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. . . .  „A le  p isząc , czy  ży jesz , jak 
p isz e sz ?  Jak śm ie s z  zo s ta w ia ć  i o sa d za ć  
na' pap ierze  to , c z e g o ś  n ie  o sa d z ił  
w  tw em  sercu  i życiu  ?“

(B oh d an  jań sk i).

= = = = =  K a to w ic e  1924 = = = = =  
Nakładem „Książnicy W iedzy Duchowej".





Słowo od Wydawcy.

Sięgnęliśmy ponownie do Skarbca Mądrości W schodu i od
dajemy niniejszem do rąk Narodu drugą z rzędlui oryginalną pracę 
filozofji hinduskiej a mianowicie Śankaraczarji: „Klejnot Mądrości 
Wschodu".

Pierw szą pracą Ducha Wschodu, którąśm y w zeszłym  roku 
wydali, była: Karma-Joga, czyli Filozofia Pracy i Obowiązku — 
jako wspaniałomyślny podarunek W schodu dla Zachodu, k tóry  
w przeciwieństwie do tam tego kroczy żmudną drogą Miłości, Obo
wiązku i Pracy, temten zaś drogą Rozumu i Poznania. — Obecnie 
zaś w ydana praca: „Klejnot Mądrości Wschodu" obrazuje nam 
w  nader jasnej, rozumowej, przejrzystej a nieubłaganie przekonu
jącej formie drugą drogę Ducha ludzkiego — drogę Rozumu 
i Praw dy. Obie drogi atoli dążą do jednego i tego samego celu 
a mianowicie: droga Zachodu — droga ChrystjanizmUl do Zba- 
wilenia, a droga Wschodu — Wedanty hinduskiej do Wyzwolenia 
z kołowrotu narodzin i śmierci w niepowstrzymanej dążności i tę- 
sknfocie do Zjednoczenia się z Bogiem — Brahmą — Stw orzycie
lem wszechżywioła i jestestwa, w racając zasię do Źródła i Łona— 
Początku i Końca W szechrzeczy. Obie drogi — oba kierunki są 
jakby dwoma Promieniami jednej i1 tej samej wiecznej Praw dy 
Boskiej, zlewające się w Jedni Poznania Stwórcy Przedwiecznego 
— w Absolucie .

A podobnie jak słowo „Religia" świata chrześcijańskiego, tak 
w yraz „Joga“ przeogromnego W schodu w yrażają jedną i tę samą 
Prawdę — dążność do zjednoczenia się z Bogiem — Brahmą 
przez wyrzeczenie, ofiarę i poświęcenie się, przez pokonanie 
i ujarzmienie, cielesności i wyzwolenie się z pęt i niewoli czarnej 
materii świata: ziemskiego.

1 właśnie praca Śankaraczarii wskazuje i obrazuje tę drogę 
do poznania istoty i celu życia do wj^zwolenia się z cier
pień i kolejnych wirodzeń i śmierci; prowadzi do poznania naszej 
,,Jaźni“, owego ^Promienia Boskości" w iecznotrwałej istoty na
szego „Ja“ a nie gubienie się i błądzenie w złudnem mniemaniu 
jakoby nasze ciało, nasza osobistość i świat zewnętrzny były 
rzeczywistością i istotą pirawdziwą!

P raca ta poucza nas, że nasza m ądrość rozumowa, nasza na
uka irieehanicznoi-materjalMyczria jest niczemu' jest marnością, 
a trzeba szukać tej mądrości i wiedzy wewnętrznej, wewnętrznego 
poznania duchowego przez uświadomienie1 sobie celu, istoty 
i treści siebie samego i wszelkiego' stworzenia, że cały ten kram



uczoności naszego materialnego rozumu tylko kamieniem młyń
skim u szyi tonącego, ciężarem przygniatającym  ducha, zaporą 
i zaw adą do. rozbudzenia i poruszenia działania zmysłów w yż
szych, zm ysłów wewnętrznych ' - duchowych, fca iiomoca któ
rych jedynie dochodzimy przez intuicję - - przez ów organ ro
zumni duchowego — do poznania isto ty  rzeczy i źródła poznania 
i mądrości prawdziwej.

W  dalszem zaś następstw ie rozjaśniają nauki W edów i uła
twiają zrozumienie ezoterycznej — wewnętrznej; — utajonej treści 
Ewangelji i wogóle nauki C hrystusa Pana. Są one poprostfui klu
czem do ich wyłożenia i odsłonięcia tajemnicy Objawienia, do od- 
cyfrowania tajemnej mowy symbolicznych obrazów, przypowieści, 
w yrażeń .niedopowiedzeń złożonych1 w! liwaugcljacli. k tórych 
treści i istoty dotychczas nie znamy a czytam y je tylko goło
słownie bez wniknięcia w ich “znaczenie istotne, albowiem za tra
ciliśmy klucz do ich zrozumienia i ugrzęźliśmy w  czczej i! pustej 
formalistyce i ceremonjalności bezdusznej naszych obrzędów ko- 
ś cielnych.

Nie należy przeto dbać tyle o uprawę umysłu—rozumu jak
o udoskonalenie etyczne i uzgodnienie myśli, uczuć, pragnień i po
stępków z naszem Sumieniem — najwyższą w ładzą naszą — bo 
głosem naszej Jaźni!

Kończąc tych kilka uwag do tej pięknej, chociaż nie dla 
wszystkich łatwo dostępnej pracy, w yrażam y bratu Świtkow- 
skiemu szczerą podziękę za spolszczenie i zaopatrzenie swoimi 
objaśnieniami tego. odwiecznego owocu ipracy Ducha Ludzkości na 
dalekim W schodzie wypiastowanego.

Kto więc należycie przygotowany i gotowy do wejścia na tę 
ścieżkę Zbawienia i W yzwolenia — niechaj rychło na nią w stę
puje a w  naukach, radach i wskazówkach tej p racy  znajdzie do
brego i niezawodnego przewodnika. Szczięść Boże!

J Ó Z E F  C H O B O T  
wydawca.



Przedmowa.

Działalność Śankary przypada, jak wiadomo, na okres po- 
wedyjski. Okres pierwszy filozofii indyjskiej opiera! się na Rig- 
wcdzie, w  której ideę Brahm y nieosobowego poprzedza Surja 
słońce i wspólny z Persam i pradawnymi Mithra. Myśli, zaw arte 
w Upaniszadach okresu drugiego, dały w trzecim początek sze
ściu „szkołom filozoficznym", a jedną z nich była W ydanta Bada- 
rajany.

Śankara-czarja (Mistrz Śankara) rozwinął system  Badaraja- 
ny, dążąc do przywrócenia W edancie czystości pierwotnej, przez 
usunięcie z niej tego, co uważał za naleciałości późniejsze, a więc 
n. p. ideje buddhyjskie. Oparł się wyłącznie na Upaniszadach, 
a jako metafizyk znajdował w nich znaczenie- dwojakie: jedno 
dosłowne egzoteryczne, a drugie utajone, ezoteryczne, dostępne 
tylko ludziom, przygotowanym  doń nietylko intelektualnie, ale 
przedewszystkiem  etyczne. To też. Śankara należy obok Patań- 
dżalego do' autorów najpoważniejszych jogi klasycznej, a w kie
runku filozoficznym do ojców „teozofji" w jej znaczeniu nowo- 
czesnem.

Z szeregu dzieł, znanych dotychczas,. a przypisyw anych Śan- 
karze, za niewątpliwie autentyczne uchodzą jego objaśnienia Upa- 
niszadów i Bhagaw ad-G ity; z innych część znaczna ma za au
torów zapewnie iięzniów Śankary, nie dość ściśle odróżniają
cych w swych pismach słowa Mistrza od poglądów własnych. 
Z trzech dzieł, objętych mianem wspólnem „Palladjlum Mądrości" 
istnieje już w przekładzie polskim jedno, najmniej może auten
tyczne: Atrraa Bo lida. Dla dopełnienia całości przełożyłem i dwa 
dalsze: W iw eka Czudarriani i Tattw a Bodha. Jeżeli i te  nie są 
niewątpliwie autentyczne, jakby wnosić można z pewnych różnic 
między 'niektórymi terminami technicznymi i definicjami, to je
dnak tchną prawdziwym ducheim Śankary, a w ezoteryce. mniej 
idzie o to, kto napisał, jak o to, co napisał. ,

Nie posiadając tekstu oryginalnego, posługiwałem się w opra
cowaniu przekładem  niemieckim dra F. H artm anna; gdyby zatem



Drży porównaniu okazać się miały nieścisłości lub błędy, to źró
dłem ich być może tylko niedokładność tego przekładu. Nie ko
rzystałem  natomiast wcale ji  objaśnień dra l'i llartm anna, za
w artych w jego przekładzie, zdołałem bowiem w mych studiach 
dotychczasowych w ytw orzyć sobie (pogląd samodzielny na filo
zofię W edanty. Objaśnienia zaw arte w  mej pracy, opierają się 
wyłącznie na tym  poglądzie własnym  dalekie są tedy od jakiej
kolwiek 'cechy dogmatyczności. lub nieomylności. Sprawdzić 'je 
zdoła każdy, kto odpowie warunkom w skazanym  prz,ez Śankara- 
czarję. Podkreślić bowiem warto bezwarunkową słuszność słów, 
jego, że nie w ystarcza sam® pojmowanie rozumowe tych myśli, 
jakie zaw arł w  swych aforyzmach, lecz dopiero po przeżyciu do
św iadczane n ich prawdziwości dostępną się staje ta „wiedza" 
w znaczeniu indyjskiem, która nie potrzebuje udowadniania rozu
mowego ani wnfoskowania logicznego, gdyż „wie“ dośw' dcze- 
niem bezpośredniem.

Autor.
L w ó w ,  w kwietniu 1924.
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Sankaraczarja.

Wiweka Czudamani.





Wiweka Czudamani.
W stęp.

Chylę czoło przed Wzniosłym, przed bezprzedmiotowym 
Przedmiotem najwyższego trjuinlu poznania boskiego, który jest 
błogością nar wyższą i nauczycielem prawdziwym.

Zm ysłam i poznajem y p rzedm io ty , o taczające  nas w  św iecie zew nętrznym . 
W sposób podobny poznać B oga nie zdołam y, gdyż B óg nie jest przedm iotem  
zew nętrznym . Zdołam y Go poznać, ty lko  w e w nętrzu  naszem , a w ięc podm io
tow o, i to będzie przedm iotem  trium fu dla nas, bo dostąp im y poznania boskiego, 
nie zm ysłow ego. A ten  Podm iot boski w  nas j e s t 1 i błogością na jw y ższą  i ,mi- 

ę js trz e m  praw dziw ym , nauczycie lem  w  każdem  położeniu życiow em .

Trudno jest stworzeniu dostąpić bytu ludzkiego, potem go
dności" ludzkiej i świętości, potem wyróżnienia na ścieżce Prawa 
Mądrego; zostać człowiekiem wśródl ludzi, braminem wśród bra
minów. Najtrudniej jest jednak dostąpić wiedzy (poznania bo
skiego). Rozróżniania raźni od wyjaźni, poznania prawdziwego, 
obecności Przedwiecznego i wolności boskiej nie dostępuje się bez 
tysiącznych działań odpowiednich w setkach odrodzeń.

Zrozum ienie tego  ustępu w ym aga znajom ość zasad  e lem entarnych  filozofii 
indyjskiej. W edług  niej ta  cząs tk a  n ie śm ie rte ln a ,' k tó ra  te ra z  jest człow iekiem , 
m usiała p rze jść  p rzez  długi szereg  w cieleń  kolejnych, czyli in karnacy j; by ła  n a 
przód m inerałem , dalej rośliną, potem  zw ierzęciem  có rąz  to doskonalszem , nim 
w reszc ie  odradzać  się zaczęła  w  ciele ludzkiem . Lecz i jako człow iek nie od- 
razu  by ła  rozum ną; początkow o m usiała re inkarnow ać się w  ciałach ludzi p ie r
w otnych , nie w iele  różn iących  się od zw ierzą t, i dopiero stopniow o dochodziła 
do godności człow ieka  rozum nego. Bram ini, s tan  kapłański, są  k as tą  najw y- 
k sz ta łcećsz ą  u Indów , dlatego to  „ trudno  urodzić się B ram inem ". O „odróżn ia
niu jaźni od n iejaźni“ będzie m ow a w  dalszych  ustępach.

Uczłowieczenie, 'dążność (do doskonałości) I spoczynek we 
wszechduchu, te trzy rzeczy uzyskuje się łaską Wzniosłego.

U człow iecznienie następu je w ted y , gdy is to ta  n ieśm iertelna, zam ieszkując 
c iała zw ierzęce, postąp i w  rozw oju  o ty le , że będzie zdolną do zam ieszkania 
w ciele ludzkiem . Spoczynek w,“. w szechduchu, czyli n irw ana u Indów , nie ma 
nic w spólnego z n ieistn ieniem ; ow szem  jes t w szechistn ieniem , błogością n a j
w yższą , uczestn iczeniem  w e w szechpotędze . boskiej.

Zaiste głupcem rest ten, kto nie dąży do wolności, uzyskawszy 
trudny do osiągnięcia byt ludzki, samoświadomość ludzką i zna
jomość nauki prawdy. Wiążąc się do rzeczy znikomych, niszczy 
samobójczo sam siebie.

R zeczam i znikom em i są  cia ła  fizyczne; u tożsam iając się z ciałem , niszczy 
człow iek sam ochcąc to , czem  jest niepraw dę. G dy za sw oje ,,ja“ uw aża sw e 
ciało, a nie ducha, zab ija  go, unicestw ia, popełnia zatem  sam obójstw o, bo w łaśnie 
duch jest człow iekiem  praw dziw ym , ale nie ciało.
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Któż bardziej myli się i łudzi, niż ten. co niedba o własne po
wodzenie, osiągnąwszy trudny do zdobycia cel: urodzić się jako 
istota ludzka i być człowiekiem?

N ajw iększym  błędem  błędem , jakiczłow iek popetnia, jest to, że będąc już 
człow iekiem , uw aża siebie za ciało, nie za ducha.

Starajcie się poznać Prawo (bytu), ofiarowujce (wasz byt) 
Bogu, słuchajcie przepisów (Prawa).

P ra w em  by tu  jest p raw o  ciągłego postępu w  doskonaleniu się, a środkiem  
do tego są inkarnacje  kolejne. O fiarow ując sw e istnienie Bogu, pośw ięcając Mu 
sw e życie, chronim y się od sam olubstw a, odzw yczajam y się od nazyw ania ciała 
naszem  ,,ja“ , zam iast ducha. W edług e ty k i Indów  „w iedza  zobow iązu je” , to 
znaczy, że w iedząc coś, m usi się to i w ykonyw ać. W E uropie w iedza nie obo
w iązuje do niczego. Można być filozofem i w yg łaszać  zasady  etyczne , a obok 
tego żyć  niem oralnie. U Indów  zaś, poznaw szy  P raw o , należy  żyć  w edług  niego, 
sto sow ać się do jeg o .p rzep isó w .

Kto nie pozna jedności jaźni, ten nie dojdzie do wolności, choć
by setki lat jej szukał. Pismo mjówi: ^Nieśmiertelności nie zdoby
wa się bogactwem". Rzeczy .zewnętrzne zatem nie mogą prowa
dzić dio wolności.

W edług w iedzy  indyskiej w szy stk ie  „ jaźn ie1*, są  jednością;, w szy stk ie  
cząs tk i n ieśm iertelne, k tó rem i s ą . duchy, m ieszkające w ciałach  ludzkich, pocho
dzą od B oga i tw o rzą  z Nim jedność. „B ogactw em " są n iety lko  przedm ioty  
m ateria lne , lecz także  ca ły  dorobek zew n ę trzn y  'c z ło w ie k a , a w ięc jego nauka 
książkow a, b iegłość techniczna lub a rty s ty czn a . To w szy stk o  jes t niczem  w  dą
żeniu do osiągnięcia nieśm iertelności.

To też ntiędteec dąży do wolności I pozbywa się wszelkich 
pragnień zadowolenia swej jaźmi osobistej; zbliża się ku przewo
dnikowi dobremu i wielkiemu, a dusza jego słucha nauk (tego 
poprzednika).

W olność, osw obodzenie, oznacza u Indów  to sam o, co w  św iecie chrześci
jańskim  „zbaw ien ie", a w ięc osw obodzenie się od konieczności ciągłego po
w racan ia  na ziem ie w  now e w cielenia. Jaźn ią  osob istą  jes t to, co człow iek 
zw y k ły  za sw e „ ja “ uw aża, a to są  zw ykle jego ciała, n iety lko  ciało fizyczne, 
lecz tak że  ciała niew idzialne, jak as tra ln e  i m yślow e. P rzew odnik  dobry  i wielki, 
to jaźń w yższa , czyli duch n ieśm ierte lny  w  człow ieku, cząs tk a  B oża w  nim. 
Jednym  z najpow szechniejszych jego p rze jaw ów  jest sum ienie, na stopniu w y ż
szym  zaś intuicja. Nauk tego ducha słucha dusza m ędrca, a duszą są  jego ciała 
niew idzialne, c ia ła  uczuć i m yśli.

Jaźnią twą (wyższą) wznoś jaźń (osobistą), pogrążoną w oce
anie świata; idź drogą zjednoczenia, dążąc do pełnego samopo- 
znania twej jedności.

ja ź ń  osobista, czyli dusza, pogrążona jes t w  „oceanie  św ia ta" , w idzi bo
wiem  ty lko  ten  św ia t i uw aża go za jedyną rzeczy w is to ść  realną. N ależy tedy  
w znosić ją ponad ten  ocean .materii jaźnią w yższą , od ryw ać ją od rzeczy  do
czesnych, znikom ych; iść „d rogą zjednoczenia" obu jaźni w  jedność. Z jednoczą 
się obie w ted y , gdy obie będą d ąży ły  do tego sam ego celu ; nie do zadow olenia 
osobistego, lecz dó doskonałości. D opóty niem a „sam opoznania jedność", dopóki 
człow iek uw aża się za coś odrębnego, coś oddzielnego od Boga, k tó rego  jest 
przecie c ząs tk ą ; i dopóki dąży  do celów  w łasnych, niezgodnych z- celam i Boga.

Porzuć rzeczy zewnętrzne, jeżeliś rozumny, a wiedzę twą 
zwróć na poznanie twej jaźni prawdziwej i na uzyskanie wyswo
bodzenia się z niewoli światowej.

Nie znaczy  to, jakoby  należało .porzucać św ia t i chronić się w  puste ln ie; 
ani nie znaczy  zrzucan ia  obow iązków , bo te  są  w łaśnie środkiem ; najdzielniej
szym  do udoskonalenia. N iew olą jes t p rzy w iązy w an ie  się do rzeczy  m ate ria ł-
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nych, św ia tow ych . Do najpotężniejszych pęt tej niew oli należy  „opinia pu
bliczna", a  osw obodzenie się p raw dziw e od zw ażan ia  na sąd  ludzki jes t po
w ażnym  krokiem  do wolności.

Wykonywanie przepisów zewnętrznych jest dobre do utrzy
mania czystości myśli, ale nie wiedzie jeszcze do prawdy i eto 
rzeczywistości. Ziszczenie; osiąga się mądrością, ale nie dro
bnostkami zewnętrznemi.

Mowa tu  o różnych  przep isach  i form ułkach, czy  to p raw n y ch  czy  relig ij
nych ; sam o w ykonyw anie  ich nie w ystarcza.- W szystko  to są  jeszcze rzeczy  
zew nętrzne , k tó re  o trzym ujem y od innych ludzi. D ojść do p raw d y  i rzeczy w i
sto śc i m ożna ty lko  „m ądrością" , to zn aczy : słuchaniem  tego, co m ówi „głos 
w ew n ę trzn y " , in tu icja i sum ienie, a w ięc głos ducha boskiego.

Kto oglądnie dokładnie sznur, przestanie się obawiać, że ma 
wężą przed sobą.

P orów nanie sz nu ra  z w ężem  jes t w  lite ra tu rze  indyjskiej klasyczne. Ce
lem jego jes t podkreślen ie  w arto śc i, jaką  dla sp o strzeżeń  m a dokładność obse r
w acji. D opiero po dokładnem  obejrzeniu  w idzi się różnice, n iezauw ażone przy  
pow ierzchow nem .

Odróżnianiem w taki sam sposób uzyskuje się wiedzę praw- 
cteiwą. pomoże tu tylko pouczanie się i badanie; ale nie kropienie 
wodą, ani datki na kościół, ani wstrzymywanie tchu setki razy.

P o w ta rza  tu au tor, że w ypełnianie  przepisów  i form ułek je s t bez w artośc i. 
Także nie pom oże nic pobożność zew nę trzn a , a  w ięc w oda św ięcona i ja ł
m użny, ani ćw iczenia w liathajodze, op iera jące  się jak w iadom o, na  osobliw ych 
przepisach oddychania.

Wynik bowiem jest następstwem dojrzałości, a czas i miejsca 
mają znaczenie podrzędne.

O bojeętne jes t, w  jakich  w arunkach  życiow ych  znajduje się człow iek, 
i w  jakim  jes t w ieku. W każdym  zaw odzie m ożna p racow ać nad sw ym  rozw ojem  
duchow ym  i ty lko  ta  p raca  doprow adzi do „d o jrza łośc i w ew n ętrzn e j" , ale nie 
ry tu a ł lub ćw iczenia m echaniczne. Można być m łodym  latam i życia , a już d o j
rza łym  duchow o, i na odw ró t, m ożna być sta rcem  w iekow ym , ale dalekim  jeszcze 
od rozw oju  w ew nętrznego .

Kto chce znaleść samopoznanie, niech przedewszystkiem  
szuka Mistrza, pełnego miłosierdzia i znawcy tego, co wieczne.

Sam opoznanie jes t poznaniem  tej prawdy,- że człow iek w łaśc iw y , to duch 
n ieśm iertelny , a  nie ciało . A m istrzem , k tó ry  da  mu to  poznanie, je s t jego jaźń 
w yższa . O na jedna zna to, co w ieczne, bo ona od Boga pochodzi, a  od . Boga 
ma cnotę m iłosierdzia bezgranicznego, dźw igającego człow ieka w  każdym  jego 
upadku.

Cztery doskonałości.

Kto posiada wiedzę, mądrość, rozum i rozsądek, a odznacza 
się cechami dobrze znanemi, ten jest dojrzały do szukania jaźni 
(prawdziwej).

Filozofia indy jska odróżnia tu  ściśle  c z te ry  w łasności, k tó re  w  m owie 
potocznej n ie raz  m ieszam y jedne z drugiem i. W iedzą (w  sanslcrycie ,,w eda“ ) 
jest to , co się „w ie" , czego nie po trzeb a  dow odzić, a w ięc nj. p. w iem y, że ży 
jem y, że słońce św ieci, i t . p. M ądrością jes t to , co się uzysku je z w iedzy, 
a  w ięc jest tc  zdolność s to sow an ia  te j w iedzy  w  życiu. Rozum  stosu je  w  ten
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sara sposób w yniki nauki książkow ej lub ustnej, a rozsąd ek  je s t zdolnością ro z 
sądzan ia  n. p. czy  m am y przed  sobą, sznur, czy  w ęża , rzecz  w ieczną czy  zni
kom ą. C echy „dobrze  znane" oznaczają w ysoki poziom  m oralny, a dob rze  by ły  
„znane“  Indom d latego, że oni, posiadając jeszcze re sz tk i zdolności jasnow idzenia 
w rodzonego, w idyw ali c ia ła  a s tra ln e  ludzi rów nie w yraźn ie , jak  m y dziś w idu
jem y c ia ła  fizyczne. To też  każdy  człow iek w  Itldjach mógł, p a trząc  na drugiego, 
ocenić od razu  jego w arto ść  m oralną, bo znał cechy  tej w arto śc i, w y raża jące  się 
w określonych barw ach  ciała astralnego .

Kto umie rozróżniać (rzeczy wieczne, od znikomych) i osią
gnął beznamiętność, spokój i inne cnoty ten może znaleść Przed
wiecznego.

O siągnięcie „beznam iętności" polega na oczyszczeniu  sta rannem  duszy  
(ciała astra ln eg o ) ze w szystk ich  żądz nam iętności i popędów  niskich. W tedy  
ciało to  św ieci barw am i żó łtą , z ieloną i fiołkow ą, zam iast daw niejszej pom arań
czow ej i b ronzow ej.

Znane sa mędrcom cztery doskonałości; kto je posiada, może! 
spodziewać się wj/niku; komin ich brak, ten celu nie dopnie.

Ailtor o strzeg a  w yraźn ie , że ow e q ztery  doskonałości Są w arunkam i n ie
odzow nym i.

Naprzód idzie zdolność odróżniania rzeczy trwałych od zni
komych, potem beznamiętność i wzniesienie się ponad wszelką 
żądzę zadowolenia samolubnego, czy to w tern życiu, czy  w nie
bie. Potem następuje sześć cnót, z których pierwszą jest spokój 
(boski), a wreszcie dążność dto wyzwolenia.

N azw y , sansk ryck ie  , tych  czterech  doskonałości . są : w iw eka, odróżniani^ 
r z e c z y . w iecznych od doczesnych, w iraga , niedbanie o zadow olenie w łasne, szat- 
zam patti, sześć  cnót i m um ukszu, dążność do zbaw ienia. O m aw ia je szerzej San- 
k aracza rja  w  drugiem  sw em  dziełku p. t. „ T a ttw a  B odha“ .

Odróżnianie rzeczy trwałych od doczesnych polega na pew 
itości, że wieczne jest rzeczywistością a zmienne staniy w przy
rodzie są nieistotne.

S tan y  zm ienne w  p rzy ro d z ie  n a leży  zrozum ieć jako ca ły  św ia t zjaw iskow y, 
a  w ięc zarów no jako m ate rję  fizyczną, z k tó rej sk łada  się ziem ią, rośliny  i c ia ła  
zw ierzą t i ludzi, jak  też zjaw iska w e w szechśw iecie ; dalej, uczucia, żądzę, po
pędy, nas tro je , m yśli, dzieła sz tuk  pięknych, postępki ludzkie, słow em  w szystko , 
co z n a tu ry  sw ej skazane je s t na przem inięcie. R zeczyw istośc ią  na tom iast są 
ty lko  rzeczy  w ieczne, a  w ięc nie np. postępk i dobre, zdziałane czy  to m yślą, czy 
m ow ą, czy  uczynkiem , lecz tylko zdolność czynienia dobrze. Podobnież w ieczne 
są  nie um iejętności ludzkie, lecz zdolność do pojm ow ania w iedzy  i t. d.

Beznamiętność jest ciągłą gotowością do zrzekania się wszel
kich żądz zmysłowych i wszystkiego, co niższe od rzeczy wiecz
nych, wie się bowiem stale i bez wątpliwości, że nie wystarczą 
rzeczy doczesne.

Idzie tu  o zrzekan ie  się chęci zadow alan ia , żądz i popędów . One istn ieć będą 
i nadal, ale nie pow inny rządzić  człow iekiem , zm uszać do dogadzania im i zut 
spokajania. Żadne rzeczy  doczesne nie w y s ta rcz ą ; nie znaczą nic na d radze  do 
udoskonalenia w ew nętrznego .

Dalej sześć cnót: Ciągłe tkwienie umysłu we wpatrywaniu 
się w cel najwyższy, to jest spokój niebiański.

Niepokój w ew n ętrzn y , cechujący ludzi zw ykłych , ma sw ą przyczynę w  tern, 
że ludzie s ta w ia ją  Sobie różne cele, d ążą  w  różnych  k ierunkach, rzucają  się raz 
tu , raz tam , i p rzez  to  b rak  im jednolitości w  dążeniach. Jeżeli natom iast u tkw i 
się oczy w , ideał w ysoki i dąży  się do niego niezachw ianie , bez zbaczania z drogi, 
w ów czas życie  m a cechę' jednolitości' i pew ności spokojnej.
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Owładnięcie siłami, któremi działa się i odbjera się wra
żenia, każdą w swej dziedzinie, odwróconą od zmysłowości, oto 
jest opanowanie jaźni (osobistej).

Siły  te  om aw ia szczegółow o T a ttw a  Bodha i 'o k re ś la  ich dziedziny. O pa
now anie w rażeń  zew nętrznych  tw o rz y  jeden ze szczebli radżajogi.

Prawdżiwem zaś oderwaniem się jest wzniesienie umysłu 
Ponad wszelkie rzeczy znikome.

O panow anie zm ysłów  nie jest jeszcze w zniesieniem  się ponad rzeczy  do
czesne; jes t dopiero  ujęciem  ich w e w ladzę i niepoddaw aniem  się im bezw olnie. 
W zniesiem y się ponad nie dopiero w tedy , gdy p rzestan iem y  p rzy w iązy w ać  w agę 
do w rażeń  zm ysłow ych.

Znosić wszystko bez niechęci i bez użalania się nad sobą, to 
jest wytrwałość prawdziwa.

Nie w y s ta rc z y  znosić przeciw ności bez zżym ania się i buntu; należy  je 
nadto  znosić chętn ie  i bez u r a ż a n ia  się za  ofiarę pokrzyw dzoną niew innie.

A wiarą prawdziwą, dobywającą skarby, jest ufność szczera 
w naukę Mistrza i w Niego samego.

Je s t to  ta  w iara , co „gó ry  p o ru sza11. Kim jes t „M istrz11, w yjaśnionem  
było  już w ustępach  poprzednich.

Nastrojem odpowiednim jest zwracanie duszy ku czystej 
wieczności, a nie marzenia i fantazja własna.

M arzycielstw o i fan tazow anie m istyczne nie i ma nic w spólnego z  p racą  
nad udoskonaleniem  siebie, idzie tu  -bowiem o pracę  rzeczy w istą  i w y tężoną, ale 
nie o próżniacze bujanie m yślam i.

Dążenie do wolności polega na pragnieniu zerwania przez 
poznanie prawdy tych łańcuchów, które ukuła niewiedza, i na 
niszczeniu więzów samulubstwa i zmysłowości.

Ł ańcucham i i w ięzam i jest w szy stk o  to , có człow ieka w iąże do rzeczy  
doczesnych. Do w ięzów  tych  należy  i sam olubstw o, ono bow iem  zm ierza do p ie
lęgnow ania ciała fizycznego i c iał niew idzialnych.

Chociaż te cnoty przejawiają się z początku bardzo niedo
kładnie, to jednak żywi je beznamiętność, spokój i inne zalety, 
a z pomocą Mistrza dochodzi się do celu.

R zesz p rosta , że n iełatw o jest -odraził rozw inąć  w  sobie cno ty  w ym agane 
w  sposób d o sk o n a ły ; , w z ra s ta ją  jednak p rzy  spokoju w ew nętrznym  i p rzy  p a 
now aniu nad w rażen iam i zew nętrznem i, a najdzieln iejszą pom ocą jest „g łos w e
w n ę trzn y " , głos M istrza (jaźni praw dziw ej).

Gdy wzmocni się beznamiętność i pragnienie zbawienia, wów
czas spokój i inne cnoty przyniosą owoce.

N ależy tedy budzić w  sobie ciągle ow o pragnienie zbaw ienia.

Jeżeli jednak zapanuje brak tej namiętności i brak chęci dło 
oswobodzenia się, wtedy spokój i reszta cnót jest tylko czczym  
pozorem, jako fata morgana w pustyni.

F a ta  m organa fudzi w ędrow ca w pustyni w idziadłam i oaz i w ód, a podo
bnie złudzeniem  jest spokój i inne za le ty , jeżeli chęci zw raca ją  się na rzeczy  
zm ysłow e, zam iast na dążenie do zbaw ienia.

Podstawą główną wolności jest poddanie się, wniknięcie duszy 
w jej naturę prawdziwą. To poddanie się można także nazwać 
dążeniem do poznania rzeczywistości jaźni (atmy).

Jaźń prawdziwa zw ie się w  sanskrycie „atma11 i jest najwznioślejszą  
cząstką istoty człow ieczej. Poznać, że atma jest rzeczyw istością  a nie jakiemś



14 W  i] w  e k a C z u d a m a n i

w yrażeniem  abstrakcy jnem , m ożna ty lko  dośw iadczeniem  w łasnem , a w ięc p rze
życiem , zdarzeniem  życiow em . G dy się to zdarzenie  raz  choćby przeży je , w ie 
się już dośw iadczaln ie, że jaźń p raw dziw a (duch, atm a) istn ieje  rzeczyw iście ,

Kto posiada te doskonałości i chce znać jaźń (Boską), niech 
zbliży się do Nauczyciela mądrego (jaźni prawdziwej), od niego 
bowiem przyjdzie zbawienie, gdyż on jest pełen mądrości i dosko
nały, nie smagany namiętnościami, znający naprawdę Przedwiecz
nego; on znalazł spokój w Przedwiecznym i jest w zgodzie sam 
ze sobą, jak ogień, który niczego nie pożera; ?est przyjacielem 
wszystkiego, co żyje. Kto temu Mistrzowi służy z uległością i dą
ży ku Przedwiecznemu, ten znajdzie w Nim niebo (harmonję) i po
znanie jaźni.

W e filozofii indyjskiej duch w  .człowieku jest c® do sw ej is to ty  tem  samem, 
co Bóg, podobnie jak k ropla  w ody  jest tem  samem, co ocean, z k tó rego  w yszta . 
C hcąc ted y  poznać B oga, należy  zbliżyć się do sw ej jaźni p raw dziw ej. Ona nie 
jest zależna od żądz cielesnych, k tó re  chcą zadow olenia w łasnego, a nie zb a
w ienia, je s t z a te m -w  zgodzie ze sobą. S łuchając głosu jaźni, dąży  się tem sam em  
do P rzedw iecznego , a poznaw szy  Go, pozna się zarazem  sw ą jaźń p raw dziw a.

Wezwanie do Boga.

Poddaję się Tobie, o Mlstrzlą przyjacielu świata uciśnionego 
i strumieniu miłości ofiarnej.

W znoś mię Twem światłem1 przewodniem, z którego płynie 
nektar prawdy i miłosierdzia, gdyż tonę w morzu światłości.

Zżarty jestem płomieniem gorącym życia bezlitosnego i po*- 
szarpany wichrami • złudzeń. Ratuj mnie od zagłady, bo szukam 
w Tobie iircieczki, a nigdzie zresztą, nie znajduję spokoju.

W ielcy Dobroczyńcy (mędrcy) mieszkają w  spokoju, przyno
sząc radość światu, jak wiosna powracająca. Przebrnęli już przez 
morze błędów i gotowi są zawsze pomagać drugim w  tem samem.

Tkwi1 to bowiem w  naturze tych Dusz Wielkich, że usłuż- 
rość ich odbiera znużenie innym. Podobnie księżyc swem świa
tłem łagodnem koi ziemię spragnioną, którą spaliły gorące pro
mienie słoneczne.

Zwilżaj mnie nektarem  głosu Twego, niosącego radość bło
gości wieczne', aby chłodząc padał na mnie czysty jak z czary, 
równy zapałowi, napełniającemu duszę radością, palą mnie bo- 
wi mi  żrące płomienlie świata.

Błogosławieni są ci, na których spocznie to światło choćby 
na chwilę, -którzy dochodzą do zjednoczenia się z Tobą.'

Jakże przebrnę przez ocean życia? Gdzież jest ścieżka? Jaką 
drogę mam obrać? Nie wiem o Mistrzu! Ratuj mnie z ran, z cier
pień świata.

Stylem  obrazow ym , w łaściw ym  W schodow i, sk reślona jest ta  m odlitw a, 
to w ezw anie w  pomoc Boga, czyli jaźni p raw dziw ej. D obroczyńcam i wielkim i 
nazw ani są w niej ci m ędrcy, k tó rzy  już znaleźli „śc ieżkę" w łaśc iw ą, oczyścili
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sw e dusze z żądz, z egoizm u i ze w szystk iego , co św ieckie, a zd ąża ją  do z je
dnoczenia się z Bogiem . Ale nie zapom nieli o sw ych bliźnich, nie odsuw ając się 
od nich, ow szem  gotow i są zaw sze  pom agając im, p row adzić  ich i uczyć. Są to 
„cze ladn icy", pom ocnicy W tajem niczonych, w reszc ie  W tajem niczeni n iższych  
stopni. „W tajem niczonym " (inicjow anym ) jest ten, k to doszedł już do zjedno
czenia (jogi) z Bogiem , a w ięc poznał p rzeżyciem  w łasnem , że cząs tk a  n ieśm ier
te lna w  nim, duch jego, jaźń praw dziw a, jest cząs tk ą  Boga.

Przygotowanie do nauki.

Kto wezwanie to szłe z głębi serca i sziuika pomocy, spalony 
ogniem płomiennym świata, tego dostrzega Dusza W ielka okiem 
zmiłowania i przynosi mu rychło' pociechę.

Kto zbliza się do Mistrza z pragnieniem serdecznem w yzw o
lenia, i stąpa ścieżką właściwą, temu Mędrzec wpaja prawdę, 
uśmierza burze jego umysłu i przywodzi go do spokoju.

Ś cieżką w łaśc iw ą jest ta, k tó ra  w iedzie  do „w tajem niczen ia", a w ym aga 
naprzód „p rzy g o to w an ia" trosk liw ego  przez oczyszczenie się z żądz, popędów  
i nam iętności, a potem  opanow ania m yśli, uczuć, nastro jów  i p rzyzw yczajeń . 
Je s t to ścieżka „zjednoczenia k ró lew skiego", czyli „ rad ża jo g a" . M ędrcem, k tó ry  
„uśm ierza bu rzę", je s t oczyw iście  jaźń p raw dziw ą.

„Bądź bez obaw, o Mędrcze! Dla ciebie niema niebezpieczeń
stwa. Istn ieje . drogą- do przebrnięcia m orza świata, i tą drogą 
m ędrcy d'ostają się do brzegu.

T utaj rów nież jaźń p raw d ziw a  jest tym , „m ędrcem ", do k tó rego  zw raca  
się apostrofa.

„Tę właśnie wskazuję ci drogę; jest to droga do zniweczenia 
trwożliwości wobec świata. Gdy drogą tą przejdzież przez ocean 
świata, dostąpisz radości doskonałej'1..

Ze znajomości celu W edanty rodzi się wiedza najwyższa. 
Potem  przyjdzie kres ostateczny cierpień świata. Głos nauki tło* 
maczy jasno i wyraźnie, że wiara, uległość, Wytrwałość, i dążenie 
do zjednoezieoiia (joga) są środkami do osiągnięcia wolności dla 
kogoś, kto chce być wolnym. U zyskaw szy doskonałość w  tych 
rzeczach, osięga się oswobodzenie od więzów cielesnych, stwo
rzonych niewiedzą.

W edan ta  jest „nauką m ądrości", jednym  z najg łębszych  system ów  filozo
ficznych indyjskich. G dyby  w szy scy  ludzie posiedli tę  m ądrość, cała nędza 
św ia ta  i jego cierp ienia m usiałyby  się skończyć. U w ażając ciała za sw oje „ ja“ , 
u tożsam iając, się z niemi, człow iek sam  sobie s tw a rza  w ięzy , k tó re  go w skutek  
jego n iew iedzy  p rzykuw ają  do tych  ciaf i n a raża ją  na cierpienie. W yjaśn ia  to 
ustęp  następny :

Gdy jaźń tkwi w osłonach błędu, powstają z tego przykucie 
się^ do niejaźni (do jaźni osobistej), a wynikiem są cierpienia na 
święcie. Ogień mądrości, zapalony rozróżnianiem, tych obu rze
czy;: jaźni (Atma) i niejaźni (Maja, osusza źródło pomyłek i ni
szczy ich podstawy.

Niejaźń, czyli jaźń osobista, jest ztudą (Maja), bo nie może być  jaźnią to, 
co niema by tu  n ieśm iertelnego. P ra w d z iw ą  jaźnią jes t ty lko  atm a, isk ra  Boża



w  człow ieku, duch n ieśm iertelny , podm iot jedyny , a w szy stk ie  cia ła  są  dlań 
przedm iotem , „M ają“ .

Uczeń mówi:
„Wysłuchaj mnie z życzliwością przychylną, o Mistrzu. Sta

wiam oto pytanie, a gdy z ust Twych usłszę odpowiedź, cel mój 
będzie spełniony:

„Czem jest wiązanie się i skąd ono się wzięło? Jaka jest jego 
przyczyna i jak można być wolnym od niego?

„Czem jest niejaźń, a czem jest jaźń; rak można je obie od
różnić?"

Mistrz odpowiada:
„Szczęśliwy jesteś", dopniesz bowiem celu; błogosławiony jest 

twój ród w lobie, gdyż dążysz do zostania wiecznym przez 
uwolnienie się z więzów błędu.

„Synowie i krewni mogą spłacić długi ojca, ale oswobodzić 
może człow‘eka tylko jaźń własna.

„Gdy głowę brzemię ciężkie ugniata, mogą je drudzy usu- 
'raić, ale nikt, jak tylko jaźń człowieka, może nasycić jego głtód 
i pragnienie.

„Zdrowie odzyskują chorzy, idący drogą uleczenia; ale nie 
uzyska się zdrowia tem, co inni zażyją.

„Poznawanie rzeczywistości okiem jasnego rozumu osiąga 
się patrzeniem własnemi, ale nie przez oczy nauczyciela.

„Kształt księżyca musi się widzieć oczyma własnemi, ale nie 
można go zobaczyć oczyma drugich.

„Nic, jak tylko jaźń własna, ni© zdoła rozwiązać węzłów błę
du, następstw żądz i postępków poprzednich w myrjadach inkar- 
«acyj.

Wolność zdobywa się spostrzeganiem jedności jaźni z Przed
wiecznym, a nie przepisami wyuczonemi, o jednoczeniu się z Nim, 
ani liczbami, anj formułkami i naukami.

(„Forma i piękność liry, oraz umiejętność gry na niej, może 
radować serca ludzi, ale nCe zdoła założyć królestwa.

„Wykład wymowny, potok słów, sztuka wyjaśniania formu
łek naukowych i uczoność uczonych, to wszystko daje zadowoi- 
lenie, ale bynajmniej nie wolność.

„Dla kogoś, kto nie umie poznawać rzeczy wistości, bezowo
cne fest studjowanie Pisma: kto zaś zna wielką rzeczywistość; 
temiui Studium Pisma nie przyniesie również korzyści.

„Gmatwaninia słów jest to las wielki,, w którym błąka się fan
tazja. Prawdę o jaźni może zdobyć tylko odważny przez znawcę 
tej prawdy.

Z naw cą p raw d y  o jaźni jest w łaśn ie  jaźń p raw dziw a. C hcąc tę  praw dę 
zdobyć, na leży  b y ć  o ty le  odw ażnym , ab y  zap rzes tać  u tożsam ian ia  siebie ze. 
sw em i ciałam i, a w ięc uw ażania ich za jaźń, a na tom iast za „sieb ie" uw ażać 
sw o ją  jaźń w y ższą . G dy sta le  nosi się w  sobie to  prześw iadczenie , dożyje się 
chwili, w  k tó re j istnienie jaźni w yższej stanie  się p raw dą, p rzeży tą  rzeczyw iśc ie .

„Na cóż przydadzą się W edy i Pisma temu, kto ukąszony 
jest przez węża niewiedzy? Jakże \mlogą mu pomódz zaklęcia 
lub leki bez balsamu poznania Przedwiecznego?
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„Nie leczy się choroby w ten sposób;, że wymawia się słowo 
„lek“, lecż w ten sposób, że zażyw a ssę lekarstwo. Podobnież) 
nie przez to osiąga człowiek wolność, że wymawia iiSię P rzed
wiecznego), nie Poznając Go przytem,

„Jakże m ożnaby uzyskać wolność przez same słowa zewnę
trzne, będące czczą paplaniną, nie przeniknąwszy poprzez rzeczy 
widome aż do poznania Przedwiecznego?

Czyż może człowiek zostać królem w ten sposób, że mówił 
sobie ..jestem królem.".,: a przytem  nie zwalcza swych nieprzyja
ciół i nie staje się w ładcą swego kraju?

.„Skarb wydobyć można w ten sposób, że dowiadr|;e  się, gdzie 
on leży, że się tara kopie i usuwa zakrywające go kamieniej, ale 
nie w ten sposób, że każe mu się wyjść z ziemi.

„Podobnież zdołają dojść do samopoznanlia ej tylko, którzy 
poznają Przedwiecznego, ową samotną, nie mającą plam Prawdę, 
Wzniosłą ponad wszelkie złudzenie. Bo poznania tego dochodzą 
wysiłkami wytrwałymi*, ale nie studiowaniem przelotnem i na- 
pychaniem się wiedzą.

...Męttrzeć • w ytęża się sam, z całą surowością i z pragnie*- 
niem oswobodzenia się od niewoli świata, podobnie jak gdyby 
chciał uwolnić się od choroby.

.y, A na pytanie, które mi dziś zadałeś, muszą sami odpowie- 
wiedź znaleść cl, k tórzy poszukują wolności. Pytanie to tchnie 
duchem Nauki 3 jest gak gdyby kluczem tajemnicy ukrytej.

„Słuchaj więc z powagą, o Mędrcze, odpowiedzi, k tórą ci daję. 
•Gdy ją zrozumiesz, wolny będziesz od więzów świata."

P y tan ie  jes t „ jak  gdyby  kluczem ” , bo w  niem sam em  m ieści się już do 
pew nego stopnia odpow iedź. Z adają je ty lko  ludzie, k tó rzy  już zaczynają  „do- 
ra s ta ć “ do tego poziom u duchow ego, na  k tó rym  przychodzi czas na w ysiłk i do 
zjednoczenia sie ?, jaźnią w yższą . T acy  ludzie, dojrzali już do staw ian ia  sobie 
tego. pytan ia, dojrzali są  tak że  do podejm ow ania w ysiłków  najuciążliw szych dla 
znalezienia na nie odpow iedzi. D latego to  au tor podkreśla  w  całym  szeregu  
przyk ładów , że nie znaczy  tu  n ic nauka - słow na «ani uczoność rozum ow a; że 
chcąc skarb  odkryć, na leży  dokopać się do niego p racą  w łasną , a  nie form ułkam i 
naukow em i lub zaklęciam i. Ja k ą  d rogą m ożna się dokopać, o tein m ówi „nauka" 
w łaściw a, tw o rząca  „odpow iedź" na p y tan ia  pow yższe.

3
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Nauka.
Ciało ludzkie widzialne nazywają Mędrcy ciałem materjalnem 

(sthula bhuta), ze rdzenia, kości, tłuszczu, mięsa, krwi i t. dl 
utworzonem, a złożonem z nóg, piersi, ramion, głowy, grzbietu 
i narządów. Ciało to jest przyczyną, powodującą niepoznawame 
prawdy i złudzenie „ja“ i „moje“. Pierwiastkami subtelniejszymi 
są żywioły e eru (akaśa), powietrza, ognia, wody, i ziemi,

O tych pięciu żyw io łach  (ta tw ach) trak tu je  szerzej d ru g ie . dzieło Sanka- 
raczarji, pod ty tu łem  „ T a ttw a  B odha“ .

Przez łączenie się z sobą tych żywiołów powstają z nich pier
wiastki (chemiczne) j przyczyny, wytwarzające ciało materialne. 
Ich także wytworami są czynności pięciu zmysłów, a przeznacze
niem tych zmysłów jest przysparzanie człowiekowi poświadczeń.

Głupcy, przywiązani do przedmiotów świeckich nierozerwal
nymi więzami silnych pożądań, gnani są przemocą przez swą kar
mę czy to w rrebie (śwarga), czy na ziemi, czy w piekle (naraka).

„K arm a są to n as tęp stw a  uczynków  człow ieka, spadające nań n ieuchron
nie jako skutki p rzyczyn  przezeó zdziałanych.

Wszelkie stworzenie, jako przywiązane do własności owych 
p;ęCiu zmysłów, ulega śmierć?, podobnie, słoń, wabiony muzyką, 
motyl, wabiony światłem, ryba wabiona smakiem, pszczoła wa
biona wonią, A o wieleż bardziej ulega człowiek, będąc przywią
zany do wszystkich pięciu zmysłów!

W gwałtowności działania trującego są powaby zmysłowe 
jeszcze bardziej zabójcze, niż ukąszenie węża jadowitego.- Jad 
zwykły zabija tylko tego, kto go przyjmie w ciało; przedmioty 
zmysłowe natomiast samym swym pozorem (widokiem powabnym) 
mogą śmierć (duchową) spowodować.

Kto wolny jest od wiązania się namiętnościami, chociaż tego 
trudno się ustrzedz, ten tylko zdatny jest dio oswobodzenia^ ale 
nikt inny. choćby nawet umiał na pamięć wszystkich sześć sy 
stemów iilozoSji.

Sześć  system ów , któr-e au tor ma na myśli', om aw ia „B hagaw ad  G ita“ , jako 
„sześć  ścieżek jogi“ . '  - • .

Kto marzy tylko sentymentalnie o wolności, starając się na 
pozór bez żądz przebrnąć przez ocean bytu warunkowego, wpa
da w paszczę rekina roskoszy i tonie uchwycony przemocą i w 
głębinę pociągnięty.

Kto rekina żądzy zwycięży mieczem beznamiętności ponad 
wszystko wzniosłej, ten jedynile bez przeszkody dotrze na drugi 
brzeg by (u, niezależnego od warunków.

B y t ,1 n ie z a le ż n y . od w arunków  zew nętrznych , nie oznacza tu  by tu  po śm ierci, 
można bow iem  żyć nadal 'w  ciele fizycznem , a ty lko  nie w iązać  się z n iem ,! czyli 
zw alczyć żądze w szelak ie  i dojść do beznam iętności zupełnej, w zniosłej ponad 
w szelkie pokusy! ■<-> .
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Umysł tego, kto stąpa ścieżką kamienistą uciech zm ysło
wych, mętnieje, a śmierć czyha nań na każdym kroku; kto zaś 
idzie drogą odpowiednią pod kierunkiem Przewodnika lub czło
wieka Mądrego, dbałego o jego dobro duchowe, ten osiągnie ce! 
intuicją własną. Poznaj to jako prawd#.

M ieści-się  tu  zdanie jedno z  najdon ioślejszych : „K to stąpa pod kierunkiem  
przew odnika . . osiągnie cel intuicją w łasn ą" . P rzew odnik iem  jes t tu 
jaźń w y ższa  człow ieka, a . d o  celu  doprow adzi go intuicja, będąca w łaśn ie  nie 
czem  innem, jak jednoczeniem  się ze sw ą jaźnią w y ższą . Ł ącząc  się ze sw ą 
jaźnią w yższą , o trzym uje od niej człow iek ośw iecnie czyli pouczenie intuicyjne. 
Nie ma już w nioskow ania ' m ozolnego sw ym  rozum em , aby  dochodzić do w iedzy  
praw dziw ej, lecz o trzym uje tę  w iedzę od sw ej jaźni w yższej w prost, intuicyjnie. 
„Poznaj to , jako p raw d ę" , m ówi słusznie autor, gdyż jes t to j.cdna z p raw d  naj
głębszych.

Gdy żyje w tobie pożądanrie wolności, musisz daleko za sobą 
zostawić rzeczy zmysłowe, jak gdyby były trucizną, a ciągle 
i pilnie szukać zadowolenia (wewnętrznego), jakgdyby ono było 
ambrozją, a więc przyjacielskości, wybaczania (drugim), spokoju 
i panowania nad sobą.

Kto tylko myśli o pielęgnowaniu ciała, ten jest jak człowiek, 
który jadąc na aligatorze przepływa rzekę i sąd z i że siedzi na 
kawałku drzewa.

Żądze, należące do ciała, uwodzą • na wielką śmierć tych, co 
szukają wolności. Zdobyć wolność zdoła ten tylko, kto wolny 
jest od żądz  takich.

W ielką śm iercią, podobnie jak w  ustępach poprzednich, n azyw a się śm ierć 
duchow a, u tra ta  łączności człow ieka ,z jego jaźnią p raw dziw ą.

Zwalcz śmierć wielką, fj. żądzę pochodzącą z ciała, pożąda
nie kobiety itcl Muniowie (święci), którzy .takie żądze zwycię
żyli, uzyskują pokój niebiański.

Sthula śarira.

To ciało materialne, utworzone z pięciu grubych składników, 
powstałych z karmy poprzedniej przez pięeiorakie zmieszanie, 
jest naczyniem uciech ziemskich. Gdy ciało to czuwa na jawie, 
spostrzegamy niem rzeczy zmysłowe.

To ciało materialne, które mało cenimy, składa się ze skóry, 
mięsa, krwi, nerwów, tłuszczu, rdzenia i kości i pełne jest nie
czystości.

Pięć  składników, grubych, czyli żyw iołów , p o w s ta je ' ze zm ieszania się 
w zajem nego pięciu subte ln iejszych w  stosunkach ilościow ych, zależnych od ro 
dzaju k arm y  człow ieka. U jednego karm a w ym aga, aby  w  ciele jego przew aża! 
żyw ioł n. p. wody, u innego ogień lub pow ietrze.

Jaźń, inkarnowana w tem ciele, przez narządy jego, raduje 
się obecnością przedmiotów zmysłowych, jak np. kwiatów, drze-

2*
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wa sandałowego, kobiet Md. Dzięki temu jaźń ma na jawie świa
domość istnienia ciała materialnego.

W  stanie czuw ania na jaw ie dziennej, św iadom i jesteśm y  tego, że n a s z e ,
ciato m aterialne .is tn ie je ,-  w e śnie, zaś nie m am y o niem żadnej św iadom ości.
A że ono istnieje, w iem y w łaśn ie  przez to , że narządam i tego ciała odbieram y 
.w rażen ia  od p rzedm iotów  m aterialnych .

Wiedz,, że to ciało materialnie, od którego 'zależą przejawy 
zewnętrzne ducha,, je s t tylko jak g d y b y  domem swego- właści
ciela.

G dybyśm y nie mieli ciała m aterialnego, duch nasz nie m ógłby się niczem 
przejaw ić w  św ięcie m aterialnym . Ciało to jes t ty lko  domem, k tó ry  m y, jako 
w łaściciel, zam ieszkujem y, ale sam i domem nie jesteśm y.

W ytworam i .biała pn-a,termalnego jest rodzenie sife, starzenie 
się i im:'oranie; stadiami jego rozwoju jest dzieciństwo, młodość 
i t. d. Do ciała, jako podlegającego chorobom, odnoszą się owe 
przepisy niezliczone o zachowaniu ssę, o moraluaści i t. cL a tak
że o zaszczytach, niesławie, poważaniu itp.

P ozorn ie  w ydaje  się, że p raw a zw yczajow e i pr'zepisy, odnoszące się do 
m oralności, godności i t. p., do tyczą  du.cha, nie ciała. Na cóż b y ły b y  jednak 
potrzebne, ' gdyby ciał nie by ło ?

Rozum, słuch, dotyk, wzrok, powonienie i smak nazywam y 
„zmysłami", ponieważ pośredniczą w spostrzeganiu przedmiotów 
zmysłowych. Mowę, rfeće, nogi itd» nazyw am y „narządami czyn
ności", gdyż niemi dokonywamy uczynków.

N auką europejska n ie . zalicza rozum u do „zm ysłów ", jakkolw iek sam e 
z m y s ły ,. bez rozum u, nie \yys.tarczytyby. do zdaw ania sobie sp raw y  z w rażeń ; 
po trzeba  na to mózgu, aby te  W rażenia odbierał od zm ysłów , aby  je „rozum iał".

Manas (um ysł),' bitsStfi" (intuicja), ahankritj (poczucie siebie) 
l| czitta (wiedza) ze -sweml funkcjami, zowią się narządami w e
wnętrznymi, Manas, to© wnioskuje i wątpi; buddhi, bo mą pogląd 
przedmiotowy; aha&kft!, bo wynika z egoizmu; czitta, bo jest 
zdolnością z a s tan aw ia ła  się nad sobą.

M anas, o tym sąm em  źM fitoslOwie śanskryck im  co „fflens" łaciński, jest 
zdolnością m yślen ia" , k tó ra  um ożliw ia nam  czynienie -przypuszczeń, w niosków  
i w ątp ień . Buddhi, będąca poglądem- przedm iotow y:!!, nie jest jeszcze podm iotem  
(chichem) tylko, jego narzędziem , A hankriti (lub ahankara) jako poczucie siebie, 
ma za  p odstaw ę sam olubne odgraniczanie się od innych isto t, jest' te d y  żądzą 
istn ienia odrębnego. C z itta  opiera się na pam ięci, bez  k tó re j m anas nie zdo
ła łb y  dojść do w niosku, że „ ja"  te raźn ie jszy  jestem  tym sam ym , k tó ry  istniał 

-w czoraj. C z itta  zatem  obejm uje ca ły  ‘ dorobek w iedzy  prak tycznej człow ieka, 
zdobyty  dośw iadczeniem  życiow em , a p rzechow yw any  w  pam ięci.

Linga śarira.

Siła żyw otna (prana) skutkiem różniczkowania swych działań 
i skutkiem zmian staje się «.ak złoto, jak woda itd., czyli praną, 
apatią, wjaną, udaną i śamaną,

P ranę w chłan ia  z atm osfery  organizm  człow ieka i różniczkuje ją na pięć 
prądów  oddzielnych, p łynących  do poszczególnych n arządów  ciała. Prądy te,



zw ane p ran ą  w janą, sam aną etc., odznaczają  się zabarw ien iem  odrębnem , po- 
dobnem  do z ło ta , do w o d y  i t. d.

Pięć zdolności, z których pierwszą jest mowa, pięć narządów 
z których pierwszym jest ucho, pięć eterów żywotnych, począw
szy od prany, pięć żywiołów, akaśa, buddhi i dalsze wreszcie 
awidja, z której pochodzi kama (żądza) i karma (działanie), 
wszystko to razem składa ssę na ciało, zwane sukszma śarira 
(dusza).

Otóż słuchaj! To ciało, utworzone z pięciu żywiołów sub
telniejszych, nazywa się sukszma śarira (ciałem astralnem) albo 
też linga śarira (ciałem charakteru) i jest dziedziną żądz; ono po
nosi następstwa- swej karmy (postępków dawniejszych), a nie po
siadając poznania, nie ma także początku; jest tylko u pa dlii (na
czyniem) aimy (ducha).

N ow oczesna filozofia indyjska, w przeciw ieństw ie  do Śankarapzarji, od
różn ia  ściśle te  dw a ciała subtelne, z k tó rych  jedno jest ciałem  as tra lnem  jako 
siedziba żądź i nam iętności (sukszm a śa rira ), a drugie ciałem  ch arak te ru  lub c ia
łem  eterycznem , jako sedziba ch arak te ru , nałogów  i pam ięci (linga sśarira). 
Ciało e te ry czn e  zaw ie ra  w  sobie nad to  te  popędy, k tó re  organizm  m a w spólne 
z roślinam i (w zfost, k sz ta łt, w dychanie p rany , krążen ie  soków , a ciało  as tra ln e  
te  popędy, k tó re  cechują funkcje zw ierzęce , (głód, zimno, gniew , zazdrość, 
chciw ość, popęd seksualny , m acierzyńsk i etc.)

Stasiem właściwym temu ciału jest życie senne. Od życia 
zewnętrznego różni się ten stan osobliwym sposobem działania 
zmysłów. życiu sennem odżywa na no\v<. w postaci bezpo
średniej to, co powstało skutkiem żądz na jawie (podczas czu
wania),

W  snach napo tykam y  p rzedew szystk iem  odbicia ty ch  zdarzeń , k tó re  za 
dnia (na jaw ie) budziły  w  nas pew ne uczucia. O dbicia te  w y stęp u ją  w  snach 
jako ob razy , bardzo  n ieraz  p lastyczne , lub naw et ud ram atyzow ane w  ca ły  tok 
akcji, p rzedstaw ia jącej sym bolicznie działanie tych  uczuć, k tó re ją  u tw o rzy ły .

Gdiy ciało to osiągnie stan czynny, wówczas się ujawnia. Pro
mienieje w niem jaźń absolutna (atma), a jej naczyniem i mie
szkaniem jest rozum intuicyjny (buddhi), k tóry  jako nieulęgaiiący 
karmie, jus jak gdyby świadkiem bezstronnym.

Ciało to m oże dojść do ,,stanu czynnego" w tedy , gdy przez  odrodzenie 
duchow e osiągnie sam ośw iadom ość. P rz ed  tokiem - odrodzeniem  nie czujem y 
sw ego c ia ia  astra lnego , nie w iem y nic o tem , że je m am y. G dy zaś zdołam y 
w  niem działać św iadom ie, sta je  się ono dla nas jaw nem  i w iem y, że ono istnieje. 
W tedy  ciałem  tem  rządzi bezpośrednio  buddhi, przez co w p row adza je w  stan  
czynny. (Dla śc isłości dodam , że w edług  now ożytnej filozofii indyjskiej buddhi 
rządzi ciałem  eterycznem , a m anas w y ższy  ciałem  astralnem ).

Atma bowiem wolna jest od wszelkiego1 wiązania się, nietknię
ta ani Uczynkami)' ani zaniedbaniami . swych upadhi (naczyń).' 
Linga śarira wykonywa swe czynności jako narzędzie aimy, po
dobnie jak dłuto lub s ektera cieśli. To też atma jest od wszel
kiego wiązania się wolna.

U padhi znaczy dosłow nie naczyn ie ; w ciałach m ieszka i zaw ie ra  się a tm a 
podobnie, jak  w oda w  naczyniu . One nadają, jej postać , ale nią nie są , i na nią 
nie w p ływ ają .

Właściwości ślepoty, ’ osłabienia i bystrości wzroku są na
stępstwem jego przymiotów dlobrych lub złych. Podobnież głu
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chota, niemota i inne właściwości ucha nie mogą uchodzić za 
przynależne do jaźni.

Jeżeli człow iek jes t ślepy  lub głuchy, p rzy czy n a  tkw i w e w adliw ości na
rząd ó w  oka lub -ucha, ale nie w  niedoskonałości jaźni. Zam ieszkując ciała  w adliw e, 
nie m oże jaźń rozw inąć  w  nich sw ych  pełnych zdolności.

W dech, wydech, ziewanie, kichanie etc. są objawami czyn
ności prany; cechy siły żywotnej objawiają się w uczuciu głodu 
i Pragnienia.

Narząd wewnętrzny jest w łączności z widzeniem! zew netr»  
nein i Ul, a Poczucie siebie jest następstwem  odróżniania.

W rażen ia  zew nętrzne  działają  na n a rząd  w zroku , lub słuchu, i p rzezeń 
d osta ją  się do odnośnego n arządu  w ew nętrznego , w  którym  tw o rzy  się w y o b ra 
żenie tego działan ia  zew nętrznego . O dróżniając siebie od tych  w pływ ów  
zew nętrznych , dochodzim y do poczucia siebie.

Jaźń. podległa używankii wrażeń 3 doświadczeniom, zowie 
się ahańkara. Dochodzi ona do trzech stanów w łączności z trze
ma właściwościami: sattwa, radżas i tarnas.

A hańkara lub ahankriti jest w łaśn ie  ow em  poczuciem  siebie, jako kogoś 
odrębnego od przedm iotów , a w ięc jaźnią osob istą , nie jaźnią p raw dziw ą. To 
poczucie siebie polega na odróżnianiu siebie od otoczenia zew nętrznego.' O dbie
ra jąc  w rażen ia  od p rzedm iotów  zew nętrznych , uśw iadam iam  je sobie, a  rów no
cześnie uśw iadam iam  sobie to , że ja jestem  tym , k tó ry  te w rażen ia  odbiera. To 
poczucie sw ego ,,ja“ jes t ąhankarą .

O trzech  „glinach", a to radżas , tam as, i sa ttw a , będzie m ow a w  dalszych 
ustępach. Zobacz tak że  rozdział XIV w  B hagaw ad  Gicie.

Wrażenia przedmiotów miłych czynią „ja“ szczęśliwem, a 
niemiłe czynią ją nieszczęśliwem. Przyjemność i niezadowolenie 
są  właściwościami tego „ja“, ale nie właściwościami atmy, będą
cej błogością nieskończoną.

Atm a nie ulega przyjem nościom  ani przykrościom , jes t od nich niezależna, 
trw a  bow iem  sta le  w  błogości w iecznej, bez  odczuw ania sw ego „ ja"  odrębnego.

Przedmioty są ni ł? nie wskutek wartości, jaką ma;ą same 
dla siebie, lecz wskutek swej pożyteczności dla naszej ahankary. 
Ona bowiem jest tem, co wszyscy kochają najbardziej.

Wartość przedmiotów oceniamy według tego, czy dla nas są 
pożądane, bo pragniemy niemi sobie dogadzać. Przedmioty, nie
pożądane dla nas, wydają się m m  bez wartości, choćby były naj
cenniejsze.

Atma natomiast jest błogością wieczną, dla nie' bowiem cier
pienia nie istnieją. Ta bł:>g:ś; nimy, oddzielonej od wszystkich 
rzeczy, istnieje w śnie głębokim; a na jawie można jej doznać 
bezpośrednio jużto na podstawie wskazówek, jiiżto przez udzie
lenie.

W e śnie głębokim  św iadom ość jes t oderw ana zupełnie od w rażeń  
Zew nętrznych i niem a w te d y  ani cierpień, ani sm utków  ani niepokojów , jfS t to 
stan  błogości zupełnej. W ykonaw cy  w skazów ek  radżajog i dochodzą i na jaw ie 
do stanu takiej sam ej błogości. S tanu tego udzielić m ożna nadto przez  w prow a
dzenie w  tran s  som nam buliczny, ale zależne to jest od poziom u m oralnego 
człow ieka usypianego. Ten s ta n 'ja sn o w id z e n ia  w ysokiego nie ma nic w spólnego 
z hypnotyzm em , a dochodzili doń w  ekstazach  i zaclrw yceniach św ięci w sz y s t
kich narodóV  i w szystk ich  czasów .
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Trzy guny.

Maja, tworząca nasz cały wszechświat działaniem najwyższej
mocy władczej, zwanej a w jak ta, która przewyższa awidję nie
mająca początku, może ulegać wpływowi mędrców, posługują
cych s:ę tą ensrgją, która jest mądrością.

A foryzm  ten , p rzek ład an y  w  kilku różnych  znaczeniach, ■wyraża w edług 
mego m niem ania to , że m ędrcy, a  w ięc W tajem niczeni, m ogą zapom ocą tej cnergji 
k tó ra  jest m ądrością , czyli k rijaśak ti, oddziaływ ać na „m aję, tw o rzącą  w szech
św ia t" , to znaczy, oddziaływ ać na m aterię  w idom ą, m a te ria  ta  u tw orzy ła  
w szechśw ia t pod działaniem  m ocy nieobjaw jonej, zw anej aw jak ta , a p ierw szym , 
najsubte ln iejszym  objaw em  tej aw jak ty  na zew n ą trz  jest m ądrość.

Ta maja nie (jest ani bytem, ani niebytem, ani oboma co do 
swej istoty; nie jest ani podzifelna ani jednolitą (homogen), ani je- 
tfaem i drugiem co do isłoty; nie jest ani atomiczna ani nieato- 
miczna, ani taka co do istoty; natura jej jest nadzwyczaj prze
dziwna i trudna do opisania.

Złudzenie ahankary jaźni odrębne? można zniszczyć wprost 
poznaniem jedności z Brahmą, podobnie jak złudzenie, że sznur 
leżący na ziemi jest wężem, niszczy się rozpoznaniem, że to jest 
sznur. W łaściwości tej jaźni zwą się radżas tamas i sattwa, a 
poznaje się je po ich działaniach.

Owe trz y  w łaściw ości, opisane poniżej są cecham i jaźni osobistej, ale nie 
jaźni p raw dziw ej. Jako jedna z Bogiem  (Brahm ą), co ’ do sw ej isto ty , nie może 
jaźń p raw dziw a posiadać cech, w łaśc iw ych  ty lko  jej ciałom , czyli jaźni osobistej 
(i odrębnej od jedności).

Władcą radżas jest wikszepa, będąca istotą czynności; ona 
stworzyła poprzednie pobudki działalności; a zmiany umysłu;, jak 
to skłonności i Inne właściwości, wytwarza również ta władza.

W ikszepa znaczy  dosłow nie „ ro zszerzan ie  się" i określa  bardzo  dokładnie 
isto tę  radżas . P ociąg  do „ ro zszerzan ia  się“ w ystępu je  w tedy , gdy człow iek 
chce s tać  się w iększym  przez  p rzyciągan ie do siebie cząstek  z ,  zew n ą trz . To 
przyciągan ie p rzedm iotów  zew nętrznych  jest pobudką jego działalności, i ono 
tak że  s tw a rz a  zm iany um ysłu. Zm iany stanu św iadom ości, sk ie row ując  ją na 
co raz  to  now e p rzedm io ty . W ten  sposób budzi się pożądanie, zaspokojenie 
go, przypom nienie sobie o p rzyjem ności tego zaspokojenia i znów  pożądanie, a to 
są kolejne zm iany stanu św iadom ości.

Rozpusta, gniew, chciwość, złośliwość, samołubstwo, zazdrość 
i zawiść są to strasznie właściwości radżas; dlatego przez nie bru
dzi się skłonność do czynu i dlatego przyczyną wiązania się jest 
radżas.

Władzą tamas zwie się aweti; tą mocą rzecz wydiaje się czem 
Innem, niż jest. Moc ta jest przyczyną ostateczną warunkowego 
istnienia „ja“ i przyczyną pobudzającą występowanie władzy 
wikszepy.

A w eti znaczy owinięcie lub osłonięcie. C złow iek pod w ładzą tam as ma 
jak gdyby rozum  ow inięty  zasłoną n iep rzeb itą ; nie- umie oceniać w arto śc i rze 
czy, ani odróżniać co złe, co dobre, co rozum ne, a co głupie.

Choćby kto był niezwykle inteligentny i wykształcony, spryt
ny, bystro obserwujący siebie i pełen wiadomości o różnych rze
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czach, to jednak nie zdoła odróżniać odpowiednio, dopóki tkwi 
w osłonie tamas; owszem w swej niewiedzy uważa za prawdę to, 
co wypływa z błędlu, i polega na własnościach rzeczy, które 
z błędu powstały. Biada nut, gdyż wielka jest i nieodparta moc 
otulająca tatnasu.

Troskanie się bezowocne, myśli sprzeczne ze sobą, przy
puszczanie możebności, błędy w tem, że uważa się za rzeczy
wistość to, co nie jest rzeczywiste, wszystko to należy do radżas. 
Kto wiąże się z radżas, uwodzi go ustawicznie Jej moc rozsze
rzająca.

Z ajm ow anie m yśli troskam i bezcelow em i, bo do niczego nie p row adzące- 
mi, jest n astępstw em  egoizmu, w nim bow iem  tkw i chęć zapew nian ia  sobie ko 
rzyści, a  w ięc tro skan ie  się o to , czy  te  k o rzyści qsiągnie. Myśli sprzeczne, 
a w ięc raz  nadzieja  spełnienia pożądań, to znow u w ątp liw ości, czy  się spełnią, 
w y p ły w a rów nież z rad żas , jak w reszc ie  bezcelow e rozm yślanie  i w nioskow a
nie o tem , coby było, gdyby to a to  nastąp iło , zam iast m yśleć ty lko  o tem , co 
nąstąp i jako skutek  p rzyczyn , k tó re  już istn ieją  rzeczyw iśc ie .

Niewiedza, ociężałość, Ien',stwot ospałość, łudzenie ssę, głu
pota i inne są własnościami tamas. Gdy kto jest pod ich opęta
niem;, nie widzi niczego taktem jakiem jest, lecz zachowuje się jak 
kołek w płocie.

Satwa czysta, a nawet zmieszana z tamtemi obiema, jak woda 
miesza się z inną wodą, jest środkiem do oswobodzenia: odbicie 
jaźni prawdziwej, okazujące się w zaiwie, olrawia świat przed
miotowy jak słonce.

W oda, zm ieszana z inną, nie da  się już odróżnić: alę mimo to i sa tw a  
zm ieszana z innemi gurtami jest już środkiem  do zbaw ienia, gdyż przez  nią może 
się objaw iać jaźń w yższa . T ylko ta  jaźń w y ższa  ocenia p rzedm io ty  w łaściw ie, 
odróżnia cenne od bezw artośc iow ych , w idzi je w  postac i praw dziw ej, podobnie 
jak ty lko  - p rzy  św ie tle  dziennem  m ożna dobrze odróżniać przedm ioty .

Do własności satwy zmieszanej należy powściągliwość,, pa
nowanie nad sobą, kształcenie siebie, cześć, względność, dążenie 
do wolności, zalety równe bogom i wstrzemięźliwość od złego.

Pow ściąg liw ość  od żądzy  posiadania, cechującej radżas , jest już m ożebna, 
gdy radżas jest zm ieszana ze sa tw ą. K ształcśn ie  siebie polega na  w budow y
w aniu za le t w  sw ój ch arak te r, choćby  się ich nie posiadało poprzednio. W zglę
dność w obec otoczenia polega na ustępstw ach  z w łasnego egoizm u na korzyść  
tego o toczen ia ,-a  w ięc łagodność w obec ludzi i zw ierzą t, nie niszczenie bezcelow e 
roślin i p rzedm iotów , dalej c ierp liw ość, w ybaczenie  u raz, czy sto ść  m yśli e tc. 
Zalety  „ ró w n e  bogom " nie są  jeszcze zaletam i B oga ; Indow ie bogami, dew as, 
n azyw a ją  is to ty  w yższe  nad ludzi, ale niezupełnie jeszcze doskonałe; P ersow ie  
zw ali je geniuszam i, a chrześcjanie  aniołam i. Zaletam i ich jest n. p. spełnienie 
obow iązków  bez k o rzyści osobistej.

Własnością saiwy czystej jest spokój głęboki, śpsosrzeganie 
aimy w sobie, wzniosła równowagą, zadowolenie, pogoda umysłu, 
i utkwiene dńszy w jaźni prawdziwej, co wszystko razem daje 
przedsmak błogości wiekuiste1.

G dy sa tw a  jes t zm ieszana z innemi gunami, spostrzeżen ia  istnienia atm y  
(ducha) w  człow ieku m ogą być ty lko  rzadkie i k ró tk ie , inne gliny bowiem  m ącą 
tó spostrzegan ie. D opiero sa tw a  czy s ta  dozw ala p rzeży w ać  dośw iadczaln ie ten  
fakt, że w  człow ieku duch m ieszka, a zatem  sp o strzegać  atm ę. W tedy  też może’ 
w ’ niej tkw ić dusza, k tó ra  przed tem  tkw iła  w  m aterii.



Karana śarira.

Awjakta, oznaczona tern] trzema guniami, zwie się karanaśa- 
rrą, (ciałem przyczynowe® jaźni). Stanem, w którym ona się 
przejawia, ;est sen głęboki, w którym nieczynne są funkcje wszyst- 
k cli narządów, a także budcBii.

A w jakta, jak pow iedziano w yżej, oznacza stan  n ieobjaw iony, a w ięc nie 
m ający  form  w ciałach, ty lko  m ożebności, zdolności u tajone do działania później
szego w  ciałach. T rz y  gliny, sa tw a , rad żas i tam as, są  takiem i zdolnościam i, k tó 
re  m ogą działać w  ciałach  nadających  im form y. Dopóki nie działają, są  u tajone, 
a ten s tan  u tajenia (aw jak ta), zw ie się ciałem  p rzyczynow em  ((karanaśarira), 
gdyż w  niem tk w ią  p rzyczy n y  późniejszych działań  ty ch  gun, gdy człow iek 
wcieli się na ziem i. W e śnie głębokim  nieczynne są funkcje w szystk ich  n a rz ą 
dów, a podobnież funkcje buddhi, gdyż podczas snu człow ieka buddhi nie p rze
jaw ia  się niczem , co au to r poniżej w yjaśn ia .

Sen głęboki jest stanem, w którym; wypoczywa wszelka świa
domość, a buddhi jest nieczynna. Znany jest (ów stan) z tego, że 
w nim nie odbywa się poznawanie.

B uddhi jest to rozum  duchow y, a w e śnie niem a objaw ów  ani tego ro zu 
mu, ani żadnej św iadom ości św ia ta  zew nętrznego , to też w e śnie nie m ożna pozna
w ać przedm iotów  zew nętrznych .

C"ało, narządy, praną ahańkara i wszystko inne, będące 
zróżniczkowaniem, przedmioty zmysłowe, zaspokojenie ich i t. d„ 
akaśa i inne żywioły, z których składa się nasz .wszechświat bez- 
kreśny, włącznie z awjaktą, wszystko to jest nieduchem, czyli 
nifćaźnią. . 5

W iadom o już z aforyzm ów  poprzednich, że ahańkara  jest pojęciem  o od
rębności osobistej, a w ięc nie duchem , nie jaźnią p raw dziw ą, podobnie jak każde 
zróżnicow anie m aterii.

Atm a.

Wiedlz, że maja i wszelkie jej funkcje od mahafu aż do ciała 
są asat (prakriti), są bowiem niejaźnlą, jak fata morgana na pustyni.

Mahat jest to moc stw ó rcza , a w ięc p ierw sze  objaw ienie się Boga nieob- 
jaw ionego („na początku było S łow o"). Mahat zatem  nie jes t jaźnią (praw dziw ą) 
lecz ty lko  jej objaw em  na zew n ą trz  (Logos stw ó rczy ). A sat znaczy  dosłow nie 
„n ieb y t" , a to w  tem  rozum ieniu, że by tem  rzeczyw is tym , jak  ty lko  duch, każdy 
zaś jego objaw  je s t czem ś przem ijającem . P ra k riti (m aterja) jako objaw  du
cha i przezeń  stw orzona, jest rów nież n iebytem  (asat), bo przem ija.

W ytłómaczę ci teraz formę istotnlą (swarupę) ducha najwyż
szego (paramatmy). Kto ją pozna, uwalnia się z pęt i osiąga byt 
prawdziwy.

S w arupa, form a isto tna , lub postać  p raw dziw a, nie oznacza jeszcze form y 
m aterialnej, iecz raczej to, poczem  m ożna poznać daną 'istotę,, to , co daje o niej 
pojęcie. P o jąw sz y  param atm ę, czyli po jąw szy  „czem  jes t duch n a jw y ższy "  
w yzw ala  się człow iek  z w ięzów  ahan k ary  i osiąga osw obodzenie, a ono jest b y 
tem  praw dziw ym .

Owo odwieczne „coś“, na którem opiera się poczucie „ja“, 
istnieje sarno dla siebie. Ono jest czemś rożnem od pięciu powłok
i Sest świadkiem trzech stanów.
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F o;z iic ic  siebie, czyli św iadom ość tego, że „ ja  istn ie ję" , trw a  od w ieków  
w n ieskończoność  Ta sam ośw iadom ość n ajw yższa  nie jes t żadną z „pow łok" 
(koszas) czyli cial, gdyż nie utożsam ia ich ze sobą; jest rów nież „św iadkiem " 
trzech  gun (sa tw a, radżas , tam as), bo p rzyg ląda  się im jako w idz obojętny.

To, co na jawie, w marzeniach sennych i we śnie głębokim 
pairzy uu umysł i na jego funkcje, będące czynnością i biernością, 
to jest jaźnią prawdziwą.

Na jaw ie czynne są  zm ysły  i u m y sł; w  m arzeniach sennych umysł, w  śnie 
głębokim siła żyw otna , um ysł zaś przechodzi w  stan  b ierności. Na to w szystko  
p a trzy  jaźń, jak  na sw e narzędzia .

Ten:, które przez siebie wszystko poznaje; tem, czego nikt nie 
widzi; tem), co ożywia zarówno buddhi jak resztę, ale od nich 
żywotności nie bierze, tem jest atma.

Atma, jaźń p raw dziw a, Bóg, jes t podniosłem  jedynym , a  w szystko  jest 
dla niej przedm iotem  poznania. O na ożyw ia w szystko , n aw e t buddhi.

Attną jest tem, co przenika cały świat, ale przez nią nic nie 
przenika; ona oświetla wszystkie rzeczy, ale one nie mogą jej 
oświetlić.

Ciało, narządly, manas i buddhi wykonywają swe czynności 
dlategoij że ona (a .ma) przybliża się do nich, jak do narzędzi.

A tm a sam a nie dz ia ła : czynne są ty lko  jej narzędzia, a w ięc ciała, m anas 
i buddhi.

Ona, mając formę świadomości wiekuistej, poznaje wszystkie 
rzeczy od ahankary aż do ciała, żądzy i t. d., jako naczynia.

Jedyne określenie, jakie nadać  m ożna atm ie jest to , że Ona jest' św iado
m ością trw a łą , p a trz ą c ą  jak na sw e naczynia, w k tórych  się m ieści, na sw e 
ciała, żądze, egoizm  etc.

Ten to duch Cpurusza), atma właściwa, jest błogością wie
c z n i  trwającą, bezwarunkową, absolutną, pozostającą zawsze tą 
samą, sobie równą i będącą samem poznaniem, którego słowo 
(Logos) porusza wiewem "życia.

W aforyzm ach poprzednich pow iedziano już, że „słow o" stw órcze  jest 
p ierw szym  przejaw em  ducha (puruszy), czyli atm y. W iew  życia  jes t to ta  moc, 
k tó rą  „słow o" stw a rz a  w szechśw iat.

Ta nieobjawiona świadomość duchowa poczyna, jak brzask 
różowy, objawiać się w sercu czyste*", i świeci, ;ak słońce po
łudniowe w „jamie mądrości", oświetlając stamtąd cały wszech- 
stwór.

P o trz e b a  tu  czystośc i serca , („S erce  Je zu sa" ), aby  w  niem, jak  św it po
ranny, m ogła zacząć  sw e objaw ienie się św iadom ość duchow a. G dy zaś objaw i się 
w  „jam ie m ądrości"  (plexus cayernosus), rozśw ieca  już w szechśw ia t pełnym  
blaskiem . W ted y  człow iek dostępuje stopnia „w tajem niczen ia".

Ten, co zna zmiany manasu i ahankriti, oraz wie, co czyni 
ciało, jego narządy i siła żywotna (prana) w niem, jak ogień w że
lazie, len nie działa ani nie jest podległy.

Mowa tu oczyw iście  o atm ie w  dalszym  ciągu. A hankriti (ltib ahańkara) 
i manas (um ysł) u legają zmianom, dzia ła ją  bow iem  raz  tak , drugi raz  inaczej 
i nie zm ienia sw ego stanu  ty lko  atm a, bo nie działa, ty lko  „w ie" (uśw iadam ia so 
bie), co czyn ią jej narzędzia.

Ten przedwieczny nie rodzi się ani nie umiera, nie rośnie ani 
nie maleje^ nie zmienia się i nie rozkłada się przez rozkład ciała, 
jak przestrzeń, gdy stłucze się dszbanek.
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P rz estrzeń , w ypełn ia jąca  dzbanek, nie p rzesta je  istnieć po jojgd stłucze
niu;  dzbanek nadał jej ty lko  form ę, ale jej nie zmienił.

Paramatma różna jest od prakriti i jej zmian; ijej (paramatmy) 
własnością szczególną jest świadomość czysta; ona jest niezlo- 
żona i objawia ową nieskończoność rzeczywistości i nierzeczy- 
wistości. Istota ta podlegająca pojęciu „ja“, objawia się w sta
nach jawy i innych 5ako świadek buddhi.

P aram atm a (duch n ajw yższy ) nie jes t p rak riti (p rzyroda, w szechśw iatem ) 
ani nie jest zm ianam i w p ra k riti; jest niezłożona, podczas gdy p rakriti je s t zło
żona. P a ram atm a czyni jaw ną tę  nieskończoność rzeczy  rzeczy w isty ch  i złudnych 
(m aja), jakie obserw ujem y. Ona w reszcie  jest tem . co obejm ujem y naszem  
pojęciem  ,,ja“ , co za tem  uw ażam y za  podm iot jedyny, dla k tó rego  buddhi naw et 
jes t już ty lko  przedm iotem .

Opanuj umysł, o uczniu, i ujrzyj ją sam, tę atmę w tobie, jako 
„tal twam asi“, w spokoju buddhi; przebrnij morze bezbrzeżne 
bytu zmiennego, którego falami są narodziny i śmierć, i dopnij 
celu twego istnienia, tkwiąc silnie we formie Brahmy.

„T a t tw am  asi“ znaczy „to jes te ś ty “ ; gdy uczeń dojdzie do spostrzeżen ia  
dośw iadczalnego, przeżyciem  w łasnem , że atm a istn ieje, krokiem  następnym  jego 
jest uznać tę  atm ę za siebie sam ego, czyli pow iedzieć o niej „to  jesteś ty “ , uznać 
ją za „ ja “ sw oje. „T kw ić silnie w e form ie B rahm y", znaczy  czuć się B rahm ą, 
co w y raża  się sanskryck iem  „aham  asm i B rahm a“ . To samo, w skazu je Tom asz 
a Kempis w swem „N aśladow aniu C hry stu sa" (I, 5). „S erce  Jezu sa" tak że  „ fo r
mą B rahm y".

Mniemanie, jakoby jaźń była zależna od niefaźni, powoc&uje 
wiązaftie się, z czego wynika brak poznania* będący przyczyną 
rodzenia się, umierania i cierpiena danego osobnika. Ten to błąd 
sprawia, że człowiek odżywa ciało, pielęgnuje i dba o nie, uwa
żając za rzeczywiste to. co nierzeczywiste, podobnie jak gąsienica 
przed zapoczwarczeniem otula się własnym sokiem.

C złow iek dba o ciało, m niem ając, że od dogadzania lnu i u trzym yw ania 
p rzy  życiu jaźń jego zależy . W ten sposób przyw iązu je  się do ciała i m usi do
póty  w racać  na ziem ię w  co raz  now e w cielenia, aż sw ój b łąd  spostrzeże.

Ahańkara.

Słuchaj, o przyjacielu: U zwodzonego tamasem ahańkara 
wzmacnia się przez asat. Z tego braku rozróżniania pochodzą 
złudzenia, jak iirlenianie węża i sznura. Skądl powstają cierpię • 
nia wszelakie dla uwlęzłego w tym błędzie. Dlatego też jaźń 
związana jest przez błąd uważania asatu za prawdę.

A sat jest, jak w yżej pow iedziano, niebytem , pow sta jącym  w skutek  błędnego 
uznaw ania ciała  za „ ja"  sw oje. B łędow i tem u ulegą najsilniej człow iek tam aso- 
w y, a przez to w zm acnia sw ą ahankarę , czyli sw ój pociąg do by tu  odrębnego, bę
dącego w łaśnie niebytem , nie odróżnia bowiem ciała od jaźni praw dziw ej. Na
stępstw em  tego jes t, że jaźń p rzy w iązan a  je s t d o ,c ia ła , do asatu.

Władza otul^ąca tamasu zasłania zupełnie atmę, której siły 
objawiają się przez moc poznania niepodzielną, wieczną i jedno- 
litą; podobnie rahu zaciemnią, słońce.

' '
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C złow iek tk w iący  w  tam asie nie m oże dojść do poznania atm y, bo zasłan ia  
mu ją w łaśn ie  tam as i nie dozw ala mu ją poznać. Rahu jes t to cień księżyca, 
p adający  na ziem ię podczas zaćm ienia słońca i zasłan ia jący  je na  chw ilę. P rz ez  
to słońce nie’ p rzesta je  istnieć, ale z ziem i d ostrzedz  go nie m ożna w sku tek  za 
słonięcia przez księżyc.

Gdy z atmy osobnika niknie poznanie jego jedności z nią — 
a poznan'e to ma promieniowanie o najwyższej czystości — wte
dy ów osobnik sam sic łudzący wyobraża sobie, że nim jest jego 
ciało, nie będące przecież jaźnią. Potem wikszepa, wielka moc 
radżas, sprawia temu osobnikowi wiele cierpień pętami, kćórejai 
go wiąże., jak rozkosz,; gniew i t. dl

K ażda czynność, n iety lko  c ia ła  fizycznego, lecz podobnież astralnego  i m y
ślow ego, a n aw et buddhi, objaw ia się prom ieniow aniem , tem  czystszem  i św ie t- 
niejszem , im w yższa  jes t pow łoka działająca . Poczucie  jedności człow ieka z  jego 
jaźnią p raw dziw ą należy  do działań najszczy tn iejszych , stąd  też  prom ieniow ania 
są tu niezw ykle czy ste  i św ietne. P rom ieniow ania tak ie  m oże spostrzegać  jasno
widz, i w ed ług  nich oceniać poziom duchów}1' człow ieka obserw ow anego.

Taki człowiek o. połciach  przewrotnych, obrany z prawdzi
wego poznania atmy przez rekina wielkiej złudy, ulega bytowi wa
runkowemu skutkiem wlikszepy, Poistępowanś^1 jego 'jest godne 
lekceważenia, to też on wznosi się i opada w oceanie bytu warun
kowego, pełny trucizny.

Maja, rekin złudy, odb iera  człow iekow i zdolność poznaw ania a tm y  i ska
zuje go na b y t w arunkow y, gdyż ty lko  w arunkow o m ożna n azw ać by tem  życie 
bez poczucia jaźni n ieśm iertelnej, za tru w a jące  resz tk i sam ow iedzy  utożsam ianiem  
się z ciałem . " '

Dziwa.

Jak obłoki, wytworzone promieniami" słońca, dostrzegalne są 
rrze/ to, że zasłaniają słońce, tak i samolubstwo, powstałe 
w związku z atmą, dostrzegalne jest przez to, że zasłania Istotę 
prawdziwą atmy,

Atm a nie może być  sam olubna, gdyż jest ró w n a . Bogu co dó is to ty . Jeżeli 
człow iek sam olubny w yo b raża  sobie, że z je d n o c z y ł. się z atm ą, to m ylne jest jego 
m niem anie, gdyż w łaśnie sam olubstw o zasłan ia  mu isto tę  p raw dziw ą atm y 
i p rzeszkadza  mu ją pojąc.

Jak w dlzień ponury przy slońcis zasłonię tera chm uram i zito- 
ne wichry pędzą,, tu i ówtfcie obłoki, tak i człowiek .o rbziumief 
oszukanym1, osłonięty bez przerwy tamasem, dręczy się cierpie
niami ciągłemi przez moc wikszepy.

Tam asem  om roczony rozum  nie m oże rozpoznać, że p rzyczyną cierp ień  jest 
w łaśnie w ikszepa; to też  łudzi się i oszukuje nadzieją , że zdobyw szy  jakieś 
p rzedm io ty  zew nętrzne , cierp ieć p rzestan ie .

Te dwie moce wiążą osobnika; zwodzony przez nie obie błą
ka s|ę wokoło i sądzi, że ciało jest atmą.

Mowa tu  n iety lko  o ciele fizycznem , lecz i o ciałach w yższych . W ielu lu
dziom w ydaje  się, że ciało m yślow e jest }uż atm ą.

Zaists, nasieniem życia warunkowego jest tamas, a zalążkiem - 
jego jest mniemanie, jakoby ciało było Jaźnią; liściem jest egoizm,



cjał© łodygą, prądy żywotne gałązkami, a narządy ich końcami. 
Kwiatami są przedmioty, owocami cierpienia różne skutkiem ró
żnorodności karmy, a ptakiem, który je zjada, jest dziwa (oso
bistość). ' I ' |

Tkwiące w błędnie to związanie niejaźni- jest powodfem toku 
nieustannego urodzin, zgonów chorób, starości i wszelkiego zła, 
nawiedzającego dziwę, będącą w swej istocie właściwej bez po
czątku i końca.

D ziw ą jest . k roplą, k tó rą  od łączy ła  się ód oceanu“ , czyli isk rą  ducha Bo
żego, w cieloną w  człow ieku. Co do sw ej is to ty  jes t rów na Bogu, nie ma zatem  
początku ani końca, ale zw iązana ciałam i, musi przechodzić p rzez  urodzenia, zgo
ny, i cierpienia. W iąże ją do ciał błędne m niem anie, że ciało i ona, to  jedno.

'Związania tego niepodobna przeorać żadną bronią zaczepną 
anj odporną, ani wiatremy, anf ogniem, ani niezliczonemi prakty
kami religfmmś, ale jedynie mieczem poznania rozróżniającego, 
o lrzymującym blask i ostrość łaską jogi.

Poznanie, rozróżn ia jące  jaźń od niejaźni, atm ę od ciała, uzyskać  się nie da 
niczem  innem, ty lko  „ łask ą  jogi", a  w ięc stanem  poziom u duchow ego tak  w y so 
kiego, aby  w. nim odczuw ać jako fak t dośw iadczalny  to, że „ ja"  jes t atm ą, 
a, w ięc dośw iadczać tego życiem , że jaźń p raw dziw a, to atm ą, nie ciało. To po^ 
czucie jaźni p raw dziw ej jes t stanem  „Jaski".

Człowiek bowiem wierzący - p- prostu w to. czego uczą Wedy, 
zna nałożone nań obow’ązki. Ze spełniania t y c h  obowiązków pły
nie oczyszczanie się dlziwy; w buddhi. oczyszczonej brudzi się po
znanie atmy, a stąd wypływa zniszczenie bytu warunkowego aż 
d i  iego korzenia,

Do takiego oczyszczan ia  się z p ierw iastków  niższych w y s ta rcz a  p roste  
spełnianie obow iązku (karm ajoga), w skazane już w e w ędach, księgach i św ię tych  
u Indów. Nauki rozum ow e, stud ia  filozoficzne lub teologiczne nie w y s ta rcz ą  bez 
życia  odpow iedniego.

Jak w stawie orzęsionym mchami zielonymi, nie pokazuje się 
wodat, tak też nie objawia się atma, owinięta pięciu osłonami, któ
re własną mocą wytworzyła począwszy ■ od annamaji.

Gdy się usunie mchy, odsłania' się woda czysta, mogąca uga
sić gorączkę i pragnienie i sprawić radość ogromną człowiekowi. 
Gdiy z atmy czystej odpadnie pięć osłon, pojawia się szczęśliwość 
wiekuj,s'a» światło przenikające wszystko, powstając© samo ze 
siebie.

P ięć osłon o k tó rych  S an k araczarja  trak tu je  szerzej w  sw ej „ T a ttw a  Bo- 
dha“ , są  to : anam aja, (ciało fizyczne), pranam aja  (ciało e teryczne), m anom aja 
(ciało stra tne), w idźnianam aja (ciało m yślow e) i anandam aja (ciało buddhi). U su
nięcie ich nie oznacza śm ierci.

Mędrzec musi umieć rozróżniać ducha od nieducha, tylko bo
wiem przez ziszczanie te’ jaźni, która jest bytem absolutnym, 
świadomością ! błogością, staje się sam tą błogością.

Spokój poznania, że jaźń prawdziwa jest wolnością prawdzi
wą, znajduje ten, kto zna atmę, kto. jest bez skłonności i bez dzia
łalności, woiny od wszelkich wyobrażeń przedmiotowych,

Skłonności do ludzi i rzeczy, a- podobnież popęd do  działania, w yp ływ a 
z rad żas ; jednak  „b y ć  bez działalności" nie znaczy  być próżniakiem . Idzie o to, 
aby działalność — a jes t nią i spełnianie obow iązku —  nie m iała pobudek ego
istycznych, a nic nia ich w tedy , gdy człow iek nie upatru je  dla siebie żadnych 
ow oców  ze sw ych  działań.



Annamaja,

Ciało wzrosłe z pożywienia i otrzymujące pożywienie, bez, 
niego zaś niszczejące; ciało, kfóre jest nagromadzeniem skóry, 
mięsa, krwi, kości i kału, ono to :est powłoka annamaja; nie można 
go uważać za jaźń, bo ta jest odwieczna i czysta,

Atma istniałn przed urodzeniem i przed śmiercią i obecnie 
istnieje; jakże mogłaby tedy choćby chwilowo być tylko naczy
niem świadomość1, nawet zmiennemy zróżniczkowanem, jaźń 
prawdziwa poznawca wszelkich warunkowoścj i zmian?

Ciało ma ręce, nogi, etc., ale nie jaźń prawdziwa; a chociaż 
ich nie ma, to jednak będąc nieśmiertelną i posiadając siły nie
zniszczalne, jest władtczynią, a nie podwładną.

Jaźń prawdziwa jest świadkiem ciała i ;ego właściwości, 
czynności i stosunków; jasnem jest tedy, że żadne z nich nie mo
gą być cechami atmy.

Jaźń jest „św iadkiem " ciała (i osobistości) w  tem  znaczeniu, że ciato jest 
dla niej przedm iotem , na k tó ry  ona p a tfzy  jako na coś różnego od siebie. G dy 
ted y  ciało działa, jaźń nie b ierze w  tej czynności udziału, -p o zo sta je  św iadkiem  
obojętnym .

Pełne nędzy, mięsem okryte, pełne kału, pełne grzechu, jak
żeby ono (ciało) mogło być poznawcą? Jaźń jest różna od niego.

Nie ciało jest poznaw cą, lecz jaźń zapom ocą jego n arządów  poznaje św iat 
o taczający .

Tę kupę skóry, mięsa, tłuszczu, kości i kału uważa za swoją 
jaźń łudzący się człowiek; kto zaś odróżnia, tern wie, że forma 
istotna jaźni, będącej rzeczywistością najwyższą, nie ma tych cech 
charakterystycznych.

Jaźń sam a nie m oże m ieć cccii żadnych, gdy. co do n a tu ry  rów na jes t Bogu, 
a Bóg nie m a cech, jako absolut.

„Ciało, to ja“, myśli sobre łudlzący się człowiek. Mędrcy wi
dzą w jaźni coś, będącego w stosunku zarówno do ciała, jak i do 
duszy wcielonej. Odnośnie do jaźni odwiecznej przekonanie M a li
ii t my. posiadającego rozróżnianie i spostrzeganie bezpośrednie, 
jest takie: „Ahara asm! Brahma, aham Buddhi“.

M ahatrną (m aha atm a dusza w zniosła) zw ie się u Indów  człow iek, k tó ry  
zjednoczył się ze sw ą  jaźnią -wyższą upraw ianiem  jogi. „Aham B rahm a, aham 
B uddhi" znaczy „ jestem  B rahm a, jestem  B uddhi",

O, (y mylnie sądzący! Porzuć myśl, jakoby ?aźń składała 
sfę z kupy tłuszczu, mięsa, kości i kału; poznaj, że jaźnią praw
dziwą jest atma wszechprzenikająca, niezmienna, a przez to pokój 
osiągnij.

Dopóki uczeń nie porzuci mniemania, jakoby jaźń składała 
się z ciała, narządów etc,, co wszystko jest wytworem złudy, do
póty nie ma widoków wyzwolenia, choćby zniał Wedy w ich 
znaczeniu metafizycznemu
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Pranamaja.

Jak Po'ęcie ludzkie o jaźni nie odnosi się do ciała, ani do jego 
cienia lub odbiera w zwierciadle, ani do tego ciała, jakie widujemy 
we śnie albo jakie tw orzym y wyobraźnią, tak też nie może się od
nosić do pranamaji.

Jak  w yżej w spom niano, p ranam ają  zw ą Indowie tę  pow łokę e teryczną, 
k tó re j siedzibą jest siła żyw otna . „

Mniemanie błędne bowiem;, jakoby jaźń była tylko ciałem jest 
tern nasieniem, z którego wyrastają cierpienia w postaci urodzeń 
i t. dl należy starać się to mniemanie porzucić, a wtedy zniknie 
także pociąg, do życia materialnego.

Uwarunkowana pięciu narządami czynności siła żywotna staje 
się powłoką pranamafi, przez którą jaźń wcielona wykonywa 
wszelkie czynności ciała materialnego.

W arunkiem  działania siły  żyw otnej, są  n arząd y  czynności (nie zm ysły ); bez 
nich nie m ogłaby się u jaw niać. Jaźń  kieruje tę  siłę żyw otn ią  do n arządów  i w 
ten sposób w łada rucham i ciała.

Pranamaja, będąc modyfikacją tchużyciowego, a więc przy
chodzącego i odchodzącego jak wiatr, nie jest również atmą,, nie 
umie bowiem sarna przez się rozróżniać dobra od zła, albo jaźni 
prawdziwej od pozornej; jest zawsze zawisła od czegoś odrębnego.

Dech życiow y  jes t praną, zm odyfikow aną przez atm ę na u tw orzen ie  ciała 
e terycznego  (pranam aji); ono za tem  zaw isłe  jest od „czegoś odrębnego**, od 
atm y, sam o zaś nie posiada sam odzielności.

Manomaja.

Narządy spostrzegania z manaseni włącznie tworzą powłokę 
manomaji, będącej przyczyną rozróżniania „ja“ od j,moje“; 
powłoka ta jest wytworem njepoznania; wypełnia powlokę po
przedzającą, a swą moc wielką objawia odróżnianiem przedmio
tów zapomocą ich imion.

Ś auk araczarja  zalicza m anas do .narządów  spostrzegan ia, czyli do zm ysłów , 
gdyż bez tnanasu  niem ożliw em  by łoby  odróżnianie „ ja “ od „m oje“ , czyli odróż
nianie Siebie od przedm io tów  zew n ę trzn y ch ; m anas w reszc ie  jest tym  „zmysłem** 
rozum ow ym , k tó ry  rzeczom  i zjaw iskom  nadaje  im io n a ,'czy li je - „m ianuje11. Jasne 
jest tu pokrew ieństw o słow iańskiego w yrazu  „miano** ze sanskryckim  „m anas“ .

Ogień powłoki manomaja, podsycany przedmiotem jak po
tokami masła stopionego, działalnością pięciu zmysłów, niby pię
ciu kapłanów oi arnych, a żywiony drzewem opałowem żądz 
przeróżnych, płonie i spala ciało utworzone z pięciu żywiołów.

Ciało astra lne , czyli m anom aja, jest siedzibą żądz, k tó re  działają na nie 
przez zm ysły  i podsycają  jego ży w otność; im w yższe  jednak jest ciało astra lne , 
tem  silniej ulega „spaleniu** (zniszczeniu) pranam aja (ciało eteryczne), a przez to
i ciało fizyczne.
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JPoza manasem nie istnieje ad wielka, On sani jest awidja, na
rzędziem do wytwarzania pęt bytu; warunkowego. Po zniszcze
niu awiilji zniszczone jest już wszystko, a gdiy ona się objawia,, 
wszystko się objawia,

A w idja, niew iedza, jest cechą m anasu. On sam  nic nie w ie; m usi dopiero 
d ow iadyw ać się o w szystk iem  zapom ocą zm ysłów . Sądząc ,, że ty lko  to jest w ie
dzą, co człow iek zdobędzie dośw iadczeniem  zm ysfów , . lub porządkow aniem  do
św iadczeń w ed le  ich nazw , p rzykuw a człow iek sam siebie do by tu  w arunkow ego. 
O bjaw iać się nam m ogą przedm ioty  zew nętrzne  dopóty , dopóki p y tam y  o nie 
m anasu; gdy go brak, p rzesta je  istnieć dla na,s (zniszczony jest) ca ły  św ia t ze
w nętrzny .

W e śnie, gdzie niema rzeczywistości materialnej,! wchodzi 
się dzięki manasowi w świat używania, a tak samo jest i na jawie 
bez żadnej różnicy, wszystko to bowiem jest objawianiem się 
manasu.

W skazuje tu S ankaraczarja , że w e śnie, mimo iż zm ysły  są nieczynne, 
a w ięc w rażeń  ze św ia ta  m aterialnego, to p rzecież m anas w y tw a rz a  m a
rzenia przyjem ne i te  sam e m arzen ia  m ożna snuć na jaw ie, rów nież dzięki raa- 
liasow i.

Jak wśadomo każdemu, pozostaje nicość, gdy manas zapadnie 
w stan snu głębokiego; a więc treść naszej świadomości jest w y
tworem manasu i nie posiada żadnego istnienia rzeczywistego.

W szystko  co zaw iera  się w  św iadom ości dziennej człow ieka, niknie bez 
śladu z chw ilą zapadnięcia w  sen głęboki. C złow iek zw y k ły  trac i w ted y  św ia
dom ość; ale nie trac i jej w ę śnie M ahatm a.

W'atr wzbija obłoki i on rozprasza się na powrót i podobnież 
manas wytwarza związanie, przezeń też uzyskuje się uwolninie.

W iadom o już z ustępów  daw niejszych, że „w iązanie  się“ oznacza p rzy w ią
zyw anie się do w szystk iego , co jest n iejaźnią. M anas nas w iąże, w ięc też ty lko  
m anas m oże nas rozw iązać.

Spowodowawszy przywiązanie do ciała i do innych przed
miotów, w/ąże manas przez to człowieka, tak jak wiąże się zwie
rzę powrozem; gdy zaś później manas wytworzy niechęć ku 
przedmiotom, jak ku truciźtlie, to stan taki czyni człowieka oswo
bodzonym od manasu.

Dlatego manas jest przyczyną niewoli osobnika, a także 
przyczyną jego Uwodnienia. Manas, splamiony namiętnością, ?est 
przyczyną związania, a gdy jest czysty i wolny od żądzy i błę
du, wtedly jest przyczynią wolności.

Jeżeli przewagę ma rozróżnianie i beznamiętność, wtedy ma
nas, osiągnąwszy czystość, zdolny jest do oswobodzenia. Dlatego 
u człowieka, pragnącego być wolnym ,i posiadającego buddhi, mu
szą przede wszystkiem wzmacniać się te dwie właściwości.

Buddhi, znaczy  tu rozum  in tuicyjny, bez k tó rego  nie m oże  po w stać  w 
człow ieku praw dziw e pragnienie w olności. C złow iek „posiada buddhi" w tedy , 
k iedy dojdzie do p rzekonania, że rozum  zwykły> m anas jes t dlań bez znaczenia. 
D w ie w łaściw ości, k tó ry ch  potęgow anie jest najw ażniejsze, to beznam iętność
i odróżnianie ciał od jaźni p raw dziw ej.

W gęstw inę przedmiotów błądzi tygrys, zwany manasem; 
nie wchodjzą tami ludzie czyści, pragnący wolności.

G ęstw iną p rzedm iotów  jest św ia t w yobrażeń , zebranych  dośw iadczeniam i 
zm yslo w e m i. ‘
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Manas tworzy sobie przedmioty pożądań zapomocą sthula- 
śariry ,i sukszmaśariry człowieka i wywodzi ciągi© różnice ciał, 
klas i warunków, a to wszystko są wyniki działania właściwości.

Bez ciała fizycznego (sthulaśarira) i eterycznego (sukszmaśarina) nie mógł
by manas urabiać sobie w yobrażeń tych rzeczy (lub uczuć), których potem po
żąda. On też różniczkuje te przedm ioty i uczucia w edle ich jakości (cial), ga
tunków (klas) i warunków, w  których one się znajdują, a w ięc w edle ich cech, 
ich w łaściw ości.

Skoro manas zasłoni świadomości, wtedly dochodzi do po
jęcia „ja“ i „moje", a wskutek swej skłonności do ciała, do jego 
narządłów i do życia, błąka się bez przerwy w używaniu owoców  
swych działań.

Wcielenia tworzą się przez to, że własności atma przypisu?© 
się tej rzeczy, która nie jest atmą. Powodem tego błędu jest ma
nas, będący pierwszą przyczyną rodzenia się i t. d. To spowodo
wało cierpienia u człowieka, nie mającego rozróżniania i splamio
nego radżasem * tamasem. ! f

Rzeczą, cc nie jest atmą, nazyw a tu autor, osobistość, czyli to, co człow iek  
zw ykły  za sw e „ja“ uważa. Nie umiejąc odróżniać rzeczy znikomych od w iecz
nych, musi cierpieć.

Dlatego to mędrcy, którzy znają prawdę, nazywają manas 
awidją, poruszającą wszechświat, jak wiatr chmury.

W szechśw iat zjaw iskow y jest w ytw órem  manasu.

Dlatego też ten, kto dąży dto wolności, niechaj się stara ma
nas oczyścić. Gdy ma go czystym, zbawienie jest bliskie.

Sposobu oczyszczania manasu podał autor już .wyżej. O czyścić go należy  
z m yśli i uczuć samolubnych, pożądań i chciw ości, oczyścić  przedew szystkiem  
z nałogow ego uważania ciała za „ja“ sw oje. Najlepiej przyzw yczaić się do m y
ślenia o swojem ciele w ten sposób, jak gdyby to była obca istota, n. p.: koń, na 
którym się jedzie przez dzień, a na noc zesiada z niego.

W yniszczywszy dążenie do przyjemności i przywiązanie do 
przedmiotów, a zrzekłszy się ze świętą czystością korzyści oso
bistej w swych działaniach, wyrasta oddający się śrawanie z po
żądliwości manasu.

Srawana są to studja jogi .i w iedzy tajemnej. Oddający się takim studjom  
wzrasta ponad pożądliw ość sw ego manasu, podobnie jak roślina w yrasta ponad 
doniczkę, w której w ykiełkow ała. Pożądliw ość manasu niknie z w yniszczeniem  
upodobania do przedmiotów zewnętrznych i do zbierania ow oców  ze sw ych  
uczynków.

Nawet i ciało manomąja nie jest jaźnią najwyższa, jako ma
jące początek j koniec; natura jego ulega zmianom, własności jego 
powodują cierpienie a ono samo jest przedmiotowe. Śwjadłka nie 
może ujrzeć ta rzecz, którą on sam widzi.

Natura manomaji (ciała astralnego) jest zmienna, za leży  bowiem  od ro
dzaju pragnień, jakie w  niem powstają. Przedmiotem  jest bez wątpienia, bo można 
obserwować w łasne żądze, a obserwującym  je jest w łaśnie „świadek", jaźń w y ż
sza. Manas nie może obserw ow ać jaźni, ale jaźń obserwuje go, jakby jakąś rzecz 
zewnętrzną, przedmiotową.

t
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Widźnianamaja.

Buddhi łącznie ze swe mi funkcjami i narządami odczuwania 
tworiziy ciało wpdiźnianamaja,i którego cechą charakterystyczną 
jest czynność; ono też jest przyczyną obiegu urodzin i zgonów.

W idźnianam aja mieści w sobie ro zsąd ek ; H artm ann zw ie je „ciałem  pozna
nia", najściślej jednak odpow iada ono pojęciu k a ran aśa riry , o k tó rem  by ła  m ow a 
w yżej. K aranaśarira , jako „ciało  p rzy czy n o w e", jest oczyw iście p rzy czy n ą  obie-, 
gu re inkarnacy j, w  niem bow iem  m ieści się karm a człow ieka.

To zróżnicowanie prakriti, które się zwie widźnianamaja,, to
warzyszy indywidualności, odbijającej atmę i posiada zdolności 
poznawania i działania, a zadaniem jego jest wyodrębniać ciało, 
narządy etc., jako „swoje“.

Mowa tu o pow łoce w yższej, subteln iejszej, w k tó rą  odziew a się atm a, od
łączona od w szeclioceanu ducha Bożego. Je s tto  raczej nie pow łoka, lecz „po 
w ierzchn ia" , odgran iczająca jaźń od o toczenia, tw o rząca  z niej isto tę  odrębną. 
Ona to m ówi o sw ych ciałach  „m oje", odróżniając je w  ten  sposób od innych. 
O w a „pow ierzchn ia" odgran iczająca tw o rz y  w łaśnie indyw idualność człow ieka, 
ale nie jest sam a a tm ą ,- ty lk o  atm ę odbija podobnie, jak zw ierciad ło , ch o ćb y -n a j-  
m niejsze, ca łe  słońce w  sobie odbija.

Ciało to, nie mające początku w czasie, jest dziwą, czyli ja
źnią wcieloną; dziwa jest kierowniczką wszelkich czynności, 
a rządzą nią pożądtanja dawniejsze. Ona też powodowuje po
stępki słuszne i nesłuiszne, oraz ich następstwa.

D ziw a kieru je  czynnościam i człow ieka, ale pobudki do działania za leżą  od 
„pożądań daw niejszych", ST w ięc od karm y z  żyw otów  poprzednich. G dyby 
by ła  w szechw iedząca, nie' popełn iałaby postępków  złych, nie tw o rzy łab y  zatem  
żadnej k arm y ; ale w szechw iedzą  jes t ty lko  atm a.

Zbiera doświadczenia, przechodząc przez wcielenia różnych 
stopni, wydobywa się n;a jaw i znów się pogrąża. Do widźnia;- 
natnaji należą doświadczenia miłe i bolesne, czynione na'jawie, we 
śnie i w innych stanach.

Atm a, osłonięta sam ą ty lko  pow łoką w idźnianam aji, zw ie się dz iw ą; w tej 
pow łoce przechodzi przez w cielenia  „różnych  stopn i", naprzód jako tw ó r p ie r
w ias tkow y  (elem entarny), potem  jako kam ień, roślina i zw ierzę, w reszc ie  jako 
człow iek. D ośw iadczenia, jakie w  tych  w cieleniach czyni, uzdolniąja ją do n a 
stępnego w cielania  się w e w yższe  form y (stopnie), a w ięc dośw iadczenia te  
tw o rzą  dorobek w iźnianam aji. M iędzy w cieleniam i „p o g rąża  się" w  stan  pod
m iotow y.

Widźnianamaję cechuje jej bliskość nadzwyczajna paramatmy, 
której fest zatem podłożem przedmiotowemu Powoduje rozróżnia
nie „ja“ od „moje“ i wszelkie czynności, należące do różnych 
stopni życia i stanów,, a wskutek swej nieznajomości (Absolutu) 
przechodzi wraz z buddhi od bytu do bytu.

W skazałem  już w yżej, że w idźnianam aja jes t pow łoką atm y, jej podłożem  
przedm iotow em , dla k tó rego  atm a jes t podm iotem . Je s t „pow łoką" o ty le  t rw a 
łą, że w raz  z buddhi trw a  przez  w szy stk ie  w cielenia  ta sam a ; w szystk ie  zaś da l
sze (niższe) pow łoki o trzym uje  człow iek now e za  lcażdem w cieleniem .

Ta widźnianamaja, odbijająca światło Puruszy, objawia się 
’ w <chu życiowym i w sercu. Atma, w temupadhi (naczyniu) zam- 

kn ęta. okazuje się jako działająca i jako używająca.
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P u ru sźa , jak w yżej w yjaśniono odpow iada europejskiem u .pojęciu S tw órcy  
(Logos); ś w ia tło . jego odbija w  sob ie  w idźnianam aja. P rzedm io tow o objaw ia się 
jako życie  (dech życiow y) i jako dusza (serce). U padhi jest to, jak  w yżej 
w spom niałem , naczynie lub form a.

Atma ograniczona manasem wydaje się czemś rożnem wsku
tek jego natury ułudnej, jak djzban wydaj© się czemś rożnem od 
gliny, z której go zrobiono.

W  pow łoce m anom aji, k tó rą  o trzym uje inną za każdem  w cieleniem , w ydaje  
się a tm a czem ś różnem  od tego, czem  by ła w e w cieleniu poprzedniem , bo inną 
m anam aję w te d y  posiadała.

Po swetn złączeniu się z podstawą przedmiotową wydaje się 
paramatma uczestniczką jej własności, taksamo jak ogień bezpo
staciowy zdaje się uczestniczyć w kształcie żelaza. Co do natury 
swej atma jest istotnie niezmienna.

G dy atm a z łączy  się ze sw ą  pow łoką, w ydaje  się, że w łasności tej powłoki 
(przedm iotow ej) są  w łasnościam i a tm y ; jednak n. p. k sz ta łt że laza  rozżarzonego 
w ogniu nie m ówi nic o k sz ta łc ie  ognia, k tó ry  to  żelazo ro zżarzy ł.

- =!ś ■

Uczeń mówi:
Czy to z niewiedzy, czy z innej przyczyny atma przedstawia 

mi się zawsze jako dziwa., a skoro ta upadhi nie ma początku, to 
i końca jej nie mogę sobie wyobrazić.

Wydaje się zatem, jakoby to złączenie atm y z dziwą nie mogło 
mieć końca, a jego byt warunkowy wydaje się wiekuistym. Po
wiedź mi więc, Mistrzu czcigodny, jak tu znaleść rozwiązanie?

Mistrz czcigodny mówi:
Dobrze postawiłeś pytanie, człowiecze roztropny. Słuchaj 

teraz uważnie: Te wyobrażenia złudne, pochodzące z błędu, nie 
są ostateczne.

Zaiste, bez błądzenia nie może atma, jako niezależna i nie- 
działająca, wiązać się z .żadnym przedmiotem; podobnie, jak w y
daje się tylko, że niebo jest błękitne.

Świadek indywidualności ijeśt nieczynny, bez własności, 
wszystko przenikający, jest poznaniem i błogością. Przez nie
wiedzę manasu wydaje się warunkowym, ale tak nie jest. Skoro 
niewiedza ta zniknie ,niema jej już, a więc jest co do natury swej 
nierzeczywista.

Św iadkiem  indyw idualności jes t atm a, bo ona p a trz y  na osobnika, nie b io
rą c  udziału w  jego czynnościach  i .jego w łaściw ościach . T ylko niew iedza m anasu 
łudzi człow ieka w yobrażen iem , jakoby  ten św iadek  (atm a) by ł uw arunkow any  
czem kolw iek, bó w y o b raża  go sobie jako dziw ę, a w ięc już odgraniczoną i posia
dającą  pew ne w łaściw ości.

Dopóki trwa ten błąd, dopóty istnieje i to (wyobrażenie); po- 
tffobnież uprzedzenie, jśakoby powróz był wężem, trw a tylko pod
czas trwania złudzenia, ale gdy pomyłkę spostrzeżesz, niema już 
węża. Tu jest taksamo.

Dopóki trw am y  w  m ylnem  w yobrażen iu , że dziw a je s t a tm ą, w y d a je  nam  
się atm a czem ś skończonem , ograniczonem ; n a leży  dojść do - zrozum ienia, że 
a tm a i bez dziw y jes t atm ą, ale dziw a bez. a tm y  jest niczem .



Niewiedza nie ma początku, a taksamo jest z jej następstwa
mi; z chwilą jednftk, gdy zacznie się poznanie, niknie całkiem 
niewiedza, chociaż n>e miała początku, podobnie jak niknie po obu
dzeniu to wszystko, co należy do życ!a sennego. A chociaż bez 
początku, jest ona nie wieczna, ale całkiem podobna do Prabhawy.

G dyby niew iedza m iała początek , to p rzed  nią m usiałoby istn ieć poznanie. 
któ re  się k iedyś skończyło  i ustąpiło  m iejsca n iew iedzy, a tak  oczyw iście nie jest. 
P ra b h aw a  oznacza n ieistnienie poprzednie. A utor dalej podaje p rzyk ład  garnka, 
k tó ry  nie istn iał p rzed  zrobieniem  go z gliny, chociaż glina istn iała , a p rzesta je  
istn ieć po stłuczeniu.

Owa łączność a*my z dziwą, utworzona przez manas;, jako 
ich podstawę, nie ma wprawdzie początku, ale widocznie ma ko
niec. Łączność ta zatem nie istnieje, a atma jest co do swej na
tury i własności całkiem inna do dziwy. Łączność zaś buddtof 
z atmą oparta jest na wiedzy fałszywej.

Łączność ta może się skończyć tylko z poznaniem prawdzi- 
wem, ale Poznanjle, że Brahma i atma są jednem i tem samem, 
jest wiedzą prawdziwą t zgodną z Wedami.

Poznanie to można osiągnąć przez doskonałe rozróżnianie 
jaźni od niejaźni, to też należy uprawiać to rozróżnianie odnośnie 
do ducha indywidualnego i do wszechducha.

Niema już zapew ne p o trzeb y  zw racać  tu  uw agę, że duchem indyw idualnym  
jest atm a, a w szechduchem  B rahm a.

Anand£m aja.^sw’^ rv- ^ :

Jak woda najbrudniejsza będzie wocfla czysta, gdy się z nie5 
brud usunie, tak i a'ma zaświeci jasno, gdy się uwolni od tego, co 
nieistotne. Dlatego potrzeba atmę oswobodzić od wszystkiego, 
c-> należy do jaźni? fałszywej.

Jaźń  fa łszyw a, doczesna, osobista, jes t' tem , co człow iek zw yk ły  ża  sw ą 
jaźń  uw aża.

Duch najwyższy nie jest., tedy ten, co się zwie widźnianamaja. 
Ponieważ jest zmienna, ma swój charakter właściwy i świadomość 
ograniczoną, a 5est przedmiotowa I zdolna do błądzenia, przeto 
nie może nchodzJć za wiekuistą.

W idźnianam aja jest „zm ienna" w tem  znaczeniu, że ulega zm ianom  ze 
w zrostem  dośw iadczeń w e w cieleniach, ale trw a  przez  w szy stk ie  w cielenia. Je 
dnak m ają koniec te  szereg i w cieleń, zatem  w idźnianam aja nie je s t w ieczna.

Powłoka anandamaja jest odblaskiem szczęśliwości bezwzglę
dnej, ale mimo to nie jest wolna od błędu. Cechą jej jest radość 
i t. d. ,i w tej Powłoce ziszczają się skłonności wyższe. Powłoka 
etycznego, używającego owoców swej zasługi, objawia się sama 
Przez się jako anandamaja.

A nandam aja jest pow łoką najw yższego rodzaju ; ma ją dopiero człow iek, 
bardzo cnotliw y. Je s t to pow łoka, w  k tó re j p rzeb y w a (w niebie) duch człow ieka 
oardzo cnotliw ego i używ a w niej, ow oców  sw ych  cnó t; m ożnaby ją  nazw ać



„ciałem  Ś w ię ty ch " . Skoro  jednak człow iek cno tliw y  z rzek a  się błogości, jaka  
mu p rzy p ad a  w udziale za  cnoty , w ted y  nie „zo s taw ia"  na  sobie anandam aji, 
lecz odrzuca  w szy stk ie  pow łoki jakie atm ę jego odgran iczały  od Boga, i w raca  
do Boga, p rzes ta jąc  istn ieć indyw idualnie.

Przejawem najgłówniejszym anandamaji jest ten sen głęboki. 
W stanach jawy i marzenia sennego przejawia się częściowo tyl- 
ką, jako widlzenie przedmiotów przyjemnych. __

Także i anandamaja nie jest duchem najwyższym podlega bo
wiem warunkom. Jest zróżniczkowaniem prakriti, wynikiem i su
mą wszelkich następstw dobrych uczynków.

Według Wed atma jest tem, co pozostaje po odjęciu w szyst
kich pięciu powłok; jest świadkiem, poznaniem bezwzględraem.

Atma ta świeci sama i różna jest od pięciu powłok; jest świad
kiem trzech stanów, bez skazy i niezmienna; jest błogością wie
kuistą i jako taką musi ją znać bramin rozumny.

T rzy  sta n y  (po sansk rycku  aw asth a  trajam ) są : jaw a, czyli czuw anie dzien
ne, sen lekki z m arzeniam i i sen głęboki bez m arzeń  (dżagrat, sw apna i suszupti). 
W e w szy stk ich  trzech  atm a jes t św iadkiem , podm iotem , k tó ry  się p rzypa tru je , 
co się w  nich dzieje.

Uczeń mówi:
Gdy odciągnę tych pięć powłok wobec ich nieistotności, to

0 Mistrzu, nie widzę nic, coby zostało, jak tylko zupełne zaprze
czenie. Cóż tedy pozostaje nadal takiego, co bramin rozumny 
mógłby poznawać jako jaźń i niejaźń?

Mistrz mówi: }
O człowiecze rozumny! Dobrze powiedziałeś; jesteś bystry 

w rozróżnianiu. Atma gest tem, co opróżnione jest ze wszelkich 
rzeczy zmiennych, jak egoizm i t. d.

W edz, że poznawcą jest atma, która wszystko poznaje, a by
strość rozumu odróżnia ją od nicości.

Kto coś poznajei, ten jest świadkiem tego czegoś. Taki przed
miot, którego nikt nie spostrzega, można słusznie określić jako 
żaden poprzednio.

A tm y nie sp o strzeg a  n ik t, ty lko  ona sam a w szystko  sp o s trz eg a ; m ożna o 
niej pow iedzieć ty lko  to , że ona istn ieje, że cechuje ją, by t, zatem  nie m ożna jej 
uw ażać za  przedm iot, ale jedynie za podm iot.

Atma jest to istność, obecna jako świadek, gdyż sama siebie 
spostrzega. To też atma sama fest świadkiem siebie, nikt drugi.

Spostrzedz , że jes t a tm ą, m oże ty lko  człow iek, k tó ry  doszedł już do po
czucia a tm y ; n ik t drugi nie zdoła  mu tego udow odnić, ani też  nikt nie spostrzeże  
atm y u drugiego. T ylko o sobie sam ym  m ożna „ ja "  pow iedzieć, o nikim innym.

Przejaw tej atmy jest jednakowy w stanach jawy, marzeń
1 snu; jest to przejawianie się wewnętrzne samoświadomości we 
wszystkich formach jaźni i świadek wszelkich form i zmian, jak 
egoizm, rozum i t. d., a objawia się jako świadomość absolutna
i szczęśliwość. Poznaj to w sercu jako atmę.

Atma nie p rze jaw ia  się inaczej na jaw ie, niż w e śnie; jest św iadom ością 
siebie (sam ow iedzą) „w e w szystk ich  form ach jaźni", to znaczy, a tm a jest tem , 
co jest św iadom e siebie i w  ciele as tra lnem  i m yślow em  i fizycznem .
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Głupiec, widząc w dzbanku wody obraz słońca, mniema, że 
to słońce1. Podobnież umiem® stiewiedzący, wifJząc odbicie JPjui- 
ruszy w  którejkolwiek upad li (powłoce), że to jest jaźń prawdzi
wa.

Mędrzec zaś, podobnie jak ogląda słońce sarno, a nie dzbanek, 
wodię, łub odbicie, tak też ogląda atmę samoświecącą, która jawną 
się stage poprzez trzy upadhi.

W dziew ając na siebie pow łoki (upadhi), s ta je  się a tm a przez nie p rzedm io
tow ą, a  w ięc jaw n ą; bez nich zaś ies t czysto  podm iotow a.

Stąd to osobnik, opur wszy annamaję, manoinaję i widźnia- 
namaję, zostaje bez grzeci.n. bez namiętności i bez śmierć! dzięki 
temu, że poznaje atmę oświecającą samą siebie, będącą świadkiem 
i poznaniem wiekuistem; różną od rzeczywistości i nferzeczywi-- 
stości, wieczną, wszystko przenikającą* ponad wszystko wzniosłą, 
próżna zewnątrz i wewnątrz,, jedyność w yłączną w ognisku mą
drości.

Mędrzec, staw szy się Brahmą przez poznanie Go, wolny jest 
odi cierpień i od błogości. Nie boi się z nikąd niczego. Bez po
znania jaźni prawdziwej nieśna żadne] inattf drogi do ucieczki 
z Pęt byki warunkowego dla pragnących wolności.

Poznaje się B rahm ę, poznając atm ę, ona bow iem  jest z nim tej sam ej na
tu ry . W olnym  się jes t w ted y  zarów no od cierp ień  jak i od błogości, bo jes t się 
B rahm ą, a on nie ulega ani cierpieniom  ani błogości.

J o g a .

Ziszczenie jedności z Brahmą jest przyczyną uwolnienia od 
bytu warunkowego, a przez nie dosięga mędrzec BraSimy jedyne
go, który jest błogością.

Niema tu  sprzeczności z  aforyzm em  poprzedzającym , gdyż dla człow ieka 
zjednoczenie z B rahm ą jes t błogością n a jw yższą , pomimo, że B rahm a sto i po
nad cierpieniem  i ponad błogością . Z jednoczenie zw ie się w  sanskrycie  „Z goda".

Mędrzec; staw szy  się Brahmą, nie wraca już do bytu warun
kowego, djlatego też jedność jaźni z Brahmą musi się ziścić zu
pełnie.

Ziszczenie niedoskonałe lub niezupełne tego zjednoczenia nie uw olniłoby je
szcze człow ieka  od konieczności pow racan ia  w  b y t w arunkow y, czyli w e wcie* 
lenia kolejne,

Brahma jest prawdą, poznaniem, wiecznością, jest czysty, sa- 
moistniejący, jednolity, o błogości niezatiiąconej, wzniosły zawsze 
nad wszystko.

Poza Brahmą mienia bytu, On zatem jest rzeczywistością, 
Najwyższym, Jedynym . Skoro rzeczywistość najwyższa stanie 
się faktem, niczego więcej prócz niej nie będzie.

W pięciu aforyzm ach poprzednich staw ia  H artm ann w  sw ym  przekładzie 
w y raz  „B rahm ", a nie „B rah m a". P ozostaw iam  na boku pytan ie , czy  jest ró ż
nica isto tna  m iędzy obom a pojęciam i, i używ am  konsekw entnie w y razu  ,.,B rahm a“



Wskutek niepoznawania wydaje się wszechświat wielością; 
w rzeczywistości jednak wszystko to jest Brahmą, skoro usunie 
się wszystkie błędne stany umysłu.

Błędnemi stanami umysJu są mylne wyobrażenia, jakoby w szechśw iat był 
czem ś rożnem od sw ego Stw órcy; one to w łaśnie w ypływ ają z braku poznawania 
jedności w szystk iego.

Garnek na wodę, zrobiony z gliny, nie ;est czemś rożnem od 
gliny; naturą jego Istotną pozostaje zawsze glina. Kształt garnka 
sanŁ dla siebie nie ma istnienia, jest tylko nazwą, wytworzoną 
przez wyobrażenie.

P rzy k ład  garnka i gliny podobnie jak w ęża  i sznura, na leży  do k lasycznych 
w e filozofii indyjskiej. D ow odzi poglądow o, że form a, k sz ta łt, postać, nie istnieje 
jako coś odrębnego, sam o dla siebie ; istn ieje ty lko  treść , odziana w daną form ę. 
Tę tre ść , o d g ran iczo n ą -k sz ta łtem  od re sz ty , m ianujem y nazw ą, aby  m ieć o niej 
w yobrażen ie . Je s t to  dziełem  naszego m anasu.

Nikt nie zdoła ujrzeć garnka samego, oddzielnie od gliny. To 
też garnek jest pojęciem wypływającem z wyobraźni, a istotą je
dyną jest tylko glina.

W szystko, co wyda Brahma, będący rzeczywistością, jest 
także rzeczywiste i nic w niemi niema różnego. Ktoby to twierdził, 
ten nie jest wolny od ułudy, lecz równy człowiekiem^ który przez 
sen mówi.

Ktoby twierdził, że m oże być coś różnego od rzeczyw istości, chociaż je 
stw orzył Brahma, będący samą rzeczyw istością, dalby tem dowód, że tkwi je
szcze w  błędnych pojęciach. Niema tu sprzeczności z aforyzmami początkowymi, 
w  których była mowa o n ierzeczyw istości maji, bo tę złudę w ytw arza człowiek  
sam, nie Brahma.

Brahma jest wszechświatem, tak uczą wiersza znakomite 
Aiharwawedy. Cały zatem wszechświat jest Brahma, a cokol
wiek z  niego uważamy za różne od Brahmy, to niema istnienia.

Nie jes t to filozofja p an te is tyczna , jak w nioskują m ylnie ci, k tó rzy  nie ro 
zum ieją p jaw dziw ie  Ś ankaraczarji. W szy stk o , co nam się w ydaje  „różnem  od 
B rah m y ", a w ięc odrębnym  od Niego, to nie m a istnienia rzeczyw istego , a is t
nieje ty lko  w  naszej w yobraźn i. C ały  św ia t z jaw iskow y nie jest nićzem  innem. 
jak m ają, z łudą, nie m ającą istnienia faktycznego, a  w y tw orzoną ty lko  przez na
sze w yobrażen ia . S ą  to ty lko  form y, k tó rem i m y .w yobraźn ią  naszą odróżniam y 
części od części, i te  form y są  złudą, bez istnienia faktycznego. Form y m iały 
początek , w ięc m ają i koniec; przem ijają , a  ty lko  tre ść  zostaje.

Jeżelj nasz wszechświat jest rzeczywistością* to atma jest 
czemś skończonem, a zatem Wedy nie posiadają autentyczności 
i niema żadfliego Iśwary. Tych trzech twierdzeń nie przyjmie ża
den duch wielki.

Mowa tu  o „naszym “ w szechśw iecie , o w szechśw iecie  form, w ytw orzonym  
naszą w yobraźn ią . Żaden „duch w ielki", żaden człow iek napraw dę rozum ny 
i,ńe uzna za  słuszne ty ch  „ trzech  tw ie rd zeń " : 1) że nasz w szechśw ia t jest rz e c z y 
w istością , 2) że atm a jes t czem ś skończonem , docze.sne.ni i 3) że nie is tn ie je .ż a 
den Iśw ara , Logos stw ó rczy .

Rzekł Pan, poznawca wszech rzeczy w ich istocie prawdzi
wej: „Nie jestem rożny od nich, ani one nie są różne odemnfe,“

A utor P rzy tacza  tu  c y ta t  z A tharw aw edy . Księgi św ię te  indyjskie z a w ie 
ra ją  cz te ry  części „W ed “ , a to ; R igw eda, A tliarw aw eda, Ja d żu rw eda i Sam a- 
w eda.



40 W i w e k a l  C z n d a m a n i

Gdyby wszechświat był rzeczywistością, musielibyśmy go 
spostrzegać we śnie bez marzeń. .Ponieważ zaś w tym stanie nic 
nie spostrzegamy, musi być tak samo nieistotny, jak marzenia 
senne.

W e śnie głębokim  w yzw ala  się a tm a ze sw ych ciał i nie jes t ograniczona 
ich złudą, m oże za tem  czynić w ted y  spostrzeżen ia  niezam ącone błędam i, a w ięc 
niezachw ianie praw dziw e. Nie spostrzeg a  jednak w ted y  w szechśw ia ta  z jaw isko
w ego, a  za tem  w szechśw ia t ten  istnieje ty lko  w  naszych  w yobrażen iach , nie 
w  rzeczyw istośc i.

To też mierna prawdziwego istnienia wszechświata różnego 
od atmy ną!wyższej; spostrzeganie wyraźne tego świata jest tak 
samo nierzeczywiste jak węża w powrozie. Jakaż prawda mogła
by tkwić w tern, co tylko przez błąd staje się jawnem?

W szyslko, co osoba niewiedząca spostrzega przez błąd, jest 
niczemi poza Brahmą; co wydaje się srebrem,, jest naprawdę ma
cicą perłową. Tak i Brałimę odziewają ciągle nowe formy, ale one 
nie są niczem, jak tylko mianami,, które Mu się przypisuje.

Osoba n iew iedząca nie m oże skutkiem  sw ej n iew iedzy  sp ostrzegać  B rahm y 
i to też  w szy stk o , co ona (błędnie) spostrzega , jest n iczem .' Spostrzega  tylko 
form y, w k tó re  sam a B rahm ę odziew a, nadają  Mu różne miana.

Gdy znikną wszelkie różności, wytworzone przez Maję, fest 
coś samcświecącego, odwiecznego, nieskalanego, niezmiernego* bez 
formy, nie jawnego, bezimiennego i niezniszczalnego.

Mędrcy poznają to jako prawdę najwyższą, będącą świado
mością bezwzględną, w której poznawca, rzecz poznawana i po
znawanie jednoczą się, są nieskończone i niezmienne.

P rzedm io t (rzecz poznaw ana), podm iot (poznaw ca) i czynność (poznaw a
nie) jednoczą się w  św iadom ości absolu tnej. P oznaw cą jestem  ja, przedm iotem  
poznaw anym  rów nież ja, a czynnością  poznaw ania tak że  ja i n ietrudno tu  od
szukać analogię ze słow am i C h ry stu sa : „Jam  jest d roga i p raw d a  i żyw ot."

Brahma jest światłem nieskończonem, wiekuistesn, którego 
nie można ani brać ani zostawiać; jest niepojęty dla manasu, 
a mowa nie zdoła Go wyrazić, 5est niezmierny, bez początki! 
i końca.

Brah matma.

Brahma i atma co określa się względnie wyrazami „tat“ 
i „asi“, są jednem i tern samem, jak tego dowodzi zupełnie bada
nie w świetle Wed prowadzone.

„ T a t tw am  asi“ , to jes te ś  ty , jedno z k lasycznych  zdań filozofii indyskiej. 
W yjaśn ią  jego znaczenie dalsze ustępy .

Tożsamość tych dwojga, tam w Wedach wzmiankowana 
i stwierdzana, nie dla się, wobec wzajemnego wykluczania się cech 
obojga udowodnić, podobnie jak tożsamość świetlika i słońca, 
króla i niewolnika, studni i oceanu, atomu i góry.
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T ylko pozorna jest sp rzeczność  tego aforyzm u (z poprzednim , w  k tórym  
pow iedziano, że badanie w  św ie tle  W ed dow odzi tożsam ości B rahm y i atm y. 
T ożsam ość ta  jes t jasna sam a przez  się dla kogoś, k to badania prow adzi 
„w  św ie tle  W ed“ , ale udow odnić się nie da rozum ow o. U kogo rozw ój etyczny  
jes t o ty le  w ysoki, że rozjaśn i go „św ia tto  W ed“ , ten  odczuw a jako fakt nieza
przeczony, że jego jaźń p raw d ziw a  i vB rahm a są  jednem  i tem  sam em , i tem u 
dow odów  żadnych na to nie po trzeba . Podobnież nie da się udow odnić rozum o
wo, że k ró l i niew olnik, lub studn ia i m orze, są  jednem  i tem  sam em , chociaż 
i król i n iew olnik  są  ludźmi, a studn ia i m orze , zaw iera  w odę; są  to różne treśc i 
w różnych postaciach . Atm a (w skutek  zam knięcia sw ego w  upadki) o trzym uje 
form ę odrębną od B rahm y, ale tre ść  jes t rów na.

Różnicę tworzą warunki; w rzeczywistości zaś dla atmy nie
ma podstawy, któraby stwarzała warunki. Słuchaj: Maja Iśwary 
jest pierwszą przyczyną Mahatu a pleć powłok, to wytwory 
dziwy.

„W arunkam i" są w łasności zew n ę trzn e  form  i z pow odu ty ch  w arunków  
atm a w ydaje  się m anasow i czem ś różnem  od B rahm y, napraw dę zaś, czyli poza 
m anasem , niem a żadnych podstaw , k tó reb y  s tw a rz a ły  d la atmy.. w arunk i od
rębności. Iśw ara  odpow iada pojęciu europejskiem u „S łow a" (Logos), a z chw ilą, 
gdy „S łow o" pow sta ło  coś drugiego obok B rahm y (Boga O jca), coś oddzielonego 
odeń „m ają" , k tó rą  tu  n a leży  rozum ieć jako ów  ak t stw ó rczy , pow ołujący  
Słow o do istnienia. Czem ś zgoła odm iennem  pojęciow o jes t M ahat, moc s tw ó r
cza ; tą  m ocą „S łow o sta ło  się c iałem ". D la porów nania w ziąć  n a leży  zdania 
p oczątkow e ew angelii św . Ja n a : „N a początku  było S łow o, a S łow o było u' Boga 
i Bogiem było S łow o. A w szy stk o  się p rzez  nie sta ło ! O tóż tą  m ocą, przez  
k tó rą  „w szy stk o  się s ta ło "  jes t moc stw ó rcza , M ahat. N atom iast , sw ych  „pięć 
pow łok" w y tw o rzy ła  sobie dziw a, o dgran iczając  się niem i od innych. P o  zdjęciu 
pow łok niem a już dziw y, ty lko  atm a.

Gdy znikną zupełnie dwa te upadki, diziwy i atmy, wtedy nie
ma już ani aimy ani dziwy. Król nie ma królestwa, a wojownik 
broni; bez tego zaś niema ani króla ani wojownika.

Upadhi, w których mieścimy dziwę lub atmę, są nasze o nich 
pojęcia, miana; jakie im nadajemy, aby módz o nich myśleć i mó
wić. Gdy te upadflii znikną, niema już dziwy ani atmy, bo niema 
odgraniczenia kropli od oceanu, ducha ludzkiego od Boga.

Dlatego mówi Śruti, że dwójka, która powstała w Brahmie, 
usuwa poznanie; wtedy znika atma i dziwa.

S ru ti znaczy księga św ię ta ; w  tym  w ypadku  W eda. D w oistość w  B rahm ie 
pow sta je  przez  złudę m anasu, jakoby  B rahm a i a tm a by ły  różne od siebie.

Wnioskowaniem logicznem można pojąć tożsamość atmy 
i Brahmy, skoro odrzuci się wyobrażenie tego, co widome, jako 
nieistotnego, podobnie jak ideję węża w powrozie, lub jak to, co 
się śniło.

Skoro zbada się ich cechy, okazuje się tożsamość, podobnie 
jak mowa, która straci znaczenie pierwotne, a otrzyma nowe.
Aby jednak pojąć tę tożsamość, nie należy pomijać ani znaczenia 
dosłownego ani przenośnego; należy zjednoczyć oba, aby urze
czywistnić tożsamość Iśwary i Parabrahmy.

P arab rah m a —: A bsolut, Bóg Ojciec. Zdanie, k tó re  obok znaczenia 
zew nętrznego , dosłow nego, m a drugie głębsze, sym boliczne, nie p rzesta je  być 
przez to  jednem  i tem  sam em .

„Oto Dewadattą jestem ja sam“. Tu tożsamość wskazana m 
jest przez odrzucenie przeciwnych cech określeń. W sposób po-
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dobny sprawdza się tożsamość w zdaniu „Tat twam a$it“, odrzu
cając cechy, przeciwne w obu określeniach.

Ś an k araczarja  p rzy tacza  tu  dw a zdania jako p rzyk ład . „D ew a d a ttą  jestem  
Ja sam “ , gdy odrzucim y tu  cechy , różn iące mnie od D ew ad a tty  (Syna Bożego), 
o trzym am y m oją z nim tożsam ość, chociaż D ew ad a tta  jest- kreśleniem  innej n i l  
ja isto ty . Podobnież w  zdaniu „taj: tw am  asi (to jes te ś  ty ) po odrzuceniu cech 
odróżniających oba określen ia  (,,ja“ i ,,ty “ ) o trzym am y tożsam ość („ Ja  jestem  
tem , to jest m ną").

Mędrcy pożnr^ą tożsamość zupełną atmy i Parabrahmy, wzno
sząc się na punkt widzenia Iśwary. Setki mądrych zdań głoszą 
tożsamość Brahmy 1 atmy.

Zrzecz s !ę wyobrażenia błędnego, które sarn utworzyłeś i zro
zum swymi manasem oczyszczonym, że jesteś Brahmą szlachetnym, 
samoistniejącyni, który jest poznaniem prawdtziwem.

C złow iek sam  tw o rzy  sobie w yobrażen ie , jakoby był czem ś różnfim od 
B o g a ,-czy li a tm a czem ś różnem  od B rahm y, O czyściw szy  m anas (um ysł) z ego
izmu, pożądań i skłonności od rzeczy  doczesnych, s ta je  człow iek na „stanow isku  
iśw a ry "  i p rzekonyw a się przeżyciem  dośw iadczalnem , że jest sam  „S łow em  
Bożem “ , że atm a w  nim, a B rahm a, to jedno.

Jak garnek zrobiony z gliny należy uważać za glinę, tak sa
mo atmą jest wszystko, co z atmy pochodzi; wszystko jest atmą 
i nienia nic takiego, co byłoby od niej różne. Stąd też i „tat twam 
ast“; jesteś pokojem absolutnym, niepokalanym, wielkim, Brahmą 
niezrównanym.

Podobnie jak w snach miejsce, czas, przedmioty i sądl są ra
zem nierzeczywiste, tak i ten świat, stworzenie błędu, jest nie
rzeczywisty; podobnie jest z ciałem, ze zmysłami, z popędem do 
życia, z poczuciem siebie i.t* d. Wiedz zatem, że ty jesteś „tem“, 
pokojem bezwzględnym, niesplamionym, Brahmą niezrównanym.

Poczucie siebie jest tu  p rzy toczone w  znaczeniu egoizmu, a w ięc fa łszy 
w ego poczucia, że się jes t czem ś odrębnem  od innych is to t i stw orzeń .

Ziszczaj to, żeś jest „tem“, Brahmą, niezmiernie wzniosłym  
ponad wszelkie klasy, naukę świecką, rodzinę i naród, Wolnym 
od nazwy, formy, właściwości i błędów, stojącym ponad czasem, 
przestrzenią, przedmiotami i świadomością.

Stan, w  k tórym  m ożna ziścić to , że się jest B rahm ą, zw ie się u Indów 
„ tu r i ja " ;  jest to stan  nad św iadom ości lub w szechśw iadom ości i d latego m ówi tu 
Ś an k araczarja  o B rahm ie, sto jącym  „ponad św iadom ością". S tan  podobny do 
tu riji znany  by ł u m istyków  i Ś w iętych  europejskich jako ek staza  l|Ub zachw y
cenie.

Ziszczaj, żeś jest „tem“, Brahmą najwyższym, wzniosłym nad 
mowy wszelkie, chociaż Go może dostrzedz oko wiedzy czystej. 
Jest świadomością czystą, bezwzględną, trwaniem wiecznem.

Ziszczaj, żeś jest „tem“, Brahmą, nietkniętym sześciu ułomno
ściami ludzkiem]: głód, pragnienie, chciwość, szaleństwo, roz
kład i śmierć. Jogin odczuwa Go w sercu; zmysłami niepodobna 
Go spostrzedz, nie podpada pod rozum ani pod umysł.

Ziszczaj, żeś jest „tem“, Brahmą, na którym polega świat, 
powstały przez niepoznanie. On utrzymuje sam siebie, jest różny 
od prawdy i od nieprawdy, niepodzielny, wzniosły ponad wszel
kie wyobrażenia duchowe.
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Św iat z jaw iskow y  istn ieje ty lko  w  naszej niew iedzy, a jednak polega na 
B rahm ie, bo g d yby  Go nie  było, nie byłoby  i człow ieka. Jako  A bsolut, nie m oże  
B rahm a być ani p raw dą, ani n iep raw dą. Je s t także  w zniosły  ponad każde w y 
obrażenie, naw et duchow e.

Ziszczaj, żeś jest „tem“, Brahmą, nie mającym ani urodzenia, 
ani wzrostu, ani zmiany lub zmniejszenia treści;, ani choroby, ani 
śmierci!; jest niezniszczalny, jest przyczyną rozwo'ju wszech** 
świata, jego trwania i zagłady.

Ziszczai', żeś jest „tern", Brahm“, który jest kresem wszelkiej 
podzielności, nie zmienia nigdy swej natury, a jest tak nierucho
my jak morze bez fal, wieczny, bezwarunkowy i jednolity.

Ziszczaj, żeś jest „tem“, Brahmą, który jest rzeczywistością 
jedyną, podstawą wielości, podstawą, tkwiącą we wszystkich 
przyczynach różny od prawa karmy (przyczyny i skutkui).

Ziszczaj, żeś Jest „tem“, Brahmą, który jest bez zmian, bardzo 
wielki, niezniszczalny, najwyższy, różny od wszelkich pierwiast
ków zniszczalnych, nieśmiertelny, błogość wieczna, niezatarta, 
wolna od) zmazy.

Ziszczaj, żeś jest „tem“, Brahmą, samóświecącym, wyższym  
nad Iśwarę, przenikającym wszystko, jednolitym, będących pra
wdą, świadomością, błogością bezkresną i nieśmiertelnym.

Rozumem, wnioskowaniami logicznemi i intuicją ziszczaj, żeś 
jest atmą, jak się pojmuje znaczenie wyrazu. Uzyskasz niewąt
pliwą pewność tej prawdy, jak pewność wody na dłoni.

Z iszczając to rozum ow o i intuicyjnie, dojdzie człow iek do tak  n iew ątp li
w ego poznania te j p raw d y , że jest atm ą, jak po zaczerpnięciu  dłonią w ody  nie 
w ątpi, że ma w odę na dłoni.

Urzeczywistniwszy tę prawdę czystą, najwyższą, i oparłszy 
się na niej wierny atmie, podobnie jak król w bitwie opiera się na 
swych hufcach, pogrąż w Brahmie ten wszechświat przedmiotowy.

Brahma, istotność, rzeczywistość najwyższa i jedyną, różna 
,od( prawdy i od nieprawdy, jest Brahmarandra; kto zamieszka 
w tym punkcie, nie będzie się rodził już nadal.

B rahm arandra , lub „agnija czak ra“ , odpow iada anatom icznie splotow i 
„plexus cavern o su s“ . Je s t to  splot nerw ów , m ieszczący się w jam ie czaszko
w ej nad nosem , m iędzy brw iam i. W edług  w iedzy  tajem nej w  tym  punkcie 
m ieści się jeden z n arządów  ciała  e terycznego , .zwany „lo tosem  dw upłatkow ym “ . 
N arząd ten  pośredn iczy  w  niezałam anem  przenoszeniu św iadom ości ze św ia ta  
■duchowego do m ózgu fizycznego i odpow iada zm ysłow i siódm em u, t. j. zm ysło
wi praw dy.

Chociaż nawet pojmuje się prawdę rozumowo, to jednak moc
na i trwała jest żądzą, nie mająca początku, (aby mówić): jam 
jest działającym i używającym*4. Uwolnić się od tej żądzy można 
dużym wysiłkiem, ziszczając to, że atma jest Brahmą. Mędrcy 
ziemscy takie uwolnienie się od żądtzy nazywają „wyzwoleniem".

Ż ądza, stre szcza jąca  się w  słow ach: „ jestem  działający in  i u żyw ającym 1*, 
jest popędem  do życia  osobistego, odgraniczającym  człow ieka niby rńurem  od 
innych is to t; a dopóki trw a  to odgraniczanie się, dopóty  człow iek trw a  w  bycie 
w arunkow ym .
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Atma.

Pogląd błędny, własności jednej rzeczy przypisujący drugiej, 
jak np., że a i ma jest egoizmem), ciałem, zmysłaińi i t. d., pogląd 
ten powinien mędrzec zwalczać przez uciekanie się do atmy.

Poznawszy atmę jako świadka manasu i jego Sunkcyj, oraz 
doświadczywszy życiem czystem tego, że atma jest jaźnią, porzuć 
błądi, nakazujący ci nieducha uważać za ducha.

Zrzekłszy się drogi świata, ciała i nauki (książkowej), porzuć 
mnieman.e błędne, jakoby atma była nieatma.

A utor nie obniża tu w arto śc i w iedzy  książkow ej, nagrom adzonej w  stów ie 
pisanem ; zaznacza  ty lko , że nauka tak a  zby teczna  już jes t dla człow ieka, k tó ry  
p rzeżyciem  dośw iadczalnem  w ie, że jaźń praw dziw a, to  atm a.

Osiągnięciu poznania prawdziwego przeszkadza pociąg do 
rzeczy tego świata, do książek i do ciała.

Pod pociągiem  do książek  rozum ie au to r i tu, i poprzednio, zam iłow anie 
w teoriach  i w iarę  w a u to ry te ty  uczonych. Pociągiem  do ciała  jest upodobanie 
w  życiu m aterjalnem , a podobnież pociąg do rzeczy  św ieckich.

U tych, co do&tąplli poznania, owa trójka żądz zwie się okową 
żelazną, pętającą nogi w dążeniu do wolności z więzienia bytu 
warunkowego. Kto się z tego oswobodzi, uzyska wolność.

Jak drzewo sandałowe po zwjlżenltt wódą lub po natarciu 
wydaje zapach przedziwny, wypierający wszelką woń niemiłą, tak 
przejawia się ukochanie Boga po usunięciu żądzy zewnętrznej.

Pyłem żądz doczesnych, czających się wewnątrz, pokryta 
jest miłość ku Najwyższemu, ale oczyszcza się i Wonj^e słodko, 
jak sandał, po zetknięciu z mądrością.

M:łość ku atmie spowita jest siecią żądz nieduchowych, które 
jednak niszczeją przez oddawanie Się atmie; a wtedy przejawia 
się miłość boska.

W miarę jak umacnia się manas przez oddawanie się atmie, 
zrzeka on s ę wszelkiego pożądania rzeczy zewnętrznych. Gdy 
wszelkie żądze wyczerpią się doszczętnie, niema już przeszkód 
w ziszczaniu atmy.

Oswobodzenie.

Ciągłem spoczywaniem w atmie niszczy jogfni swą ahankarę 
i wyczerpują się ;:ego żądze. Usuwaj tedy wyobrażenie błędne, 
jakoby nieduch był duchem.

A hankara, jak w iadom o z aforyzm ów  poprzednich, jest przyw iązan iem  do 
b y tu  osobistego, odrębnego. S poczyw ając w  atm ie, czyli u trzym ując  sta le  
w  św iadom ości to , że człow iek jest atm ą, n iszczy  -się tem  sam em  pociąg do bytu 
osobistego i  n iszczy  się żądze, p rzyw iązu jące  do rzeczy  ziem skich.

Cschę famasową usuwa s,ię dwiema innemi cechami: radża- 
sern i sattwą. Radżas usuwa się sattwą, a sattwę (niedoskonałą)
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usuwa się sattwą oczyszczoną. Uciekaj się tedy do sattwy i od
pychaj uprzedzenie, iż nieduch jest duchem.

S a ttw a  nie jes t jeszcze cechą n ajszczy tn ie jszą , skoro  usunąć ją  tak że  n ależy ; 
usuw a ją sa ttw a  oczyszczona, uduchow iona. S a ttw a  bow iem , chociaż jest spo
kojem, rów now agą „cech ą"  człow ieka, k tó rem u z tą  cechą jes t w ygodnie. 
S a ttw a  „oczyszczona" zaś, czyli uduchow iona, rezygnuje już z w szelkiej do
godności osobistej na  k o rzyść  ogółu.

Doszedłszy do przekonania, że ciało twe lubuje sie w karmie 
minionej, bądź nieugięty i spokojny, a mniemanie błędne, jakoby 
nieducłi był duchem* zwalczaj wolę stanowczą.

Ciało lubuje się w  karm ie' minionej w ted y , gdy w spom ina przyjem ności 
daw niejsze i pożąda ich na now o. Z w alczając m niem anie, że ciało jes t atm ą, 
p rzesta je  człow iek p ragnąć  na now o w rażeń  przypom nianych.

Doświadczając tego, że jesteś nie dziwą, lecz Parabrahmą, po
zbywaj się tego mylnego, ze żądz powstałego mniemania, iż nle- 
duch jest duchem.

Skoro pouczyły cię księgi, a wnioskowaniem logicznem do
szedłeś do zrozumienia wszechprzenikającej natury atmy, to usu
waj teraz mniemanie mylne, że nieducti jest duchem, które przez 
rozmyślanie ó czemś mogłoby się czasem wynurzać.

Dla Muniego nie istnieje żadna działalność w dawaniu lub bra
niu; porzuć zatem żwawo przez oddanie się Najwyższemu to sza
leństwo, jakoby nieducti był duchem.

Muni znaczy  w  sansk ry c ie  „m ędrzec, m yśliciel". A foryzm  p rzedosta tn i 
k ładzie nacisk  na to, ż e 1 nie w yskoczy  sam o uznaw anie ty ch  tw ierdzeń  za 
praw dziw e, k tó re z aw a rte  są  w „księgach", lecz n a leży  tw ierdzen ia  te  sp raw 
dzić w łasnem  m yśleniem  logicznem . Jednak i w ted y  jeszcze zadanie nie jest 
skończone, bo dopiero p rzeżycie  dośw iadczalne p o tw ierdza  p raw dziw ość  tego, 
do czego m yśl doszła  w nioskow aniem .

Aby wzmocnić przeświadczenie o twej tożsamości z Brahmą, 
od wyobrażenia mylnego, jakoby nieduch był duchem, odstąp przez 
poznanie tożsamości jaźni z Brahmą, wypływające z takich roz
myślań, jak „Tat twam asi“.

Nad zdaniem  „ ty  jes te ś  tem ", na leży  upraw iać m edytacje  w edle ścisłych 
przepisów  w iedzy  tajem nej, a w ted y  dojdzie się do p rzeżycia  dośw iadczalnego 
tego faktu, że tak  jes t rzeczyw iśc ie . Sam o pojm ow anie rozum ow e tre śc i tych  
słów  nie w y s ta rcz y .

Dopóki nie pozbędziesz się doszczętnie mniemania: „jestem 
tem ciałem“, opanowuj siebie z wielkiem skupieniem, a wysiłka
mi woli oddalaj mylne pojęcie, że nieduch jest dlucfoera.

O, człowiecze roztropny! Dopóki trwa przekonanie o istnie
niu dziwy i świata, choćby wydawało się snem tylko, dopóty po
nawiaj; bez przerwy usuwanie wyobrażenia, jakoby nieduch był 
ciuchem.

Nie dopuszczaj do przerw ani skutkiem zapomnienia, ani 
skutkiem snu, ani skutkiem wieści o rzeczach świeckich, ani skut
kiem wrażeń zmysłowych, lecz medytuj w jaźni o jaźni.

Nie idzie tu  o to, rzecz  p rosta , aby  bez p rze rw y  dniem  i nocą m edytow ać
0 jaźni praw dziw ej, lecz o to, ab y  w e w szelk ich  w arunkach  życiow ych uśw ia
dam iać sobie istnienie tej. jaźni p raw dziw ej, a więc, aby  o niej nie zapom inać
1 nie utożsam iać siebie ze sw em i ciałam i. T akie utożsam ianie się bow iem  jest 
w łaśnie „p rze rw ą" , bo p rz e ry w a  łączność z duchem.
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Opuściwszy, jak rzecz odrzuconą, to ciało, które składa się 
z mięsa i nieczystości, a powstało z nieczystości ojca i matki, sta
waj się Brahmą J tęsknij do kresu.

G dy uczeń u p raw ą m edytacji i czystośc ią  życia  uzdolni się do opuszczania 
ciała św iadom ie, co rów na się stanow i ekstazy , m ógłby ro skośzow ać się tą  b ło
gością w  chw ilach zachw ycen ia i upodobać sobie także  istnienie bez .ciała; to 
jednak odw iodłoby go od celu w łaściw ego, k tó rym  w edle Ś ankaraczarji jest z la 
nie atm y w  jedność z B rahm ą jako k res ostatecznjr, do k tó rego  uczeń tęsknić 
powinien. E kstaza  m a tu być  ty lko  środk iem ,, ale nie celem.

Zatopiwszy atmę w Paraniatmie, jak przestrzeń, zawarta 
w dzbanku na; wodę, roztapia się we wszechstworze, zostawaj 
w tym Stanie milcząc na zawsze.

Mowa tu o „m ilczeniu" w ew nętrznem , w  k tórem  nie po jaw iają  się w  św ia 
dom ości żadne życzen ia  o sob iste; m ąciłyby  bow iem  sw ym  egoizm em  takie 
szczy tne  chw ile zjednoczenia się z Bogiem .

Jako Brahma sam siebie owiecający, prapodstawowy, przez 
którego stał się Iśwara, należy opuścić zarówno makrokosm jak 
i mikrosm, jakoby garnek z nieczystością.

W  aforyzm ie ty m  m ieści się da lsza  w skazów ka m edy tacy jna . G dy uczeń 
w  chw ilach ek s tazy  zjednoczy się  z Bogiem , pow inien w y s trzeg a ć  się o d w ra
cania uw agi na m akrokosm  i m ikrokosm , n aw e t na Iśw are , ten  bow iem  tak że  „ s ta ł 
się przez B rahm ę“ , nie jest zatem  już A bsolutem , lecz „S łow em ".

Stań się jednością na zawsze, utrzymując w świadomości po
jęcie jaźni tkwiącej w atmie, która jest świadomością, prawdą i bło
gością po odrzuceniu cech wszelkich. 

Ziszczając jako ,.ja‘* tego Brahmę, w którym odbity jest1 
wszechświat jak miasto w zwierciadle, osiągniesz cel ostateczny. 

Skoro diojdziesz do świadomości pierwotnej, będącej błogo
ścią bezwzględną, o naturze prawdy, bez formy i czynności, opuść 
to ciało złudne, które atma przywdziała, jak aktor swój kostium.

Św iadom ość p ierw o tna  jest to ta , k tó rą  m iał człow iek w ów czas, gdy 
jeszcze by ł Jednością z Bogiem , a w ięc przed  „przyw dzian iem  c ia ła" .

Wszechświat przedmiotowy Iśwary jest złudzeniem;, a nie 
jaźnią, jest bowiem znikomy. Jakżeby pojęcie „poznaję wszystko" 
można ziścić odnośnie do rzeczy znikomych, ahankary, etc.

W szechśw iat, stw o rzo n y  przez Iśw arę , jest złudzeniem , jak w szystko , co 
stw orzone, a zatem  znikom e; nie jes t te d y  jaźnią, k tó ra  jedna ty lko  m oże mówić
o sobie „poznaję w szy stk o " . To też  jaźnią nie m oże być i ahankara  (egoizm).

Istność jaźni jest świadkiem ahankary, bo spostrzega się ją 
zawsze, nawet we śnie najgłębszym^ a księgi nazywają ją nlezro- 
dżoną i wiekuistą; to też atma różna jest od prawdy i nieprawdy.

N aw et w  śnie głębokim  nie tra c i człow iek poczucia siebie, m ów iąc po
obudzeniu: ,Ąa byłem  tym , k tó ry  spa ł" . P ra w d a  i n iepraw da są  to  dw a pojęcia
p rzeciw staw ne, a zatem  w zględne; a tm a zaś jest w yższa  ponad nie, podobnie 
jak A bsolut, nie m ający  żadnej cechj^.

Tylko atma, wieczna i niezmienna, może być poznawczynią 
wszystkich różnic tych rzeczy, które są różne. Istota obu fest1 
nierzeczywista, spostrzega się ją bowiem często wyraźnie we wra
żeniach manasu, w marzeniach sennych i we śnie bez marzeń.

Tak is to ta  różnic m iędzy rzeczam i, jak i isto ta  -sam ych rzeczy  jes t merze,- 
czyw ista , bo spostrzeg a  ją ty lko  m anas, czy  to na jaw ie, czy  w e śnie, atm a zaś
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poznaje n ie rzeczy w is to ść  rzeczy  i ich różnicę, w idzi bow iem , że to w szystko  
jest m aja i że w  rzeczy w is to śc i nie istnieje, ani rzeczy  ani ich różnice. Ona sa
ma ted y  „poznaje" je nap raw dę, znając ich znikom ość.

Porzuć zatem łączenie pofęcia jaźni, z kupą mięsa, a także po
rzuć samo to pojęcie będące wytworem buddhi. Osiągaj pokój 
przez poznawanie atmy, którą nie dotyka ani przeszłość, ani te
raźniejszość, ani przyszłość.

B uddhi już jest pow łoką a tm y , zatem  n aw et pojęcie atm y .zam ieszkałej 
w buddhi na leży  porzucić jako m ylne; a tm a bow iem  jest tem , co istn iało  i przed 
zam ieszkaniem  w  buddhi, i istn ieć będzie po niem.

Porzuć pojęcie jaźni odnośnie do familji, rodu, nazwy, formy 
i stanowiska życiowego, wszystko to bowiem dotyczy ciała; 
a porzuciwszy także własności linga śariry, jak uczucie,, że jesteś 
działającym, przyjmuj postać istotną, która jest błogością.

Nie jest jaźnią to, co człow ieka łączy  z fam ilją, narodem , ra są  lub jego s ta 
now iskiem  społecznem , ani też  nie są. jaźnią w łaśc iw ości jego ch arak te ru  (linga 
śa rira ), określa jące  sposób jego działania. P o staw ą  isto tną , w iecznie niezm ien
ną, spokojną i błogą, jes t stanow isko, jakie w obec w szystk ich  zjaw isk  p rz e d 
m iotow ych zachow uje atm a — Bóg.





Sankaraczarja.

Tattwa Bodha.





Tattwa Bodha.
Część pierwsza.

Pozdrowienie.
Królu Wszechświata, Władco jogi! Tobie, Objawicielu mą

drości, poświęcona jest ta nauka o poznaniu bytu dla dobra tych, 
klórzy dążą tfo wolności.

W  innera dziele S ankaraczarji, p. t . „W iw eka czudam ani" zaw iera  się w y 
jaśnienie dokładne, kim  jest „W ładca  jogi i O bjaw iciel m ądrości" , czyli atm a, 
jaźń p raw dziw a w  człow ieku, jego cząs tk a  boska.

Wstęp.
Oto jest wyjaśnienie sposobu poznawania zasad, budzącego 

się w tych, którzy są do tego uzdolnieni czwórką uzdatnień.
S taw ia  tu  aiitor odrazu w ym aganie zasadnicze, n ieodzow ne do poznaw a

nia zasad  by tu . Filozofia europejska w ym aga ty łko  zrozum ienia pojęciow ego z a 
sad , k tó re  s ta w ia ; indy jska zaś w ym aga ponadto  uzdolnienia szczególnego, bez 
k tó rego  tw ierdzen ia  jej b y ły b y  ty lko  teo rem atam i pustem i, słow am i bez tre śc i 
pojęciow ej. R odzaj ty ch  „uzdoln ień" om aw iają aforyzm y następne.

Pytanie 1.
Czem jest ta czwórka uzdolnień? 

Odpowiedź:, 
a) Wiweka, Odróżnianie rzeczy trwałych od znikomych
b) Wiraga, Niedbanie ani tu ani tam o owoce czynów.
c) Szatsam patti, Uzdolnienie poszóstne do spokoju etc. 
dl) Mumukszu, Dążenie do wolności.
Są to  w szy stk o  cechy  ch arak te ru  człow ieka, nie k ażdy  za tem  zdolny jest 

zrozum ieć tre ść  dalszych  szczegółów  te j nauki, nie każd y  bow iem  posiada te 
uzdolnienia w  sw ym  ch a rak te rze . A zm ienić sw ój ch a rak te r  w  tym  kierunku, 
aby posiąść te  uzdolnienia, zechce ty lko  ten, u kogo przynajm niej jedno z nich 
— chęć osiągnięcia w olności — już istn ieje. Zbudzić go w  sobie sztucznie n ie
podobna; m usi się doń „d o ro ść"  poziom em  duchow ym . P rz ed  takiem  „dorośnię- 
niem " cała filozofia S an k rara czarji w ydaje  się m istycyzm em  niezrozum iałym , 
n aw et nielogicznym .

Pytanie 2. 
Czem jest wiweka (odróżnianie rzeczy trwałych od znikomych?

4 *
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Odpowiedź: 
Trwałym jest Brahma jedyny. Poza Nim wszystko iest zni

kome. Oto jest różnica istotna między rzeczami trwałemi a zni- 
komemj.

Filozofia -indyjska posiada dw a term iny  podobne, ale różne znaczeniem : 
B rahm an ((neutrum ) i B rahm a ((m asculinum ). B rahm an odpow iada pojęciu eu ro 
pejskiem u „A bsolut", jako P ra b ó stw o  nieobjaw ione, z k tó rego  w szystko  pocho
dzi i w szystko  doń w raca . B rahm a zaś jes t „ S tw ó rc ą " , a  w ięc pojęciem  zbli- 
żoncm  do „B oga O jca" we filozofii ch rześc jańsk ie j; jednak B rahm a w ystępn ie na 
jaw  dopiero u początków  „dni s tw a rza n ia "  (m anw an tara), a u końca ich (pra- 
laja) w raca  znow u w  B rahm an nieosobow e, n ieob jaw iające się niczem . Poniew aż 
ta sub te lna różn ica filozoficzna nie w p ływ a w  nauce S ankaraczarji na jej z ro 
zum ienie, używ am  w  przek ładzie  sta le  w y razu  „B rahm a".

O prócz B rahm y w szystko  inne ies t znikom e, p rzem ijające. Co ies t stw o 
rzone, co m iało początek , to  m a i koniec, nie iest trw a łe . P ie rw sze  z uzdolnień 
(w iw eka) polega na tem , aby każdą rzecz , każde zdarzen ie , każdą m yśl, uczucie, 
postępek, oceniać ze stanow iska  trw ało śc i lub znikom ości. Uzdolnienie to iest 
dopiero w ted y  zupełne, gdy odrazu  uśw iadam ia się trw ało ść  lub znikom ość da
nego zjaw iska, a to nie jest tak  p roste , jak  się w y d a je  pozornie. P ostępek  dobry  
n. p., chociaż w ydaje  się bardzo w zniosłym , nie jest jeszcze trw a ły : pow sta ł 
i skończy ł się, a n as tęp stw a  jego, chociaż m ogą trw a ć  długo, nie trw a ją  jednak 
bez końca. T rw a łą  jest ty lko  zdolność czynienia dobrze, ale nie sam  uczynek. 
Podobnież trw a łą  nie iest m iłość do kogoś, choćby do Boga, a trw a  w iekuiście 
ty lko  zdolność do m iłości. Tem  bardziej nie ies t trw a łą  w iedza rozum ow a lub 
dośw iadczalna, ty lko  zdolność p rzy sw ajan ia  sobie te j w iedzy.

Pytanie 3. 
Czem jest wiraga (niedbałość o wyniki)? 

Odpowiedź: 
Nieistnienie pożądania ucieęfi, czy to na ziemi, czy w niebie, 

ani żądzy używania osobistego.
W arunek  ten  żąda  znacznie w ięcej, niż to w ydaje  się słusznem  człow iekow i 

przeciętnem u. Niejeden w znosi się do tak  —  w łasnem  mniem aniem  —  w y so 
kiego zaparc ia  się siebie, że z c ierp liw ością sto icką  znosi p rzykrości i n iepow o
dzenia życiow e, n aw et szczerze  pośw ięca się drugim , nie dbając o k o rzyści oso
b iste ; ale czyni to  w szystko  w nadzieji, że po śm ierci „B óg nagrodzi mu to nie
bem s to k ro tn ie" . To jednak nie jest jeszcze w iraga . Dopóki człow iek liczy  na 
jakiekolw iek zadow olenie w łasne, na k o rzy ść  osob istą , choćby ty lko  na spokój 
i w ytchnienie po śm ierci, dopóty  nie posiada jeszcze  „uzdolnienia" drugiego 
z rzędu, a niezbędnego do rzeczyw is tego  poznania Boga.

Pytanie 4. 
Czem jest uzdatnienie poszóstne do spokoju etc.? 

Odpowiedź: 
a) Sama, wstrzemięźliwość, b) Dama, władanie sobą. c) Upa- 

rama, — Obowiązkowość, d) Titiksza* skupienie wewnętrzne; 
e) Śraddha, ufność w siebie, f) Samadhana, jednolitość dążeń 
i myśli. 

Pytanie 5. 
Czem jest sarna (wstrzemięźliwość)?

Odpowiedź: 
Opanowaniem myśli.
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Ł ączność m iędzy w strzem ięźliw ością  a 'o p an o w a n iem , m yśli je s t  bardzo 
luźna na pozór. Jednali już T om asz a Kempis mówi w sw em  „N aśladow aniu  
C h ry stu sa"  bardzo  tra fn ie : „A lbow iem  naprzód  przychodzi p roste  pom yślenie, 
potem  żyw e w yobrażen ie , potem  upodobanie, potem  w ystępne poruszenie se rca , 
nakoniec przyzw olen ie . 1 ta k  z łośliw y  n ieprzy jaciel w k racza  zupełnie, k iedy  mu 
się z początku  nie daje oporu". O panow anie m yśli ma być jeszcze dokładniej
sze, m a obejm ow ać n iety lko  jakość m yśli, ale i w yb ierać  sobie tak ie  m yśli, jakie 
uw aża za po trzebne. C złow iek pow inien dosłow nie m yśleć ty lko  o tem , o czem  
chce, a żadnych m yśli n iepożądanych  nie dopuszczać. W iadom o jednak każdem u 
z dośw iadczenia w łasnego , jak rzadko m yśli o tem , o czem  sam  chce, a  jak czę
sto  m usi m yśleć o tem , co mu się narzuca  z zew n ą trz  czy  to  pod w pływ em  
uczuć, czy  w rażeń  zm ysłow ych , czy  w iadom ości usłyszanych  lub p rzeczy tanych . 
Sposoby p rak tyczne do. opanow ania m yśii z aw a rte  są  w  m ej książce: „W stęp  
w św ia ty  nadzinysłow e (R adżajoga now oczesna)".

Pytanie 6. 
Co to jest dama, władanie sobą? 

Odpowiedź: 
Moc odiperania wpływów zewnętrznych, przychodzących przez 

zm ysły, wzrok i t. d.
Nie jes t to ty lko  sam o odw racan ie  oczu, ab y  na coś nie p a trzeć , ani z a ty 

kanie uszu, aby  czegoś nie słuchać; idzie tu o coś w ięcej znacznie, W ładanie 
sobą ma dojść do stopnia tak iej doskonałości, aby  dosłow nie nie odb ierać tych  
w rażeń , k tó rych  się odb ierać n ie 'c h c e . N ależy umieć, będąc n. p. w  tłum ie ludzi, 
w idzieć ich i nie słyszfeć nic co m ów ią, jeżeli się ich w idzieć i słyszeć  
nie chce, oczyw iście  bez zam ykania oczu i za ty k an ia  uszu. P o lega to  na 
ow ładnięciu uw agą tak  dokładnem , aby  sam o odw rócenie uw agi o d , zm ysłu w zro 
ku, słuchu, dotyku, e tc. w y s ta rcz y ło  zupełnie do n ieodbierania od tego zm ysłu 
żadnych w rażeń .

Pytanie 7. 
Co to i5est uparama, obowiązkowość? 

O (Spowiedź: 
Wypełnianie obowiązku.

Rów nież i tu rozum ie S an k aracza rja  pod obow iązkow ością  znacznie w ięcej, 
niż rozum ie się pod tym  w yrazem  w  życiu codziennem . O bow iązkiem  jest nie
ty lko  to, co się musi w ykonyw ać, aby módz żyć d o sta tn io ; istn ie ją  ponadto obo
w iązki, do k tórych niem a żadnego p rzym usu ' zew nętrznego , ale i te  obow iązki 
„n ieprzym usow e" należy  pojm ow ać odpow iednio. Nie są  niemi n. p. „obow iązki 
to w arzy sk ie" , s ta ran ia  o rozgłos w łasn y  lub o ludzką opinję. Są natom iast 
obow iązki w obec bliźnich i obow iązki w obec siebie sam ego, w reszc ie  obow iązki 
szczególne, jakie nak łada  na człow ieka zak res jego rozw oju  duchow ego. W y 
pełnianie w szelkich tych  obow iązków  nie jest w ypełnianiem , jeżeli się je spełnia 
z niechęcią lub zag rzy w a się siebie do gorliw ości obiecyw aniem  sobie korzyści, 
jakie w ypłyną z ich spełnienia. B ardzo  w yczerpu jąco  trak tu je  to zagadnienie 
Swam i W iw ekananda w sw ej książce „K arm a Joga, filozofia p racy " .

Pytanie 8. 
Czem jest titiksza, skupienie wewnętrzne? 

Odpowiedź: 
Znoszenie z równowagą zimna i ciepła, przyjemności i bolu etc.

Pozornie b rak  tu zw iązku m iędzy skupieniem , a znoszeniem  dolegliw ości. 
Znaczenie ich obojętne dlatego, że uniknąć ich nie podobna, za leca ją  s to icy ; ale 
idzie o coś w ięcej, niż o spokój w  znoszeniu lub obojętność. P o trzeb n a  jest taka  
rów now aga um ysłu, k tó ra  człow ieka nie zobojętn ia na w rażen ia  miłe lub p rzy-
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kre, n ie  stęp ia  go . na  nie, lecz pozw ala mu oddaw ać się im, a nie poddaw ać się 
niew olniczo. Człow iek ma panow ać nad w rażen iam i zarów no nad m itemi jak p rzy- 
krem i, nie ulegać im, nie tra c ić  w  nich rów now agi w ew nętrznej, nie tonąć  w 
rozpaczy  z pow odu cierpień, ani nie w ybuchać  radością  niepoham ow aną p rzy  
w rażen iach  p rzy jem nych; po p rostu  nie trac ić  siebie. R ów now agę tak ą  wobec 
w rażeń  zdofa zachow yw ać, jeżeli odzw yczaj! się uw ażać ciało za  sw oje ,,ja“ ; 
pom ocnem  mu tu będzie odnoszenie się do sw ego ciała  sta le  w ten  sposób, jak 
gdyby to  by ła  jakaś d ruga is to ta  n. p. koń, k tó rym  człow iek w praw dzie  się po
sługuje, ale nie przejm uje się zbytnio jego przyjem nościam i ani cierpieniam i. 
T aki sposób patrzen ia  na sw e ciało daje nadto  człow iekow i m ożność zachow ania 
um iarkow ania, chroniącego zarów no od rozw iązłośc i, jak i od ascetyzm u bez
celow ego.

Pytanie 9. 
Co to jest śradldha, ufność w siebie? 

Odpowiedlź: 
Zaufanie stanowcze w słuszność wszystkiego, czego Mistrz 

uczy.
Kim jes t M istrz (G uru), w yjaśn ia  dokładnie au to r w  poprzedniem  dziete 

„W iw eka czudam ah i"; tn w y s ta rc z y  stw ierdzić , że jes t nim w łasna  jaźń czło
w ieka, jego sum ienie, intuicja (atm a). D oszedłszy  do prześw iadczen ia  n iezachw ia
nego, że jest duchem , k tó ry  oblekł się w  ciało, ale nie ciałem , k tó re  „m a duszę“ , 
w ie człow iek tem  sam em , że jego jaźń jest duchem , rów nym  Bogu co do istoty-; 
ma zatetfi ufność nie zachw ianą w  to, że słuszne i p raw dziw e jes t w szy stk o , co 
szepnie mu intuacja „głos w ew n ę trzn y " , głos jego jaźni p raw dziw ej, głos Boga. 
Idzie ty lko  o to , aby  tego głosu słuchał zaw sze  bez w ahania, gdyż w szelk i na
m ysł, w ahanie, ro zstrząsan ie  rozum ow e czy  głos ten  radzi sł.usznie, już p row adzi 
już prow adzi do pow ątp iew ania, k tó re  p rzy tłum ia  w y ra z is to ść  tego głosu sum ie
nia na p rzyszłość. Głos ten zw ie się także  „zm ysłem  p raw d y " , gdyż praw da 
nie po trzebu je  żadnego udow adniania sw ej słuszności.

Pytanie 10. 
Czem jest samadhana, jednolitość dążeń i myśli? 

Odpowiedź: 
Utrzymywanie jednego tylko celu przed oczyma.
Znaczenie tego „jedynego celu" nie jes t czysto  teo ryczne, lecz ma ogro

mną doniosłość życiow ą. Ludzie w y ty cza ją  sobie różne cele, do k tó ry ch  dążą; 
p rzew ażnie cele bliskie, ła tw e  do osiągnięcia. Po dojściu do nich w y ty cza ją  so
bie now e, bez zw ażan ia na kierunek drogi, k tó ry  w iódł ich do celu w łaśnie osią
gniętego. N ieraz k ierunek ten  by w a w prost p rzeciw ny  poprzedniem u, lyb p rz y 
najm niej odchyla się odeń znacznie. Skutkiem  tej n iejednolitości celu d roga ży 
ciow a człow ieka p rzedstaw ia  się. graficznie jako linja zygzakow ata , o licznych 
załam aniach, zm ieniająca często  k ierunek, naw et nieraz w stecz  się cofająca, pod
czas, gdy pow inna być p rosta  lub łukow ato  w ygię ta , bez załam ań i w ęzłów . 
G dy natom iast człow iek w ytkn ie sobie jakiś cel w zniosły, chociaż daleki, 
i dąży  doń drogą, k tó rą  za najk ró tszą  uw aża, linja jego życiow a będzie p rosta , 
lub bardzo  do p rostej zbliżona, bez znacznych w ychyleń  i zw ro tów .

Pytanie 11. 
Co to jest ntumukszu, dążenie do wolności? 

Odpowiediź: 
Jest to życzenie, aby ziściła się wolność własna.
Życzenia w  zw ykłem  znaczeniu są  m ało czem  w ięcej, jak m arzeniam i, nie 

popartem i żadną dążnością lub działalnością dla ich urzeczyw istn ien ia . T u ta j ż y 
czenie w olności m usi b y ć  tak  potężne, aby  pow ołało  do działania w szy stk ie  siły



T a i t t w a  w i w e k a . S5

i dążności człow ieka w  tym  k ierunku. W brew  poglądom  europejskim  w e . filozofii, 
i etyce, zap rzecza jącym  na ogól w olności w oli ludzkiej, filozofja indy jska w y p o 
w iada się stanow czo  za  w olnością tej w oli. D la Indów  niem a py tan ia , czy  
człow iek ma w olną wolę, a  zajm uje ich ty lko  pytan ie , w  jakich w arunkach  cz ło 
w iek m oże z tej w olności k o rzy stać . Na py tan ie  to odpow iadają, człow iek może 
bezsprzecznie  ko rzy stać  z w olności sw ej w oli, jeżeli ty lko  nie zechce dobrow olnie 
ulegać siłom sw ej n a tu ry  n iższej. D opóki człow iek uw aża za  sw oje ,,ja“ sw e 
ciało fizyczne, sw e w rażen ia , uczucia i m yśli, dopóty  pozosta je  pod ich w ładzą, 
jes t niemi skrępow any  w  sw obodzie, jak  niew olnik w ięzam i. Czyni to , czego 
one chcą, nie to, co za słuszne uw aża jego jaźń p raw dziw a, isk ra  B oża w nim. 
W tedy  oczyw iście  nie posiada w olności woli, bo m usi tak  postępow ać, tak  czuć 
i tak  m yśleć, jak go zn iew ala jego n a tu ra  n iższa, k tó rej cele są w p ro st przeciw ne 
celom  boskim, celom  jaźni p raw dziw ej. D opiero, gdy człow iek przestan ie  ulegać 
ulegać w ładzy  sw ej n a tu ry  n iższej, w ted y  sta je  się w olnym  nap raw d ę; w tedy  
napraw dę m yśli, czuje i działa tak , jak sam  chce, a nie, jak mu n arzucały  jego 
ciała. W tedy  jes t rzeczyw iśc ie  w olny, a przez  to potężny , jak sam Bóg, bo 
w ted y  może postępow ać tak , jak  chce jego jaźń p raw dziw a, rów na Bogu co do 
natury , a w ięc i co do potęgi. D ążenie do takiego śc isłego zjednoczenia się ze 
sw ą „ isk ra  B ożą“ , jaźnią p raw dziw ą, aby człow iek czul się nią, nie ciałem , jest 
w łaśnie dążeniem  do w olności.

12.
Tero określona jest czwórka uzdolnień do poznawania zasad.
Na czem polega poznaw anie zasad , w y jaśn ia  aforyzm  następny . U zdolnienia, 

nieodzow ne do poznaw ania tych  zasad , są  ted y  całkiem  odm ienne od uzdolnień 
w ym aganych do stud jów  filozofii europejskiej. Zam iast p rzygotow ania  in te lek tu 
alnego w ym aga filozofja indy jska p rzygo tow an ia  etycznego, i to niezw ykle su 
row ego. Tu tkw i w y jaśn ien ie  p rzyczy n y , dla k tó rej w iele zasad  filozofii indyj^  
skiej, w ydaje  się um ysłom  europejskim  czem ś jużto nielogicznem , jużto dzie
cinnie naiw nem , jużto niezrozum iałe m istycznem , jużto w reszc ie  w prost m ylnem  
i fa łszyw em . Sąd tak i zm ieniłby się niechybnie na trafn ie jszy ; gdyby studu jący  
dopełnili w arunków  etycznych , w skazanych  p rzez  Ś ankąraczarję ,

Pytanie 13.
Czem jest tattwa wiweka, poznanie zasad? 

Odpowiediź: 
Jest poznaniem, że jedyną prawdą jest atma, a wszystko innt 

fałszem.
G dy poznam  coś dokładnie, w iem , czem  ono je s t;  poznanie zatem  jest 

w iedzą. G dy poznam , że atm a jest p raw dą jedyną, w iem , że w szystko,, co nie 
jest atm ą, musi być  fałszem , złudzeniem . Atm ą jest isk ra  Boża W człow ieku, 
jego duch n ieśm iertelny , jego jaźń  p raw dziw ą. T ylko o sw ym  duchu, ob jaw ia
jącym  się w  głosie sum ienia, w  in tyucji etc ., m oże człow iek pow iedzieć całą  
s łusznośc ią: „tęm  ja jestem  nap raw d ę", a fałszem  jest, gdy m ówi „ ja “ o sw em  
ciele. P o  śm ierci nie m a człow iek ciała, a jednak nadal m ów i „ ja“ o sob ie ; czuje, 
że istn ieje, w ie, że nie zapad ł się w  nicość. Nie ciało ted y  jest jaźnią, ale duch, 
atm a jaźń p raw dziw a. Do tego poznania, do tej „w ied zy "  o atm ie, dojść jednak 
m oże ty lko  w ted y , gdy słucha sw ego głosu sum ienia, sw ej intuicji. Ale należy  
n iety lko  słuchać go, lecz tak że  poznać i w iedzieć, że tym  głosem , tą  intuicją, ja 
sam  w łaśn ie  jestem , a  nie żadna is to ta  obca, narzuca jąca  mi z zew n ą trz  ro z
kazy. Czem jes t atm a, ok reśla  to  bliżej aforyzm  następu jący .

Pytanie 14.
Czem jest atma, jaźń prawdziwa?

Odpowiedź:
Tem, co jest swajambhuwa, wzniosłe ponad sthułaśarirę, lin- 

gaśarirę i karanaśarirę. W zniosła jest ponad pięć koszas i jest
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świadkiem odwiecznym wszystkiego, co się dzieje w trzech cza
sach. Jest satezuanandą. Oto jeist atma.

S w ajam bhuw a jes t to , co sam o przez się istnieje, a w ięc n iestw orzone. 
A tm a nie jes t s tw orzona przez  Boga, lecz jes t jego cząs tk ą , isk rą , k tó rą  Bóg 
zam knął w pow łokach (koszas); ale istn ia ła  od w ieków , rów nie jak B óg istniał 
zaw sze. A tm a jes t w zniosła nad trz y  c ia ła : s th u laśarirę  (ciało fizyczne), linga- 
śa rirę  (ciało as tra ln e) i k a ran aśa rirę  (ciało m yślow e)); żadne ted y  z tych  ciał, n a 
w et m yślow e nie jes t atm ą. W yższa  jest ponad w szy stk ich  pięć sw ych pow łok 
(koszas); od cia ła  fizycznego, astra lnego  i m yślow ego odróżnia filozofja indyjska 
jeszcze pow łoki co raz  subte ln iejsze, k tó ren ii odziana jest atm a. O kreślenie ty ch  
koszas podaje Ś ank araczarja  w  aforyzm ach n astępnych ; tu  s tw ie rd za  ty lko , że 
atm a sto i jeszcze w yżej ponad niem i w szystk iem i, jako św iadek odw ieczny 
„ trzech  czasów ", t. j. p rzesz łości, te raźn ie jszości i p rzyszłośc i. W reszcie  po
daje  jeszcze jedno określenie  a tm y, jako „ sa tcz itan an d a" , t. j. byt, w iedza, bło
gość, a w yjaśn ien ie ty ch  term inów  m ieści się w  aforyzm ach dalszych.

Pytanie 15. 
Co to jest sthula śarira, ciało fizyczne? 

*  Odpowiedź: 
Organizm, wytworzony z pięciorakiego skupienia pięciu ż y 

wiołów i zrodzony z karmy; etom, służący na to, aby w nim do
znawać przyjemności i przykrości, mający istnienie, rodzący się, 
rosnący zmieniający się, zanikający i wreszcie mijający do
szczętnie.

O kreślenie to jes t jasne zupełnie. Ciało m ateria lne  je s t ty lko  domem, k tó ry  
człow iek zam ieszkuje na to, aby  w  nim doznaw ać w rażeń  m iłych i p rzykrych . 
Składa się „z  pięciorakiego skupienia pięciu żyw io łów ", o k tó rych  będzie m ow a 
w części drugiej, i n iczego w ięcej. N ależy ted y  odróżnić ściśle ciało  fizyczne 
od poruszającej je siły  żyw otnej (prana), k tó ra  w ed le  filozofji indyjskiej jest 
drugiem  „cia łem " sam a dla siebie. Po jęcie  w łaściw e o ciele fizycznem , dać może 
nie człow iek żyw y, ale trup  tylko, w  k tó rym  niem a już życia . Je s t to  w ted y  
m aszyna, zbudow ana nadzw yczaj m istern ie, ale n ieruchom a i nieczuła. Ciało to 
„zrodzone jest z karm y, to znaczy , każdy  człow iek m a takie , na jakie zasłuży ł.

Pytanie 16. 
Co to jest sukszma śarira, ciało astralne? 

Odpowiedź: 
Ciało lotne, subtelne, wzięte wprawdzie z pięciu wielkich ży

wiołów, ale z nich nie utworzone. Zrodzone jest z karmy i fest 
źródłem rozkoszy,radości, bola, a polega na składnikach siedmnastu; 

a) pięciu siłach poznawczych
b) pięciu siłach działalności
c) pięciu siłach żywotnych
d) jednym manasie (umyśle)
e) jednej buddhi (rozumie).
Ciało a s tra ln e  (sukszm a śa rira) jest już n iew idzialne dla w zroku człow ieka 

zw ykłego, chociaż jasnow idze sp ostrzegają  je mniej lub w ięcej w y raźn ie ; w idują 
je rów nież zw ierzę ta , o raz  dzieci w  latach najm łodszych, nim w ychow anie p rzy 
stąp i ich zdolność w idzenia astra lnego . Ciało to „'w zięte jest z pięciu żyw iołów , 
ale z nich nie u tw orzone", gdyż nie zaw iera  w sobie ow ych żyw iołów , tylko 
m a w łasności do nich podobne; one by ły  niejako p ierw ow zorem , w edług  k tórego  
u tw orzyło  się to ciało. Z rodzone jest z karm y, podobnie jak ciało fizyczne, a  za-
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tem  człow iek (atm a) „w d ziew a" na  siebie tak ie  ciało  as tra ln e , na jak ie  zasłuży ł 
zachow aniem  się sw em  w  życiu poprzedniem . O siedm nastu  składnikach sukszm a 
śa riry  m ów ią a fo ryzm y  następne.

Pytanie 17.
Jaki jest podział tych pięciu sił poznawczych suksżma śariry?

Odpowiedź:
Oto jesi pięć sił poznawczych: słuchy dotych, wzrok, smak 

i powonienie. 
Bóstwem słuchu jest Przestrzeń; dotyku powietrze, wzroku 

słońcą, smaku woda, powonienia boska para bliźniąt (aświna). 
Przedmiotem słuchu jest słyszenie dźwięku, przedmiotem do

tyku jest odczuwanie zetknięcia, przedmiotem wzroku jest spo
strzeganie kształtu, przedmiotem smaku są wrażenia smakowe, 
a przedmiotem powonienia jest odczuwanie woni.

O w ych p ięć sił poznaw czych  filozofii indyjskiej zw ie fizjologia europejska 
narządam i zm ysłów . K ażdy  z nich ma .sw e „b ó s tw o 1*, czyli sw ój zak res w raż li
w ości: słuch odbiera  w rażen ia  ruchu w  p rzestrzen i, (o ile ruch ten  nie je s t za 
szybki lub za  pow olny), dotyk, k tó ry  fizjologia now sza  dzieli na dw a odrębne, 
a to w rażliw ość  na ciepło tę i na nacisk, odbiera w rażen ia  ciep ła  i zim na przez 
pow ietrze, wzrok, bez św ia tła  słonecznego (lub sztucznego) nie działa, sm akiem  
odbierany w rażen ia  ty lko  ciał p łynnych (lub w e w odzie rozpuszczalnych), po
w onienie w reszc ie  m ieści się w  „p arze  b liźniaczej" (aśw ina), będącej poprostu  
dw iem a dziurkam i nosow em i. A utor m ów i o „przedm io tach" (zadaniach), bo 
podm iotem  jest siła dz ia ła jąca  (słuch, w zrok).

Pytanie 18.
Jakich ;est pięć sił działalności?

Odpowiedź:
Głos, ręce, nogi, narządy wydzielcze i narządy rozrodcze. 
Bóstwem głosu jest język ognisty, bóstwem rąk Indra, nóg 

Wisznu, narządów wydzielczych śmierć, narządów rozrodczych 
Pradżapati. 

Przedmiotem głosu jest mowa, przedmiotem rąk chwytanie, 
nóg chodzenie, organów wydzielczych wydzielanie, rozrodczych 
rozmnażanie.

Język  płom ienisty , jako „bóstw o" głosu, m a p rzy k ład  tak że  w  „D ziejach 
aposto lskich  religji chrześcijańskiej, gdzie m ow a je s t o zestąp ien iu  na aposto łów  
Ducha św . w postaci języków  ognistych. Indra  (W ładca), W isznu (P oruszający), 
om ierc (O drzucający) i P ra d żap a ti (W ytrw aża jący ) są  to n ie ty le  „b ó s tw a" , jak 
raczej uosobienia sił, działających  w  natu rze .

Głos, ręce,^ nogi i inne narządy przypisuje Sankaraczarją ciału astralnemu, 
fizjologia europejska natomiast fizycznem u: zawarta jednak w  pytaniu 15. defi- 
nicja ciała fizycznego jako „domu" zbudowanego w  prawdzie z kombinacji ży 
w iołów , ale nieruchomego i n ieżyw ego, zgodna jest ze zaliczaniem głosu, rąk, 
nóg, etc. do narządów ciała astralnego. Narządem jest to, co działa, ale nie ma
teria, z której narząd zrobiony, a działa ciało astralne, nie fizyczne. M ieszczący  
się wewnątrz sw ego „domu" fizycznego „Człow iek astralny" ma zatem  taką sa
mą postać, jak ciało fizyczne, ze w szystkim i członkami. W niektórych stanach 
patologicznych (także u m ediów) ciało astralne może w ychodzić na zewnątrz 
poza obręb ciała fizycznego, a w tedy nieznający tych objawów sądzą, że widzą  
„ducha przed sobą. Podczas snu ciało astralpe w ychodzi z  fizycznego i może 
poruszać się samoistnie, a wrażenia, jakie ono w tedy odnosi, przypominają się 
człow iekow i po obudzeniu jako „sny", czyli marzenia senne.



58 ' T a t t w a  B o d h a  

Pytanie 19. 
Czem jest karana śarira, ciało myślowe? 

Odpowiedź: 
Postacią niewysłowioną, nie do opisania; formą, której pod

stawą jest własne znikome wyobrażenie o swem oddzieleniu 
się od jedności. 

Jest przyczyną, z której powstają dwie powłoki: sukszma śa
rira i sthula śarira. 

Jest, pominąwszy atmą, samo w sobie wytworem złudzenia. 
Jest siedzibą intuicji (buddhi). 
Oto tem jest karana śarira.
K arana śa rira  jes t trzeciem  z rzędu  „c ia łem ", w  k tó rą  odziana jes t „isk ra 

B oża" po sw em  oddzieleniu sio  od w szech b y tu  B oskiego. Zw ą je jużto ciałem  
m yślow em , jużto p rzyczynow em  (kauzalnetn), uw aża jąc  sakszm aśarirę  za ciało 
m yślow e. Nie idzie tu  oczyw iście  o n azw y , gdyż niem a uczuć zupełnie bez
m yślnych, a  w ięc, gdy n aw e t nazw ie się c ia ła  a s tra ln e  (sukszm a) ciałem  uczuć, 
to .jednak będą w  niem , prócz uczuć, m ieśc iły  się m yśli. P odobniesz w  ciele 
„p rzyczynow em " m ieszczą się rów nież m yśli, jakkolw iek nie zw iązane już 
z uczuciam i niskiem i.

A utor słusznie nazyw a k a ran aśa rirę  „postac ią  n iew ysłow ioną", konturów  
jej bowiem  podać nie podobna, jako zależących  od zak resu  m yśli danego oso
bnika. W edług ksiąg  indyjskich n. p. k a ra n a śa rira  B uddhy m iała dw ie mile roz
ciągłości. Form ę n adają  te j pow łoce „w łasne  w y obrażen ia  o ' sw ej oddzielności", 
form a ta  zatem  jest zm ienną, zależnie od osobnika. To w yobrażen ie  odrębności 
jest także  p rzy czy n ą  odziew ania się w  dalsze pow łok i: as tra ln ą  i fizyczną. O dzie
w a się w  nie atm a, a w szy stk ie  jej pow łoki, w łącznie z k a ran aśa rirą , są  złu
dzeniem .

Pytanie 20.
Czem iest troistość świadomości, awastha trajam?

Odpowiedź:
Trzema stanami, zwanemi dżagrat awastha, (jawa), swapna 

awstha (marzenia senne) i suszupti (sen głęboki).
S ą to  s ta n y  św iadom ości, ale nie s ta n y  ciała fizycznego; obojętne jest 

bow iem , jak zachow uje się  c iało  podczas każdego z tych  stanów . Na jaw ie, 
podczas czuw ania p rzytom nego, św iadom ość zw raca  się na ciało fizyczne i na 
o tacza jący  je św ia t zm ysłow y. W  m arzen iach  sennych, a  w ięc w e śnie lekkim, 
św iadom ość nie m a zw iązku  z ciałem  fizycznem , a n a tom iast zw raca  się na 
ciało as tra lne , zachow ując po zbudzeniu się do jaw y  sw e p rzeżycia  w  ciele as tra l-  
lietn, w  postac i snów przechow ane w  pam ięci. Podczas siiu głębokiego św iado
m ość odw rócona ies t i od ciała  fizycznego i od astra lnego  (sukszm a), a zachow uje 
zw iązek  - jedynie z k a ran aśa rirą . Podobne przenoszen ie  stanu  św iadom ości z ciała  
fizycznego na  as tra lne  lub m yślow e o d b y w a  się tak że  w  tych  stanach  tran su  
(som nam bulizm u), w k tó ry ch  ciało fizyczne nie je s t w  uśpieniu, lecz zachow uje 
zdolność do ruchu i do odbierania w rażeń  zm ysłow ych.

Pytanie 21.
Czem 'jest dżagrat awastha, jawa dzienna?

Odpowiedź;
Atma podczas mieszkania w sthula śarirze. Po brzmieniu 

dźwięków i t. d., swą zdolnością spostrzegania, słyszeniem, wi
dzeniem etc. uświadamia sobie przedmioty, które poznaje. Dzięki 
temu poznawaniu wie człowiek, że  jest na jawie.
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W e śnie oczy, uszy  i inne n arząd y  zm ysłow e są  n ienaruszone; w rażen ia  
zew nętrzne  dzia ła ją  na nie, a  jednak  nie dochodzą do św iadom ości. P o trz eb a  tu  
zatem  niety lko  ciaJa fizycznego, ale i m ieszkan ia , w nich atm y, jaźni p raw dziw ej.

Pytanie 22. 
Czem jest swapna awastha, świadomość senna? 

Odpowiedź; 
Stan i m sennym, w którymi atma zamieszkuje ciało świecące 

(sukszmaśarirę), podczas gdy sthula śarira jest bezświadoma, i w 
świecie snów słyszy i widzi powtarzanie sję wszystkiego, co od
bierała we wrażeniach na jawie i zachowała.

A utor w yjaśn ia  tu  is to tę  snów , k tó re  nie są  niczem  innem, jak odbiciem  
w  św iecie astra ln y m  ty ch  w rażeń , k tó re  św iadom ość odb ierała  na jaw ie. Nie 
w yklucza  to oczyw iście  istn ienia snów  w ieszczych, pochodzących ze św ia tów  
w yższych  niż as tra ln y , a ty lko  w  nim odbitych, p rzez  co sny  tak ie  m ają w ła 
ściw ą sobie form ę obrazow ą lub sym boliczną.

Pytanie 23. 
Czem jest suszupti, stan bez snów? 

Odpowie tSź: 
Stan samoświadomości, w którym atma, mieszkając w kara- 

naśarirze, poznaje, że jest wzniosła ponad wszelką maję (złudę) 
i trwa w błogości własnej.

S tan  św iadom ości, k tó ry  w życiu  codzienneni znany  ty lko  podczas najg łęb
szego snu cia ła , nie je s t ted y  bynajm niej bezśw iadom ością. Niema w ów czas 
św iadom ości ty lko  w  ciele fizycznem  i astra lnem , bo ona p rzenosi się w  k arana  
śa rirę , a tam  nie odb iera złudnych w rażeń  od sw ych  cial n iższych, lecz „ trw a  
w błogości w łasnej11. Do stanu  tak  w ysokiego p row adzą także  n ajw yższe  stopnie 
som nam bulizm u, a  św iadom ie dojść doń m ożna w  ekstazie .

Pytanie 24.
Co to jest pięć powłok (koszas)? 

Odpowiedź: 
a) Annamaja, przejaw inaterjalny
b) Pranamaja, przejaw życiowy
c) Manomaja, obraz myślowy
d) Widźnianamaja, forma jpoznająca
e) Anandaniaja, forma istnienia błogiego.
P ow łoka (kosza) nie jes t rónow znaczna z „c ia łem ", je s t bow iem  raczej po 

w ierzchnią, konturem  zew nętrznym , niż ciałem  tró jw ym iarow em . D opiero m ate
r ia  (treść) w danej pow łoce tw o rzy  to, co au to r n azyw a „cia łem ". N. p. p ran a
m aja jest ty lko  pow łoką, nad a jącą  ruch i życie ciału  fizycznem  (sthula śa rirze), 
podobnie w idźnianam aja dia k a ran aśa riry .

Pytanie 25.
Czem jest annamaja, przejaw materialny? 

Odpowiedź: 
Tem, co powstaje ze soków ziemi i z nich wzrasta; ropą, 

która rozpada się w ziemię niapowrót. Tem jest annamaja dla sthu
la śariry.
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A nnam aja iest p rze jaw em  m ateria lnym  cia ła  fizycznego (sthu la  śa riry ), a 
więc tem, co spostrzegam y zm ysłam i jako  ciało m aterialne. D la jasnow idza 
ciało fizyczne p rzed staw ia  się całkiem  inaczei, niż dla w zroku  fizycznego. P o 
w sta je  „ze soków  ziem i" a w ięc ze sk ładników  chem icznych, z aw a rty ch  w  po
żyw ieniu, i z nich w zras ta , podobnie jak w z ra s ta  dom z cegieł. Je s t „ ru p ą" , 
postacią , budow lą, k tó ra  po śm ierci rozk łada  się i tw o rz y  napow rót ziemię 
(„z prochu pow sta łeś  i w  proch się ob rócisz").

Pytanie 26. 
Czem fest pranamaja, przejaw życiow y?  

Odpowiedź: 
Prana ze swą piątką wajów i piątką sił, mową i t. d.
P ra n ą  zw ie się siła żyw otna  w  znaczeniu ogólnem , w  ściślejszym  jednak 

prana  jes t ty lko  jednym  z pięciu „w ajó w " czyli p rądów  siły  żyw otnej, k tó ry ch  
nazw y są : prana, apana, udana, sam ana i w iana. P ią tk a  sił, czyli uzdolnień dzięki 
k tó rym  ciało fizyczne m oże działać, sk łada  się ze zdolności w ym ienionych w  p y 
taniu  16. Jak  w iadom o, ze zdolności tych  k o rzy sta  i sthu la  śa rira  i sukszm a 
śa rira .

Pytanie 27. 
Czem jest manomaja, obraz myślowy? 

Odpowiedlź: 
Manas ze swem i pięciu władzami spostrzegania, porządkowa

nia, gromadzenia etc.
M anam aja jest pow łoką tego cztona  n a tu ry  ludzkiej, k tó ry  filozofja indyjska 

zw ie m anasem . W yraz  ten  p rzek ładają  zw ykle na um ysł (m ens), jednak n iezu
pełnie ściśle. Manas jest raczej tem , co p rzyp isu je  się m ózgow i (błędnie z resz tą ), 
a w ięc jest zdolnością odbierania w rażeń , d o sta rczanych  przez  zm ysły , dalej 
zdolnością grom adzenia ich, czyli p rzechow yw ania  ich w  pam ięci, w reszc ie  po 
rządkow ania  ich w edług  ich różnic i cech podobnych, a w ięc zdolnością n azy 
w ania ich, czyli m ianow ania (miano —  m anas). D ziałalność m anasu jes t bez
sprzecznie p raca  m yślow ą, jako zdolność urab ian ia  sobie „ob razów  m yślow ych" 
czyli „w y o b rażeń "  o przedm iotach, w yw iera jących  w rażen ia  na zm ysły . S tąd  
to H artm ann przek łada  w y raz  m anom aja na „ciało m yślow e". Jednak  w rażen ia , 
w yw ierane  na zm ysły , budzą w m anasie prócz m yśli tak że  uczucia i popędy; 
m anom aja zatem  jes t także  ciałem  uczuć i nam iętności i w tem  znaczeniu zw ie 
się „ciałem  żądz" (kam arupa). Z akres m yśli, do k tó rych  m anas iest zdolny, 
ogranicza się do w yobrażeń , uzyskiw anych z p rzedm iotów  zm ysłow ych , do m ia
now ania ich, grupow ania .i pam iętania. Nie jest to zatem  .rozum w nioskujący, 
m yślący  logicznie, lecz ty lko  „ ro z tro p n o ść" , jaką prócz ludzi posiadają  także 
zw ierzę ta  w yżej rozw inięte.

Pytanie 28. 
Czem jest widźnianamaja, iorma poznająca? 

Odpowiediź: 
Piątka zdolność] poznawania, należących do buddhi (boskiego 

świata poznawczego).
Buddhi jest to  „rozum  duchow y", intuicja, sum ienie. W odpow iedzi na 

py tan ie  16. m ieści się ,,jedna buddhi", jako składnik sukszm a śa riry  (ciała a s tra l
nego). S przeczność jes t tu ty lko  pozorna, gdyż ciało a s tra ln e  bez kieru jącej niem 
buddhi, by łoby  poprostu  zlepkiem  sił ślepych, niskich, u legających  biernie w szel
kim im pulsom  zew nętrznym . Roślinam i i zw ierzętam i, k tó re  nie m ają rozum u, 
kieru je buddhi z zew nątrz , człow iekiem  zaś m oże — nie m usi —  kierow ać 
z w nętrza  jego isto ty , jeżeli człow iek chce poddać się tem u k ierow nictw u, a nie 
uw aża się za ciało jedynie. W ted y  dopiero poczyna u człow ieka istn ieć pow łoka 
w idźnianam aji, nie m ają jej zaś ani zw ierzę ta , ani rośliny .
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„P ią tka  zdolności poznaw czych" nie m a oczyw iście  nic w spólnego z „p ię
ciu siłam i poznaw ania" w  pytan iu  16; tam  szto o sity , posługujące się narządam i 
zm ysłów , tu  zaś o zdolności duchow e, jak logika, spraw iedliw ość, e tyka , sum ie
nie, intuicja.

Pytanie 29. 
Czem jest anandamaja, forma istnienia błogiego? 

Odpowiedź: 
Jest mają karanaśariry, wypływającą z wyobrażenia o odrę

bności związanej z byient, a opierr^ącej się na otaczających ka- 
ranaśarirę ideach tej treści: Oto są moje powłoki ostatnie. Ta 
piątka władz jest moja i ta forma jest maja; to jest życie moje 
własne to jest mój manas, to jest moja buddhi, moja atma i t. d., 
padobnie jak dom nazywa się swoim; uważając przy tem sfebie 
za coś odrębnego od atmy.

Pow łoka anandam aji jes t „m ają k a ra n a śa riry " , czyli „z łudą  ciała  p rzy czy 
now ego". Ciało to tw o rz y  sobie tak że  złudzenie pow łoki odrębnej dla a tm y, aby 
ją módz uw ażać za „ sw o ją" . U tw o rzy w sz y  ją, m ów i po tem ; „ to  jest, moja 
atm a, mój m anas, m oje życie i t. d., uw aża jąc  s.ię za isto tę  oddzielną od w szech- 
ducha, bo oddziela się odeń tą  złudną pow łoką anadam aji. Z ludność tk w i tu 
w tem , że k a rą n a śa rira  w y o b raża  sobie m ożebność istnienia odrębnego od ca 
łości, ale z nią zw iązanego: tym czasem  odrębne są  ty lko  ideje o m ojem ciele, 
mojej buddhi etc., o taczające  k aran aśa rirę , jak gdyby łańcuchem , k tó ry  ona uw aża 
za pow łokę (kosza) oddzielną.

Pytanie 30. 
Czemże zatem jest atma, jaźń prawdziwa?

Odpowiedź:
Jest sa -czk-anandą, swarupą, stanem błogości, płynącym ze 

samcpoznania istnienia rzeczywistego.
S w arupą jest „p o stać  w łaśc iw a" lub „stan  w łaśc iw y ". U tożsam iając się 

ze sw em i ciałam i lub pow łokam i w dziew a atm a ich postać na siebie i uw aża je 
za siebie sam ą, co jes t oczyw iście  błędne. Nie jes t to jednak błąd człow ieka, 
k tó ry  sw e ciało uw aża za  sw oje „ ja " , za sw ą jaźń p raw dziw ą.

Pytanie 3L 
Czem jest sat, czem czit, a czem ananda? 

Odpowiedź:
Sat jest rzeczywistością, jest tem co trwa przez trzy czasy, 

teraźniejszość, przeszłość i przyszłość. Czit jest samopoznaniem. 
Ananda jest szczęśliwością samą.

Sat jest to „ b y t“ ; to fakt istnienia rzeczyw istego  po w sze czasy , jes t z a 
tem  p raw dą o czyw istą , nie do zaprzeczen ia . T y lko  to jedno, że istn ieje, w ie 
człow iek niezachw ianie, bez w ątp liw ości najm niejszej, a tem  co istn ieje, jest 
w łaśnie atm a. Można jednak istn ieć nieśw iadom ie, to znaczy, istnieć, nie w ie
dząc o tem, że się istnieje. O tóż czit jest w iedzą  o sw em  istnieniu, czyli jest 
poczuciem  siebie w znaczeniu najczystszem . A nandą w reszc ie  jest błogością, 
w y p ły w ającą  z tego poczucia siebie, z tej w iedzy  o w łasnem . istnieniu. G dyby 
człow iek nie miał św iadom ości sw ego istnienia, jak n. p. nie m ają go rośliny, 
gdyby zatem  istn iał nieśw iadom ie, bez poczucia siebie, to nie m iałby i owej b ło
gości, owego uszczęśliw ienia tem , że istnieje. Bo istnienie jest szczęśliw ością. 
Nie przeczą tem u  chw ile przygnębienia i zniechęcenia życiow ego, w k tó rych  
zdaje się człow iekow i, że w olałby  nie istnieć. T o 'm u  się tylko tak  w ydaje, bo 
w rzeczyw istości w łaśnie d latego czuje s*ię przygnębionym , żc chce istnieć,
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a tylko warunki tego istnienia mu się nie podobają i w olałby je sobie zm ienić 
na korzystniejsze. Bo któżby czul ulgę po przygnębieniu, gdyby po niem skoń
czyło się istnienie ?

f 32.
Niech zatem każdy poznaje siebie w tej jaźni, której istotą jest 

sat-czit-ananda. |
Do tego „uznania siebie za atmę“ zmierza Śankaraczarja w  poprzedniem  

dziele „W iweka Czudamani11 podając c a ły . szereg tem atów  do medytacji o atmie, 
jako jaźni prawdziwej, Tutaj, dla „Tattwa Boddhy“, ważnem jest w  pierwszej 
linii poznanie zasad bytu zjaw iskow ego, a w ięc tego, co nazyw am y w szech- 
stworem , zarówno widomym  jak niewidzialnym, a sprawę poznania bytu nieob- 
jawionego, czy li atm y,  podaje tu autor tylko szkicow o, jako przygotow anie do 
części II. w łaściw ej.



Tattwa Bodha.
Część druga.

i .
To, co następuje, jest wytłótnaczeniem sposobu, w jaki dwa

dzieścia cztery tatw powstaje.
Europa średniowieczna uznawała cztery „żyw ioły" , z których św iat po

w stał, a to ogień, powietrze, w odę i ziemię. Indowie znali pięć takich żyw iołów , 
podobnie jak w  Europie znamy pięć zm ysłów  w  ciele ludzkiem.

T atw y są siłami kosmicznemi, działającemi w  owych pięciu żywiołach: F i
lozofia indyjska rozróżnia siedm św iatów , siedm w szechstw orców , wyłaniających  
się na jaw kolejowo jeden po drugim. Przed naszem w szechśw iatem , w  którym  
żyjem y obecnie, istniały już inne w szechśw iaty , inne dzieła kosmiczne Boga, ale 
każdy z nich przeminął, a po długiej przerwie, zwanej „pralaja", w yłaniał się 
now y w szechśw iat, nowa „manwantara". Żyjem y obecnie w  manwantarze piątej, 
czyli w  piątem w cieleniu naszego św iata, i odpowiednio do tego posiadamy pięć 
zm ysłów  rozwiniętych. W manwantarze szóstej będą ludzie mieli ich po sześć, 
a po siedm w  manwantarze ostatniej. , W ów czas istnieć będzie także sześć tatw , 
względnie siedm; obecnie jednak mamy ich pięć dopiero.

2.
Przybytkiem Brahmy, Jego „mają“ samostworzoną, są guny: 

satwa* racSżas i tamas. Z mich rodzi się akaśa, z akaśi waju, z  wa- 
ju tedżasz, z tedżasu apas, z apasu zaś prithiwi.

Owych pięć tatw  zw ie się w  sanskrycie: akaśa, waju, tedżas, apas i prithiwi. 
Cztery ostatnie, odpowiadają —  chociaż niezupełnie ściśle —  czterem średnio
wiecznym  żyw iołom : ognia, pwoietrza, w ody i ziemi.

N ajw yższą z tatw  jest akaśa; odpowiadać ma zm ysłow i, słuchu, zdolność 
lej jest jednak bez porównania w iększa, gdyż na niej opiera się przenoszenie 
m yśli, czy  to w e formie telepatii, czy  w e formie inspiracji.

Z akasi rodzi się wajutatwa, którą F. Hartmann tłóm aczy wyrazem  „po
wietrze. ogniste"; jednak „waju“ b liższy jest pojęciu „eteru” w  tem znaczeniu, 
w  jakiem pojmuje go nauka europejska, na eterze bowiem  opiera się odczuwanie 
ciepła i zimna, a w ięc zm ysł dotyku. Tedżas, trzecia z rzędu tatwa, umożebnia 
człow iekow i czynić spostrzeżenia w zrokow e, byłaby tedy również zbliżona do 
eteru fizykalnego. Apastatwa, jako żyw io ł płynny, odpowiada zm ysłow i smaku, 
a prithiwi, żyw io ł ziem ny zm ysłow i powonienia.

Trzy guny, tw orzące razem „przybytek Brahmy", czyli Jego mieszkanie, 
Jego wyobrażenie' o Sobie (oczyw iście wyobrażenie przemijające, a w ięc złudne, 
maja), są tw orzyw em , z którego pow staje akaśa. O gunach mówi Śankara ob- 

''■niej w  pierwszem z obu dzieł: „W iw eka czudamani".

3.
“bie tych pięciu tatw rodlzą się z ich części satwowej 

'<a: Część satwowa akasi rodzi władzę słyszenia, 
v. tedżasu władzę widzenia, apasu władzę sma- 

' węchową.
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Ze współdziałania i wnikania w siebie części satwowych tych 
pięciu satw rodzi się manas buddhi, ahankara, czitta i ankahkarana.

W  ustępie poprzednim  pow iedziano, że z trzech  glin rodzi się akaśa, a z niej 
dalsze ta tw y  kolejno, każda  za tem  ta tw a  zaw iera  w  sobie w szy stk ie  trz y  guny, 
czyli sk łada się z części sa tw ow ej, części radżasow ej i części tam asow ej, O tóż 
z części sa tw ow ej każdej z ta tw  rodzi się jedna z pięciu „w ład z" , a to  w ładzą  
słyszenia, w idzenia etc. K ażda z ty ch  w ładz  ma sw ą  ta tw ę  za  pod staw ę; po
nadto jednak ta tw y  poszczególne dzia ła ją  w spólnie i w nikają w  siebie w za 
jem nie. Z tego oddziaływ ania w zajem nego ta tw  na siebie pow sta je  m anas (zdol
ność odbierania w rażeń  zew nętrznych), buddhi (zdolność rozum ow ania), ahankara  
(w yobrażen ie  o sw ej odrębności), cz itta  (zdolność tw o rzen ia  w yobrażeń) i an- 
tahk aran a  (organ w ew n ętrzn y , serce).

4.
W ytwórcą i niszczycielem!, poczuciem siebie będącym pod

stawą bytu, jest z manasu: ahankara, mieszkająca w manasie, 
przekonana o tkwiącem w buddhi samoistnieniu. 

Rodzicielem ahankary jest wyobrażenie o „ja“ osobistem. 
Rodzicielką czitfy jest wyobraźnia. 
Bóstwem manasu jest Czandra. 
Bóstwem buddhi jest Brahma. 
Bóstwem ahankara jest Rudra. 
Bóstwem czitty jest Naraga.
P oczucie siebie jes t podstaw ą bytu . G dyby człow iek nie m iał poczucia 

siebie, poczucia sw ego „ ja “ , to  nie w iedziałby , że istn ieje. Ono jest „w y tw ó rcą  
i n iszczycielem ", ono bow iem  pow oduje, że człow iek czuje sw e istnienie, a w ięc 
ono je w y tw a rz a ; gdy zaś człow iek  strac i poczucie sw ego „ ja“ , to  zn iszczy w ie
dzę o sw em  istnieniu. C złow iek zw y k ły  uw aża za  sw e „ ja“ sw oje c ia ło ; gdy 
je s trac i po śm ierci, w ydaje  mu się, że p rzesta ł istnieć, i dopiero w  dtugi czas 

po śm ierci, gdy widzi rozk ład  sw ego , ciała w  ziem i, p rzekonyw a się, że m ożna 
istn ieć i bez ciała. O tóż owo poczucie „ ja “ pochodzi z m anasu, tw o rzy  je bo
wiem ahankara  „m ieszkająca  w m anasie", a ona w łaśn ie  jest poczuciem  sw ego 
,,ia“ , je s t p rzyw iązan iem  do odczuw ania tego „ ja “ osobistego, czerp iąc je 
w  prześw iadczeniu  o sw em  sam oistnieniu. To p rześw iadczen ie  o sam oistnieniu 
tkw i w  buddhi, w  intuicji, nie da się bow iem  udow odnić w nioskow aniem  logicz- 
uem, że „ ja  is tn ie ję " ; to  każdy  odczuw a ty lko  intuicyjnie. To w łaśn ie  odczucie 
intuicyjne rodzi ahankarę , jest rodzicielem  p rzyw iązan ia  do by tu  osobistego, do 
ahankary . R odzicielką cz itty  na tom iast jes t w y obraźn ia ; nie dość bow iem  jest 
„czuć“ , że się istnieje, na leży  sobie ponadto w yobrazić  to ■ istnienie, u tw o rzy ć  
sobie o niem obraz, jako o czem ś odrębnem  od innych istnień.

„B óstw am i" tych  w ładz  są m oce kosm iczne, pod w pływ em  k tó rych  tw o 
rzy ły  się te w ładze . C zandra  zw ie się księżyc w  san sk ry c ie ; m ow a tu  oczy
w iście nie o księżycu widom ym , ty lko  o sw ej m ocy kosm icznej, k tó ra  nie tw o rzy  
nic ze siebie, lecz zdolna jes t ty lko  odbijać w  sobie działania innych m ocy. Tak 
sam o m anas nic sam nie tw orzy , ty lko  odbija w  sobie w rażen ia, przychodzące 
doń z zew n ą trz . B óstw em  Buddhi jest B rahm a, Bóg bow iem  posiada w iedzę 
bezpośrednią, posiada w szechm ądrość, nie p o trzebu jącą  rozum ow ania ani w nio
skow ania o czem ś, aby „w iedzieć". B óstw em  ahankary  jest R udra, czczony 
przez  pospolstw o indyjskie jako bóg w ia tru ; u k las ośw ieconych jednak odpo
w iada  raczej pojęciu europejskiem u o „L ucyferze" , czyli o tym  „aniele zbun
tow anym ", k tó ry  w  sw ej pysze  i zarozum iałości zapragnął być rów nym  Bogu, 
Nai-aga, bóg cz itty , jako bóg św ia ta  ziem skiego odpow iada pojęciu A rym ana w e 
filozofii. Z o ro astra , je s t bow iem  tą  m ocą kosm iczną, k tó ra  najbardziej utrudnia 
człow iekow i w znoszenie się duchem  od ziem i.
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5.
W obrębie pięc?u tatw rodrcą się z ich części radżasowef: 

wład-e głosu z częśc,? radżasowej akasi, władze rąk z waju, wła
dze nóg z tedżasu, władze rozrodcze z apa.su, a władze wy- 
drielcze z prithiwi.

Z wnikania wzajemnego w sjebfe części radżasowych tych 
p!ęciu tatw rodzi się pięć pran życiowych, a to udana, samana', 
wjana, prana i apana.

U stęp poprzedni (4) m ów ił o części za tw ow ej pięciu ta tw , pow yższy  zaś 
m ówi o ich części radżasow ej, z k tó rej pow sta ją  różrie zdolności do działania, 
czyli w ładze czynne, w y w iera jące  sw e w p ły w y  na zew n ą trz . Je s t to zatem  
. rozszerzan ie  się". ro zp rzestrzen ian ie  się człow ieka, zw ane w  sanskrycie  w ikszepa. 
/"ywioł akasi rodzi zc sw ei części radżasow ej w ładze w yd aw an ia  głosu, żyw ioł 
w aju. w ładzę, posługiw ania się rękam i, a w ięc sięgania i chw ytan ia  przedm iotów  
pożądanych; żyw ioł tedżasu  rodzi w ładzę poruszania się i zm iany m iejsca w k ie
runku upragnionym , żyw io ł apasu w ładzę  w y tw arzan ia  is to t podobnych do czło
w ieka. czyli w ładzę rozm nażania się, a żyw ioł prith iw i w ładze w ydzielan ia  ze- 
siebie m ate ria łó w  zuży tych , a w iec nietylko zdolność traw ien ia , lecz także zdol
ność pocenia się, oddychania i t. d.

O prócz ..rodzenia w ład z" te części radżasow e żyw iołów  przen ikają  się 
w zajem nie i w spółdziałają  ze sobą. a z te j ich działalności pow sta je  pięć rodza- 

’ iów siły żyw otnej, tw o rzących  razem  linga śa rirę , czyli t. zw . ciało e te ry czn e1. 
O w ych pięć sił żyw otnych  zw ie się w  san sk ry c ie : udana, czyli prąd  w znoszący  
się w  górę; sam ana, p rąd  p rzy sw a ja ją cy  ciału składniki pożyw ienia i oddechu; 
w jana. prąd  rozp ro w ad za jący  po organizm ie składniki p rzysw ojone: pram a, prąd 
pow odujący  w zro st i siły ruchom e, w reszc ie  apana, p rąd  d ążący  ku ziemi, k tó 
rego dziełem  jest zam ieranie i zanik.

6.
Z części tamasowej pięciu żywiołów rodzi się pięć tatw zło

żonych DOpiąłnie. a to w sposób nastęoujacy:
Każdy ztych pięciu praźywiołów dzieli się na dwie połowy. 

Jedna zostaje, a druga ćwrartuje s«ę na cztery ósemkii, z których 
każda łączy sie z jedną ósemka Innego żywiołu. Powstają tedy 
ffółączenra, z których każde zawiera pięć żywiołów, a z tych po- 
łaczed składa się sthula śarira, ciało materjalne na ziemi.

Dla uniknięcia n ieporozum ień natęży  fu ściśle odróżniać pięć ta tw  p ierw o
tnych, czyli praźyw io łów , o k tó rych  by ła  m ow a w ustępie 2„ one bow iem  p o 
w sta ją  z trzech  gun, (satw a, rad żas i tam as). a dopiero z ty ch  ta tw  p ierw otnych, 
niezłożonych, pow sta je  pieć ta tw  „złożonych popiątn ie", czyilii pięć żyw iołów  
ziem skich. Części tam ąsow e pięciu ta tw  pierw otnych  łączy  się ze sobą w  ten 
sposób, że każde tak ie  połączenie zaw iera  c z te ry  ósme sw ej ta tw y  w łaściw ej, 
i po jednej- ósmej innych cz terech  ta tw  a w ięc:

A kaśatatw a zaw iera  c z te ry  części żyw iołu akasi i po jednej części żyw io
łów w aju, tedżas,, apas i p rith iw i.

W aju ta tw a zaw iera  c z te ry  części żyw iołu w aju i po jednej części akaśi. 
tedżas, apas i prithiw i.

. A gnitatw a zaw iera  ‘ c z te ry  części żyw iołu tedżas, a po jednej akasi, waju, 
apas i prithiw i. Tę ta tw ę  złożoną popiątn ie zw ą Tndowie nie tedżas, lecz agni 
(ogień).

W  tak i sam  sposób pow sta ią  ta tw y  popiątne apas i prithiw i. a dopiero te 
w szystkie ta tw y  złożone, łącząc  się ze sobą i przenikając się w zajem nie, tw orzą  
pierw iastki chem iczne, z k tó rych  pow sta je  ciało ziem skie człow ieka; podobnież 
..ciało ziem i" czyli ten glob ziem ski, k tó ry  spostrzegam y  zm ysłam i fizyczne,mi, 
i w szystko, co na nim istn ieje, a w ięc skorupa ziem ska, w oda, pow ietrze, rośliny
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i zw ierzę ta . F izyka i chem ia indy jska jes t ted y  bardzo  ścisła  i konsekw entna 
w  swem odróżnianiu p ierw iastków  chem icznych, k tó re  pow sta ją  ze żyw iołów , 
a te  żyw io ły  z p rażyw io łów , m ających początek  w  trzech  gunach, tam as, ra- 
dżas i sa tw a.

7.
Życie sfhiulaśarjfy jest obrazem Brahmy, powstałym z odbi

cia sfc własnego w sobie. 
W ten sposób dochodź! dziwa zapomoęą prakriti dó pojmo

wania siebie jako czegoś oddzielnego od Iśwary, a zwie się dzi
wą dlatego, bo ma za powłokę ttiepoznanie siebie.

C złow iek zw y cza jn y  uw aża za sw oje „ ja “ to , co żyje w  jego ciele fizycz
nem (sthula śa rira ) ; poruszając  rekam i, m ów i „ja się poruszam ", lub cierpiąc 
zimno, m ów i „ ja  m arznę". Jednakże  bynajm niej nie on w ykonyw a ruchy  rę 
kam i i nie on cierp i zimno, ty lko  ciało jego, a duch jego n ieśm ierte lny  (atm a) 
u św iadam ia sobie te  ruchy, ciała  lub w rażen ia . P rz ez  tak ie  uśw iadam ianie atm a 
dow iaduje się o sobie, że istnieje, podobnie jak człow iek dow iaduje się o sw oim  
w yglądzie , p a trząc  w  lustro  na sw e odbicie B rahm a i a tm a są co do is to ty  tem  
sam em , a w szechśw ia t jest odbiciem , odzw ierciedlaniem  B rahm y podobnie, jak 
cząs tk a  tego w szechśw ia ta , ciało fizyczne ludzkie, jest odbiciem  atm y, w  k tórym  
ona siebie poznaje. W  ten  sposób dziw a, czyli a tm a zam knięta  w  pow łokach, 
dochodzi do pojm ow ania siebie jako czegoś odrębnego od Iśw ary ; dochodzi do 
tego przez p rak riti, czyli p rzez  w szechśw ia t z jaw iskow y, b ęd ący  odbiciem  « 
S tw órcy , Iśw ary . D ziw a uw aża sw ą pow łokę za coś. có ją oddziela od w szech 
św ia ta  zjaw iskow ego, za  coś, co w łaśn ie z atm y  tw o rz y  dziw ę. A uw aża się 
za coś różnego od a tm y  dJatego, że nie poznaje sw ej tożsam ości z atm a, s a 
dząc, że dzięki pow łoce, jes t a tm ą; pow łoka jes t złudzeniem  sw ej odrębności, 
a a tm a w raz  z tą  pow łoką złudną zw ie się dziw ą.

8.
I,s*ofa, tkwiącą w maji, zwie się Iśwara. Wskutek wyobraże

ni-' n swej oddlz!elności spowodowanego mają, wydaje sie Iśwąra 
> czemś odrebnem od s!cb;e samego, dopóki sansara urodzeń i zgo- 

niów n?e dobiegnie kresu. Niech zatem nikt nie mniema, że dziwa 
i Iśwara są rzeczywiście czemś odrębnem od siebie.

Filozofia Ś ank araczarji jest bardzo ścisła w  odróżnianiu: Isto tę , tkw iącą  
w  m aji, n azyw a nie B rahm ą, lecz Iśw arą , B rahm a bow iem  jest dopóty  B rahm ą, 
dopóki nie oblecze się w  m aję. S tw arza jąc  ją, s ta je  się tem  sam em  S tw órcą , 
czyli Iśw arą . Podobnie atm a dopóty  . jest atm ą, dopóki nie oblecze się w  po
w łokę; z chw ilą obleczenia jest już clziwą. W yobrażen ie o sw ej odrębności ma 
źródło w  maji, bez w zględu na to, cz 3̂  idzie o Iśw arę , czy  o dziw ę, a trw a  do
pó ty , dopóki nie skończy  się owo obleczenie w  pow łokę maji, czyli dopóty, aż 
skończy  się sansara , obieg n ieustanny  rodzenia się i um ierania w  coraz  to  no
w ych pow łokach. D ziw a nie jest niczem  różnem  od Iśw ary , podobnie, jak atm a 
od B rahm y.

9.
Pytanie: Jak to możebne, aby osobnik o poznaniu ogranfczo- 

nem, mógł uwierzyć, że jest idlsntyczny z Iśwarą niewzruszonym 
i wszechwiedzącym? Jak może zrozumieć słowa Pisma, mówiące 
„Tat twam as,i", skoro widoczne jest, że „tat“ i ,„asi“ mają wła
ściwości różne od siebie? 

Odpowiedź: Rzecz się ma tak, że słowa „Tat twam asi“ mają 
znaczenie podwójne, zarówno dla „asi“, jak s dla „tat“. Znaczenie 
dosłowne „asj odnosi się do mieszkańca sthula i zukśma śariry,
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a znaczenie prawdziwe odnosi się dto stanu, wolnego od wszelkich 
ograniczeń i mającego w rzeczywistości świadomość czystą. W 
sposób całkiem podobny znaczenie dosłowne „iat“ odnosi się do 
Iśwary różnego od wszechwiedzy etc., a znaczeniem prawdziwem 
jest świadomość czysta wolna od wszelkiej osłony. Nie tkwi 
żadna Sprzeczność w twierdzeniu, że dziwa i Iśwara są tem sa
mem, ho istotą obojga jest świadomość czysta.

K ażdy osobnik już przez to  sam o, że jes t „osobnik iem ", m a poznanie ogra 
niczone, w iedzę jego bow iem  o sobie ogranicza' mu osłona, czyn iąca  zeń  osobnika. 
Po jm ując Iśw arę  jako S tw ó rcę  w szechw iedzącego, niezależnego od Sw ego stw o 
rzen ia , nie m oże uw ierzy ć  w  sw ą  z nim tożsam ość. Nie m oże ted y  uw ierzy ć  
w „ ta t tw am  as i“ , w ydaje  mu się bow iem , że „ ta t“ , czyli to  w szystko , co on 
nazyw a Iśw arą , je s t różne  od niego sam ego, a Iśw arą  n azy w a w szy stk o  co nie 
jest nim, a w ięc zarów no S tw ó rc ę  jak w szechśw ia t, k tó ry  On stw o rzy ł.

O tóż znacznie słów  „ ta t tw am  „asi“ jes t dw ojakie. W doslow netn „ a s i‘‘ 
jesteś ty, jako m ieszkaniec ciała  iizycznego i astra lnego , czyli „asi"  ' je s t ten, 
co zw ykle za sw oje „ ja "  uw ażasz; podobnież „ ta t"  jes t Iśw arą  „różnym  od 
w szechw iedzy” , bo już ow iniętym  w m aję, w Sw oje S tw orzen ie . W znaczeniu 
praw dziw em  „asi"  jest a tm ą, a „ ta t"  jest B rahm ą; oboje zaś są św iadom ością 
czy stą , niezam gloną żadnem i pow łokam i, oboje ted y  nie są  niczem  odgraniczeni 
od siebie, tw orząc  jedność zupeirią. Nie idzie tu oczyw iście o w yw nioskow anie 
sy llog istyczne czysto  rozum ow e, że poniew aż a =  c o raz  b —  c, to a —  b, 
lecz o w yczucie  w  sw em  w nętrzu  całej praw dziw ośc i tego, że się jes t a tm ą ró 
w ną B rahm ie. -

10.
Z pośród wsżysikich istot ten, w którym przez słowa Pisma

i przez wskazówki Nauczyciela dobrego obudzi się wiedza boska;, ^  
zwie się dzjwanmukta, i. j. zbawionym.

U stęp poprzedni (9.) m ów ił o pojm ow aniu słów  „ ta t  tw am  asi"  w  ich obu 
znaczeniach. N ależy te - s ło w a  oczyw iście pojm ow ać n ie ty lko  rozum ow o, ale do
ży ć  ich p raw dziw ości dośw iadczaln ie, a w ięc n iety lko  rozum ieć teo re ty czn ie , lecz 
i w iedzieć bezpośrednio, że „ ta t  tw am  asi" że „dziw a jes t Iśw a rą " , a  oboje są 
jednem . „N auczycielem  dobrym ", k tó ry  w skazów ek  udziela i w ą tp liw ości w y 
jaśnia , może być jużto k toś d rugi (guru), jużto jaźń p raw d ziw a  człow ieka, a  w ięc 
jego głos w ew nętrzny , jego intuicja w łasna. W czasach  daw nych  konieczną tu 
była obecność „g u ru ‘, czyli N auczyciela dośw iadczonego (W tajem niczonego), k tóry  
nauk uczniom udziela i zw raca ł mu uw agę na b łęd y ; od czasów  C hry stu sa  je- • 
dnak każdy  m oże sarn, bez pom ocy zew nętrznej nauczycie la , dojść do p rzeżycia  

'w  sw em  w nętrzu  tego iak tu , że w nim m ieszka isk ra  B oża, rów na B ogu co do 
isto ty . Gdy tego choćby raz  dożyje, w ie już o tem  n iezachw ianie , a  to  obu
dzenie się w nim  „w iedzy  boskiej" (.teosophia) w iedzie go do zbaw ienia . Indo- 
wie . zw ali , dz iw anm uktą" takiego W tajem niczonego w  tę  p raw dę, że on jest 
lsw a rą  rzeczyw iśc ie ; osbow odzony (zbaw iony) by! bow iem  od te j niew iedzy, 
jakoby był czem ś odrębnem  od B oga. Podobnież obecnie człow iek, k tó ry  do
św iadczeniem  w ew nętrznem  w ie już, że jest duchem  nieśm iertelnym , a  nie ciałem , 
znajduje się p raw dziw ie na d rodze do zbaw ienia, gdyż odczuw szy  ducha w  sobie, 
uw aża siebie za  ducha i słucha p raw  jego, a nie p raw  ciała, odw odzących  go 
poprzednio z drogi do zbaw ienia.

1 1 .

pytanie: Po czem poznać diziwanmuktę?
Odpowiedź: Z całą stanowczością i z przekonaniem może 

człowiek mówić o sobie, że jako osobistość jest człowiekiem, ka- \ 
płanem, kupcem eic., przy czem ma pewność niezachwianą, iż jest * 
tem, czem jest; podobnież może dziwanmukta z całą pewnością

5*
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i stanowczością, poznając wprost sam siebie, powiedzieć, że nie 
jesi kapłanem, kupcem ani dzieckiem lud;zj, lecz niez wiązanym 
niczem i z niczem. Jest satczitanandą samą w sobie, jest powsta
łym ze światła i władzą wszystkiego, jest samą świadomością 
promienną. 

Dziwanmuktą jest ten, kto wolny jest od wszelkich więzów 
karmy, a swoją jedność z Brahmą zna z wiedzy o sobie samym.

Już  z p ierw szej części odpow iedzi na py tan ie  w ynika, że dziw anm ukta nie 
jest „osob isto śc ią" . Człow iek zw yk ły , na py tan ie , kim jest, w ym ienia swój za
wód lub sw oje ciało, m ów iąc, jestem  człow iekiem , kapłanem  (bram inem ), kupcem 
(szudra) i t. p .; nie pow ie jednak : jestem  duchem  (atm ą). D ziw anm ukta natom iast 
nie uw aża sw ego ciała  lub zaw odu za  siebie ; nie m ówi naw et, że jest dzieckiem  
sw ych rodziców  ludzkich, bo dzieckiem  ich jes t ty lko  jego ciało, a on nie jest 
z ciałem  zw iązany . Mówi, że jest sa tcz itanandą, czyli bytem , poznaniem  i bło
gością, a w ięc atm ą, p ow sta łą  ze św ia tła  boskiego, posiadającą w szechśw iado- 
iność prom ienną. Poznaniem  sam ego siebie, sw ej n a tu ry  p raw dziw ej, doszedł do 
w iedzy niezachw ianej o tem , że jest jednością z B rahm ą, bo jest atm ą, a B rahm ą 
i atm a, to jedno.

12.
Pytan.e: Ile jest rodzajów karmy? 
Odpowiedź: Stosownie do podziału troisiego karma jest 

trojaką, a to agami, karma przyszła, samczita, karma nagroma
dzona, i prarabdtia, karma zaczęta.

W ustępie poprzednim  (11). pow iedziano, że dziw anm ukta w olny jes t od 
w szelkich w ięzów  karm y. Nie w ynika z tego bynajm niej, jakoby mógł g rze
szyć bezkarnie, jak to m ylnie przypuszczają  ci, co u tw orzy li sobie o karm ie po
jęcia całkiem  błędne. B ędzie to w yjaśn ione w dalszych ustępach ; tu zaś należy  
przedew szystk iem  zrozum ieć dokładnie, czem  jest p raw o karm y w e filozofii in
dyjskiej. K arm a znaczy  w  sansk rycie  dosłow nie „d zia łan ie" , a działanie n as tę 
puje w tedy , gdy w yw oła  je jakaś p rzyczyna . Niema działania bez przyczyn , 
działanie jest tedy  następstw em  p rzyczyny , jes t jej skutkiem . D latego to „praw o 
karm y" zw ie się także „p raw em  p rzyczy n y  i sku tku" i orzeka, że po przyczynie 
skutek  nastąp ić  musi nieuchronnie. Skoro istn ieje p rzyczyna, skutek  nastąp i nie
odw ołalnie, bez w zględu na to, czy  p rzyczyną był postępek, m yśli, czy  uczucie. 
N iektóre p rzyczyny  dzia ła ją  odrazu , bezpośrednio , inne dopiero po czasie k ró t
szym  lub dłuższym . Ale usunąć się od skutku , gdy stw o rzy ł p rzyczynę, nikt nie 
zdoła. W dalszem  sw em  rozw inięciu p raw o karm y mieści w  sobie także  pojęcie 
„ lask i" , jakkolw iek pojęcie to odbiega znacznie od europejskiego pojęcia laski,' 
jako jakiegoś podarunku, czynionego przez Boga człow iekow i bez jego zasługi, 
tylko na p rośby  lub m odlitw y o m iłosierdzie. Ł aską, jak już pow iedziano w 
ustępach daw niejszych, jes t stan św iadom ości, dociera jący  aż do poznania atm y. 
a w ięc stan  nie o trzy m an y  w  darze, lecz zd o b y ty  w łasną  zasługą i pracą.

13.
Karma, która w ciele mędrca, skoro w nim zaświta światło 

poznania, powstaje przez działanie czyste lub nieczyste, zwie się 
karmą agami.

Dopóki nie zaśw ita  w  człow ieku „św ia tło  poznania", że los życiow y  jego 
jest n astępstw em  jego czynów  m yśli i uczuć w e w cieleniach poprzednich, dopóty 
uw aża on ów  los za  sw e , p rzeznaczen ie", spadające nań niezasłużenie.. D opiero, 
gdy zrozum ie, czem  jest karm a napraw dę, jest już „ tnędrcem " o ty le, że p rze 
sta je  uw ażać dolegliw ości życiow e za  „dopust boży", a pow odzenie za ,.laskę" 
szczególną, d arow aną mu przez  B o g a . z dobroci, nie ze spraw iedliw ości. D la
czego karm a „pow sta je  -w ciele", a nie w duchu, w yp ły w a z ustępów  końcow ych 
części p ie rw sze j; duch jes t sa tcz itanandą, bytem , w ied zą - i b łogością, ale nie
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działaniem , nie tw o rz y  za tem  przyczyn , w yw ołu jących  n as tęp stw a  karm iczne. 
D ziaiaią tylko ciała, one zatem  są  źródłem  karm y  i one m uszą ponosić jej n a 
stęp stw a . D ziałania są „czy s te  lub n ieczy ste" , naw et u m ędrca, gdyż działają 
w łaśnie ciała, nie atm a, ciała  są niedoskonałe i ulegają błędom . O tóż ta  część 
karm y, k tó ra  p ow sta je  przez uczynki, uczucia i m yśli w  życiu bieżącem , nazyw a 
się agam i, karm ą p rzyszłą , gdyż dopiero się tw o rzy . N astępstw a jej m ogą spaść 
na człow ieka jeszcze w  życiu b ieżącem , a w ięc w tem  sam em , w któ rem  ją zdzia
łał, częściej jednakże aż w życiu następnem . W ted y  k arm a agam i dołącza się 
do karm y  saniczita.

14
Karmą samczitą jest ta, która w niezliczonych crores żyw o

tów i urocfeeń nazbierała się z nasienia, wytworzonego karmą 
ubiegłą, a obecnie gotowa jest do wejścia w wykonanie.

D ziałalność człow ieka w  żyw otach  poprzednich, zarów no zła jak dobra, 
tw o rzy  oczyw iście p rzy czy n y  karm y jego późniejszej, w y tw a rz a  zatem  „nasienie 
d la jego losu życiow ego w p rzyszłośc i. Je s t to ogół jego długów , jakie on ma 
do spłacenia, a pozaciąganych w  różnych czasach, czyli w  różnych w cieleniach. 
G dyby człow iek popełniał tak  mało złych czynów , czyli zaciągał tak  m ało dłu
gów  w każdem  życiu, że m ógłby je sp łacić  za raz  w  życiu następnem , to nie na
grom adziłby sobie k arm y  sam czity , a  m iałby  do odrobienia tylko karm ę agam i 
ze żyw ota  poprzedzającego, je d n a k  w e w cieleniach sw ych  człow iek w praw dzie 
sp łaca długi daw ne, ale rów nocześn ie  zaciąga now e, n ieraz w iększe od poprze
dnich; to też  sum a ogólna jego długów  m oże w z ra sta ć  mimo płacenia „ r a t“ 
w każdym  życiu. Rodząc się na  ziemi, przynosi człow iek ze sobą cyfrę  rat, 
k tóre ma spłacić w tem  w cieleniu ; gdyby, ted y  płacił ra ty , ale now ych długów  
już nie zaciągał, sum a jego długów  zm niejszy łaby  się i w kilku w cieleniach  może 
spłaciłby  je doszczętn ie. M ędrcem jest w e fiozofji indyjskiej ten, kto sp łacając 
ra ty  długów  daw nych, w y s trz e g a  się zarazem  zaciągania  now ych. Innemi słow y 
znaczy to, że człow iek  pow inien cierp liw ie znosić p rzyk ro śc i i n ieszczęścia ż y 
ciow e. to są  r a ty  jggo w łasnych  długów, alę p rzy tem  w y strzeg a ć  się wszelkich 
złych postępków  m ysią, m ow ą i czynem , aby już now ych długów  nie zaciągać. 
Tu tkw i w y jaśn ien ie  pytan ia , d laczego Indzie n iezw ykle dobrzy  i św ięci nie są 
wolni od c ierp ień : oto zw raca ją  ra ty  daw nych długów , ale nie zaciągają  już no
w ych; nieraz płacą ra ty  zw iększone.

15.
Karma prarabdha. Przez znoszenie tej kanny, która zaczęła 

wchodzić w wykonanie, wyczerpują się przyczyny, które ją stwo
rzyły. Skoro człowiek tu na z emi wstąpi w byt cielesny,, to kar
ma, niosąca mu szczęśc. e lub cierpienie, zwie się karmą zaczęta 
a wyczerpuje się pry.i/, jej znoszenie.

Gdy człow iek znosi spokojnie sw ą karm ę, czy  to dobrą, czy  p rzy k rą , w y 
czerpu ją  się jej p rzyczyny , to znaczy, człow iek spłaca bez rę sz ty  te  ra ty  sw ych 
długów , k tó rych  sp ła ta  p rzypada na w cielenie teraźn ie jsze . G dy zaś znosi karm ę 
p rzy k rą  w śród  w yrzekań , oburzenia na z ły  los i zaw iści bliźnim szczęśliw szym , 
a karm ę dobrą  przyjm uje jako podstaw ę do pychy i do p rzeceniania w arto śc i 
w łasnej, lub n aw et ulega pokusom  do nadużyć sw ej w ład zy  lub sw ych  bogactw  
w celach sam olubnych, w ted y  w yczerpu je  w praw dzie  karm ę p rarabdhę, ale za 
razem  s tw arza  sobie now ą karm ę agam i, n ierzadko cięższą, niż karm a p rarabdha 
w łaśnie spłacana.

16.
Przez obudzenie się samowiedzy stanowczej, że jestem Brah

mą w rzeczywistości, umarza się karmę samczitę. 
Także karma agami umarza się przez tę wiedzę, gdyż po

dobnie jak lotosu pływającego po wodzie nie brudzi pył we wo-
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dzie zawarty, tak też czyny, z których składa się karma agami 
powłoki śmiertelnej mędrca^ nie czepiają się jego samego.

O budzeniem  się sam ow iedzy  w ew nętrznej, że człow iek jest a tm ą (a w ięc - 
B rahm ą), a nie ciałem , „u m arza"  się karm ę nagrom adzoną w e w cieleniach po 
przednich, nie n iszczy  się jej oczyw iście  w  tem  znaczeniu, jakoby  jej, jako p rze
kreślonej nie należało  już sp łacać. P rz ez  sam ow iedzę, że jes t atm ą, p rzesta je  
człow iek, jako atm a, b rać  udział w  sw ej karm ie; nie czuje się nią do tknięty , 
nie ulega zniechęceniu ani pokusom ; ale ciała  jego odrab iają  sw ą  karm ę dalej 
aż do um orzenia zupełnego. D latego to u m ędrca  n iszczeje k a n n a  sam czita
i karm a agam i, jak pow edziano w y że j; niem a natom iast m ow y o kaim ie p ra- 
rabdha,bo tej już m ędrzec nie tw o rzy , nie ulega już pokusom  ani zniechęceniu. 
C iała jego ułomne są  i b rudzą się pyłem  ziem skim , ale on sam , atm a, nie brudzi 
się niczem.

17.
Ci bowiem, którzy mędrca sławią, poważają i czczą, ucze

stniczą w karmie przezeń tworzonej; ci natomiast, którzy go 
oczerniają, nienawidzą i sprawiają mu przykrości, biorą na siebie 
całą tę karmę, wytwarzaną działaniem nieczystem i niskjem.

M ędrzec, nie zw iązany  już ze sw etni ciałam i, z rzek a  się -wszelkiej k a n n y , 
przez nie s tw arzan e j, zatem  jego dobre uczynki nie tw o rzą  już k arm y  żadnej dla 
niego, lecz n as tęp stw a  ich sp ływ ają  na  tych , k tó rzy  go czczą i sław ią . C zyny 
ludzi, k tó rzy  go chcą oczerniać lub gnębić, nie m ogą go już dotknąć, spadają  
zatem  na spraw ców , karm a bow iem  m usi w y w rz e ć  sku tek  nieuchronnie. Złe 
czyny  ludzkie nie m ogą już w y w rzeć  działania na m ędrcu, odbijają się od niego 
jak od d iam entu  n ajtw ardszego  i spadają  n apow ró t na tych , k tó rzy  niemi chcieli 
w m ędrca ugodzić.

18.
Tak, więc ten, kto osiągnie samowiedzę i przemoże sansarę 

£  nieustanną, staje się wolnym od wszelkiego cierpienia i dostępuje 
w Braiimie spokoju wiekuistego.

Obojętne to, czy ciało swe zwlecze w mieście świętem (Be- 
nares) czy w psią' zagrodzę. Kto już nie ma żadnych pożądań 
używania rzeczy, w którymkolwiek z trzech światów, ten 
wolny jest od więzów wszelkich i uzyskuje mądrość w Bogu.

Na tem kończy się wytłómaczenie tatfwabodhy.
S an sa ra  jest, jak w spom niano, łańcuchem  ciągłych w cieleń, a w ięc kolejnych 

urodzeń i zgonów . Indow ie p rzy w iązu ją  w ielką w agę do m iejsca śm ierci, sądząc, 
że w  B enares (Rzym  indyjski) uzyskać zdo łają  lepsze w arunki po zgonie. Je st to 
oczyw iście  obojętne d la dziw anm ukty , k tó ry  nie pożąda już niczego w żadnym  
z trzech  św ia tó w : ziem skim , astra ln y m  i m yślow ym , czyli na ziemi, w  czyścił
i w niebie.
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Wszelkie prawa zastrzeżone.

Czcionkam i D rukarni W ojew ództw a Śląskiego w K atow icach.










