,2-3, 11, 3,8; Taittiriya-upanisad 1 (Siksavalli); Kena-upanisad; Kausitaki-upanisad,
Aitareya-upanisad);

5. Tozsamo$¢ absolutna (Identita assoluta) [Kathaka-upanisad; Ii-upanisad; Brhadiranyaka-upanisad 1V,
4,10-20];

6. Pojednanie przeciwieristw w osobie boskiej (Sintesi dei contrasti nella personalita divina), |Munpdaka-upani-
sad: Svetdsvatara-upanisad; Bhagavad-gitd);

7. Wylkaczenie i ciaglo$¢ (Esclusione e continuita) [Maitri-upanisad; Mandikya-upanisad; Prasna-upanisad;
Nrsimbottaratapiny-upanisad; Moksadharmal;

8. Etapy powrotu (Le tappe del ritorno) [Majjhima-Nikiya; Digha-Nikiya; Samyutta-Nikiya; Anguttara-
Nikdya; Dhammapada; Udina; Mahivagga; Sutta-nipita; Itivuttaka; Kathavatthu; Vasumitra i Bhavya
o sektach; Mahavastu; Lalitavistara; Saddharmapundarika; Abhidharmakosa; Saptasatika-Prajadaparamiti;
Astasihasrika-Prajiaparamita; Madhyamika-karika; Madhyamika-vrtti; Catubstava; Larkavatira-sitra;
Trimsika Vasubandhu (oraz Bhisya Sthiramatiego); Mahdyana-sitrilamkira; Vijhaptimatratisiddhi).

Dodatki (Appendici), stanowiace jakby minirozprawki, nosza kolejno tytuly:

. Purusza, Gajomart, Imir i Zurwan (Purusa, Gayomart, Ymir e Zurvin),
II. Pochodzenie doktryny trzech gun (guna) (Genesi della dottrina dei tre guna),
I11. Swiadomo$¢ niedwoista (Coscienza senza dualiti),

IV. Upasana a upanisad (Updsana e Upanisad).

Oryginalne wydanie rozprawy Maryli Falk z roku 1939 zaopatrzone jest w zwigzle
Sprawozdanie (Relazione) autorstwa dwéch cztonkéw Akademii Nauk, Piera Gabriele
Goidanicha i Carla Formichiego, odczytane przez tego ostatniego na posiedzeniu Aka-
demii w dniu 21 lutego 1937 r.*° Uczeni ci w trafny sposob przedstawili gtéwne rysy
rozprawy i uchwycili charakterystyczne cechy oryginalnej metody, ktéra si¢ postuzyla
Autorka. Ze wzgledu na celno$¢ oceny i znaczny walor poznawczy ponizej podaje si¢
kompletny tekst Sprawozdania w przektadzie Ireneusza Kani z jezyka wloskiego.

Sprawozdanie
z lektury pracy dr Maryli Falk pt. Miz psychologiczny w starozytnych Indiach,
odczytane przez cztonka [Akademii] Carla Formichiego,
takze w imieniu Piera Gabriele Goidanicha,
na posiedzeniu w dniu 21 lutego 1937 r.

Niniejsza praca jest tworcza préba zinterpretowania catej mysli upaniszadowej za
pomoca metody, ktdra, jakkolwiek jest ona najscislej filologiczna, mozna uzna¢ za ab-
solutnie nowa, jako ze prezentowane sekwencje idei rozwaza si¢ nie w perspektywie dia-
lektycznej, zastgpujac mentalno$¢ indyjska mentalnoscia zachodnia, lecz, majac zawsze
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W nowym wydaniu z 1986 r. brak jest Sprawozdania.
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w polu widzenia t¢ pierwsza, uwydatnia — poprzez dlugi ciag tekstéw natadowanych
symbolika i z pozoru nie do przenikniecia — pewien element psychologiczny, ktéry przy-
jat ksztalt mitu i obrést specjalng terminologia. Mit ten, ktérego pierwsze dokumenty
mamy juz w Rygwedzie, nie jest mniej lub bardziej filozoficznie wyrafinowana konty-
nuacja starej mitologii wedyjskiej, lecz ma whasne, catkiem indywidualne oblicze: w od-
réznieniu od dawnych mitéw, personifikujacych procesy naturalne, tzn. przypisujacych
walor ludzki, psychiczny, poszczegélnym faktom rzeczywistoéci kosmicznej, nowy mit
przypisuje powszechnos¢, walor kosmicznej calosciowosci faktowi psychicznemu, tym
samym za$ przypisuje sens kosmiczny wszystkim procesom psychicznym, skupiajacym
si¢ wokot tego faktu centralnego; z uwagi na ten jego charakter, przeciwstawny charakte-
rowi mitu naturystycznego, Autorka nazywa go mitem psychologicznym. Tak wigc cato$é
dziejéw najstarszej filozofii indyjskiej automatycznie sprowadza si¢ do tego wspdlnego
mianownika; we wszystkich fazach tej mitycznej spekulacji momentem rozstrzygajacym
jest analiza psychologiczna. Chodzi tu wigc o klucz stale uzywany przez Autorke, ktéra
otwiera nim niejedne drzwi. Wezmy na przyklad jakis tekst méwiacy o wodach; poki
czytelnik sadzi, ze chodzi w nim o prawdziwe, normalne wody, stoi w obliczu zagadki.
Z chwila jednak gdy odkrywa, ze wody, zgodnie ze swiadectwem tekstow, przedstawiaja
tutaj procesy psychicznej dynamiki kdmy (namictnosci) rodzacej si¢ z manasu (serca),
zagadka znika i wszystko staje si¢ oczywiste. Nastepnie, analizujac tzw. nauke o pieciu
ogniach, Autorka, czgsto siggajac do poréwnan i postugujac sig rygorystyczng a przeko-
nujacy dialektyka, stara si¢ wykazaé, ze sraddha bynajmniej nie oznacza wiary, lecz jest
najwyzszym wyrazem kdmy, wobec czego pozorna niedorzeczno$¢ — wody zaczynajace
moéwié po przybraniu, wraz z piata ofiara, postaci ludzkiej — staje si¢ absolutnie zrozu-
miala, jako ze wedlug upaniszad pragnienie jest zarodkiem odrodzin.

Gléwna zastuga Autorki jest odkrycie calego ciagu mitéw zbiegajacych si¢ w jednym
centralnym micie psychologicznym, ktéry je oswietla i wraz z ktérym podlegaja one stop-
niowej przemianie. W zwiazku z mitem Czlowieka trzeba na przyklad rozpatrywaé mity
nocy i $wiata solarnego, Indry i Wiradzu (Viraj), psychokosmicznej ascezy jogina itd.

Liczba tekstéw, uwzglednionych, przeanalizowanych i gruntownie zbadanych przez
Autorke, jest doprawdy ogromna; to nie tylko wszystkie stare upaniszady, lecz réwniez
wiele hymnéw Ryg- i Atharwawedy, obszerny wybér filozoficznych fragmentéw Maha-
bharaty, wéréd ktérych wybija si¢ stynna Bhagawadgita, ksiega niewatpliwie najczgsciej
czytana i najpopularniejsza w Indiach, wreszcie liczne teksty dawnego buddyzmu. Poza
rozleglym i inteligentnym oczytaniem w tekstach wedyjskich, sanskryckich i palijskich,
Autorka daje réwniez dowéd dobrego przygotowania i niepospolitego zmystu filozo-
ficznego, nigdy bowiem nie daje si¢ uwie$¢ nader czgstym i przerafinowanym spekula-
cjom upaniszadowych myslicieli, ktérzy w swej szalericzej pogoni za utozsamiajacymi
ekwiwalencjami niezmordowanie sprowadzajg wszelka wielo$¢ do jednosci, aby pézniej
rozwazaé t¢ jedno$¢ z najrozmaitszych punktéw widzenia.

Na najgorgtsze pochwaly zastuguje Autorka za umiejgtne wykorzystywanie swej god-
nej pozazdroszczenia znajomosci tekstéw do paralel i poréwnan majacych rozjasniaé
ciemne fragmenty, dookresli¢ znaczenie stowa, rozedrze¢ mniej lub bardziej gestg zasto-
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n¢ symbolu. Autorka konsekwentnie przywotuje na pomoc jakis starszy, wspélczesny
lub pézniejszy tekst, aby rzuci¢ nieoczekiwane §wiatto na ten lub inny zagadkowy ustep.
upaniszady interpretowane s3 za pomocg upaniszad, i nawet gdy nie caltkiem si¢ zga-
dzamy z interpretacja proponowana przez Autorke, nie mozemy nie przyznaé, ze opiera
si¢ ona na poréwnaniu tekstéw. A wyjasniane sa w ten sposéb nie tylko poszczegélne
fragmenty, lecz caly hymn badz analizowany wywdd filozoficzny (por. analizg i oméwie-
nie Atharwawedy IV, 1; VIII, 9; upaniszad — Kathaka, Kena, Mundaka i Sweta$watara;
a nade wszystko Bhagawadgity). Ten ostatni utwér, najwazniejszy, jak juz powiedzieli-
$my, poemat filozoficzno-religijny, ktéry Hindusi odczuwaja jako jedno$¢, zdaniem za$
naszych filologéw bedacy kompilacja przeciwstawnych sobie doktryn, ztozong z rozmai-
tych warstw i pelng interpolacji, na stronicach tej pracy rysuje si¢ jako catos¢ — skompli-
kowana wprawdzie, lecz calkowicie homogeniczna.

To samo si¢ tyczy tekstéw starobuddyjskich.

Spektakularnym rezultatem dociekari Autorki jest wytropienie w Atharwawedzie
obecnosci techniki i ideologii jogi, uwazanej dotychczas za pézny wytwér indyjskiego
mistycyzmu. Autorka zreszta nie ogranicza si¢ do udokumentowania poczatkéw jogi,
lecz $ledzi jej stopniowy rozwdj w upaniszadach, poczynajac od najstarszych.

Biorac pod uwagg rozlegla i solidng erudycje Autorki, zalety jej metody i znakomity
jej rezultat — to, ze proces rozwojowy wielowickowego nurtu mysli upaniszadowej zary-
sowuje si¢ jako spoista calo$¢, owoc nieprzerwanej organicznej ciaglosci — nizej podpi-
sani sprawozdawcy zgodnie i jednomyslnie proponuja wlaczenie pracy przedstawionej
przez dr Maryle Falk, w formie integralnej, do [serii] Memorandéw Akademii.

PG. Goidanich, Carlo Formich:




—_
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[Rec.:] Gortfried Arnold in Auswahl, hrsg. von Erich Seeberg, Miinchen 1934, w:
Studi e materiali di storia delle religioni X, 1934, s. 114-118.

,Un inno yoga nell’Atharva-Veda”, Azti del XIX Congresso internazionale degli orien-
talisti, Roma 1935, s. 312-323.

,Origine dell’equazione ellenistica Logos = Anthropos”, Studi ¢ materiali di storia
delle religioni 13, 1937, s. 166-214.

Rec.: J. Przyluski, Polski Biuletyn Orientalistyczny 11, (1938), 1939, s. 7-12.

[Rec.:] V. Papesso, Chandogya-Upanisad, traduzione e note, Bologna 1937, w: Stu-
di e materiali di storia delle religioni 13, 1937, s. 114.

,Le serpent et 'oiseau — un motif mythique de I'ancienne spéculation indienne”,
Actes du XXme Congrés International des Orientalistes, Bruxelles, 1938, Sect. Inde (4),
s. 179. [Por. nr 14]

»Indologie auf den Wegen und Abwegen vergleichender Religionsforschung”, Po/-
ski Biuletyn Orientalistyczny 1 (1937), 1938, s. 18-37.

Maryla Falk, Jean Przyluski, ,Aspects d’'une ancienne psychophysiologie dans
I'Inde et en Extréme-Orient”, Bulletin of the School of Oriental Studies, Vol. 9, No.
3 (1938), s. 723-728.

»Upasana et upanisad”, Rocznik Orientalistyczny X111 (1937), 1938, s. 129-158.

1, Misteri” di Novalis, Napoli, 1938. Collezione di Studi Filosofici, Diretta da Car-
melo Ottaviano, Serie Storica, Monografie, N. 17.

Rec.: H. Zimmer, Polski Biuletyn Orientalistyczny 11 (1938), 1939, s. 123-125.
Rec.: A. Brelich, w: Studi e materiali di storia delle religioni 15, 1939, s. 75-76.

Lista obejmuje wszystkie wazniejsze prace i zawiera te publikacje, ktérych dane zostaly potwierdzo-
ne w zrédlach lub do ktérych dotarl redaktor naukowy tomu. Poza wykazem znalazta si¢ jedynie
gar¢ drobnych artykuléw opublikowanych w Indiach, ktérych danych nie udalo si¢ sprawdzi¢
(zob. art. M. Gandiniego cyt. w przyp. 2).
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1988, s. 362-365.

»Nairatmya and Karman. The Life-long Problem of Louis de la Vallée Poussin’s
Thought”, Indian Historical Quarterly 16, 1940, s. 429-464, 647-682.
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Nama-ripa and Dharma-ripa. Origins and Aspects of an Ancient Indian Conception,
Calcutta 1943.

Reprint: Jain Publishing Company, Fremont, California, bez daty wydania (www.
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Krél Himalajow (The King of the Himalayas). Biblioteka Polsko-Indyjska, Bombaj
1944.

, The Five Jinas and the Five Colours of Consciousness”, Proceedings of the 12 In-
ternational All-India Oriental Conference, Banaras 1946, s. 430—433.

JArriere-plans védiques: dissimilation et catharsis de la conquéte de I'accroissement
vital”, Actes du XXme Congrés International des Orientalistes, Paris 1949, Section 5
(Indologie), s. 214-215.

,Lhistoire du mythe de la perle”, Actes du XXme Congrés International des Orienta-
listes, Paris 1949, Section 9 (Orient-Occident; Orient Chrétien), s. 371-373.

,Sat and asat”, Summary of Papers, Proceedings of the 14" All-India Oriental Confe-
rence, Darbhanga 1948, s. 117-120.

,Indian Elements in Stowacki’s Thought”, w: Juliusz Stowacki, 1809—1949. Ksigga
gbiorowa w stulecie zgonu. The Polish Research Centre, London 1951, s. 190-231.

, The Religion of the Dasyus”, Proceedings of the IX" International Congress for the
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»Urzeit und Endzeit im astronomischen Mythos des frithen Rgveda”, X. Interna-
tionaler Kongress fiir Religionsgeschichte, Marburg/Lahn, 11.—17. September 1960,
Marburg 1961, s. 168.



Uwagi do polskiej edycji

Studium Maryli Falk odznacza si¢ wielka iloscig przytaczanych fragmentéw tekstéw
w sanskrycie i nieco mniejsza w jezyku palijskim. Autorka prowadzi swoje filologiczne,
erudycyjne i skomplikowane analizy w sposéb nierzadko trudny w odbiorze, a mianowi-
cie w swe tlumaczenia fragmentéw tekstéw sanskryckich — dotyczy to zwhaszcza tekstéw
wedyjskich — czesto wplata komentarze interpretacyjne. Tak wigc przeklady tekstéw san-
skryckich Maryli Falk na ogdl sa juz autorska interpretacja. Ponadto Autorka w swych
wywodach zongluje terminologia sanskrycka tak, jakby czytelnik — znawca sanskrytu
i literatury staroindyjskiej — mial przed soba teksty oryginalne i na biezaco $ledzit tok
jej mysli. Autorka czesto przy tym pozostawia bez thumaczenia cate frazy w sanskrycie
(palijskim) i nie podaje odno$nikéw do interpretowanych fragmentéw tekstéw, co na-
wet specjaliscie moze przysporzy¢ klopotu w identyfikacji ich z oryginatem. Wszystko to
sprawia, ze lektura ksiazki jest zajeciem wymagajacym duzego wysitku intelektualnego.

W tekscie ksiazki Czytelnik znajdzie trzy rodzaje przypiséw: opatrzone numera-
mi oryginalne przypisy Autorki, oznaczone gwiazdka przypisy Tlumacza (sygnowane:
przyp. thum.) oraz przypisy redaktora naukowego (sygnowane: przyp. red. nauk.). Re-
daktor naukowy staral si¢, na ile to bylo potrzebne i mozliwe — ale z umiarem, azeby nie
przecigzad i tak trudnego tekstu balastem dodatkowych przypiséw — objasnic¢ i wesprze¢
uzupelniajacymi uwagami wszystkie niejasne, zawile miejsca oraz dodat przektad filolo-
giczny wielu fragmentéw tekstéw.

Liczne zawarte w ksiazce Maryli Falk cytaty z upaniszad wyst¢puja w dwéch wer-
sjach: samej Autorki i redaktora naukowego. Te pierwsze bywaja na ogét raczej para-
frazami i interpretacjami tekstéw oryginalnych niz przektadami sensu stricto. Te drugie
maja charakter mozliwie Scistych thumaczen filologicznych, uwzgledniajacych najnowsza
literature przedmiotu. Istnieje, jak wiadomo, przeklad dwunastu gléwnych upaniszad
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piéra M. Kudelskiej (dotychczas dwa wydania: Krakéw 1998, 2004). Miedzy obiema
wspomnianymi wyzej wersjami zajmuje on, jako dzielo literackie, pozycje¢ poniekad po-
$rednia, odbiegajac — ze wzgledéw zrozumiatych — zaréwno od nadmiernie moze niekie-
dy subiektywnych i syntetycznych interpretacji Maryli Falk, jak i od Scistej filologicznej
wersji redaktora naukowego. Z tego powodu postanowiono zrezygnowaé z przekladu
M. Kudelskiej na rzecz przektadu filologicznie $cislejszego, ale bez ambicji literackich.

Z kolei wiele fragmentéw buddyjskich tekstéw palijskich Tlumacz opatrzyl whasny-
mi przekladami, opublikowanymi w zbiorze pt. Muttavali. Ksigga wypiséw starobuddyj-
skich (Krakéw, 1999; Warszawa 2007).

W tekscie ksigzki, w nawiasach kwadratowych [ ], redaktor naukowy umiescil niesyg-
nowane dodatkowe drobniejsze uzupelnienia, np. odno$niki do tekstéw, cz¢sto opusz-
czane przez Autorke, objasnienia terminéw sanskryckich i palijskich itp. Drobniejszych
korekt nie zaznaczano osobno.

Terminy sanskryckie i palijskie podaje si¢ w mi¢dzynarodowej transkrypcji nauko-
wej, a tam gdzie to konieczne ze wzgledu na wymogi polszczyzny — w spolszczeniu, we-
dtug systemu stosowanego w roczniku ,,Studia Indologiczne” (zob. www.orient.uw.edu.
pl/studiaindologiczne/). Z zasady w polskiej indologii unika si¢ odmieniania wyrazéw
sanskryckich (palijskich) zapisanych w transkrypcji naukowej (z diakrytykami) — w ta-
kich wypadkach zastgpuje si¢ je spolszczeniem i ewentualnie w nawiasie dodaje si¢ za-
pis naukowy. Jednak ze wzgledu na ogromna ilo§¢ terminéw sanskryckich (palijskich)
wystepujacych w ksiazce M. Falk redaktor naukowy zdecydowal si¢ w wielu miejscach
zostawi¢ ich zapis w tej postaci, w jakiej wprowadzit je Ttumacz (tj. z diakrytykami),
azeby nie zaggszczal i nie przecigzaé — z powodu nadmiernej skrupulatnosci — i tak silnie
rozbudowanego aparatu filologicznego.
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Réznych prébowano drég, aby objasni¢ Zrédtowo i wkomponowaé w dzieje najstar-
szej mysli ludzkiej 6w szczegdlny nurt dawnej indyjskiej spekulacji, ktérej poczatki —
w postaci autentycznych §ladéw — zachowaly si¢ w pewnych hymnach Rygwedy (Rgveda),
i ktorej péiniejszy rozwdj zaswiadczony jest obszerniej w upaniszadach. Whrew dotych-
czasowym usifowaniom w tym kierunku jawi si¢ ona jednak jako izolowana, bez gl¢b-
szych genetycznych powiazan z mysla wezesniejsza; za to miata trwaé nadal w blizszej
i dalszej przyszlosci jako przeobfita skarbnica motywéw i zrédlo tradycji spekulatywnych
oraz religijnych, ciagle nowych i wciaz zywych.

Przyjete w indologii zachodniej metody interpretacji mysli upaniszadowej zawsze
mniej lub bardziej $wiadomie byly ukierunkowane poréwnawczo, co determinowat
ich lingwistyczny punkt wyjscia. Zaraz za filologiem, pionierem tych badan, podazal
mitolog, ktéry na swoim poletku badawczym, ograniczonym do $wiata aryjskiego, nie
obawial si¢ arbitralno$ci pochopnych konkluzji pierwszych mitologéw-komparatystéw,
jako ze postugiwat si¢ kryteriami oczywistymi, cho¢ ograniczonymi; istotnie, juz naj-
dawniejsza warstwa mitologii wedyjskiej ujawnia problemy nierozwiazywalne z punktu
widzenia analogii ze $wiatem klasycznym. Gléwnie z tego powodu specjalisci od mito-
logii poréwnawczej zmuszeni byli w ostatnich latach ponownie rozszerzy¢ zakres swo-
ich badan poza $wiat Ariéw i zrewidowa¢ kwesti¢ substratu tubylczego oraz mozliwosci
kontaktéw prehistorycznych.

Kiedy jednak mitolog, trzymajac si¢ niewolniczo poréwnan z rozwojem mysli kla-
sycznej (albo raczej pewnych obiegowych teorii na temat tego rozwoju), prébuje zre-

*  Pierwsza wersja tej pracy, nieustannie potem rewidowana i uzupe}niana, siega 1930 r. Niesprzyja-

jace okolicznosci opdznily jej opublikowanie. Whrew mej woli musialam wigc zastosowac si¢ do
zasady nonum prematur in annum — przyp. autorki.
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konstruowa¢ ciaglos¢ ewolucji migdzy dawna mysla mityczna i pdzniejszymi formami
mysli filozoficznej, stapa po niepewnym gruncie hipotez. W rzeczy samej teksty nie
potwierdzaja owej pongtnej konstrukcji — stopniowego przejscia od politeizmu wedyj-
skiego, poprzez monoteizm, az do spekulatywnego monizmu upaniszad. Spekulatywny
monizm wyraznie ujawnia si¢ juz w Rygwedzie, nie wykluczajac zreszta politeizmu, lecz
po prostu nakladajac si¢ nari i wlaczajac go — jako forme¢ wtdrng i pochodna — w swoj
calo$ciowy obraz rzeczywisto$ci; monoteizm pojawia si¢ w fazie relatywnie péznej mysli
upaniszadowej, podczas gdy monizm, stopniowo wyradzajacy si¢ w dualizm, wylania si¢
z dhugich i starannie opracowanych spekulacji, nie za$ z jakiego$ pierwotnego, mityczno-
-naturystycznego politeizmu.

Historyk mysli, kedry by pragnat wykorzysta¢ tradycyjna klasyfikacje pismiennictwa
wedyjskiego: samhity-brahmany-aranjaki-upaniszady (sambiti—brahmana—irapyaka—
upanisad) w charakterze dokumentu ich stratyfikacji chronologicznej, aby na tej podsta-
wie z form dominujacych w fazach wezesniejszych dedukowaé formy pézniejsze, stanie
— catkiem podobnie jak mitolog — przed zagadka: zobaczy mianowicie, jak miedzy plu-
ripersonalizm dawnej wizji mitycznej i monopersonalizm pézniejszej wizji spekulatyw-
nej weiska si¢ impersonalizm spekulacji rytualistycznej'. Ten za$ w jakis sposéb oznacza
wszak przezwycigzenie poczatkowego, mitycznego stadium mysli; na tym etapie przed-
wezesnego dojrzewania mysli indyjskiej czlowiek nie odczuwa juz w kosmosie niepoje-
tego, cho¢ przeciez $wiadomego i zamierzonego dzialania jestestw antropomorficznych,
lecz tylko uporzadkowane dzialanie sit postusznych stalemu, immanentnemu prawu
koniecznosci; jednoczesnie samego siebie, wlasng aktywno$¢ magiczng widzi coraz wy-
razniej w centrum tej dynamiki — jako pana owego prawa. Jest to osobliwe rozbudzenie
samoswiadomosci spekulatywne;j.

Badania wykorzystujace dane etnologii wyréznity w rytualistycznej spekulacji brah-
mandw gleboka warstwe prastarych magicznych ciagéw idei, pospolitych wérdd wszyst-
kich ludéw, ktére wzniosly si¢ ponad elementarny, pierwotny poziom rozwoju kultury
— ciagéw idei, ktére tutaj, w atmosferze szczeglnie sprzyjajacej, doszty do bujnego roz-
kwitu i niemal racjonalnego uporzadkowania. Uczeni tej orientacji usitowali dostrzec
w samos$wiadomosci magicznej, w ktérej zakorzenione sa spekulacje brahman, owa
podstawe samoswiadomosci (niezbedna, co oczywiste, dla wszelkiej mysli filozoficznej),
z ktérej péiniej miata wyrosna¢, poniekad jako sublimacja tamtych, mistyczna speku-
lacja upaniszad. Formalnie te préby szukania genealogii wychodza z zalozenia o chro-
nologicznym nastegpstwie obu tych grup tekstéw, w istocie jednak — przynajmniej im-
plicite — z konstatacji, ze réwniez w centrum traktatow upaniszadowych rysuje si¢ jakies
jestestwo, ktdrego immanencja w cztowieku i stata, doniosta rola w kosmosie zaznacza

Nastawieniu mygli abstrakcyjnej ten impersonalizm jest jednak réwnie obcy jak prymitywny mi-
tyczny personalizm. O ile ta druga forma myslenia operuje personifikacjami zjawisk naturalnych,
o tyle tamta, zamiast kategoriami porzadku racjonalnego, operuje hipostazami funkeji rytualnych,
réwnowaznymi manifestacjom mechanizmu kosmicznego, z towarzyszeniem pétpersonifikacji sa-
mej ofiary i jej narzedzi. Réwnie, cho¢ w inny sposéb, obcy mysli abstrakcyijnej jest takie upanisza-
dowy typ myfli, ktdrej kategorie wywodzg si¢ z personifikacji stanéw duchowych.
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si¢ réwnie silnie. Jednakze podobieristwo podejécia jest tylko pozorne i koniec koricéw
opiera si¢ na nieporozumieniu, skoro cel wyraznie praktyczny, w jednym i drugim wy-
padku ksztattujacy koncepcje relacji migdzy ja swiadomym i kosmosem, jest tu i tam
catkowicie rézny: tam chodzi o wladcze kierowanie mechanizmami kosmicznymi za po-
$rednictwem wiedzy o rzadzacych nimi prawach magicznej sympatii, tutaj — o ,,stanie si¢
Wszystkim poprzez wezucie si¢ we Wszystko”.

Uprawdopodobnione powyzszymi poszlakami chronologiczne pierwszeristwo mysli
rytualistycznej wobec mysli upaniszadowej nie moze stanowi¢ zasadnego kryterium dla
przyjecia filiacji ideologii w tym $rodowisku, w ktérym literacka redakeja nie wiaze si¢
bezposrednio z ksztaltowaniem si¢ pradéw idei; samo przez si¢ mozliwe, lecz nie abso-
lutnie wigzace, zewngtrzne kryterium chronologii stabnie w $wietle trudnosci wewnetrz-
nej, ktdra jest absolutna odmienno$¢ obu plaszczyzn widzenia wraz z dominujacymi na
nich celami; bez sztucznych abstrakeji nie da si¢ réwniez pomysle¢ przejécia z jednej na
druga. Pozorne zbieznosci migdzy mysla brahman i myslg starych upaniszad dotycza
bardziej stylu i, pod pewnymi wzgledami, wspélnej atmosfery kulturowej, niz porzad-
kéw ideowych. Ze starg literatura wedyjska oba nurty wiaza si¢ w sposéb odmienny:
o ile w brahmanach (br@hmana) prakeyczne kodyfikacje rytuatu obrosly interpretacja-
mi magiczno-spekulatywnymi i mitycznymi egzemplifikacjami ich sensu i skutecznosci,
o tyle stare upaniszady (upanisad) kontynuujg i rozwijaja ideologie kosmogoniczno-psy-
chologiczne zawarte w okreslonej grupie hymnéw wedyjskich. Pomimo jednak istotnej
réznicy w fundamentalnym stawianiu probleméw, ztozonos¢ sytuacji, zdeterminowanej
nakladaniem si¢ na siebie rozmaitych pradéw w epoce opracowywania tekstéw, niemal
catkowicie uniemozliwia wyrazne rozgraniczenie odpowiednich obszaréw: przenikanie
typowych ciagéw ideowych z upaniszad i ich adaptacja w spekulacji brahman, a mo-
tywéw rytualistycznych do starych spekulacji upaniszadowych — wszystko to musiato
odbywa¢ si¢ nieprzerwanie w okresie poprzedzajacym ostateczng redakeje’. Niemniej

Przyswojenie mysli upaniszadowej, z gruntu heretyckiej i heterodoksyjnej, przez pismiennictwo
braminiskie musialo pociagna¢ za soba wlaczenie swoistych dla brahman ciagéw ideowych do re-
dagowanych tekstéw upaniszad; ale i na odwrét — celowe wiaczanie mysli upaniszadowej w orbi-
t¢ mysli braminskiej spowodowato wprowadzenie do rytualistycznej spekulacji i do jej tekstow,
brahman, upaniszadowych ciagéw idei, czgsto tendencyjnie znieksztalconych i przystosowanych do
ideologii tego $rodowiska. Na ogét chodzi tu o pojedyncze koncepcje i obrazy, w jednym wszakze
typowym wypadku adaptacja obejmuje cala ideologie. Teoria, na ktérej opiera si¢ obrzed agnica-
yana jest, jak zauwazyt to juz A.B. Keith (7he Religion and Philosophy of the Veda and Upanishads,
Cambridge, Mass., 1925, s. 355), wywiedziona wtdrnie ze spekulatywnego mitu Puruszy (purusa).
W istocie rekonstytucja Puruszy jako jednosci kosmicznej, w ideologii wedyjsko-upaniszadowej
bedaca zdarzeniem psychologicznym, w ideologii brahman przeksztalcona zostaje w czynnos¢ ry-
tualna. W brahmanicznej wersji mitu Purusza wystepuje w szacie stwércy kosmosu, Pradzapatiego
(Prajapati), ktory rozplywa si¢ w swych stworzeniach i zostaje zZtozony na powrét za posrednictwem
obrzedu ofiarnego — w ksztalt Agniego. Agnicayana to najmlodszy sposréd rytualéw omawianych
w brahmanach; poswiecone mu s zwhaszcza najmlodsze partie brahmany Satapatha. Nie ulega
watpliwosci, ze te traktaty sa pézniejsze od grupy hymnéw atharwanicznych, dokumentujacych
ideologie psychologicznej rekonstytucji Puruszy.

Tak zatem réwniez trojakie zharmonizowanie aspektéw ja, ofiary i kosmosu jest bezsprzecznie pézniej-
sze od upaniszadowego powiazania ja z kosmosem, opartego na przeslance ich zasadniczej tozsamosci.
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przeto nadal wyraznie odczuwalna jest — owszem, skutkiem tego nieraz jeszcze wyrazniej
— zasadnicza heterogenicznos¢ obu tych $wiatéw mysli.

Aranjaki (Arapyaka), teksty posrednie miedzy oboma powyzszymi typami, teksty,
w ktére zwykle wlaczano upaniszady, sa nie tyle $wiadectwami niemoznosci przejscia od
jednej z tych tendencji ideowych do drugiej, ile raczej dokumentami $wiadomego i ce-
lowego uzgodnienia kosmiczno-ofiarniczych ideologii brahman z kosmiczno-psycholo-
gicznymi ideologiami upaniszad. Stanowia rezultat wysitkéw w celu uporzadkowania
catego kompleksu doktryny wedyjskiej w jednolity obraz zycia spofecznego. Skadinad
wszystkie nurty dawnej mysli indyjskiej czerpia ze wspdlnego dziedzictwa prastarych
koncepdji, ktore kazde srodowisko opracowuje na wlasny sposéb.

Ponadto w $rodowisku upaniszadowym systematycznie i otwarcie wyrazany jest
sprzeciw wobec idei rytualistycznych. Tak wyrazna negacja fundamentalnych punk-
téw widzenia bytaby niemozliwa w formie myslenia podrzednej, wywiedzionej wtérnie
z przestanek innej formy.

Podobnie jak musielismy stwierdzi¢ brak ciaglosci rozwojowej, umozliwiajacej po-
wigzanie spekulacji upaniszadowej — poprzez pierwotng mysl mityczna — z najpierwot-
niejszymi formami mysli, tak tez wypada nam oznajmi¢, ze nie da si¢ tego zrobi¢ réw-
niez za posrednictwem mysli magicznej: mysli tej, z gruntu obcej spekulacji brahman,
nie sposéb wywies¢ z najdawniejszego substratu. Tak wigc etnolog nie potrafi odnalezé
do niej klucza.

Tak samo, jak si¢ zdaje, filozof — o ile mozna sadzi¢ po dotychczasowych prébach.
Filozoficzne interpretacje upaniszad usitowaly doszuka¢ si¢ w nich — w formie uksztatto-
wanej badz tez zalazkowej — fundamentalnych intuicji mysli ludzkiej. Poglady na istote
tych intuicji wyraznie si¢ réznig w zaleznosci od filozoficznych postaw uczonych, a na
ich sadach odbijaja si¢ te ich rézne subiektywne nastawienia.

Pierwszy przedstawiciel obozu filozoféw, ktéry zajal si¢ systematyczng interpretacja
catej dawnej spekulacji indyjskiej, Paul Deussen, byt, jak wiadomo, or¢downikiem okre-
Slonego nurtu idealistycznego, ktéry — wrogi wszelkim kryteriom historycznej oceny
spekulatywnych zdobyczy ludzkiego ducha — przykladat do nich absolutne kryterium
»prawdy samej w sobie”, przyjmujac badZ odrzucajac formy mysli w zaleznosci od ich
wickszej badZz mniejszej zgodnosci z ta norma. Oceng¢ pozytywna, czyli interpretacje
idealistyczng mysli upaniszadowej, utatwial stynny komentarz — sam juz idealistyczny
— Sankary (Sankara, 788-820), na ktérym Deussen sic opierat. Dostatecznie dobrze wie-

Ten potrdjny schemat wydaje si¢ rezultatem wiaczenia w schematy pierwotnie binarne — uzgadniajace
ofiare z czlowiekiem bad? ofiare z kosmosem (i stosowane alternatywnie: pierwszy do ofiar na uzytek
pojedynczych oséb, drugi do ofiar gwoli dobra jakiego$ terytorium badz grupy) — réwniez binarnego
schematu spekulacji wedyjsko-upaniszadowej: cztowiek—kosmos. O ile harmonizacje konstruowane
podlug tego drugiego schematu opierajg si¢ na kryterium analogii (zob. nizej, s. 22 i n.), o tyle opra-
cowane w brahmanach wiazania ofiary z kosmosem obce s3 temu kryterium i inspiruja siec wylacznie
troska o réwnowazno$¢ magiczna, ustalana zaleznie od zmieniajacych si¢ punktéw widzenia. Istotnie,
fatwo zauwazy¢, ze w tréjkowych schematach harmonizacyjnych czlony pierwszy z trzecim (czto-
wiek—kosmos) oraz drugi z trzecim (ofiara~kosmos) wiaze si¢ zwykle podtug kryteriéw odmiennych:
w pierwszym wypadku jest to analogia, w drugim — réwnowaznos$¢ magiczna.
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my juz, jak arbitralnie poczynal sobie twérca szkoly ortodoksyjnego idealizmu indyj-
skiego ze starozytnymi tekstami, totez darujemy sobie nowa mowe oskarzycielska. Nie
mogac postuzy¢ sie argumentem ,,podwéjnej prawdy”, stosowanym przez Sankare do
wszystkich tekstéw niepoddajacych si¢ interpretacji w duchu jego idealizmu absolutnego
i nauki o ztudzie, uczony europejski uwaza tres¢ doktrynalng takich tekstéw za adap-
tacje Zrédlowej, fundamentalnej intuicji idealistycznej — identyfikowanej, cho¢ nieraz
w sposdb troche naciggany, w sformulowaniach niektérych upaniszad — do doswiadcze-
nia empirycznego; owa adaptacja z czasem jakoby wyradza¢ si¢ bedzie w panteizm, teizm
i realizm.

Byli jednak réwniez uczeni europejscy, ktérzy, wykorzystujac rodzime interpretacje
mysli upaniszadowej rézne od interpretacji Sankary — zwhaszcza komentarz Ramanudzy
do Brahmasutr (Ramanuja, Brahmasiitra), woleli w centrum i u podstaw caloksztaltu tej
mysli umiesci¢ inne orientacje filozoficzne, poklasyfikowane wedlug wzorca rozmaitych
nurtéw mysli europejskiej, pod jakimis wzgledami im pokrewnych, lecz istotowo nigdy
niepodobnych do nich.

Z jednej strony jest jasne, ze idac za programows egzegeza koryfeuszy indyjskiego
sredniowiecza, ktdrzy z tych samych tekstéw czerpali potwierdzenie dla swych sprzecz-
nych wzajem tez, bezustannie narazamy si¢ na niebezpieczeristwo znieksztalcenia swo-
istych dla tych tekstéw perspektyw; z drugiej strony réwnie ewidentne jest to, ze gdy
stajemy w obliczu $wiatéw mysli tak odleglych w czasie i przestrzeni od naszego, jak
starozytne Indie, nigdy nie mozemy by¢ dos$¢ ostrozni w przykladaniu do nich miar
i kryteriéw czerpanych z naszych filozofii. I nic tak skutecznie, pod wieloma wzgledami,
nie odci¢lo nas od bezposredniego zrozumienia tej mysli, jak pospiech w klasyfikowaniu
na nasza wlasng modle, w ustalaniu najpierw, czy mamy do czynienia z monizmem badz
dualizmem, z panteizmem badZ teizmem, z idealizmem badZ realizmem itd., w uzgad-
nianiu elementéw tej mysli ze swojskimi dla nas konceptami filozoficznymi, w tropieniu
w niej zasad jakoby niezbednych do uksztaltowania filozofii. Ostatecznie moglo to uda¢
si¢ w pewnej mierze w odniesieniu do tego badZ innego aspektu mysli upaniszadowej,
kosztem jednak zaniedbania wszystkich innych jej aspektéw, w ktdrych te same ele-
menty ukazywaly si¢ w ksztalcie obracajacym w absurd ustalone dla nich pierwej sensy;
wowcezas mozna bylo juz tylko interpretowaé owe rozbiezne formy jako degradacje badz
znieksztalcenie jednej, spojnej wewnetrznie koncepcji. Rezultat byl osobliwy: wszystkie
péiniejsze procesy rozwojowe trzeba byto ztozy¢ na karb nieporozumienia. Gdzie jednak
w tradycji upaniszadowej zaistnial rozziew tak wielki, ze umozliwil tak gwaltowny skret
owej mysli? W rzeczy samej hipoteza podobnego skretu zaktada jakas nieciaglos¢ tradycji
duchowej, niedostatek bezposredniej intuicji, ktéra ongis, na poczatku, zdeterminowa-
fa koncepcje pdizniej zarzucona’. Zadaniem naszym bedzie wykazanie nieprzerwanej

Ostatecznie nie wolno nam tez zaklada¢ wspélistnienia — w $rodowisku, w ktérym powstaly upa-
niszady — nurtéw wzajemnie niezaleznych i mniej lub bardziej rozbieznych, ktdre, stopiwszy si¢
w okreslonym momencie, péZniej znéw jakoby mialy si¢ rozejs¢; w istocie bowiem catoksztatt kon-
cepcji udokumentowanych w kazdym okresie dziejéw tej mysli wykazuje, jak to jeszcze zaobserwu-
jemy, wewngtrzng jednos¢ ideowa.
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ciagloéci idei w calych dziejach spekulacji upaniszadowej. Ciaglos$¢ nie implikuje nie-
zmiennej identycznosci; ciaglo$¢ implikuje rozwdj.

Juz w szacie stylistycznej tekstow ujawnia sig ich stratyfikacja, ktéra Deussenowi po-
zwolila skonstruowac (opieral si¢ przy tym takze na cytatach z jednego tekstu w drugim)
przyblizony obraz chronologicznej kolejnosci upaniszad. W pézniejszym czasie nie zna-
leziono wiarygodnego powodu, aby w sposéb istotny zmieni¢ ten schemat. Jesli doda¢
do tego ciaglos¢ ideowa, ktéra czgéciowo jest oczywista, to wydaé si¢ moze dziwne, ze nie
prébowano dotychczas nakresli¢ genetyczno-historycznej linii rozwoju tych doktryn,
a wiec przesledzi¢ wewnetrznej biografii mysli upaniszadowej.

Jesli jest prawda, ze jednos¢ rozwoju wiaze z sobg poszczeg6lne pokrewne koncepcje
i ze rozwojem rzadzi wewngtrzne prawo, to zalazek zdarzen pdzniejszych musi thwié
w jakim$ fundamentalnym ukierunkowaniu samych poczatkéw.

Metodg genetyczng mozna zastosowaé zawsze, jako ze kazda koncepcja zawsze podle-
gala rozwojowi, nigdy nie pozostawata taka sama od poczatku do korica. Stad tez dzigki
przemianom w czasie rozmaitych jej aspektow mozemy tre$¢ i whasciwy sens jej elementéw
poznawa lepiej, niz prezentujac jej podstawy jako ustalone juz i okreslone, badz analizu-
jac jakas jedna jej fazg, cho¢by nawet centralna i najbardziej reprezentatywna, a pomijajac
inne jako zwykle jej warianty i modyfikacje. Jesli natomiast stajemy w obliczu zespolu
idei, ktdry nigdy nie skrystalizowat si¢ w jeden ,,system”, i ktdrego konfiguracja wyraznie
zmieniala si¢ z biegiem czasu, wyrazajac si¢ w szeregu form wzajem do siebie niesprowa-
dzalnych i dajacych si¢ powiaza¢ wylacznie historycznie — to wéwczas metoda genetyczna
staje si¢ nie tylko mozliwa, ale wrecz okazuje si¢ jedyna naprawdg wskazana.

Ta metoda zdota nam moze wyjasni¢ wewnetrzne prawo owego procesu ciaglej prze-
miany. Kryterium, ktérym si¢ ona inspiruje, jest bezsprzecznie najpewniejsze i najbar-
dziej obiektywne. Nie rozwaza ono faktéw z ahistorycznego stanowiska mentalnosci
dzisiejszej i w przesunictej perspektywie umystowego trudu wielu stuleci, lecz prébuje
odnalez¢ postawe duchowa bedaca fundamentem form badanej mysli; usituje przeniesé
si¢ do centrum wizji udokumentowanej zZtozonym korpusem tekstéw, aby méc rozwazaé
ja w tej samej perspektywie, w ktérej ja stworzono; nastgpnie rekonstruuje ja od srodka,
opierajac si¢ na jej wlasnym fundamencie. Krok po kroku odtwarza jej droge, wykorzy-
stujac wylacznie elementy spekulatywne znalezione na miejscu, organicznie zwiazane
z ich $rodowiskiem, i po kolei wydobywa problemy najistotniejsze, stajace si¢ napedem
dla pézniejszego rozwoju.

Zapusciwszy si¢ na t¢ drogg, od razu widzimy, dlaczego historyk filozofii nie zastosowat
tej metody do naszej sytuacji: wspomniany tu rozw6j nie ma charakeeru dialektycznego.
Jest bezdyskusyjna zastuga Grecji zapoczatkowanie mysli dialektycznej; starozytne Indie
pozostaly kolebka mysli mitycznej. Nie znaczy to, ze Grecja czy Indie nie znaly jednej
badz drugiej z obu tych form myslenia; mitycznemu zabarwieniu myfdli platoniskiej Indie
moga wszak przeciwstawi¢ subtelne apologie dialektyczne swych wielkich filozoféw $red-
niowiecznych. Jednakze w upaniszadowych dialogach mit nie jest, jak w znacznej wigk-
szosci dialogéw platoniskich, strojng szata mysli; jest sama jej esencja. Tutaj mysl rodzi si¢
z mitu, jest jego organiczna pochodna i operuje, miast pojeciami, bytami mitycznymi.



Wstep 7

Stwierdzilismy wszelako, ze w Indiach nie ma ciaglosci miedzy wizja mityczna, whas-
ciwa dziecigctwu wszystkich kultur, i péZniejszym nurtem spekulacji psychologicznej
oraz kosmologicznej. Istotnie, wraz z okrzepnigciem refleksyjnej samoswiadomosci owa
pierwotna wizja mityczna zanika bezpowrotnie. W swej fazie dziecigcej mysl zbiorowa
— podobnie jak nadal, az do dzi$, my$l pojedynczego dziecka — nie przeciaga wyraz-
nej granicy miedzy sobg a $wiatem dookolnym: cztowiek, odczuwajac siebie jako istote
zywa, jest sklonny przypisywaé zycie wszystkiemu, ucztowiecza¢ zjawiska kosmiczne.
Jednostka ludzka staje si¢ homogeniczng czgécia $wiata ztozonego z mndstwa bytéw
osobowych, wielorako z soba powiazanych.

Mysl $wiadoma samej siebie przeciwstawia wlasng podmiotowos$¢ przedmiotowosci
$wiata dookolnego. W toku refleksji usituje bada¢ rzadzace nim relacje i prawa ich wza-
jemnych zwiazkéw. Dojrzata mysl filozoficzna zawsze, w taki badz inny sposéb, zajmuje
si¢ problemem poznania.

Tak wigc moze uda si¢ nam uchwyci¢ specyfike mysli starozytnych Hinduséw, gdy
uprzytomnimy sobie, w jaki sposéb pojmowali oni akt poznania tudziez proces mysle-
nia. Poniewaz za$ drogi, jakimi chadzala ich mysl, tak bardzo réznily si¢ od naszych, ze
nasze klasyfikacje nie maja do nich zastosowania, to najpierw, zanim jeszcze przeanalizu-
jemy to, o czym mysleli, musimy zada¢ sobie pytanie: jak mysleli?

W pierwszym rzedzie uderza nas to, ze aktowi poznania przypisywali wicksza kon-
kretno$é: wezucie si¢ w jaka$ forme rzeczywistosci nie oznacza dla nich staniecia przed
nia, aby odbi¢ ja w sobie, pozostajac w oddzieleniu od niej, lecz wchlonigcie w siebie
przedmiotu, zawladnigcie jego istota; oznacza ,uzyskanie” go lub — najczgéciej — ,,stanie
si¢” samg owg rzecza. Akt poznania jest aktem utozsamienia si¢. Czgsto méwi si¢ o intui-
cjach, moca ktérych ta lub inna rzecz zostaje zdobyta. W spekulacjach upaniszadowych
niby refren powraca stwierdzenie, ze cztowiek ,staje si¢” tym lub owym, zyje w tej badz
innej sferze w zaleznosci od tego, co ,poznaje”. W sytuacjach za$ przez owe teksty od-
zwierciedlanych dominuje szukanie wiedzy, dzigki ktorej cztowiek staje si¢ Wszystkim.
Ludzie i bogowie, uczniowie i mistrzowie, bramini i wojownicy — wszyscy tesknia, jako
do celu najwyzszego, do tego cudownego poznania.

Poznanie jest czyms$ niebywale poteznym. Wydaje si¢, jak gdyby rzecz tracita wlasne
jestestwo i ulegata wchlonigciu przez nasze. I jak gdyby substancjalno$¢ przedmiotu
rozpuszczala si¢ w funkcji poznawcze;.

A podobnie jak zanika granica migdzy podmiotem i przedmiotem®, tak tez zamazuja
si¢ granice migdzy rzeczami. Wystarczy, ze uwaga skupi si¢ na jednej rzeczy, a juz prze-
kracza ona wlasne granice i wchlania w siebie druga, trzecia, bezustannie rozszerzajac

Oczywiscie nie zawsze. Upaniszadowy mysliciel zna wszak réwniez normalny dla nas rodzaj intuicj,
dzieki ktérej czlowiek ,widzi..., myli..., poznaje kogos innego od siebie”. Jednak ten typ intuicji juz
w najstarszych dokumentach upaniszadowych oceniany jest negatywnie jako ,klamstwo” w zesta-
wieniu z ,prawda’ innego typu intuicji. Juz w starych upaniszadach samo$wiadomo$¢ uwaza si¢ za
zrédto kontyngencji i porzucenia najwyzszej rzeczywistosci; w tekstach pézniejszych samoswiado-
mo$¢ jednostkowa (aharnkira) bedzie hipostazowana wprost jako zasada negatywna i przeciwboska
w kosmicznym procesie, jako Zrodlo wszelkiego zla, cala za$ etyka tej spekulacji uzyta zostanie do
jej zwalczania i eliminowania.
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pole rzeczywistosci i powickszajac sfere istnienia. Max Miiller zaobserwowal to zjawisko
w wedyjskich inwokacjach do béstw i ukut dla niego nazwe ,henoteizm”. Odnosi si¢
to jednak nie tylko do obiektéw starozytnego kultu, lecz réwniez do zasad tworzacych
przedmiot spekulacji. Jedna zasada staje si¢ takze druga, trzecia i tak dalej, do nieskoriczo-
nosci — aby ostatecznie stopi¢ w sobie najrézniejsze z pozoru elementy rzeczywistosci.

Wyglada to tak, jak gdyby w zintensyfikowanej rzeczywisto$ci przedmiotu stojacego
chwilowo w centrum zainteresowania rozpuszczala si¢ rzeczywisto$¢ innych przedmio-
téw obecnych w $wiadomosci, a z kolei ta pierwsza jakby rozpuszczala si¢ w funkgji
poznawczej; nie jest juz rzeczywistoécia okreslonej rzeczy, bo staje si¢ rzeczywistoscia
uchwytujacego ja intuicyjnie podmiotu.

Obserwujemy przy tym, jak pole przez t¢ rzeczywisto$¢ obejmowane powicksza sig
stopniowo w miarg intensyfikowania si¢ tonu dyskursu.

Takie wyraziste i stale cechy charakterystyczne tej mysli pokazujg jasno, z jakiego
konkretnie typu doswiadczenia ona si¢ rodzi: mianowicie nie z tego, ktére zachodzi
na plaszczyznie gléwnie intelektualnej czy racjonalnej, gdzie kazda tre$¢ ma wyraznie
zarysowane stale kontury, lecz z doswiadczenia nalezacego do sfery emocjonalnej, gdzie
wszystko miesza si¢ i splywa w jedno$¢, gdzie przedmiotowa tres¢ doswiadczenia wspél-
brzmi z rytmem wewngtrznego zycia podmiotu, a jego rozleglos¢ i zakres okreslone sa
intensywnoscig odczuwania. Tutaj podmiot nie staje naprzeciwko wlasnego swiata; tutaj
jego doswiadczenie rzeczywiscie jest tozsame z jego wlasnym bytem. Stabilny, substan-
cjalny i mnogi byt $§wiata fizycznego niknie wobec dynamiki §wiata psychicznego i do
niego si¢ upodabnia: na miejsce racjonalnej jednosci pojecia, w istocie abstrakcyjnego,
wchodzi okreslenie funkcji — szasis rozplywa si¢ w dynamis.

Obserwujemy w rzeczy samej — i zaobserwujemy to jeszcze w toku naszych dociekan
— jak spekulatywne zasady z upaniszad staja si¢ nazwami funkgji, a rzeczy, wokét ktérych
owa spekulacja si¢ koncentruje — hipostazami funkcji; czgsto bedziemy mogli przesledzi¢
proces ich hipostazowania.

Jesli jednak cata wizja bytu przeksztalca si¢ tym sposobem w wizj¢ stawania sig, to
jak wyjasni¢ fake, ze cata ta spekulacja koncentruje si¢ w idei stasis, ze rozliczne atrybuty
spigtrzane na najwyzszym wszechbycie usituja wszystkie, bez wyjatku, wyrazi¢ pojecie
stalosci, stabilnosci, nieruchomosci, wiecznosci? Ot6z wyjasnia go sam charakter tegoz
whasnie doswiadczenia, tak wyraznie podlegajacego ustopniowaniu pod wzgledem in-
tensywnosci; wyjasnia go tre$¢ ideowa owej stasis, jednoczacej w sobie ruch wszystkich
sprzecznodci i kwalifikowanej superlatywem wszystkich funkcji; wyjasnia go charakeer
wiecznosci objawiajacej si¢ w momencie. Nie jest to wieczno$¢ substancji trwajacej sitg
whasnej inercji, lecz stasis poza wszelkim ruchem, stasis ekstazy.

Stosuj¢ ten termin, poniewaz z pewnym szczegélnym odcieniem uzywa si¢ go w sa-
mych tekstach dla oddania tresci pojecia, ktére w okreslonej fazie tej mysli zostato wy-
razone stowem dtman*. Chodzi o pojecie tego ludzkiego doswiadczenia, w ktérym pod-
miot czuje, ze zawart w sobie Wszystko, stal si¢ Wszech$wiatem.

*  Termin nieprzettumaczalny; rzeczownik rodz. m. ,dusza, jazn, ja osobowe, ja indywidualne (abstr.)”;

funkcjonuje takie jako zaimek zwrotny ,sie, siebie” [przyp. red. nauk.].
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Jezeli prawda jest — jak to juz zauwazylismy — ze w do§wiadczeniu tego rodzaju zakres
rzeczywisto$ci uchwytywanego intuicyjnie przedmiotu poszerza si¢ w miarg nasilania si¢
wizji, i jesli podmiot, w samym sobie go fundujacy i z nim si¢ utozsamiajacy, odczuwa
powickszanie si¢, nawet rozrost wlasnego jestestwa wraz z intensyfikacja wlasnego ,,po-
znania” — to musza przyj$¢ chwile najwyzszej intensywnosci tego doswiadczenia, w kt6-
rych rzeczywisto$¢ przedmiotu staje si¢ nieskoriczona, pokrywajac si¢ z rzeczywistoscia
wszech§wiata, a przezywajacy go w sobie podmiot czuje, jak wlasny jego byt rozszerza
si¢ poza wszelkie jednostkowe granice, i czuje si¢ nieskoriczony, utozsamiony z Wszech-
Swiatem: aham eva idam sarvo smi — ,Zaprawdg, ja jestem [tym] Wszystkim”. To, ze
podatne na takie ekstatyczne przezycia sa dusze, w ktérych dominuje emocjonalny typ
do$wiadczenia, dusze podlegle wladzy uczucia i nieodiacznej od niego namigtnosci, jest
faktem stwierdzanym powszechnie, w kazdym czasie i miejscu i w kazdym $rodowisku
kulturowym, w ktérym napotykamy dokumenty zaswiadczajace o takich doswiadcze-
niach i nieodmiennie potwierdzane przez ewentualne dane biograficzne. My jednak nie
musimy odwolywac¢ si¢ do analogii dla potwierdzenia takich badz innych opinii czy hi-
potez: nasze tezy odnajdziemy wyrazone jasno w tych samych dokumentach, od ktérych
wyjdziemy, aby rekonstruowad dzieje doswiadczen, jakie legly u podstaw wizji upani-
szadowej i jakie stanowia fragment wewngtrznej historii owych nieznanych wieszczéw,
opiewajacych narodziny wszechswiata i poszukujacych ich we wlasnych sercach, a tak-
ze ich dziedzicédw, ktdrzy w zgodzie z wielowiekowymi tradycjami podazali wytyczong
przez nich droga. Dokad nia dotarli — wiadomo; zbyt bujna pelnia zycia byla jednak nie
ostatnim spo$rdd czynnikéw, ktdre doprowadzily ich do ostatecznego potepienia zycia.

Bledem jest sadzi¢, ze dusze upaniszadowych myslicieli byly znuzone, ze ich wital-
no$¢ ostabla za sprawg klimatu i przedwcezesnej dekadencji rasy, oraz ze wlasnie wskutek
tego znuzenia zyciem zaczeli glosi¢ wyrzeczenie. Kto$ znuzony nie wyrywa si¢ ku celom
tak ambitnym i wysokim, nie dazy bez wytchnienia ku owej magicznej wiedzy, ktdra
pragnie obja¢ caly $wiat. Przede wszystkim za$ kto§ znuzony zyciem nie glosi rezygnacji
z zycia tonem tak tragicznym, jak gdyby rozstawal si¢ z najcenniejszym dobrem; nie wy-
rzeka si¢ namigtnosci glosem pelnym namietnosci. Jedli tak szybko zrazili si¢ do $wiata
zewngtrznego, to dlatego, ze jego rzeczywisto$¢ wydala im si¢ zbyt ciasna dla pot¢znego
rytmu ich zycia; ze nie zawsze $wiat pozwalal im odczuwaé nieskoficzono$é. Jesli usito-
wali przekraczaé granice zycia, to dlatego, ze zycie skapilo im owej rzeczywistoéci eksta-
tycznej, ktérej doznawali w pewnych chwilach.

Tylko w pewnych chwilach, rzecz jasna, jak zawsze, gdy osiagamy szczytowe punkty
zycia; poniewaz jednak sa one najintensywniejsza kulminacjq caloksztaltu doswiadcze-
nia, na zawsze wyznaczaja kierunek dla mysli i okreslaja forme wizji $wiata, jaka w tych
duszach si¢ skonkretyzuje.

W do$wiadczeniu tym dominuje $wiadomo$¢ nieskoriczonosci, $wiadomos¢ kos-
miczna, a jednocze$nie $wiadomo$¢ ja — z wymiarem wszakze bezgranicznej rozleglosci,
ktéremu obce sa granice potocznej §wiadomosci ja. Wizja $wiata, w ktérej w sposob
trwaly skonkretyzuje si¢ owo do$wiadczenie, bedzie odzwierciedla¢ jego cechy: bedzie to
wizja ja kosmicznego, kosmosu jako osoby. A wigc wizja mityczna, lecz bardzo odmien-
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na od tej, ktéra zarysowuje si¢ u zarania kazdej kultury. W poczatkach zycia swiadomego
przewaza do$wiadczenie uczuciowe, bardziej bezposrednie; tymczasem doswiadczenie
intelektualne dojrzewa wolniej. Nie zdotato ono jeszcze zbudowaé zapory samoswiado-
moéci, oddzielajacej sfere psyche od sfery kosmosu. Mit za$ jest zawsze synteza ich obu.
I zawsze rodzi si¢ z uczucia. Ale w wizji pierwotnej pojedyncze doswiadczenie mityczne
wpisuje si¢ w zesp6t innych, nie ma cech wylacznosci, gdyz pod wzgledem stopnia inten-
sywnosci odczucia nie wykracza poza normalne granice. Kosmos jawi si¢ jako zlozony
z niezliczonych bytéw osobowych. Natomiast w wizji mitycznej nowego typu caly kos-
mos jawi si¢ jako jedna jedyna osoba nierézniaca si¢ od podmiotu, ktéry kontempluje.

O ile pierwsze mitologie sa owocem wspélpracy calych zbiorowosci i objawiaja si¢ na
poziomie doswiadczenia wspélnym dla wielu badz dla wszystkich, o tyle wizja mityczna,
jaka napotykamy teraz, jest wykreowana przez jednostki; nie jest wytworem okreslonego
poczatkowego stadium kultury, lecz konkretnego temperamentu, w ktérym przewaza
zycie uczuciowe, zresztg z towarzyszeniem wysokiego stopnia intelektualnosci. Zaktada
ona wielka umystows dojrzato$¢, azeby wizja mogla — tak jak stalo si¢ to tutaj — natych-
miast przej$¢ w spekulacje.

Dynamis uczucia nie zaciemnia sfery samoswiadomosci, lecz rozszerza ja do nieskon-
czonosci, tak ze w koricu pokrywa si¢ ona ze sfera kosmosu. Podczas gdy dawne formy
mitu naturystycznego przypisywaly walor ludzki, psychiczny procesom kosmicznym,
nowy mit psychologiczny zaczyna przypisywa¢ walor kosmiczny, uniwersalny faktom
psychicznym, a to dzi¢ki jedynemu do$wiadczeniu, ktére catkowicie utozsamia obie te
sfery.

Doswiadczenie to zawtada umystem na caly czas swego aktualnego trwania: doswiad-
czenie nieskofczonosci, éw najwyzszy stopien zycia wewnetrznego, wchlania w siebie
wszystkie inne wladze psychiczne, roztapia cale jestestwo w nieskoniczonosci odczuwa-
nia. W takim stanie ducha nie ma miejsca na zadng wielo$¢, na zadng inng forme rzeczy-
wistosci. Jednostka pojmuje kosmos osobowo — nie jako osamotniony, lecz jako tozsamy
z jej wlasng osobowoscia: aham sarvam |[‘jam jest wszystkim’].

Ot6z whasnie fakt, ze dusza uzyskuje swiadomo$¢ whasnej nieskoniczonosci, psychicz-
nej immanencji najwyzszej rzeczywistosci, powoduje natychmiastowe przefozenie si¢
wizji na spekulacje. Stad tez jest ona zawsze introspekcyjna. Juz od zarania spekulacji
w prastarej epoce Rygwedy i potem przez caly historig ich mysli owe dusze, o czymkol-
wiek by medytowaly, zawsze w gruncie rzeczy medytuja o sobie samych.

Gdy nowe doswiadczenie, zadomowione juz w mysli, uzyskuje konkretng for-
me¢ mentalng i staje si¢ specyficznym sposobem pojmowania rzeczywistosci, wéwczas
w umysle musi wystapi¢ sprzeczno$¢ miedzy codziennym doswiadczeniem rzeczywisto-
$ci zewnetrznej i owym do$wiadczeniem nieskoficzonosci, tak bezposrednio i sponta-
nicznie przezywanej w chwilach bardziej intensywnego zycia wewngtrznego. Wlhasnie
ono narzuca si¢ jako rzeczywisto$¢ absolutna, niewatpliwa. Dusza za$, napetniona echem
tej swojej najwyzszej rzeczywistosci, w kazdym przedmiocie wlasnego doswiadczenia po-
szukuje jej uchwytnego ksztattu, w kazdej rzeczy $wiata chce si¢ dopatrzy¢ obrazu nie-
skoriczonosci — i znajduje $wiat rzeczywistosci réznorodnych, w powszechnym odczuciu
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mniej lub bardziej ograniczonych, z ktérych zadna nie odbija w sobie calosci; znajduje
wieloraka cato$¢ w przestrzeni, a wielorakie nastgpstwo rzeczy w czasie; w przygodnej
rzeczywistosci $wiata nie odnajduje bezposredniej rzeczywistosci Wszechswiata. Wéw-
czas rzeczywisto$¢ $wiata, cho¢by przezywana z niezwykla intensywnoscia, lecz ustawicz-
nie przyréwnywana do tamtej, superintensywnej rzeczywistosci, wydaje si¢ jej czyms
bladym, tylko cieniem rzeczywistosci prawdziwej; i wowczas, coraz czg¢sciej rozczaro-
wana, odrywa od niej wzrok, aby skupia¢ si¢ na sobie samej. Poniewaz ja bylo tym, co
przezywalo nieskoriczong rzeczywisto$¢ $wiata, i poniewaz $wiat nie objawia nawet $ladu
nieskoniczonosci, odtad ten $lad bedzie si¢ tropi¢ w ja; prawdziwa rzeczywisto$¢ wszech-
$wiata bedzie musiala znajdowac si¢ w ja.

Tu tkwi korzen tego typowego zjawiska odwartosciowania rzeczywistosci zewnetrz-
nej w owych duszach, bardziej niz wszystkie inne spragnionych rzeczywistosci — rze-
czywistosci wszakze zbyt rozleglej i intensywnej, aby mogly one dozna¢ zaspokojenia
w codziennym doswiadczeniu §wiata zmystowego. Jeszcze w upaniszadzie Chandogya
odzywa si¢ echo tego oskarzenia rzuconego $wiatu, w ktérym nie ma nic nieskoriczone-
go: ,Rozleglos¢ jest wowcezas, gdy nie ma nic na zewnatrz nas. [...] Ale nie to, nie to mam
na mysli, co w $wiecie zwie si¢ potega ™. [,,‘Gdzie si¢ niczego innego nie widzi, niczego
innego nie styszy, niczego innego nie poznaje, to jest petnia (obfito$¢) (bhiman). A gdzie
si¢ widzi co$ innego, styszy co$ innego, poznaje co$ innego, to jest malo$¢ (niedostatek)
(alpa). Zaiste, pelnia to jest to, co nie$miertelne, a malos¢ to jest to, co $miertelne’. ‘Na
czym, o panie, wspiera si¢ owa pelnia?’ ‘Na swej wlasnej wielkosci. Albo moze nie na
wielkosci. Bydlo i konie, a takze stonie i ztoto, stugi i zony, pola i domostwa, oto co lu-
dzie uznajg tu za pelni¢ (obfitos¢). Ale ja tak nie méwie, nie méwig tak’, rzekt on, ‘gdyz
jedno wspiera si¢ na drugim’ — przel. red. nauk.]

Odtad mysliciele w samych sobie beda poszukiwaé konkretnej i wiecznej wladzy nad
nieskoniczona rzeczywistoscia: jej Zrodla beda sledzi¢ pod ztozami codziennej $wiadomo-
$ci; weiaz umacniac si¢ bedzie tendencja do wnikania w coraz glebsze zakamarki psyche
i wyciagania z nich na dzienny blask $wiadomosci tajemnych proceséw zyciowych. Po-
czatkéw wszech$wiata szuka sie w sercu.

Oto wigc — obok bedacego czym$ fundamentalnym dos$wiadczenia kosmicznego
— inny zasadniczy rys tej spekulacji: dociekanie psychologiczne, w sposéb szczegdlny zo-
rientowane na przydawanie sensu powszechnego, kosmicznego procesom zycia psychicz-
nego. Juz w samych poczatkach tej spekulacji, zaswiadczonych w hymnach Rygwedy, po-
fozony zostaje fundament pod pelen rozmachu, ztozony rozwéj owej makrokosmicznej
psychologii, ktéra swa forme najbardziej rozbudowang uzyska w sankhji (samkhya).

Wraz z mitem psychologicznym rodzi si¢ filozofia indyjska.

~Rozleglo$¢” to w tekscie oryginalnym bhiman ,ziemia’, ,$wiat”’, ,obszar”, ,obfitos¢”, ,pelnia”
— w przeciwstawieniu do alpa(m), ,malos¢”, lichota” [przyp. dum.].






I. Kosmogonia psychologiczna

Pierwszy mysliciel wedyjski, zapytujacy o poczatki Wszechs§wiata, to znaczy $wia-
ta jako jednosci i calo$ciowosci, oraz o zwiazki miedzy nim a §wiatem rzeczywistoéci
wielorakiej, zaczyna zglebia¢ ten problem od uwaznego badania zrédet whlasnego zycia
psychicznego.

Pozostawiony przezert dokument, zaswiadczajacy o jego odkryciu, jest kosmogonia:
to Nasaddasiyasikta (RV, X, 129), piesn o psychicznych poczatkach wszechswiata.

Obraz tych poczatkdw, jaki on prezentuje, jest w istocie obrazem psychologicznym.

Ta historia narodzin wszech$wiata kredli, mniej lub bardziej $wiadomie, histori¢ na-
rodzin wizji uniwersalnej. Wszystko, co poprzedza OWO rozstrzygajace wydarzenie, rysu-
je si¢ w jakiej$ metnej, pélrzeczywistej otoczcee, jak gdyby nieokreslonego stanu przygo-
towania i oczekiwania.

1. ndsad dsin no sad dsit tadinim nésid rajo no vyoma paro yat / kim dvarivah kuha
kasya Sarmann ambhap kim dsid gahanam gabbiram //

2ab. na mrtyur dsid amytam na tarbi na ritrya abna dsit praketah /

,Nie bylo wéwczas bytu ani niebytu, nie bylo atmosfery ani sklepienia niebios ponad
nia: co bylo ukryte', i gdzie, i w ukryciu (= w glebinach) czego? Moze ocean byt gleboka
otchlania?

Nie bylo $mierci ani niesmiertelnosci, a od nocy dzien si¢ nie réznit...”

[Wtedy niebytu ani bytu nie bylo, / Ani przestworzy, ani w gérze niebios. / Céz wigc
istniato? Gdzie? I w czyjej pieczy? / Czy byly wody, niezglebiony odmet? /

Smier¢ nie istniata ani niesmiertelnos¢, / Dla dnia i nocy nie bylo réznicy, /]*

' O tym, co bylo ukrywane, mowa jest p6zniej (strofa 2cd).

* W nawiasach prostokatnych przytaczam, dla poréwnania, przeklad S. Schayera [przyp. dum.].
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A gdzie w tej ciemnosci poczatkéw bylo To, co jest wszystkim? Ze byto, to rzecz
pewna; poniewaz jednak jego byt jeszcze si¢ nie objawil, musiato zy¢ w jakim$ odretwie-
niu, ukryciu — jakby $piac.

(2¢d.] anid avitam svadhaya tad ekam tasmad dhanyan na parap kim candsa //

»bez tchu, samoistnie, oddychalo to Jedno, a poza nim nie bylo nic”.

[ nic innego tylko istno$¢ jedna / Bez tchnienia sama soba oddychata. /]
Naprawdg — nic? Czym bylo otoczone, co w sobie skrywal jego nieprzejawiony byt?
3. tama dsit tamasa gilham agre praketam salilam sarvam a idam |

tuchyenabhv apibitam yad dsit tapasas tan mabindjiyataikam |/

byt mrok. T wszystko to bylo nieswiadomym falowaniem, ktére okrywat mrok. Ow
Ogrom, zamkniety w ciasnocie?, moca zapasu zrodzit owo Jedno”.

[Mroki we mrok spowite byly najpierw, / Jednym odmg¢tem wéd to wszystko bylo, /
I tylko owa moc, zamknigta w pustce, / Plodzila siebie przez zar umartwienia. ]

4. kamas tad agre sama vartatadhi manaso retah prathamam yad dsit |
sato bandhum asati nir avindan hydi pratisya kavayo manisa ||

»1 na poczatku z niego wylonita si¢ zadza, jako pierwsza zrodzona z manasu. Zwiazek
bytu z niebytem odkryli madrzy wieszczowie, badajac w swym sercu”.

[Z niej na poczatku zrodzita si¢ zadza, / Pierwsze nasienie wysiane przez ducha. /
Bytu przyczyng w niebycie znalezli, / Szukajac w sercu, skupieni wieszczowie. ]

5. tirascino vitato rasmir esam adbap svid dsid upari svid dsit |
retodha dsan mahimdina dsant svadhi avastit prayatip parastar [/

»w poprzek przeciagniety jest sznur tych (§wiatéw): co byto w dole, co byto na gérze?
Byli nosiciele nasienia, byly potegi; w dole Samoistno$¢, w gérze przejawienie”.

[Gdy sznur mierniczy w poprzek rozciagneli, / Co bylo nizej i co bylo wyzej? / Sity
plodzace i potegi plodne, / Mozliwos¢ w dole, a dziatanie w gérze. /]

6. ko addha veda ka ibha pra vocat kuta djata kuta iyam visystip |

arvig devd asya visarjanendtha ko veda yata dbabhiva ||

7. iyam visystir yata dbabhiva yadi va dadhe yadi va na |

yo asyddhyaksah parame vyomant so anga veda yadi vi na veda |/

»kto wie, kto méglby powiedzie¢, skad, skad si¢ wzial ten wyplyw (stworzenia)? Bo-
gowie s3 juz od niego pézniejsi, kto zatem wie, gdzie jest jego zrédlo?

Ten, ktdry w najwyzszym niebie czuwa nad stworzeniem — moze on sam je tak urza-
dzil — on moze wie, skad sie wzieto, a moze tez nie wie”.

[Kt6z wie jednakze, ktéz powiedzie¢ umie, / Jakie jest tego stworzenia prazrédlo? / Do
stworzonego $wiata naleza bogowie, / Wiec kto ma wiedzie¢, skad powstalo wszystko? /

Ten, od ktérego pochodzi stworzenie, / Ktéry je stworzyl — albo i nie stworzyl, /
I czuwa nad nim w najwyzszych niebiosach, / Ten wie zaiste! Albo moze nie wie? /]

2 Tajemnica, o ktdrej napomykaja te dwa rzeczowniki, wyjasni si¢ w strofie nastgpnej: Ogrom, Jedno,

Wszech§wiat bedzie zamkniety w ciasnej przestrzeni ludzkiego serca.
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Wiedza to tylko wieszczowie, szukajacy w swym sercu.

Nieskoriczona rzeczywisto$¢ Jedno-Wszystkiego musiala istnie¢ odwiecznie; czy da sig
pomysle¢ rzeczywisto$¢, nad kedra by Ono nie panowalo? A przeciez, nim si¢ Ono wy-
fonilo, juz byla inna rzeczywisto$¢é; teraz jednak rozplywa si¢ ona w pamieci, w pomroce
nieswiadomego falowania, nieprzeniknionego oceanu najpierwotniejszej ciemnosci.

Jedno w jaki$ sposdb istnieje, jeszcze zanim zrodzilo si¢ z falowania, ,ktére bylo na
poczatku”: zyje zyciem latentnym, niewidzialnym, ,dyszy bez tchu”. Jego narodziny sa
nie tyle narodzinami, ile raczej przecknieciem si¢, wytonieniem, przejawieniem; opisuja-
ce to stowa hymnu brzmia nuta najwyzsza, triumfalna. Nieprzypadkowo: jest to wielkie
wydarzenie w tej duszy, ktéra tutaj, kreslac historie poczatkdéw, kresli wlasng historie;
wylania si¢ oto rzeczywisto$¢ ekstazy, wizji Wszech$wiata. Ona odczuwa jg jako przebu-
dzenie si¢, narodziny rzeczywistosci boskiej, ktéra odtad bedzie nad nig bez reszty pa-
nowaé. To przebudzenie pdzniej, wraz z rozwojem introspekeyjnej spekulacji, otrzyma
specjalng nazwe — pratibudhe.

Ten mityczny moment narodzin kosmosu jest w istocie momentem narodzin od-
wiecznej filozofii — tu jeszcze nierozwinigtej, tkwiacej ledwie w zalazku, ktéry wszakze
skrywa w sobie wszystkie pézniejsze procesy rozwojowe’.

Zanim przejawilo si¢ Jedno, bylo tylko jakie$ nieswiadome falowanie (3), gleboka,
niezbadana otchlan, o ktéra poeta pyta (1), czy ,moze jest ona oceanem”. Ponad Jednem
rozlalo si¢, Yaczac si¢ z nim, pragnienie (4: kdmas tad ... samavartatidhi): sposréd dwéch
przyimkéw uzytych z czasownikiem 77 jeden niesie znaczenie rozlewania si¢, wylewania
na co$, drugi faczenia si¢ z tym ponownie*. Zarysowuje si¢ delikatny, acz wyrazny obraz
fal, ktére cos z siebie wylaniaja, aby nastgpnie pokry¢ znéw to co$ i ztaczy¢ si¢ z nim, za-
la¢ je na nowo. Wlasnie — na nowo, wydaje si¢ bowiem, ze na poczatku (3), przed swymi

Jednak bardzo szybko zaznacza sie tendencja do umieszczania Jedno-Wszystkiego — prakorzenia
i prawarunku wszelkiej rzeczywistosci — na poczatku. Mysl refleksyjna i analizujaca zadna miarg
nie potrafl poja¢, ze wieczny Byt, ktéry wszystko w sobie zawiera, méglby takim si¢ sta¢, méglby
zawdzigczal swe istnienie jakiemus wydarzeniu w czasie, bodaj nawet wyprzedzajacym wszelki inny
czas. (Podobne rozumowanie napotykamy takze w upaniszadzie Chindogya, V1, 2, 1-2). Dlatego
niemal natychmiast schemat wizji przeksztakei si¢ i rozszerzy, ulegajac roztrojeniu: Jedno istniejace
ab aeterno na poczatku wydaje z siebie ,wody” i w nich si¢ odradza. Tutaj od razu nasuwa si¢ kon-
cepcja, kedra odrad miata zdominowaé mysl indyjska. Jedno wytwarza z siebie wody: jak, jesli nie
za pomoca whasnego manasu? Pierwotne procesy kosmogoniczne spontanicznie przybieraja posta¢
procesu zachodzacego w ludzkiej psyche. Z tego rodzi si¢ koncepcja Jedno-Wszystkiego, a stad takze
Wszechswiata jako Makrantroposa.

Zarysowuje si¢ tu takze nastgpny motyw. W tej drugiej konfiguracji obrazu kosmogonicznego rze-
czywisto$¢ ,wéd” wsuwa sie miedzy jedno i drugie istnienie Jednego — to nieprzejawione w samych
poczatkach i to bedace Wszechswiatem (czyli, psychologicznie, do§wiadczeniem uniwersalnym).
Mamy tutaj pierwsza podstawg do koncepgji, ktéra pédzniej swoje sformutowanie spekulatywne
uzyska w upaniszadzie Zaittiriya, gdzie caloksztalt rzeczywistosci $wiata przejawionego jest przed-
stawiony jako przejscie, droga od rzeczywistosci pierwotnego, nieprzejawionego atmana do wyzszej
i wznioslejszej formy rzeczywistosci, ktdra jest najezystszym atmanem i zreszta juz emigrantka ze
$wiata zmyslowego, istniejaca jedynie jako stan §wiadomosci. W wizji Nisaddsiyasikty droga ta
biegnie jedna prosta linia w gére, w Taittiriyi bedzie dwojaka — zstepujaca i wstepujaca.

sam ‘wraz, wespSt + czasownik vy ‘obracac (si¢)’ znaczy ‘wyloni¢ si¢’, adhi ‘(po)na(d)’ + vr# znaczy
‘wynijs¢, owladna¢ [przyp. red. nauk.]
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narodzinami. Jedno okryte bylo mrocznym falowaniem. Jest oczywisty zwiazek miedzy
owym prafalowaniem a kdmg*, ktéra teraz na nim si¢ rozlewa. Na czym polega ten zwia-
zek migdzy pragnieniem i ,wodami”? Wydaje si¢ on bardzo $cisty: zaréwno w wyobrazni
mitycznej okresu Rygwedy, w niejasnej, zawoalowanej mowie hymnoéw, jak i w tekstach
péiniejszych, opracowujacych te same motywy, ,wody” do$¢ regularnie wystepuja wy-
posazone w atrybuty pragnienia. Wezmy przyklad: RV, X, 30, 2 méwi o ,spragnionych
wodach”; podobnie strofa 6, nast¢pnie strofa 15; wody staly si¢ pelne pragnienia.

Jak méwi czwarta strofa Nisaddsiyasiikta, kama byYa manaso retah prathamam, pierw-
sz3 rzecza wytworzona przez manas. W naszym hymnie, cz¢sto cytowanym, lecz jesz-
cze niedostatecznie wyjasnionym, zdanie to zawsze bylo szczegdlnie cigzkim szkoputem
dla tumaczy europejskich. Uznano, ze aby uchwyci¢ jego sens, nalezy je interpretowad
wbrew jego ewidentnemu znaczeniu. Sam Deussen przyznaje, ze interpretuje je ,dem
Wortlaut entgegen”, gdyz sens literalny jest dlari niezrozumialy; dlatego, przestawiajac
cztony zdania, tdumaczy: ,prazalazek rozumu” (albo ,poznania” — ,Samenkeim der Er-
kenntnis”), tak jakby tekst, méwiac rezas, chciat powiedzie¢ bijam. Czyniac tak, Deussen
mial w pamieci doktryng Schopenhauera, zgodnie z ktéra Intelekt, poznanie, wyrasta
z nieswiadomej Woli (= kdma). Aby t¢ teori¢ méc przytozy¢ do naszego tekstu, nalezato-
by przestawi¢ terminy. Jednak réwniez wéwczas adaptacja bytaby mozliwa tylko wtedy,
gdyby$my termin manas mogli uzna¢ za réwnowaznik ,poznania’. W rzeczywistosci
jednak jest miedzy nimi znaczny dystans: w pismiennictwie wedyjskim oraz postwedyj-
skim specjalnymi terminami na poznanie i organ poznania sa dbi, prajiid, jidna i ich po-
chodne, pézniej jeszcze takze buddhi; manas to termin szerszy, uzywany dla oznaczania
funkdji psychicznej — niezréznicowanej jeszcze w dwezesnej psychologii na poszczegdlne
whadze — ktérej aspektem dominujacym (stosownie do rezultatéw analizy introspekceyj-
nej, uprawianej nieprzerwanie w srodowiskach, w ktérych omawiana terminologia jest
stopniowo opracowywana) jest pragnienie, poped*. Z uplywem czasu, gdy osiagniete jest
wigksze zréznicowanie i dokfadniejsza klasyfikacja wladz psychicznych (skadinad nigdy
definitywnie nieustalona w starych tekstach), manas zajmuje miejsce obok vijnina (kté-
ra zreszta nigdy nie wyzbywa si¢ pewnego zabarwienia emotywnego, obcego naszemu
pojeciu intelektu), zachowujac dla siebie sfer¢ psyche bardziej swoiscie emocjonalna.
W pézniejszych klasyfikacjach starej sankhji manas obejmuje role centralnego organu
zmystéw, cho¢ pozostaje obok buddpi, ktdrej przynalezy cala sfera funkcji $wiadomosci.
Taka osobliwa klasyfikacja thumaczy si¢ tym, ze w psychologii owych srodowisk postrze-
ganie nie ma takiego samego charakteru, jak w naszej, nosi natomiast cechy procesu

W sanskrycie rzeczowniki o temacie zakoriczonym na -a (jak kdma) sa zwykle rodzaju meskiego;
zeby jednak unikna¢ sztucznosci (piszac: ,ten kdma...” itp.), postanowitem je traktowad jak formal-
nie zeniskie, zgodnie z naszymi regutami gramatycznymi [przyp. thum.]. [Kima, rodz. m. ‘mito$¢,
pragnienie’; manas, rodz. n. ‘umyst, serce’]. [przyp. red. nauk.]

¢ Por. takie R. Garbe, Die Samkhya-Philosophie, s. 314 (Manas) i przyp. 3: ,Und schon dort (in
den iltesten Upanishads) gilt als eine seiner vorziiglichsten Funktionen das Wiinschen (samkalpa);
vgl. P. Regnaud, Matériaux pour servir & Uhistoire de la philosophie de I'Inde, 11, 85-91, 93, 94”.

[Uzupehnitem cytat na podstawie oryginatu niem. [przyp. red. nauk.]
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wybitnie emotywnego. Tak wigc termin manas réwniez tutaj zachowuje swe pierwotne
zabarwienie i sens: w éwczesnym piSmiennictwie bez przerwy méwi si¢ o ujarzmianiu
manasu — tak jak my méwimy o ,ujarzmianiu zmystéw” — i rozumie si¢ przy tym ujarz-
mianie nami¢tno$ci. W literaturze za$ brahman, aranjak i pierwszych upaniszad ciagle,
co chwile, powracaja naprzemiennie dwa wyrazenia: so manyata i so "kiamayata. Osta-
tecznie manas mozna by oddawad naszym stowem ,serce”, réwnie pojemnym.

Interpretacja Deussena wynikta moze réwniez z pozornej trudnosci w wyjasnieniu,
jakim to sposobem w samych poczatkach kosmosu pojawia si¢ wladza psychiczna’: trud-
no$¢ ta znika, gdy uswiadomimy sobie, ze nigdy ani na moment nie wyszlismy spod
wladzy psyche, jako ze ten obraz wszechswiata jest w gruncie rzeczy jedynie wyolbrzy-
mionym wizerunkiem psyche.

Wypowiadajac stowo kima, przechodzimy jedynie otwarcie od wizji psychicznej do
wizji kosmicznej. Jak dotad poeta, kreslac wszystko w wymiarach kosmicznych, moze
nawet nie ma pelnej swiadomosci swego symbolicznego jezyka, teraz wszakze zastona si¢
drze, a tym, co si¢ pojawia, jest ludzkie serce — , kima, pierwszy wyplyw manasu’”. Tutaj
poeta nie patrzy juz w kosmiczne dale, lecz w glebiny ja. I rzeczywiscie, natychmiast
konkluduje: medrey wigz bytu odkryli w niebycie, badajac serce. Dramat poczatkdw
opuscil przestrzenie nieznanego, aby skupi¢ si¢ w tym, co najintymniejsze; czy jednak
jest ono mniej nieznane? W istocie od tego momentu i pdzniej, az do samego korica
hymnu, nast¢puja jedno po drugim pytania bez odpowiedzi. Moze poeta staje si¢ nie-
pewny, traci odwage? On, ktdry nie cofal si¢ przed odwieczna zagadka poczatkdw, czyz-
by teraz popadl w zwatpienie w obliczu odwiecznej zagadki ludzkiego serca?

Albo moze te wyrazy powatpiewania s jedynie triumfalng afirmacjq wlasnej wznio-
stej wiedzy?

»---kdma — pierwsze, co poczelo sie z manasu”. Kama, owa zasada tak sciéle zwigzana
z zasada ,w6d”, jest istotowo tozsama z owym niewyraznym prafalowaniem, o jakim
moéwig pierwsze strofy, z owym niezglebionym i niespokojnym oceanem, jaki rozpalil
si¢ w tapasie. Kima jest dla naszego mysliciela pierwszym przejawieniem si¢ bytu psy-
chicznego, a stad réwniez kosmicznego. Pojawienie si¢ kdmy to po prostu nastgpna fala
praoceanu. Uciszenie podczas wielkich narodzin chyba wigc nie trwalo dtugo...

Ta koncepcja kama-salila lub kiama-samudra musiaka by¢ dos¢ pospolita w mysli 6w-
czesnej, a bodaj réwniez pdzniejszej; wezmy na przyklad brahmane Zaittiriya, 11, 2, 6

Deussen w rzeczy samej stwierdza: ,,Doch ist es nicht ganz ohne Bedenken, dass in dem Urwesen, in
dessen Schilderung der Dichter bisher so behutsam war, hier plétzlich ein intellektuelles Vermogen,
Manas (por. poprzedni przypis), vorausgesetzt wird, um v. 7 wieder bezweifelt zu werden”. [P. Deus-
sen, Allgemeine Geschichte der Philosophie. Erster Band, erste Abteilung: Allgemeine Einleitung und
Philosophie des Veda bis auf die Upanishad’s. Dritte Aufl. Leipzig, 1915, s. 123—124.] (Stowa yadi vi
na ... veda [strofa 7] odnosza si¢ do adhyaksap, nie za$ do Jedno-Wszystkiego. Por. C. Formichi, 7/
pensiero religioso e filosofico dell’India prima del Buddha, Bologna 1925, s. 92).

Podlug cytatu z Sajany [Sdyana]. Por. Keith, Aitareya-Arapyaka, Oxford 1909, s. 217, przypis 1.
W moich wydaniach brahmany 7ziztirija ustep ten we wskazanym miejscu nie wystepuje. [Wzmian-
kowany ustep Taitt. -br., 11,2,5-6 brzmi: kdma hi dati | kamas pratigrabita | kimah samudram
avivesety dha [ samudram iva hi kamas / neva hi kamasy anto 5ti / na samudrasya / [...] ,Pragnienie jest
whasnie dawca, pragnienie jest biorca. “Wszed! w pragnienie [niczym] w morze (ocean)” — tak rzekt.
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kamam samudram dvivesety aha | samudra iva hi kimap | naiva hi kimasyianto ti na
samudrasya /*. Do tegoz motywu si¢ga aranjaka Aitareya (11, 3, 3): cztowiek jest oceanem,
bo jego pragnienie jest nienasycone: sa esa purusap samudrah sarvam lokam ati | yad dha
kificasnute ty enam manyate yady antariksalokam asnute ‘ty enam manyate’ yady amum lo-
kam asnuvitity enam manyeta™ . Nie bedziemy przy tej okazji przytacza¢ mnéstwa innych
cytatdw tej tresci, rozproszonych po calym piémiennictwie wedyjskim; zreszta niektére
z nich bedziemy jeszcze analizowa¢ w dalszym ciagu. Powr6¢émy do naszego hymnu.

Z nieprzeniknionego rozfalowania, rozpalonego zarem, mocg tego fapasu wylonita
si¢ bezmierna rzeczywisto$¢ Jednego.

A wigc wody plong? Obraz z pewnoscig nie odnosi si¢ do wéd materialnych. Cho-
dzi o owo nieustajace i niezglebione wrzenie, z ktérego — w kulminacyjnym punkcie
jego rozpalenia, goraca — wylania si¢ ekstatyczna rzeczywisto$¢ Jedno-Wszystkiego, Ja-
Wszechs$wiata — dzman, jak piniej zostanie nazwany; z tego rozfalowania uczué¢ w ludz-
kim sercu, mrocznego i zarliwego, ktére w jakimg niewyrazalnym momencie rodzi w so-
bie promienng rzeczywistos¢.

Tak wlasnie widzacy wieszczowie w sercu odkryli poczatki Wszechswiata.

Tu narodzit si¢ Byt i tu mieszka, okryty falowaniem®, ktdre ,rozlalo si¢ ponad nim
i z nim zlaczylo”. Odtad (strofa 4) mowa jest o Bycie i Niebycie (albo raczej o ,Beda-
cym” i ,Niebedacym”), o ktérych nie mozna juz byto absolutnie nic orzekaé (strofa 1)
jeszcze przed narodzinami Jednego’. Byt jest Jednym, kedre si¢ objawilo; Niebyt, o tyle

Albowiem pragnienie jest niczym morze; nie ma konca ani pragnienia, ani oceanu [...]” przyp. red.
nauk.].

»Rzekl: “Wszedl w pragnienie, [niczym] w morze (ocean). Zaiste, pragnienie jest niczym morze,
albowiem nie ma korica pragnieniu i morze jest bez konica” [przyp. red. nauk.].

Zauwazmy, ze slowo manyate znaczy tu ,pragna¢”. Takze Keith przeklada: ,he desires to be beyond
it”.

»Ten czlowiek jest morzem (oceanem), on przewyzsza caly ten $wiat. Cokolwiek osiaga, przewyzsza
to (tj. pragnie by¢ ponad to). Gdy osiaga swiat przestworu, przewyzsza go. Gdyby osiagnal tamten
$wiat, to chcialby go przewyzszy¢” [przyp. red. nauk.].

Falowanie, ,wody”, tapas, kima nieodmiennie pojawiaja si¢ w $cistym powiazaniu, ilekro¢ w brah-
manach zarysowuje si¢ mit Ja-Wszystkiego. Zob. np. brahmang Sﬂmpat/m, X1, 1, 6, 1: ,Zaiste,
wodami byt na poczatku ten $wiat, falowaniem. Te wody poczuly pragnienie: jak moglyby$my mie¢
potomstwo? Zaczely sie trudzié, ¢wiczy¢ w tapasie. W tych, co rozpalily si¢ tapasem, zaleglo si¢ ztote
jajo... (Z niego) po roku narodzit si¢ Purusza, czyli Pradzapati”.

W pewnym hymnie Atharwawedy pojawia si¢ (w towarzystwie manyu, réwnowaznika kdmy, por.
AV, IX, 2, 23: jydyant samudrid asi kima manyo) [, Ty$ jest wigkszy od oceanu, Kamo-Manju!”
(personifikacja); (manyu ‘uniesienie, zarliwy zapal, gorliwos¢’) — przyp. red. nauk.] co$ z nim Sci-
$le spokrewnione w pézniejszej historii mysli indyjskiej — karman. W hymnie tym ,powiedziane
jest dwukrotnie, ze Tapas i Karman mieszkaja w glebinach wielkiego oceanu, czyli bez watpienia
w glebinach apraketam salilam, o ktérej mowa w hymnie X, 129 Rygwedy” (Formichi, dz. cyt.,
s. 14). T jest calkiem oczywiste, ze opiewane w tym hymnie wydarzenia dzieja si¢ pomiedzy istno$-
ciami psychicznymi. Por. takie AV, 11, 29, 7: ka idam kasma adit kimah kimayidit | kimo dara
kamap pratigrahiti kimap samudram i vivesa I1. [,Kto to dak? Komu? Pragnienie dalo pragnieniu.
Pragnienie jest dawca, pragnienie jest biorca. Pragnienie weszlo w ocean” — przyp. red. nauk.]

W tradycji epoki powedyjskiej Zywa byta jeszcze $wiadomos¢ psychologicznego sensu tej kosmo-
gonii. Jej echo napotykamy w interpretacji podsunietej przez brahmane Satapatha: ani-Bytem-ani-
Niebytem byt manas. neva va idam agre sad dsin neva sad dsit | dsid iva va idam agre nevisit tad

*k
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oden rézny — rozfalowaniem kdmy, ktéry te swoja ceche wyrdzniajaca uzyskuje wyltacz-
nie poprzez skonstrastowanie z Nim. Byt za$ jest zwiazany z Niebytem. Co ustanawia
te wigz? Méwi nam o tym strofa piata, tym sposobem wpisujaca si¢ organicznie w ca-
fo$¢ hymnu. ,W poprzek przeciagniety jest sznur tych ($wiatéw)”: to obraz, pospolity
w mysli wedyjskiej, sznura (rasmi, a takze ,nici”, tantu), na ktéry nawleczone sa, a wigc
z soba powiazane, ,trzy §wiaty” — ziemia, przestworza i niebiosa, calo$¢ przejawionego
kosmosu. Ten sznur umocowany jest w niezglebionych otchfaniach prapoczatku. Co jest
najnizej? ,Byli nosiciele nasienia, byly potegi”: zdaje si¢, ze stowo retodha jest aluzja do
wyrazenia manaso retas 7 czwartej strofy; mahimanah przywoltuje stowa tapasas... mahina
w strofie 3. Manas' i tapas to moce, ktére spowodowaly narodziny Jednego, ale ktére
takze, jak widzielismy, pdzniej je ukryly, spowijajac je jakby rzeczywistoscia wspélistotng
sercu i rozleglemu, zyjacemu kosmosowi (prayatip). Rzeczywisto$¢ ta ukazuje si¢ (majac
za podstawe rzeczownikowy sens terminu — por. Pet. Wortb. k. Fassg., s.2.) jako chcenie,
dazenie. (Taki charakter obcy jest Jednemu, ktdre jako takie jest samoistne i powszech-
ne). Czasownik pra-yam znaczy ,rozciagal si¢, okrywajac” cos. Zgodno$¢ obu senséw
jest oczywista, jesli pamigtamy o starej wedyjskiej koncepcji kosmicznej tkaniny. Teraz,
za tworzywo majac pragnienie, tka si¢ ona wokét pionowej nici umocowanej w otchtani
poczatkéw. Tym sposobem Byt-sam-przez-si¢ (svadha) spoczywa na samym dole kosmo-
gonicznej pigtrowej struktury, ponad nim za$ rozciaga si¢ kosmiczna tkanina upleciona
z pragnienia. Kosmiczny sznur'' trzyma go miedzy niezglebiona otchlania ani-Bytu-ani-
Niebytu oraz réznobarwng powierzchnia kosmicznej tkaniny. Ta zreszta jest zrobiona
z tego samego tworzywa co on, rézni si¢ jednak oder jedna istotng cecha: oto w obliczu
niewyraznego rozfalowania przed-bytu, wsobnego, bez centrum ani celu, pojawia si¢
kosmos organiczny, ludzki, zakorzeniony w Jednym, teraz bedacy jakby zywym obra-
zem, oszlifowanym w miejscu i w czasie, powszechnej Jednosci.

Kto zatem, pyta szdsta strofa, bedzie mégt powiedzied, skad wzigha si¢ owa kosmiczna
emanacja, skoro przed jej przejawieniem si¢ bogdw jeszcze nie byto? Moze ten, o ktérym
si¢ méwi, ze sporzadzil kosmos wlasnymi rekami, jak kowal, albo za pomoca swej maji
(mmayd), niezbadanej, magicznej boskiej mocy — straznik $wiata Waruna, badajacy kazda
rzecz? Okiem zawsze czujnym przepatruje on wszystko, co jest na $wiecie; ale czy jego
wzrok potrafi przenikna¢ dalej, w otchtanie poza kosmosem? Czy to on przyszykowat t¢
emanacj¢ (od ktdrej wszak nie jest starszy), czy tez nie on — nadal jest watpliwe, czy jego

dha tan mana evisa || tasmid etad ysinam abhyuktam | nasad dsin no sad dsit tadinim iti neva bi san
mano nevasat (X, 5, 3, 1-2). [,Ani to, zaiste, na poczatku nie bylo niebytem, ani nie byto bytem.
Ani to, zaiste, bylo (istnialo) na poczatku, ani nie bylo (istnialo); to byl zaiste ten umyst (manas).
Dlatego wieszczowie oznajmili: ‘Nie byto wéwczas ani niebytu, ani bytu’; albowiem umyst (manas)
ani istnial, ani nie istnial” — przyp. red. nauk.]

Ksigzyc, jako manas kosmiczny (zob. nizej, s. 22 i in.), okreSlany jest mianem rezodha: RV, IX, 86,
39.

Por. interesujacy argument, jaki Sajana przytacza w swym komentarzu do brahmany Tzittiriya, 11,
8,9, 5: Vydso pi smarati:

kamabandbanam evedam [recte: evaidam]

ninyad astiha bandhanam.

[Wiasa glosi: ‘Sa tylko wiezy pragnienia (milosci), nie ma tu (na tym $wiecie) innych wiezéw’,

Mbh., XII, 243, 7ab — przyp. red. nauk.]
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spojrzenie sadzace kazda ludzka mysl zdota przenikna¢ do tych tajemnych sfer, gdzie
pod ztozami kruchego cztowieczenstwa, jego jednostkowych loséw i samoswiadomego
zycia skrywa si¢ tajemnica do§wiadczenia powszechnego, prapoczatkéw Wszystkiego.
Badajac glebiny wlasnego serca, wieszez zobaczyl to, czego bég chyba zobaczy¢ nie moze,
albowiem to nie mayd, moc kosmiczna, dzialala przed poczatkiem kosmosu, lecz moc
psychiczna — rapas.

Czymze jest ta niezwykla moc tapasu, zdolna wytoni¢ wszechswiat?

Nie bedziemy tu rekonstruowaé dziejéw tego terminu; wystarczy nam przypomnieé
jego sens w okresie rygwedyjskim i bezposrednio nast¢pnych. Otéz byla to przede
wszystkim moc wewngtrznego zaru, za pomocg ktérego zmuszano bogéw do spelniania
pragnienia tego, kto skfadat ofiarg; zpas byl sila ofiarnika.

Zadni débr, nigdy niesyci wladzy, targani gwaltownymi nienawisciami i nienasyco-
nymi pragnieniami: tak jawig si¢ przed nami ludzie okresu wedyjskiego w swoich hym-
nach. Dos¢ szybko odkryli oni hipnotyczna potege silnego napigcia woli; przepetnieni
sita wlasnej, gwaltownej namigtnosci wierzyli, ze moga caly swiat poddac swej wiadzy.
Bogowie szafowali dobrami — nie z poblazliwa dobrotliwoscia, lecz przymuszani tapa-
sem ofiarnika; ludzie i bogowie bali si¢ bramina ,rozpalonego” zarem pote¢znego tapasu.
Powiadano, ze rozpaleni tapasem braminowie, tapasi tapantap, kieruja biegiem storica
i gwiazd. Wszystko polegalo na powickszaniu, ponad wszelka miare, tego wewngtrznego
zaru; upijali si¢ somg podczas aktu ofiarnego, a wnet upijac si¢ beda takze cierpieniem.

Iapas jest namigtnoscia uzewngtrzniajaca si¢ jako wola mocy, jako cudotwércza sita
podboju i panowania — inny aspekt tego samego wewngtrznego zjawiska, ktére uze-
wnetrznia si¢ jako kdma'. Tyle tylko, ze tapas implikuje intensyfikacj¢ owego zaru.
Pojmuje si¢ go jako zwielokrotnienie mocy duszy. Péki najwyzszym celem dazen bylo
zdobywanie débr i whadzy, mpas byt po prostu przygotowaniem do magicznego obrzedu
ofiary; gdy jednak wyrosta na horyzoncie inna rzeczywisto$¢'?, ekstatyczna rzeczywisto$é
Jedno-Wszystkiego — a wigc gdy zapewne uswiadomiono sobie, ze maksymalne sku-
pienie wladz psychicznych samo przez sic¢ moze prowadzi¢ do doswiadczenia wielkosci
przewyzszajacej wszelka inna'®, do narodzin Wszech$wiata w sercu — wtedy praktyka

2 O bliskosci kdmy i tapasu méwi juz Formichi, dz. cyt., s. 72.

Ktéra wyraznie odgraniczy nowe prady od starych.

Rzuémy okiem na wspomniany juz wezeéniej ustep z upaniszady Chandogya, V11, 23-26: ,Zaiste,
pelnia (obfitos¢) (bhizman) to jest pomyslnos¢ (dobrobyt) (sukha). Nie ma pomyslnosci w malos-
ci (niedostatku) (a/pa). Pelnia to pomyslnos¢. Pelnia jest tym, co nalezy pragna¢ pozna¢. ‘Panie,
pragne poznaé pelnie.” (23) ‘Gdzie si¢ niczego innego nie widzi, niczego innego nie slyszy, niczego
innego nie poznaje, to jest pefnia (obfitos¢). A gdzie si¢ widzi co$ innego, styszy co$ innego, po-
znaje co$ innego, to jest mato$¢ (niedostatek). Zaiste, pelnia to jest to, co nie$miertelne, a malos¢
to jest to, co $miertelne’. ‘Na czym, o panie, wspiera si¢ owa petnia?” ‘Na swej whasnej wielkosci
(mahiman). Albo moze nie na wielko$ci. Bydlo i konie, a takze stonie i zloto, shugi i zony, pola
i domostwa, oto co ludzie uznaja tu za pelnie (obfitos¢). Ale ja tak nie méwie, nie méwie tak’, rzekt
on, ‘gdyz jedno wspiera si¢ na drugim’. (24) “Zaiste, ona (pelnia) jest ponizej, ona jest powyzej, ona
jest na zachodzie, ona jest na wschodzie, ona jest na potudniu, ona jest na pétnocy. Zaiste, ona jest
tym wszystkim. Oto teraz zastepnik ‘ja-samoswiadomego’ (ahamkira-idesa). — Zaiste, ja (aham)
jestem ponizej; ja jestem powyzej; ja jestem na zachodzie; ja jestem na wschodzie; ja jestem na po-
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tapasu stopniowo zacznie takze oznacza¢ samotne koncentrowanie si¢ czowieka na sobie
samym, z dala od ofiarniczych podniostych uroczystosci i hymnicznych pieri dla bogéw;
zacznie oznaczaé odrywanie si¢ od wszelkiej rzeczywistoéci zewngtrznej, skrajne, bolesne
napiecie wszystkich sit duszy, aby wytworzy¢ w sobie 6w $wietlisty bezmiar wizji, bedacy
najwyzszym celem wszystkich myfdlicieli-ascetéw.

Na tej drodze tapas przeistoczy si¢ w joge.

tudniu; ja jestem na pétnocy. Zaiste, ja jestem tym wszystkim’. — ‘Oto teraz zastgpnik jazni (dtman).
— Zaiste, jazni jest ponizej; jazii jest powyzej; jazi jest na zachodzie; jazi jest na wschodzie; jazi jest
na potudniu; jazd jest na péinocy. Zaiste, jazni jest tym wszystkim'. — “Ten, kto tak whasnie widzi,
tak mydli, tak poznaje; ten, kto raduje si¢ jaznia, igra z jaznia, jednoczy z jaznia, znajduje blogostan
w jazni — ten staje si¢ samowladca (svardj); on we wszystkich §wiatach porusza si¢ dowolnie. Ci,
ktérzy poznaja inaczej, poddani sa wladzy innych, ich §wiaty ulegaja zniszczeniu. Oni nie poruszaja
si¢ dowolnie w zadnym s$wiecie. (25)” [przel. red. nauk.].



