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A

OD TLUMACzA. "= JAK?

Ksigzka, ktorg tu w przektadzie polskim poda-
jemy0, sktada sie z dwuch czesci: artykutu, umieszczo-
nego pierwotnie w piSmie filologiczne-historycznem
Indian Antiquary (Bombay 1902', i odczytu, wygtoszo-
nego przez prof. Deussena w Bombayu pod koniec
dtuzszej podrozy po Indyach. Obie rozprawy nie wy-
magajg zadnych uprzednich wiadomosci z zakresu
swego przedmiotu, sg elementarnie jasne i przystepne,
cho¢ wyszly z pod pi6ra jednego z najpierwszych
znawcédw filozofii indyjskiej. Jezeli mimo to uzupet-
nilismy je w tlumaczeniu obszernym dodatkiem, to
dlatego, azeby z dzietka profesora Deussena, przezna-
czonego dla najszerszej publicznosci, uczyni¢ zarazem
pierwszy podrecznik dla stuchaczy history! filozofii
i 0sob pragnacych blizej zapozna¢ sie z filozofig
indyjska. W tym celu uzupetiliSmy przektad wska-
zaniem zrédet wszystkich cytatéw z literatury filozo-
ficznej 2), dalej dodalismy gar§¢ uwag w tekscie,

9 Outlines of Indian philosophy with an appendix on
the philosophy of the Vedanta in its relations to occidental
metaphysics by Dr. Paul Deussen professor at the university of
Kiel. — Berlin, Karl Curtius 1907.

") Wszystkie cytaty ttumaczyliSmy wprost z oryginatu indyj-
skiego, majac przed sobg Kgvede w wydaniu Th. Aufrechta,

Bonn 1877, a upaniszady w podrecznem wydaniu bombayskiej
Nirriaya Sagara Press z roku 1906; niektére z nich takze

w krytycznych wydaniach europejskich.



a wreszcie wypracowalismy doktadny indeks rze-
czowy, majacy na celu ulatwienie zrozumienia tych
wszystkich poje¢ i wyrazéw indyjskich, ktdre sie
w Europie czesto powtarza, ale rzadko rozumie. Co
do czesci bibliograficznej indeksu, to zadaniem jej jest
umozliwi¢ glebsze i samodzielniejsze poznanie przed-
miotu. W tym celu podajemy nie tylko dzieta naj-
ogdlniejsze o Indyach, filozofii indyjskiej i poszcze-
golnych jej dzialach, starajgc sie przedewszystkiem
uwzglednic¢ ksigzki zwiezte, pisane dla poczatkujacych
(zawsze mozliwie najlepsze), ale takze wskazujemy
przektady oryginalnych dziet filozofii indyjskiej —
rzecz jasna, takze raczej podrecznikow elementarnych
i fatwo zrozumiatych, niz prac klasycznych, do kto-
rych lepiej nie przystepowaC bez odpowiedniej zna-
jomosci Indyi. W szczegdtach natury filozoficznej
staraliSmy sie oczywiscie o0 jaknajdalej idaca zgod-
no$¢ z pogladami prof. Deussena, nieraz wbrew
wiasnym zapatrywaniom.

Rozwiniecie mysli, zawartych w niniejszej ksigzce,
znajdzie czytelnik w nastepujacych dzietach profesora
Deussena:

Allgemeine Geschichte der Philosophie mit be-
sonderer Beriicksichtigung der Religionen, Band I.:
Allgemeine Einleitung und Philosophie des Veda bis
auf die Upanishads. Band Il.: Die Philosophie der
Upanishads. Band Ill.: Die nachvedische Philosophie
der Inder nebst einem Anhang (ber die Philosophie
der Chinesen und Japaner. (B. 1. 2. Aufl. 1906, B. II.
2. Aufl. 1907, B. IIl. 1908, Leipzig, Brockhaus).

Sechzig Upanishads des Veda, aus dem Sanskrit
Ubersetzt und mit Einleitungen und Anmerkungen
versehen, 2. Aufl. 1905, Leipzig, Brockhaus.



Vier philosophische Texte des Mahébhératam,
aus dem Sanskrit Ubersetzt, Leipzig, Brockhaus 1905.

Die Sutra’s des Vedanta nebst dem vollsténdi-
gen Kommentare des Caiikara, aus dem Sanskrit
Ubersetzt, Leipzig, Brockhaus, 1887.

Das System des Vedanta, nach den Brahma-
Sotra’s des Badardyana und dem Kommentare des
Caiikara Uber dieselben als ein Compendium der Dog-
matik des Brahmanismus vom Standpunkte des Cah-
kara aus dargestellt. 2. Aufl. Leipzig, Brockhaus 1908.

Die Elemente der Metaphysik. 4 Aufl. Leipzig,
Brockhaus 1907. (Ttumaczone na jezyki angielski,
francuski i wioski.)

W WYRAZACH INDYJSKICH DRUKOWANYCH
CZCIONKAMI ROZSTRZELONEMU

(czasem") nad samogtoska oznacza diugosc
r wymawia sie samogtoskowo jak w czeskim

_ _ (n: p. prst)
n ” A jak n w polskim wyrazie bank

jn mozna wymawia¢ jak dn
t wymawia sie . Ut
N

q ale opierajgc koniec

jezyka o podniebienie
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§ (czasem €) wymawia sie jak $
s { ,, sh ” vV ,, sz
N » Iz z lekkiem powto-
rzeniem poprzedniej samogtoski
h nie jest nigdy nieme
iTi 0znacza nosowg wymowe poprzedzajacej je samo-
gtoski.

Akcent pada na pierwszg dlugg zgtoske od
konca (ale nie na ostatnig), n. p. Patafjali (posi-
tione longa), avastha i t. d.

Forme tematu (oznaczong czasem dla jasnosci
kreseczkg-, n. p. asrama-) traktujemy jako miano-
whnik liczby pojedynczej. W wyborze rodzaju idziemy
za poczuciem jezyka polskiego, méwimy wiec ta
Weda (veda- rodZz. mesk., der Veda), ta Mabab ba-
rata (r. nij., das M.)i), ten tapas (r. nij., das t)
i t. p. Wyrazy na -a s iw sanskrycie rodzaju zen-
skiego, a wiec ta avidy a (die a.). Azeby unikngé
pomyiki, pisa¢ bedziemy brab man przez mato b
wszedzie tam, gdzie wyraz ten oznacza zasade meta-
fizyczng (w sanskr. rodZ. nij.), ale Brabman przez
B, gdzie oznacza Boga osobowego (w sanskr. rodz.
mesk.). Zwracamy uwage na podobnie brzmigce, ale
rézne w znaczeniu wyrazy brabman a- (rodz. nij.) =
ksiega rytualna i bramin (po sanskr. brabmana-,
rodz. mesk.) = cztonek pierwszej kasty.

9 Ale ten kama, poniewaz tak sie przyjelo w jezyku
polskim; w pdzniejszej mitologii jest Kama bogiem mitosci
(= Cupido). Kilka razy na koncu wyrazu zatrzymane -m jest
koncowka mianown. 1 poj. rodz. nij.









UWAGI WSTEPNE.

1 Znaczenie filozofii indyjskiej. Jedng z naj-
czestszych wymowek, z pomocg ktorych lenistwo
europejskie stara sie uchyli¢ od studyéw nad filo-
zofig indyjska jest ta, ze filozofia Indow rozni sie
najzupetniej od naszej i nic nie ma wspolnego z roz-
wojem religii i filozofii na Zachodzie. Prawda zupetna;
ale fakt ten nie jest najmniejszym powodem, azeby$my
mieli zaniedbywac badania nad madroscig indyjska,
przeciwnie, dostarcza on nam najsilniejszego argu-
mentu, przemawiajacego za tern usilniejszem odda-
niem sie tym wiadnie studyom. Filozofia Indoéw sta¢
sie winna dla kazdego, w kim tylko $ledzenie prawdy
filozoficznej budzi zajecie, przedmiotem najwyzszej
wagi; filozofia indyjska bowiem jest i bedzie jedyna
mozliwg paralela do tego, co w Europie uwazano
i uwaza sie za filozofie. W rzeczy samej, nowozytna
filozo™ia europejska wyszta ze scholastycyzmu wiekow
$rednich; my$l $redniowieczna znowuz jest wykwitem
filozofii greckiej z jednej strony, z drugiej za$ dogmatu
biblijnego. Nauka biblii z kolei wspiera sie korzeniami
swymi czescig na najdawniejszych wierzeniach semi-
ckich, czescig na perskiej religii Zoroastra, ktora, jako
ogniwo wigzgce Stare Przymierze z Nowem, wywarla
wplyw o wiele wigkszy, niz sie zazwyczaj przyjmuje.
W ten sposob cato$¢ mysli europejskiej od Pythago-
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rasa i Xenofanesa, od Mojzesza i Zoroastra, poprzez
Platonizm i chrystyanizm az po Kanta i filozofie po-
kantowska, tworzy jeden kompleks poje¢ i pomystow,
ktorych pierwiastki pozostajg do siebie w wielorakim
stosunku pokrewierstwa i zaleznosci. Z drugiej strony
filozofia indyjska, przez wszystkie stulecia swego roz-
woju, biegla droga obcg wptywom mysli zachodnio-
azyatyckiej i europejskiej; i whasnie z tego powodu
poréwnanie filozofii europejskiej z indyjska jest w naj-
wyzszym stopniu ciekawe. Gdzie obie zgadzajg sie,
przypuszcza¢ wolno, ze wnioski ich sg poprawne,
podobnie jak w wypadku, gdzie dwuch rachmistrzy
dochodzi do tego samego wyniku, stosujgc odmienng
metode; a gdzie sie poglady indyjskie i europejskie
rozchodza, tam pytanie, po czyjej stronie wiecej prze-
mawia za prawda, nie zostato jeszcze rozstrzygniete.

2. Okresy filozofii indyjskiej. Filozofia indyjska
da sie podzieli¢ swobodnie na trzy okresy, zaznacza-
jace sie zresztg rownie silnie w ogolnych dziejach
cywilizacyi indyjskiej a zwigzane z geografig Indyi.
Indye, jak zauwazyt juz Sir William Jones, majg
ksztakt kwadratu, zwracajacego w cztery strony Swiata
swoje cztery katy, naznaczone przez Hindu Kusz na
pétnocy. Przyladek Komorin na potudniu oraz ujscia
Gangesu i Indusu na wschodzie i zachodzie. Jezeli
od ujécia Indusu do ujScia Gangesu pociagna¢ linie
(odpowiadajgcg prawie zwrotnikowi Raka), wtedy
kwadrat podzieli sie¢ na dwa tréjkaty: Hindustan
na potnocy i Dekkan na potudniu. Jesli znowu w pot-
nocnym trojkacie spuscimy prostopadta od wierzchotka
do podstawy, rozdzieli ona Indye po6tnocne na doline
Indusu i réwnine Gangesu z pustynia Marusthala
posrodku. W ten sposob Indye dzielg sie na trzy
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czesSci: — (1) Peiidzab, — (2) réwnina Gangesu,
— (3) wyzyna Dekkanu. Temu potréjnemu podzia-
towi geograficznemu odpowiadajg trzy okresy w zyciu
Indyi: — (1) Obszar zajmowany przez Indéw aryj-
skich w najstarszym okresie ograniczat sie do doliny
Indusu z jego pieciu doptywami; jedyne zabytki lite-
rackie tych czasow stanowi 1017 hymnéw Rgvedy.
Aczkolwiek stuzg gtownie celom religijnym, kreslg
one zywo i malowmiczo 6w pierwotny sposéb zycia,
w ktéorym nieznane byly kasty, asrama (okresy
w zyciu jednostki) i wogdle braminski tryb Zzycia.
Hymny Rgvedy nie tylko rozwijajg przed nami
, W catej petni prastare wielob6slwo indyjskie, ale
niektére z nich, poz'niejsze, zawierajg takze pierwsze
:zawigzki filozoficznego pogladu na $wiat. — (2) Przy-
[puszczalnie okoto roku 1000 prz. Chr. zaczeli Aryo-
wie posuwaé zabory swoje dalej na wschod od Pen-
dzabu i zajeli zwolna catg rownine, rozciggajaca sie
miedzy Himalajami na potnocy a fancuchem gor
Yindhya na potudniu, az do ujscia Gangesu. Pod-
boj tych obszaréw moégt sie dokona¢, okragto méwiac,
miedzy 1000 a 500 prz. Chr. Jako zabytki literackie
tego drugiego okresu zycia indyjskiego znajdujemy
samhity Yajur- Sama- i Atharva-vedy wraz
z brahmana-mi i wienczacymi te ostatnie upani-
szadami. Reka w reke z tym rozwojem literackim
idzie, pod duchowem przywddztwem bramindw, utrwa-
lenie tej oryginalnej organizacyi, ktéra jako braminski
tryb zycia utrzymata sie w Indyach, z pewnemi zmia-
nami, az po dzi$ dzien. —(3) Po tych dwuch okresach,
ktére mozemy rozrézni¢ jako starowedyjski i nowo-
wedyjski, idzie trzeci okres dziejow indyjskich—po-we-
dyjski —zaczynajacy sie okoto roku 500 prz. Chr. wraz
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z narodzinami heretycznych dazen buddyzmu i dzai-
nizmu. Okres ten w nastepnych stuleciach wydat
obfita literature, w ktérej, obok poezyi, gramatyki,
prawa, medycyny i astronomii, bogaty zbior dziet
filozoficznych pisanych po sanskrycku pozwala nam
§ledzi¢ rozwdj ducha filozoficznego az po dzi§ dzien.
W tym okresie cywilizacya indyjska t. j. braminska
otwiera sobie droge wzdtuz wybrzezy Indyi potudnio-
wych az do Ceylonu i wciska sie zdobywczo do naj-
bardziej zapadtych katow Indyi $rodkowych.



PIERWSZY OKRES.

FILOZOFIA RGVEDY.

3 Religia Rgvédy. Najstarszem ttumaczeniem
Przyrody, a zatem pierwszg filozofig kazdego ludu,
liest Jego religia. Ot6z o ile chodzi nam o poczatek
i istote religii, niema na S$wiecie ksiegi bardziej
pouczajgcej. Jak Rgveda Homer w Grecyi oraz
najdawniejsze ustepy Starego Zakonu ukazuja nam
religie na dalszym stopniu rozwoju, wymagajacym
wielu stopni uprzednich, obecnie dla nas zatraconych.
Tylko w Indyach mozemy i$¢ $ladem religii az do
samego JeJ poczatku. Prawda, ze i hymny Rgvédy
ukazujg nam religie na pOzniejszym stopniu rozwoju ;
niektorzy bogowie pierwotni usuneli sie Juz na drugi
plan. Jak Dy aus (niebo) i Prthivi (ziemia)—zadko
wymienia sie ich nazwiska, ale zawsze z pewnym
rodzajem czci, bedacej wskazoéwka wysokiego stano-
wiska, Jakie ongi$ zajmowali. Inny bdég, Varuna
(niebo wyiskrzone), stoi Jeszcze na czele, ale i Jemu
grozi ustgpienie na korzy$¢ Indry, boga piorunu
i wojny; tak n. p. ciekawy hymn V. 42") przytacza
dyalog miedzy Varuna a Indrg, w ktérym obaj
chetpig sie swa wielkoscia, podczas gdy poeta, przy

) Cyfra rzymska oznacza ksiege, ktérych Rgveda ma
dziesie¢, arabska hymn.
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calem poszanowaniu naleznem Varunie, zdradza
pewng stronniczo$¢ dla Indry. Ten wypadek i wiele
mu podobnych okazuje, ze religia Rgvédy takze
liz postap a w rozwoju; jednakze imiona bogéw
rozwazane etymologicznie oraz charakter zwigzanycg
z nimi mitéw tak sg przejrzyste, ze w kazdym pra-
wie wypadku jesteSmy w stanie doj$¢ pierwotnego
znaczenia danego boga. | tak nie moze ulega¢ watpli-
wosci, ze Varuna (OvQapdg) jest uosobieniem nieba
wraz z jego regularnym obrotem dziennym i ze do-
piero w pdzniejszej dobie zostat on bogiem wod.
Inni bogowie przedstawiajg storice w roznych posta-
ciach; Surya — to blyszczgca tarcza stoneczna
SaVitar — sita pobudzajgca, Visnu — ozywcza.
Mitra — Swiatto dobroczynne, przyjaciel ludzkosci,
a Pusan —pasterz $wiata. Poza tymi mamy dwuch
AsSvin-6w, boskie bliznieta, spieszace z pomoca
w godzing potrzeby, pierwotnie zdaje sie pierwszy
brzask, z ktérym dzien sie zaczyna, kfadac koniec
okropno$ciom nocy. Bardzo przejrzystem uosobieniem
jutrzenki jest Usas CHo)g, Aurora), przedstawiana
jako piekna dziewczyna, roztaczajgca co rana swe
wdzieki przed oczyma S$wiata. Jezeli od tych bogéw
jasnego nieba przejdziemy do drugiej czesci wszech-
Swiata, do atmosfery, spotka nas tu miedzy innymi
Vayu albo Vata, bdég wiatrow,'Parjanya, bdg
deszczu, straszny Rudra, bedacy prawdopodobnie
uosobieniem niszczacej i oczyszczajacej btyskawicy,
dalej Marut-y, weseli bogowie burzy,a nadewszystko
Indra, bdgj burzy piorunowej, ktéry w walkach
swoich przeciw’ demonom, powstrzymujgcym deszcz,
przedstawia,, sie jako typowy bog dziet wojennych
a przeto jest ideatem Indusa doby bohaterskiej.
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Kiedy w korficu zstapimy na ziemie, ujrzymy wiele
zjawisk Przyrody i Zycia, pojetych jako potegi boskie,
ale nad wszystkiemi géruje Agni, boég niszczgcego”
i pomocnego ognia, oraz Soma, uosobienie oszoto-
miajacej mocy napoju soma, ktory zagrzewa bogow
i ludzi do bohaterskich czynéw. Ten Kkrotki szkic
pokazuje jasno, czem byli bogowie w dawnych Indyach ,
i czem mulatis mutandis sg oni pierwotnie w kazdej
religii $wiata, mianowicie uosobieniem sit i zja-
wisk przyrody. Czlowiek, przechodzac ze stanu
zwierzecego do Swiadomosci ludzkiej, znalazt sie
otoczonym i zaleznym od réznych sit przyrody:
Zywigcej ziemi, zaptadniajgcego nieba, wiatru, deszczu,
burzy i t. d. i przypisywat im nie tylko wole réwna
ludzkiej, co bytlo zupetnie stuszne, ale takze ludzkg
osobowosé, ludzkie pragnienia i stabosci, co byto bez-
watpienia btedem. Te uosobione sity przyrody uwa-
zano dalej za zrédto, im przypisywano utrzymy-
wanie i kontrole tego, co czlowiek wykryt w sobie
jako prawo moralne, w przeciwstawieniu do wiasci-
wych ludziom skionnosci egoistycznych. W ten spo-
sob religia Rgvedy moze nas nauczy¢, ze bogowie,
gdziekolwiek sie z nimi w $wiecie spotkamy, skia-
dajg sie z dwuch pierwiastkbw: mitologicznego
o tyle, o ile sg uosobieniami sit i zjawisk przyrody,
oraz moralnego, o ile te uosobienia pojmowane sg
jako tworcy i Stréze prawa moralnego. Jezeli zasto-
sujemy ten sprawdzian do religii Rgvedy, musimy
uzna¢, ze, pomimo wielkiego znaczenia pod wielu
wzgledami, nie moze ona jako religia ubiega¢ sie
0 stanowisko osobliwie wysokie; bogowie Rgvedy
bowiem, acz réwnocze$nie str6zowie moralnosci
(gopa rtasya), sa przeciez uwazani gtownie za

Zarys filozofii indyjskiej. 2
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istoty o potedze nadludzkiej ale sktonnosSciach ego-
istycznych. Ten brak moralny religii Rgvedy byt
z pewnoscig gtownym powodem zadziwiajaco szyb-
kiego upadku kultu starowedyjskiego. Slady tego
upadku a réwnocze$nie pierwsze zawigzki mysli
filozoficznej mozemy znale$¢ w niektorych z pdzniej-
szych hymnéw Rgvedy, co postaramy sie obecnie
wykazad.

4. Upadek religii starowedyjskiej. W niekto-
rych pézniejszych hymnach Rgvedy widaé nie-
chybne oznaki, ze dawna wiara tracita na pierwotnem
"znaczeniu. Piekny hymn X 117 poleca dobroC jako
obowigzek, nie powotujgc sie wcale na bogdéw, bez-
watpienia dlatego, ze byli oni za stabg podporg czysto
moralnych uczynkéw. Inny hymn X. 151 zwr6cony
jest nie do ktdrego$ z bogoéw, ale do Wiary, i, stawigc
zastuge wiary, koriczy sie modlitwa: O Wiaro, uczyn nas
wierzacymi. W czasach niezachwianej wiary trudnoby
sie tak modli¢. Ale mamy wyraZniejsze dowody, ze
wiara starowedyjska zaczynata stabna¢. W jednym
z hymnéw do Indry (Il. 12), naczelnego boga Indéw
wedyjskich, powiada poeta: — ten straszny (scil. bég),
0 ktorego pytaja: gdzie on?, o ktbrym nawet méwia:
nie masz go, ten taskawy (scil. bdg) zniszczy bogéw
jak zabawki®). Z wyrazami podobnego watpienia
spotykamy sie tu i dwdzie. Jeszcze czestsze jednakze
sg ustepy, a nawet cate hymny, ktore najwidoczniej
biorg bogéw i oddawang im cze$¢ ze strony $miesznej,
zwhaszcza o ile chodzi o Indre. Na tym $wiecie, po-

# Zachowuje dla wyrazéw pueti-i vij- znaczenie, w ja-
kiem je bierze autor ksigzki (,,zabawki*), jest ono jednak bar-
dzo niepewne. (Przyp. ttum.).
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wiada hymn IX. 112, goni kazdy za swoimi osobi-
stymi interesami, cie$la pragnie potamanych kot,
lekarz wzdycha do potamanych rak i nég, kowal
wyglada przechodniéw; ja jestem poetg — mowi
autor —mdj ojciec lekarzem, matka obraca zarna
w kuchni, wszyscy gonimy za zyskiem jak pastuch
za stadem. Zartobliwy ten wierszyk bytby zupeinie
niewinnym, gdyby nie to, ze po kazdej zwrotce po-
wtarza sie refren, wziety zapewne z jakiego dawnego
hymnu: Do Indry, Somo, sptywaj! ktdry oznacza
bezwatpienia, ze In dra takze szuka wiasnej korzy-
Sci i jest egotystg jak wszyscy inni.

Jeszcze $mielsze jest szyderstwo w hymnie X
119, gdzie Indra wystepuje w usposobieniu bardzo
wesotem, gotdw odda¢ wszystko, gotow zburzy¢ zie-
mie i co sie na niej znajduje, chelpigcy sie w Smie-
szny sposdb swa wielkosciag —a to wszystko dla-
tego, jak nam refren powiada, ze sobie mocno pod-
pit, wyrazajac nadmierne uznanie skladanej mu
w ofierze somie. Inny hymn (VII. 103) opiewa Zzaby,
poréwnywajac ich rechotanie z hatasem, panujacym
w szkole braminskiej, a ich skoki dokota katuzy z za-
chowaniem sie pijanych kaptanéw, Swiecacych nocng
ofiare somy. Jak tu $wigtobliwych nauczycieli i kapta-
néw, tak w innym hymnie (X 82) obniza sie reli-
gijng poezye wedyjska i jej autoréw: W mgte owinieci
i w pomruk modlitw, nienasyceni piewcy hymnéw
wedruja.

5. Poczatki mysli filozoficznej. Doba, w ktorej
takie stowa byly mozliwe, niewatpliwie dojrzata juz
do filozofii. To tez widzimy, jak w niektorych p6zniej-
szych hymnach Rgvedy wyfania sie mysl, od ktd-
rej tutaj, zaréwno jak w Grecyi, zaczyna sie filozo-

2
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fia, —pojecie jednosci $wiata. Zupetnie jak Xenofanes
w Grecyi ponad wszystkich bogéw przyjetych u ludu
stawia swoje jedyne bostwo, ktore nie jest niczem
innem jak wszech$wiatem pojetym jako jednos¢, tak-
samo i w Rgvedzie spotykamy sie z zywem po-
szukiwaniem i dochodzeniem tego jednego, z ktérego
jak z wiecznej, niezgtebionej i niewypowiedzianej
jednosci, pochodzi wszystko: bogowie, Swiaty, wszel-
kie stworzenie. Indowie dochodzg do tego monizmu
metoda zasadniczo rézng, niz w innych krajach. Mono-
teizm osiggnieto w Egipcie przez mechaniczne utoz-
samienie rozmaitych bogoéw miejscowych, w Palesty-
nie przez proskrypcye innych bogéw i zaciekle prze-
$ladowanie ich czcicieli na korzy$¢ narodowego boga,
Jehowy. W Indyach monizm, cho¢ nie monoteizm,
osiagniety zostat na drodze bardziej filozoficznej, kiedy
poprzez zastone roznolitosci ujrzano jednos¢, ktéra
jest jej podtozem. | tak gleboki i trudny hymn |. 164,
wskazujgc na roznice imion Agni, Indra i Vayu,
dochodzi do $miatego wniosku: Jedno tylko jest, ale
kaptani rozmaicie je nazywaja. Ta dawna mysl jed-
nosci wszech$wiata wyrazona jest w przedziwnym
hymnie X. 129, ktéry jako najwybitniejszy zabytek
najdawniejszej filozofii podajemy tu w przekiadzie ».

Nie byto Bytu wtedy i Niebytu,

Ani powietrza, ani niebios w gorze.

Czy sie kiebito co? gdzie? w czyjej pieczy?
Woda czy byta? bezdnia niezgtebiona?

# Niektore miejsca tego hymnu sg ciemne, a wyktad ich
sporny. Staram sie zachowa¢ wszedzie poglad Deussena, thuma-
czac zresztg z oryginatu. Wyjatek czynie dla wyrazéw avarivah
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Nie byto Smierci i nieSmiertelnosci,

Ani réznicy miedzy dniem i noca,

Wiatlo To Jedno wtedy, samo przez sie,
Bez wiatru; oprécz niego nic nie byto.

Ciemnosci byty; w ciemnosciach ukryty
Morzem byt niewyraznem zrazu caty Swiat,
Zaczem nasienie  w tuske  upowite
Mocg sie tapas narodzito jedno.

| na poczatku powstat z niego kama.

Ktory byt pierwszem nasieniem rozumu
Tak Zrodto Bytu w Niebycie wykryli
Medrcy, szukajac mysla w wiasnem sercu ™).

i kim w pierwszej zwrotce oraz prake”ta w drugiej. Przekiad
jest mozliwie dostowny. (Przyp. thum.).

) Tak tlumaczy Deussen wyrazy abhu i tucchya, inni
jednak przyjmuja dla nich znaczenie préznia i pustka.
W czwartej zwrotce na oznaczenie nasienia uzyty jest inny wy-
raz retas (sperma nie semen), ktory tez powraca w wyrazie
rSté~dhéb (zaptadniacze) w zwrotce piatej. (Przyp. ttum.).

®) Albo; umystu, albo wreszcie: ktdry byt ducha nasie-
niem najpierwszem. W oryginale; manas. (Przyp. ttum.).

® Przez ,zrodto* ttumacze, w braku lepszego wyrazu,
Wurzelung (ale w ang. przekt. link). W oryginale jest do$¢ rézno-
znaczny wyraz bandhu. Najkrdcej wyjasnia Deussen powyzszy
hymn w ten sposéb: ,,dass aus dem Tad (d.i. Brahman) durch
tapas (Selbstentdusserung, Wendung des Willens, hier zur
Bejahung) zuerst enstanden sei Kama (“Epmg, auch nach Hesiod
und Parmenides der &lteste der Gotter) d. i. die Bejahung,
und dass dieser der erste Same des Manas, d. i. des Intellek-
tes gewesen sei. (Elemente der Metaphysik™ S. 125 Anm.).
(Przyp. tlum.).
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W poprzek ich sonda upadfa rzucona,
Co bylo w dole? Co bylo na gorze?
Tu zaptadniacze byli, — tam potegi —
Na dole wolno$é™), wysitek”) na gorze.

Ale kto wie i kto nam wytlumaczy

Skad wziat sie swiat®) ten i skad sie narodzit?
Nie byto bogéw przed stworzeniem S$wiata!
Kt6z wie od kogo wszech$wiat ten pochodzi?

On, od ktérego wszech$wiat ten pochodzi
(Czyli go stworzyt, czyli tez nie),”)

On, co nan patrzy z najwyzszego nieba.
On jeden wie — a moze i On nie wie?

6. Préby okreSlenia tej jednosci. Skoro
doszto do wielkiej mysli jednoSci wszechrzeczy, naj-
blizszem zadaniem byto znale$¢, czem jest owa jed-
no$¢. Jako préba okredlenia jej szczegdlnie typowym
jest hymn X 121, ktory, biorac za punkt wyjscia,
zdaje sie, X 129 lub inny podobny hymn, szuka
imienia dla tego nieznanego boga, bedgcego osta-
teczng jednoscig wszech$wiata. W pierwszych o$miu
zwrotkach wylicza poeta cuda stworzenia, konczac
kazdg zwrotke pytaniem: Jakiemu bogowi mamy

9 Bardzo niepewne tlumaczenie; wogdle druga potowa
zwrotki trudna. (Przyp. thum.).

9 Przez S$wiat, wszech$wiat, oddaje visr8ti; uzyte
przez Deussena creation z pozoru tylko jest doktadniej-
szem tlumaczeniem, w rzeczywistosci za$ moze myli¢, bo indyj-
skie stworzenie jest raczej rodzajem emanacyi. (Przyp. tlum.).

9 Thumaczylem hymn w metrum oryginatu; w tym wier-
szu brak i w nim dwuch zgtosek, natomiast wiersz drugi zwrotki
trzeciej ma jedng zgtoske za duzo (Przyp. ttum.).

sie
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ztozy¢ ofiare? W dziewiatej zwrotce znajduje imie
dla tego nowego i nieznanego boga, zwac go Pra-
japati (Pan stworzen). Imie to stoi w razacem
przeciwienstwie do imion dawnych bogdéw wedyjskich
pochodzenia ludowego, jest bowiem najwyrazniej utwo-
rem filozofa-mysliciela. Odtad Prajapati zajmuje
najwyzsze stanowisko w panteonie, tak diugo, az
ustapi miejsca dwum innym, bardziej filozoficznym
pojeciom, ktéremi sg: Brahman i Atman. Te trzy
imiona, Prajapati, Brahman i Atman panujg
nad catym rozwojem filozofii od Rgvedy az do
upaniszadéw. Najstarszy termin Prajapati jest
czysto mitologiczny i przejscie od niego do (wysoce
filozoficznego, jak zobaczymy) terminu Atman do-
konywa sie zupetnie gladko. Bardzo charakterysty-
czna dla umystu indyjskiego jest jednakze okolicznosé,
ze w przejsciu tern za ogniwo stuzy termin Brah-
man, pierwotnie czysto rytualny tak co do znacze-
nia jak zastosowania, oznaczat bowiem modlitwe.
W okresie upaniszadéw nazwa Prajapati poszia
niemal w zapomnienie i pojawia si¢ tylko tu i éwdzie
jako imie osobistosci mitologicznej, podczas kiedy ter-
miny Brahman i Atman utozsamily sie i uzywaja
sie naprzemian, gdzie chodzi o oznaczenie tej istoty,
ktora, jak zobaczymy, stanowi jedyny przedmiot roz-
wazan upaniszadéw. Zadaniem naszem bedzie teraz
przejs¢ w szczegoOtach dzieje tych trzech termindw.
7. Prajapati, jego dzieje. Znamienng dla spo-
sobu, w jaki rozwinefa sie religia indyjska, jest oko-
licznosé, ze taka czysto filozoficzna gbstrak”a jak
Prajapati mogla usung¢ w cien wszystkich irfnycli
bogow i zaja¢ najwyzsze miejsce w panteonie indyj-
skim w okresie brahman. Praja”“pati w tym
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czasie uchodzi za ojca bogéw, ludzi i demondw, za
stworce i rzadce Swiata. Liczne ustepy w bréhma-
na-ch, ktorych celem jest zaleci¢ i wyjasni¢ jaki$ zwy-
czaj rytualny, powiadajg w opisie danego obrzedu czy
formuty, ze ustanowit je i1 uzytich Praj5pati przy
stworzeniu Swiata. Ustepy takie rozpoczynajg sie regu-
larnie utartem zdaniem, ze na poczatku $wiata Pra-
japat i byt sam jeden, Zze sie oddawat askezie i przez
to przygotowat sie godnie do stworzenia réznych bo-
goéw, Swiatbw oraz rozmaitych przyboroéw ofiarnych.
Wszyscy bogowie zalezg od niego; pod jego obrone
uciekajg sie prze$ladowani przez demondw; do niego
jako do rozjemcy udajg sie w razie sprzeczki o pierw-
szenstwo. W szczegGly te nie bedziemy sie wdawac;
wystarczy nam tutaj wskazaé, ze indyjskie pojecie
stworzenia rozni sie zasadniczo od przyjetego w $wie-
cie chrzescijanskim. Prajapati nie stwarza Swiata,
on przeksztatca siebie samego, wiasne swe ciato
i cztonki w rozmaite czeSci wszech$wiata. Stad idzie,
ze, stwarzajac, ulega pochtonieciu, rozpada sie na cze-
$ci, a wraca do siebie pod wptywem tego lub owego
obrzedu, ktory sie tez z tego punktu widzenia poleca.
W pébzZniejszych tekstach przebija sie sktonno$¢ usu-
niecia Prajapa ti-ego, czy to przez wywodzenie go od
jeszcze wyzszej zasady, jak np. prapierwotnych wod.
Niebytu poprzedzajgcego jego istnienie, czy to przez wy-
rozumowane odrzucenie go za nawias i utozsamienie
go z tworczym pierwiastkiem duchowym, twdrczem
stowem, ofiarg albo rokiem jako zasadami Swiata.
W dawniejszych ustepach Prajapati stwarza mie-
dzy innymi przedmiotami rytualnymi brahman;
z drugiej strony jednak pdzniejsze ustepy czynig go
od brahmana zaleznym.
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8. Dzieje brahmana. Wszelka proba wytluma-
czenia zasadniczej mysli, dokota ktdrej obraca sie
cata filozofia indyjska, musi za punkt wyjscia wziaé
ten fakt, ze stowo brahman w Rgvedzie, gdzie
zachodzi okoto dwustu razy, nigdzie bez wyjatku nic
wiecej nie znaczy, jak: modlitwa. Jak some i inne
dary, przynosi sie bogom w ofierze modlitwe poety;
ona im sprawia przyjemno$¢, ona im mocy dodaje
do czyndw bohaterskich, a jak ludziom potrzeba réz-
nych dobrodziejstw ze strony hogéj”, tak i bogowie
nie mogg istnie¢ szcze$liwie bez ofiar, zwlaszcza bez
modlitw ludzkosci; ,,modlitwa jest lekiem wzmacnia-
jacym bogoéw*, ,,Indre w bojach wzmacnia modlitwa“
(przeden zaniesiona) — zdania tym podobne spotyka
sie czesto w Rgvedzie. W ten sposob coraz wiek-
szego znaczenia nabrata mysl, ze modlitwa ludzkai
jest potega, wyzszg nawet niz wkadza bogéw. W chwi-'
lach uniesienia religijnego cztowiek czut sie porwa-
nym ponad wiasng indywidualno$¢, czut, ze budzi sie
w nim ta sita metafizyczna, od ktdrej zalezg wszystkie
Swiaty wraz ze swymi bogami i stworzeniami. Drogg
ciekawego rozwoju (dajgcego sie poréwnaé z dzie-
jami biblijnego Adyog) brahman, stara nazwa modli-
twy, stat sie najbardziej uzywang nazwag na oznacze-
nie twoérczej zasady Swiata. Stare pytanie w Rgve-
dzie: co to za drewno, co to za drzewo bylo,
z ktorego niebo i ziemie wyciosano? —powtarza jeden
z tekstow brahmanskich i dodaje odpowiedz: brah-
man byto drewnem, byto drzewem, z ktérego ziemie
i niebo wyciosano. Tutaj termin brahman stat sie
juz tern, czem byt przez wszystkie nastepne stulecia —
najpospolitszem imieniem wiecznej i niezmiennej za-
sady $wiata.
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9. Dzieje atmana. Nazwa, lepszg jeszcze nawet
niz brahman, i by¢ moze wogdle najlepsza, jaka
znalazta filozofia w jakimkolwiek jezyku na oznacze-
nie zasady Swiata, jest stowo atman, ktére wiasci-
wie odpowiada jaknajdoktadniej angielskiemu self
(niem. selbst). Atman o0znacza wiec to, co pozostaje,
gdy wytaczymy z naszej osoby wszystko, co jest ,,no/z-
se/l*, nie-ja, wszystko, co obce, co przychodzi i prze-
chodzi; oznacza on niezmienng, nieoddzielng tres¢
naszego wiasnego ja, a z drugiej strony istote ja
catego Swiata. Dzieje stowa atman nie dadzg sie
wytyczy€, jakieSmy to uczynili przy Prajapati
i brahmanie. Nie ma ono regularnego rozwoju,
widzimy tylko, jak wytania sie tu i éwdzie w miare,
jak myslacy szuka i znajduje bardziej dobitne wyra-
Zenie zamiast stowa brahman, azeby nazwaé te
istote, ktérej w zaden sposob oddzieli¢ od nas nie
mozna, ktora przeto stanowi prawdziwg tres¢ natury
naszej, nasz atman, nasze ja. Z tern stowem dotar-
liSmy do okresu upaniszadéw; trzeba nam teraz po-
wiedzie¢ pare stow o tych najwazniejszych zabytkach
starozytnego pi$miennictwa indyjskiego.



DRUGI OKRES.

FILOZOFIA UPANISZADOW.

10. Upaniszady czeScig Wed. Jezeli poréwnamy
Wedy z Biblig, mozemy powiedzie¢, ze Staremu
Przymierzu odpowiadajg w Wedach wszystkie hymny
i teksty brahman a, ktore stuzg celom kultu rytual-
nego. Ale jak nad Starym Zakonem stangt Nowy,
podobnie w Wedach wszystkie obrzedy rytualne
wraz z przyobiecanemi za nie nagrodami uznane
zostaty za niedostateczne, a miejsce ich zajat wyzszy
poglad na sprawy S$wiata, zawarty w tych przedzi-
wnych utworach, ktére zazwyczaj tworzg korncowe
rozdziaty kazdej Wedy, skad nazwa ich Vedanta
(koniec Wed) albo upaniszady (posiedzenia poufne,
nauka tajemna). Cztery Wedy wydaty wiele réznych
gatezi czyli szkdt, z ktorych kazda przekazata og6ing
tre§¢ w nieco odmiennej formie. | tak kazda szkota
wedyjska posiadata obok Samhity (saihhita) czyli
zbioru wierszy i formutek osobne brahmana jako
ksiege tekstdw rytualnych i dbuzszy lub krotszy
up anisad, stanowiagcy jej ksiege tekstow dogma-
tycznych. Wszystkie upaniszady zajmujg sie przeto
tymsamym tematem, naukg o brahmanie czyli
atmanie, a rdznig sie tylko dlugoscig oraz sposo-
bem traktowania przedmiotu. Jest okoto tuzina upa-
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niszadow, nalezacych do trzech starszych Wed, i wielka
liczba pozniejszych traktatdw, przybierajacych te
samg nazwe a zaliczanych do Atharvavedy. Wiek,
objeto$¢ M warto$¢ wewnetrzna wysuwajg na czoto
Brhad- Aranyaka-Upanisad, zaraz potem idzie
Chandogya-Upanisad. Wiecej pieknoscig niz
oryginalnoscig odznaczajg sieKathaka-Upanisad,
Mundaka-Upanisad i inne.

11. Mysl zasadnicza upaniszadéw. Dwa wyrazy,
brahman i atman, stanowig prawie jedyne przed-
mioty, o ktérych méwig upaniszady. Bardzo czesto
traktuje sie obydwa jako synonimy, ale gdzie roznica
da sie zauwazyé, tam brahman jest zasadg filozo-
ficzng, o ile si¢ ona przejawia we wszech$wiecie,
atman za$, o ile sie¢ ona przejawia w duszy. Przy-
jawszy to, mozemy wyrazi¢ zasadniczg mys$l wszyst-
kich upaniszadéw tein prostem réwnaniem:

brahman = atman,

t. zn. brahman, potega, od ktorej wszystkie Swiaty
pochodza, w ktdrej trwajg i do ktérej na koniec po-
wroca, ta wieczna, wszechobecna, wszechmocna po-
tega jest identyczng z naszym atmanem, z tern
w kazdym z nas, co musimy uwaza¢ za nasze pra-
wdziwe ja (self), niezmienng tre$¢ naszego bytu,
dusze nasza. Juz sama ta my$l zapewnia upanisza-
dom znaczenie siegajgce daleko poza ich ojczyzne
i czas ich powstania, bo jakiekolwiek $rodki odsto-
niecia tajemnic natury miataby przysztos¢ odkryc,
ta mysl bedzie zawsze prawdziwg, od niej sie nigdy
ludzko$¢ nie oddali: jezeli zagadka natury ma byc¢
rozwigzang, to klucz do niej znale$¢ mozna tylko
tam, gdzie jedynie natura pozwala nam spojrze¢ na
Swiat od strony wnetrza, to jest w nas samych.
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12. Chronologia upaniszadéw. Mozna dowies¢,
ze upaniszady trzech pierwszych Wed s3, ogGtem
biorgc, starsze niz Atharva-upaniszady; z pomie-
dzy pierwszych te, ktdre majg forme poetycka, nalezg
z wszelkg pewnoscig do pdZniejszego okresu, niz te,
ktore pisane sg dawnym i prostym stylem prozy
ksiagg brahmana; z po$rod tych ostatnich za$ dwa:
Brhadaranyaka i Chandogya sg najstarsze,
zawierajg one najstarsze teksty upaniszadow, jakie
wogole posiadamy. Sg ustepy w Chandogyi, ktdre
moga rosciC sobie prawo do pierwszenstwa co do
wieku przed réwnolegtymi tekstami w Brhadara-
nyace, ale przewaznie da sie jasno wykazac, ze
ustepy Chandogyi sg nie tylko mtodsze od réwno-
leglych tekstow Brhadaranyaki, lecz nawet za-
lezne od nich. Wynika to z faktu, ze niektore ustepy
Brhadaranyaki powracajg mniej lub wiecej dosto-
wnie w Chandogyi, nie sg juz jednakze rozumiane
w pierwotnem znaczeniu. W ten sposéb staranne
poréwnanie tekstow prowadzi nas do wyniku, ze
w catej literaturze upaniszadow bodaj czy znajdg sie
teksty starsze, niz zawarte w Brh. Ar. I.—V., ktore
zwigzane sg z osobg Yajriavalkyi. Rozdzialy te
albo opowiadajg o nim, jak to ma miejsce w I. 4
i 1. 4, albo podajg rozmowy jego z przeciwnikami
i z przyjacielem, krélem Janakg, i wypekniajg catg
ksiege trzecig i czwartg. W tych ustepach mamy
najstarszy zawiazek nauki upaniszadéw, a co zatem
idzie i filozofii indyjskiej.

13. Pierwotny idealizm upaniszadow. W ,yaj-
havalkyowych* rozdziatach Brhadaranyaki,
a wiec w najstarszych tekstach upaniszaddw, znaj-
dujemy jako punkt wyjscia nauki upaniszadéw bar-
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dzo smiaty idealizm, dajacy sie porownac z idealiz-
mem Parmenidesa w Grecyi, a streszczajacy sie
w twierdzeniu, ze atman jest jedyng rzeczywistoscia
i ze nic poza nim nie istnieje. Cata nauka da sie
ujgé w trzy zdania:

1) Jedyna rzeczywistoscig jest atman,

2) atman jest podmiotem poznania w nas,

3) sam atman pozna¢ sie nie da.

1) Wszystko w niebie i na ziemi, bogowie, ludzie
i wszelkie stworzenia istniejg tylko o tyle, o ile sg
czescig naszego atmana; atman nalezy widziec,
stysze¢, rozumie¢ i nad nim rozmysla¢, bo widziec,
stysze¢, zrozumie¢ i pozna¢ atman znaczy poznac
wszystko; Kkto widzi, styszy, rozumie i poznaje
atman, ten zna w nim wszystko, co istnieje; jak
nie mozna uchwyci¢ dzwiekéw instrumentu muzycz-
nego, ale kto uchwyci instrument, ten chwyta jedno-
czes$nie i dzwiek, podobnie ma sie rzecz z atmanem:
kto go poznat, poznat w nim wszystko co istnigje.
Bogowie i ludzie porzuca i opuszczg tego, kto wierzy
w istnienie bogéw i ludzi poza atmanem?).

2 Ow atman jest ni mniej ni wiecej jak tym,
ktory widzi w akcie widzenia”?), styszy w akcie sty-
szenia, poznaje w akcie poznawania, stowem, jest
podmiotem poznania w nas, bo to tylko jest naszem

# Caly ten ustep jest skréconym z Brh. Ar.-Up 2 4
5/6 i 7—9.

At j. Kt™y sprawia, ze sie widzi, styszy i t. d. Miejsce
wziete z Bfh. Ar.-Up. 3. 4. 2, w oryginale dpeter dra§ja-
ram, Srutek S$rotaram, vijiatgr vijfiataram, co
bardzo tatwo odda¢ po angielsku albo po niemiecku (the seer
of seeing, der Seher des Sehens i t. d> ale trudno po polsku
z powodu braku odpowiednich nomina agentis.
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rzeczywistem ja (selfy* co nigdy i w zaden sposob
nie moze nam by¢ odjete.

3) atman jako podmiot poznania w nas,
w sobie, jest i pozostanie niepoznawalny. ,,Nie mo-
zesz widzie¢ tego ), ktory widzi w akcie widzenia,
nie mozesz stysze¢ tego, ktory styszy w akcie sty-
szenia, nie mozesz pozna¢ tego, ktoéry poznaje
w akcie poznawania; jakze mozna pozna¢ to, za
pomocg czego wszystko sie poznaje, jak mozna po-
zna¢ poznajacego?“

14. Panteizm. ldealizm Yajnavalkyi zaprze-
cza, jak widzieliSmy, istnieniu $wiata, ale zaprzecze-
nie to nie dato sie utrzymaé na diuzsza mete. Rze-
czywisto$¢ Swiata narzucata sie spostrzegaczowi sitg
i zadanie polegato teraz na uznaniu jej, nie odstepu-
jac od prawdy, wylozonej przez madrego Yajnaval-
kye. To doprowadzito do drugiego stopnia rozwoju,
ktory, w braku lepszego miana, mozemy nazwac
panteizmem. Jego gtdwna nauka brzmi, ze Swiat
jest rzeczywisty, a jednak atman jest jedyng rzeczy-
wistoscig, gdyz Swiat jest atmanem. Teza ta, naj-
czesciej w upaniszadach napotykana, prowadzi do
bardzo pieknych koncepcyi, jak n. p. w Chand.
3.14. 3.: ,To jest mbj atman wewnatrz serca,
mniejszy niz ziarnko ryzu albo jeczmienia albo gor-
czycy albo prosa albo niz jadro (obtuskanego)
ziarnka prosa, to jest moj atman wewnatrz serca,
wiekszy niz ziemia, wiekszy niz przestwor powietrzny,
wiekszy niz niebo, wiekszy niz te Swiaty“.

15. Kosmogonizm. Réwnanie: Swiat=atman
mimo ustawicznego powtarzania sie w upa-

) Brh.Ar.-Up. 3. 4.2 i 2 4. 14

sam
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niszadach nie jest bynajmniej przejrzyste; atman
bowiem jest bezwzgledng jednoscig, Swiat za$ to
wielosé. Jakze wiec mozna je utozsamiac ? By¢ moze,
ze ta wiasnie trudno$¢ doprowadzita poz'niej do usi-
towan zastgpienia tej niezrozumiatej tozsamosci przez
inny stosunek miedzy Swiatem a atmanem, mia-
nowicie stosunek przyczynowos$ci. Teorya ta otwarta
droge nowemu ttumaczeniu starych mitéw o stwo-
rzeniu, ktére uznajg zasade, Prajapati, czy czem-
kolwiekby ona byta, za przyczyne, a Swiat za skutek.
Stosownie do tego kosmogonie upaniszadow uczg
nas, ze na poczatku istniat sam atman; atman
pomyslat: chce by¢ wielodcig, rozrodze sie i), i stwo-
rzyt wszystkie te Swiaty. Stworzywszy je, wstapit
w swoje dzieto jako dusza ), czego upaniszady nigdy
me omieszkajg podnosi¢. NazwalisSmy ten poglad,
w braku innego miana, kosmogonizmem. Mogthy
kto zaproponowa¢ nazwe teizmu, ale jeden od dru-
giego jest zasadniczo rézny. Wedlug pogladéw
teistycznych BOg stwarza dusze tak jak wszystko
inne, natomiast w wypadku, o ktéry nam chodzi,
dusza nie jest dzietem atman a, ale samym atma-
nem, ktory wstepuje w swoje dzieto jako dusza
indywidualna.

16. Teizm. Tozsamos$¢ najwyzszego oraz
widualnego atman a, jakkolwiek najzupetniej praw-
dziwa z punktu widzenia metafizycznego, pozostaje
niezrozumialg dla empirycznego pogladu na Swiat;
poglad ten przyjmuje wielo$¢ dusz, odmiennych mie-
dzy sobg i réznych od najwyzszego atman a, twor-

) Np. Chand.-Up. 6. 2. 2.
Ibidem 6. 3. 2.

indy-
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cze] sity wszech$wiata. To rozrOznienie najwyzszej
duszy (paramatman)i dusz indywidualnych (jlva-
tman)jest rysem charakterystycznym tego pogladu,
ktory nazwaliby$Smy teizmem niektorych pdzniejszych
upaniszadéw. Wy#ania sie on po raz pierwszy wKa-
thaka-Up. 3. 1, gdzie Boga i dusze przeciwstawia
sie jedno drugiemu jako S$wiatto i cie, co wskazuje,
Ze ta dusza sama przez sie nie jest rzeczywistg. Ale
wzrastajgce wcigz dazenia realistyczne coraz bardziej
zaostrzaly te przeciwstawno$é, az wreszcie w Sve-
tasvatara-Up. najwyzsza dusza w swej wszech-
mocy i wszechprzenikliwo$ci przedstawiona jest jako
zasadniczo odmienna od duszy indywidualnej; ta
bowiem, ograniczona i nieporadna, miesci sie w sercu,
mniejsza niz ostrze igly, mniejsza niz dziesiecioty-
sigczna czastka wilosa; i to, powiada tekst, ,staje sie
nieskonczonoscig“ 0- Nawet tutaj Bog, jakkolwiek
odosobniony i odtgczony od duszy, zyje z nig razem
w sercu. Podobnie jak z dwuch ptakéw, zyjacych
na temsamem drzewie, jeden zywi sie owocami swych
dziet a drugi przyglada sie tylko, nie jedzac, tak
dusza indywidualna, oszotomiona wiasng bezsilnoscig
i troska, wypatruje pomocy U najwyzszej duszy,
albo raczej u swego wiasnego i wszechmocnego ja”).
17. Ateizm. Teizm rozroznia trzy oddzielnosci®):
Swiat rzeczywisty, atman a twdrczego i atmana

h Svet.-Up. 5. 9.

) Obraz wziety z Svet.-Up. 4. 6—7.

8 entities. Nie znam odpowiedniego a trafnego wyrazu
polskiego. Uzyty powyzej wydaje mi sie wzglednie najlepszym.
Woziatem go z ,,Systemu umnictwa czyli filozofii umystowej* Li-
belta, ktéry wyrdznia trzy oddzielnosci: Boga, ludzkos¢ i $wiat,
pojmuje je wszakze zupetnie inaczej. (Przyp. ttum.).

Zarys filozofii indyjskiej. 3
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indywidualnego, ktéry zalezy od poprzedniego. To
rozdwojenie atmana musiato mie¢ zgubny wplyw
na jedng z dwuch odros$li, mianowicie na najwyzszego
atmana, ktory w istocie zawsze czerpat site zyciowg
z duszy zyjacej w nas. Oddzielony od niej stat sie
najzupetniej zbytecznym, poniewaz moc tworcza, jemu
przypisywana, mogta by¢ z fatwoscig przeniesiona na
pierwotng materye. Tym sposobem Bog znikt, a po-
zostata tylko pierwotna materya tworcza (prakrti)
i przeciwstawiona jej wielos¢ dusz indywidualnych
(purusa), spleciona z nig niewyttumaczong sitg losu
i dazaca do wyzwolenia sie z niej za pomocg pozna-
nia. Jest to wiasnie punkt widzenia systemu Sam-
khya. Widzimy, jak rozrasta sie on coraz bujniej
w poz'niejszych upaniszadach, zwtaszcza w Maitra-
yanlya-Up.; jednakze dopiero w okresie po-we-
dyjskim osigga on swoj petny rozwoj, o ktérym tez
nizej pomowimy. Zanim rozstaniemy sie z Wedami,
musimy zastanowi¢ sie¢ nad moralnemi i eschatolo-
gicznemi nastepstwami filozofii wedyjskiej.
18. Eschatologia wedyjska przed upaniszadami.

W przeciwienstwie do zapatrywan semickich wiara
w nieSmiertelno$¢ duszy byta od najdawniejszych cza-
sow dziedzictwem rasy indo-europejskiej®). W naj-
dawniejszych nawet hymnach Rgvedy spotykamy
sie czesto z wyrazem nadziei, ze po S$mierci ludzie
dobrzy odejdg do bogdw, by podzieli¢ ich szczesliwe
zycie. Przeznaczeniem za$ ztych jest, jak z niejasnych

To znaczy: ludéw indoeuropejskich, a jeszcze lepiej:
ludow mowigcych jezykami indoeuropejskimi i zigczonych po-
czatkami wspolnej kultury. O rasie i.-e. w znaczeniu antropolo-
gicznem mowy niema. (Przyp. thum.).
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wskazowek wnosi¢ mozna, znikngé w glebokiej otchtani.
Pierwszy Smiertelnik, ktory znalazt droge do swietla-
nych wyzyn szcze$liwego zaswiata dla wszystkich na-
stepnych pokolen, byt Yama, ktory jako krél bto-
gostawionych zmartych siedzi wraz z nimi pod rozio-
zystem drzewem i spedza czas na wesotem ucztowa-
niu. Znane sg ogdlnie podobne pojecia, wyrazone przez
Jezusa, kiedy méwi o zasiadaniu u stotu z Abrahamem,
Izaakiem i Jakubem w krolestwie niebieskiem. Roz-
maite stany szczesliwosci, oczekujace poboznych wier-
nych, nie tworzg, zdaje sig, czeSci najdawniejszych
wierzen. Z biegiem czasu ulegto to przemianie i po-
wstata wiara, ze dobre i zle czyny otrzymujg odpo-
wiednie nagrody i kary w zyciu przysztem. Uderza-
jacym jest ustep w jednej z brahman, ktéry po-
wiada ; jakie pozywienie cziowiek je na tym Swiecie,
przez to samo jedzonym bedzie na tamtym”). Wsrdd
nieszcze$¢, czekajacych zlego cziowieka na tamtym
$wiecie, wymienia sie czesto nieokres$long trwoge przed
powracajagcem wcigz umieraniem (punarmrtyu). To
pojecie ponownej $mierci doprowadzito do mysli, ze
musi ona by¢ poprzedzona ponownem zyciem; prze-
noszac za$ to zycie i umieranie, wcigz powracajace,
na S$wiat pozaziemski, doszli wreszcie Indowie do
dogmatu, ktéry w nastepnych wiekach stat sie bar-
dziej charakterystyczng cechg Indyi niz ktorakolwiek
inna, mianowicie do wielkiej nauki o wedréwce dusz.
Ustep, gdzie po raz pierwszy ja“no wystepuje to wie-
rzenie, znajduje sie w Brhad-Aranyaka-Up.; on
tez odstania nam istotne motywy tego niezwy”?
dogmatu. Yajnavalkya, zapytany, co”iizbs""y”

V o .

1) $atapathabrahmana 12. 9. 1. 1 fiH? - P

e tt’
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z cztowieka po $mierci, ujmuje pytajacego za reke,
odprowadza zdata od zgromadzonych, w samotne
miejsce, i tam odstania mu wielka tajemnice: ,,a mo-
wigc, obaj mowili o dziele, i stawiac, dzieto stawili;
dobrym zaiste czyni dzieto dobre i ztym zle"”). Ustep
ten, wraz z kilkoma innymi, dowodzi, ze gtéwnym
motywem dogmatu wedrowki dusz byta che¢ wyja-
$nienia nieréwnosci doli ludzkiej przypuszczeniem,
ze jest ona owocem zastug albo grzechéw w poprzed-
niem zyciu.

19. Rozwdj tej nauki w upaniszadach. Religia,
doszedszy do lepszego pogladu na rzeczy, nie moze
otrzasnaC sie zupeinie z poprzedzajacych go i pro-
wadzacych don mniej doskonatych stopni rozwoju.
Tak Nowe Przymierze nie moze uniezalezni¢ sie od
Starego wraz z jego wrecz odmiennym duchem, i tak
samo upaniszady, doszedszy do wiary w metempsy-
choze, musiaty jednoczesnie zatrzymac staro-wedyjska
wiare w nagrody i kary na tamtym Swiecie. Dwa te
poglady, splecione razem, doprowadzity do zawitego
systemu, ktory glosi dwojaka nagrode i kare: raz na
tamtym Swiecie, a drugi raz w nastepnem zyciu na
ziemi. Teorya ta wylozona jest obszernie w bardzo
waznym tekscie, zwanym ,naukg o pieciu ogniach*,
ktory napotykamy w Chand. 5. i w Brh. 6. Owa
ztozona teorya zados$éuczynienia rozréznia trzy drogi
po $mierci: 1) droge ojcow, 2) droge bogdw, 3) ,trzecie
miejsce”.

1) Droga ojcow, przeznaczona dla tych, ktorzy
spetniali pobozne czyny, prowadzi poprzez dym stosu
pogrzebowego i przez szereg ,,ciemnych* przystankdw.

0 Brh.Ar.-Up. 3. 2. 13.



37

do spokojnego krélestwa ksiezyca, gdzie dusza, obcu-
jac z bogami, uzywa owocdw swych dobrych czynéw,
poki sie nie wyczerpig. Skoro tylko wyprézni sie skarb
dobrych uczynkéw, dusza, zatrzymujac sie po drodze
w eterze, wietrze, mgle, deszczu, roslinach, nasieniu
i tonie, przechodzi w nowy byt ludzki, gdzie dobre
i zte czyny poprzedniego zywota po raz wtory znaj-
duja nagrode.

2) Droga bogbw przeznaczona jest dla tych,
ktorzy spedzili zycie na oddawaniu czci brahnia-
nowi. Udajg sie oni, przez ptomierr stosu pogrzebo-
wego, przez szereg ,jasnych* przystankow, naj-
pierw na storce, ,ze stonca na ksiezyc, z ksiezyca
do btyskawicy, tam jest duch nie-cztowieczy (t. j. nie
podobny do istoty ludzkiej). On prowadzi ich do
brahmana. Ci juz nie powracajg“”). Ten ustep
uczy nas niewatpliwie, ze droga bogdéw osigga sie
najwyzszy cel, zjednoczenie z brahmanem. PGzZniej-
szy system wszakze, pouczajacy nas, ze kto poznat
brahmana, wyzej stoi niz ten, kto mu czes¢ oddaje,
uwaza to zjednoczenie z brahmanem, uzyskane
droga czci, jedynie za krok do najwyzszej doskona-
tosci, do ktdrej dusze zjednoczone z brahmanem
dochodzg dopiero po otrzymaniu w tym ostatnim
wiedzy doskonatej.

3) Dla tych, ktérzy ani czci brahmanowi nie
oddawali ani tez nie spetniali dobrych uczynkow,
przeznaczone jest ,trzecie miejsce”, wiodace ich do
nowego zycia pod postacig zwierzat nizszego rzedu —
robakéw, owadow, wezy i t. d., po uprzedniem od-
byciu kary w rozmaitych piekfach. Kara w piekle

0 Chand.-Up. 4.15. 5—6 w skréceniu. Por. nizej str. 68/69.
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Jest pdzniejszym dodatkiem; niema jej w upanisza-
dach, a wystepuje dopiero w systemie Wedanty.

20. Wyzwolenie przez wiedze. Wedréwka dusz
jest uwazana za réwnie rzeczywisty jak Swiat empi-
jryczny. Z wyzszego jednak punktu widzenia rzeczy-
wistos¢ empiryczna wraz ze stworzeniem i z we-
drowkg dusz jest tylko wielkiem ztudzeniem; w isto-
cie bowiem niema roznorodnosci, niema $wiata, jest
tylko jedna istota: brahman, atman. Osiggniecie’
tej wiedzy jest najwyzszym celem czlowieka; kto ja,
posiedzie, ten posiadt ostateczne wyzwolenie. Wiedza
nie jest Srodkiem do wyzwolenia, jest ona samem
wyzwoleniem. Kto osiggnat, przekonanie: Jam jest
brahman”), ten posiadt wraz z "«iem wiedze, ze
on sam jest pelpig wszystkiego, cd jest, i, co za tern
idzie, czlowiek iten nie bedzie lekac “ie niczego, bo
nic poza nirii nie istnieje,, nie b”zie krzywdzi¢ ni-
kogo, bo nikt*nie. krzywdzi sam “iebie“"). Niema,
whasciwie méwi™j* zadnego sposobu osiggniecia tej
wiedzy; przychodzi ona sama z siebie i jest, ze sta-
nowiska upaniszadéw teistycznych, taskg boska. Kto
wiedze posiadl, ten zyje dalej, bo musi zuzy¢ owoce
poprzedniego zywota, ale zycie i jego pokusy juz go
zwie$¢ nie moga. W ogniu wiedzy sptonety jego po-
przednie czyny, a nowe powsta¢ juz nie mogg. On
wie, ze cialo jego nie jest jego ciatem, ze czyny jego
to nie jego czyny, bo on jest petnig atmana, bytu

9 Bfh. Ar.-Up. 1. 4. 10.
* BhagayadgTta 13. 28., patrz nizej str. 71 uw. 1
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boskiego, a kiedy umrze, ,,duch jego nie wedruje;
brahmanem bedac, w brahman wchodzi“n.

Jak rzeka biezy, az w glebinie.
Straciwszy ksztatt i nazwe, ginie.

Tak zbywszy ksztattu i imienia
Cztowiek sie madry w bdstwo zmienia®).

Lp.-.—
Dziat........ LA

A

# Bfh.Ar.-Up. 4. 4. 6.

N Mupjaka-Up. 3. 2. 8 Przektad wedtug metrycznego
przektadu angielskiego. Dostownie z oryginatu: Jak rzeki pty-
nace W morzu ging, porzuciwszy imiona i ksztatty (namarUpe,
moéwigc jezykiem naukowym: indywidualno$¢), tak medrzec
(dost. wiedzacy), uwolniony z imienia i ksztattu, przychodzi do
boskiego ducha, wyzszego od najwyzszego. (Przyp. ttum.).



TRZECI OKRES.

FILOZOFIA PO-WEDYJSKA.

21. Przeglad ogdlny. Mysli zawarte w upani-
szadach dpprowadzity w okresie po-wedyjskim nie
tylko do dwuch wielkich religii Buddyzmu i Dzai-
nizmu, ale takze do catego szeregu systemow filozo-
ficznych. Sze$¢ z nich uchodzi za prawowierne, po-
niewaz uwaza sie, ze dadza sie one pogodzi¢ z wiarg
wedyjska; inne odrzuca sie Jako heretyckie. Owych
sze$¢ systemOw prawowiernych sgto: 1) Samkhya
Kapili (Kapila-*), 2) Yoga Patanjalego (Pa-
tanlJali-), 3) NyayaGotamy (Gotam a-), 4) Vai-
Sesika Kanady (Kanada-), 5 MTmarhsa Jai-
miniego (Jaimini-), 6)Vedanta Badarayany
(Badarayana-). Co sie tyczy systemow roznowier-
czych, najwazniejszymi sg Buddyzm, Dzainizm i ma-
teryalistyczny system Czarwakéw (Carvaka-); Kilka
innych nie jest niczem innem jak pogladami wedantyj-
skimi, potaczonymi z ludowemi wierzeniami Wisznu-
izmu albo Siwaizmu. Ale i owych sze$¢ szkét pra-
wowiernych nie stanowi systemow filozoficznych
w Scistem znaczeniu tego wyrazu. Mim arii sa jest
tylko metodycznym podrecznikiem, omawiajagcymrozne

) Forma w nawiasie jest formg tematu, ktérej uzywac
bedziemy jako mianownika. (Przyp. tlum.).
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zagadnienia, ktére powstajg na tle zawitego rytuatu
wedyjskiego. Yoga jest systematycznym wyktadem
metody osiggniecia potgczenia z atmanem zapomoca
skupienia sie w sobie (koncentracyi). Nyaya, jak-
kolwiek omawia przygodnie rozmaitego rodzaju za-
gadnienia filozoficzne, nie wykracza wiasciwie poza
zakres podrecznika logiki albo raczej erystyki, poda-
jac kanon do uzytku w dysputach. Yais$Ssika,
ktora ustanawia podziat rzeczy istniejacych na szes¢
kategoryi, jest dos¢ ciekawa, wiecej jednak z fizycz-
nego niz filozoficznego punktu widzenia. Systemami
0 doniostosci metafizycznej sg jedynie Saihkhya
1Vedanta, ale i tych nawet nie mozna uwazaé za
oryginalny wytwor umystu filozoficznego, gdyz wspdl-
nej podstawy obu, a wraz z nimi i Buddyzmu oraz
Dzainizmu szuka¢ nalezy w upaniszadach. ldee upa-
niszadéw mianowicie rozwinety sie, wskutek pewnego
zwyrodnienia, z jednej strony w Buddyzm, z drugiegj
zas w system Saiiikhy a. W przeciwienstwie do nich
obu pbézniejsza Wedanta Badarayany i San-
kary cofa sie az do samych upaniszaddéw i buduje
na nich 6w wielki system, ktory winnidmy uwazaé
za najdojrzalszy owoc madrosci indyjskiej.

22. Filozofia okresu epickiego. Od Wed do
pozniejszych systemOw wiedzie rozwoj filozoficzny,
do ktérego dziejow trzeba, w braku innych specyal-
nych dokumentéw, zaczerpngé materyatu z obszernej
masy Mahabharaty. Tutaj teksty takie jak Bha-
gavadgita (Ksiega VI), Sanatsujataparvan
(Ks. V. 1565 nn.), Moksadharma (Ks. XIlI) i inne
dostarczajg nam materyatu, ktéry, jakkolwiek w for-
mie wczesniejszej niz ta, w jakiej widzimy go w Ma-
habharacie, postuzyt za wsp6lng podstawe Bud-
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dyzméwi i Samkhyi. System filozoficzny Maha-
bhératy, czy nazwiemy go epickg Samkhyg czy
realistyczng Wedantg, jest wspdélnym ojcem ich obu.
Niektorzy uczeni utrzymuja, ze religia Buddhy jest
odroslg systemu Sariikhya, inni za$, ze Buddyzm
jest wczesniejszy niz Saitikhya. Obie strony majg
stusznos€. Buddyzm niewatpliwie wyprzedza, to co
nazywamy teraz systemem Sariikhya, ale jest on
zalezny od tego, co nosi nazwe Saihkhya w Ma-
habharacie. Pierwotnie Saihkhya (obliczanie,
rozwaga) nie oznaczata okre$lonego systemu filozo-
ficznego, ale wogo6le dociekanie filozoficzne; jest
to przeciwienstwo YOgi, ktdra oznacza osiagniecie
atman a za pomocg skupienia sie w sobie (kon-
centracyi). Wyrazy te sa wzigte w tern znaczeniu
tam, gdzie zachodzg po raz pierwszy (Svet. 6. 13),
i jest jeszcze otwartg kwestyg, wymagajgca dal-
szych badan, czy nie tylko w Bhagavadgicie,
ale i wszedzie indziej w Mahabharacie wyrazy
SaihkhyaiYOga sg nie tyle nazwami systemow
filozoficznych ile ogolnemi okreSleniami dwuch me-
tod, mianowicie metody rozwazania i skupienia. Nie
wchodzac w szczegdty, powiedzie¢ mozemy, ze nawet
Mahabharata przeciwstawia pierwotng materye
(prakrti) wielosci dusz (purusa); obie wszakze sg
mniej lub wiecej luznie zalezne od brahmana jako
od najwyzszej zasady. To jest punkt wyjscia zaréwno
pézniejszego systemu Sarhkhya, odrzucajacego
brahmana jako ogniwo tgczace, jak i Buddyzmu,
ktory zaprzecza istnieniu nie tylko Boga ale i duszy.
23. Buddyzm. Powodzenie Buddyzmu bylo po
czeSci zastugg przemoznej osobistosci jego zatozy-
ciela, po czesci za$ przetamania przesadéw kastowych.
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wskutek czego otworzyt on droge do zbawienia sze-
rokim masom ludnosci®). W pewnej maltej tylko mie-
rze zawdziecza Buddyzm to powodzenie oryginalnosci
swych poje¢, bo wszystkie prawie zasadnicze jego
teorye miaty juz poprzednikow swoich w okresach
wedyjskim i epickim. Zasadniczg ideg buddyzmu, wy-
fozong w czterech $wietych prawdach, jest, ze cier-
pienia bytu zniszczy¢ mozemy jedynie niszczac w so-
bie pragnienie bytu. Ta sama my$l wystepuje w dwu-
nastu nidana-ch, Kktére przez szereg stopni idg
wstecz od cierpien zycia do pragnienia zycia a stad
do niewiedzy jako do ostatecznej przyczyny obojga.
Widzimy wiec, ze w tych i wielu innych pojeciach
buddystycznych powtarzaja sie, w nowej tylko po-
staci, nauki, ktére glosit Yajnavalkya w Brhad-
Aranyaka-Upanisad, i jesli Buddyzm, w prze-
ciwienstwie do wierzen braminskich, dochodzi az do
zaprzeczenia istnienia duszy, to zaprzeczenie to jest
jedynie pozornem, poniewaz Buddyzm zatrzymuje
teorye palingenezy, spowodowanej przez karman,
czyny poprzedniego istnienia. O* karman wymaga
w kazdym wypadku jednostki, ktdraby go dzwigala,
i ta jednostka jest wiasnie tern, co upaniszady na-
zywajg atmanem, a czemu buddysci niekonse-
kwentnie zaprzeczajg. Wspdlnym rysem Buddyzmu
i Sariikhyi jest, ze obydwa przyjmujg cierpienie
za punkt wyjscia dociekan filozoficznych, zaznaczajac

# Nie nalezy jednakze sadzi¢, jakoby Buddha byt refor-
matorem spofecznym. Kasty nie tworzyly przeszkody w przyje-
ciu jego nauki i nadziei osiggniecia wyzwolenia (podobnie
zresztg i w innych systemach filozoficznych), ale jako instytucye
spoteczng pozostawit je nienaruszone, czasami nawet podkreslat
swg przynalezno$¢ do kasty rycerskiej. (Przyp. thum.).
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tern samem jasno swodj drugorzedny charakter. Filo-
zofia bowiem ma swe korzenie w pragnieniu wiedzy,
i jest to oznakg chylenia sie¢ ku upadkowi, w In-
dyach zardwno jak w Grecyi, kiedy poczyna sie
w niej widzie¢ lekarstwo na cierpienia zycia.

24, PdZniejszy system Samkhya. Wiele innych
jeszcze rysow w systemie Samkhya okazuje jasno,
ze nie jest on, jak ogolnie utrzymywano az po dzi$
dzien, oryginalnym tworem geniuszu filozoficznego
jednostki, lecz jedynie ostatecznym wynikiem diu-
giego procesu zwyrodnienia, jak wykazaliSmy wyzej.
Teizm upaniszadow oddzielit najwyzszg dusze od
duszy indywidualnej, przeciwstawiajac im materye
pierwotng. Po wykluczeniu najwyzszej duszy pozo-
staty dwie zasady: 1) prakrti, materya pierwotna
i 2) wielo$¢ puruszéw (purusa) czyli podmiotéw
poznania. Ten dualizm, jako punkt wyjscia systemu
Samkhya, jest sam w sobie zupetnie niezrozumiaty;
Swiatto rzuca nan dopiero stopniowy jego roz-
woj, o ktorym mowiliSmy wyzej. Celem czlowieka
Jjest wyzwolenie purusa z prakrti, do czego
dochodzi sie przez poznanie, ze purusa i prakrti
sg najzupetniej rozne i ze wszystkie cierpienia zycia,
bedac jedynie zmianami zachodzgcemi w prakrti,
nie dotykajg w niczem purusa. Zeby obudzié¢ te
Swiadomo$¢ w purusa, prakrti roztacza przed
nim swa istote, na nowo w kazdem zyciu, wytwa-
rzajagc na drodze stopniowej ewolucyi intellekt kos-
miczny (mahan albo buddhi), z niego zasade
indywiduacyi (ahariikara), z tej znéw manas”),
narzady zmystow i pra-zywioly, a wreszcie z tych

0 Wyttumaczenie tego terminu w indeksie. (Przyp. thum.).
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ostathnich przedmioty materyalne. Purusa jest
Swiadkiem tej ewolucyi prakrti; jesli zrozumie, ze
prakrti jest od niego rdzna, wowczas osigga wy-
zwolenie, w przeciwnym za$ razie pozostaje w Kkole
wedréwki i cierpienia. Caly system wydaje si¢ opar-
tym na poczatkowem przypuszczeniu, ze jest tylko
jeden purusa ijedna prakrti, ktérych rozdziatjest
ostatecznym celem obu. Wrzekoma wielo$¢ puruszow
wyglada na pozniejszy dodatek; trudno zrozumiec,
jakim sposobem jedyna i niepodzielna prakrti roz-
wija coraz to na nowo istote swojg przed kazdym
oddzielnym purusza, azeby mu dopoméc do wyzwo-
lenia, skoro zawsze zostaje nieskoriczona ilos¢ nie-
wyzwolonych puruszéw. Jesli dodamy do tego fakt,
ze wszystkie inne czesci skladowe systemu, wia-
czajac trzy guna, dadzg sie wyprowadzi¢ z nauki
upaniszadéw, nie mozemy waha¢ sie dluzej w przy-
znaniu, ze caly system Samkhya nie jest niczem
wiecej jak wynikiem zwyrodnienia Wedanty wsku-
tek wzrostu dazen realistycznych. Byt zdaje sie czas,
kiedy mysl wedantyjska zyfa tylko w tej realistycznej
postaci, w jakiej jg zawiera Samkhya; Yoga
bowiem, przyjmujac forme systemu filozoficznego,
oparta zostata bardzo niewlasciwie na podstawie sy-
stemu Samkhya, prawdopodobnie dlatego, ze nie
byto w tym czasie Zadnej innej podstawy, o ktorgby
sie oprze¢ mogta.

25. System Wedanty. Geneza systemu Wedanty,
Iktérego przedstawicielami sgBadarayana i Sam-
ikara, posiada wiele podobienstwa do reformacyi
w kosciele chrzescijanskim. W ten sam sposob, jak
Luter i inni odrzucili liczne tradycye kosciota $Srednio-
wiecznego i oparli wiare protestanckag wyfgcznie na
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stowie Biblii, odrzucit i Sariikara (ur. wr. 788 po
Chr.) zmiany, wniesione w nauke wedyjskg przez
Buddyzm i Sairnkhye, i ugruntowat wielki system,
noszacy jego imieg, na Swietem stowie samych tylko
upaniszadéw. Ale w ciggu tego dzieta wytonita sie
wielka trudno$¢, bo upaniszady, ktérych stowa sg
wedtug Sariikary boskiem objawieniem, zawierajg
nie tylko czysty idealizm Yajhavalkyi, lecz takze
jego pbzniejsze przeobrazenia, takie jak panteizm,
kosmogonizm i teizm. Wobec tej trudnosci Sain-
kara skfada dowdd wielkiej zrecznosci filozoficznej,
mogacej stuzy¢ za wzOr przysziej teologii chrzesci-
jjanskiej; rozrdéznia on w upaniszadach od poczatku
ido konca system ezoteryczny (paravidya), zawie-
IA Irajagcy wzniosty filozofie, oraz system egzoteryczny
I(aparaVidya), ogarniajagcy szerokim plaszczem
wiary teologicznej wszelkie wytwory bujnej wyobra-
Zni, ktore wytrysty z biegiem czasu z pierwotnego
idealizmu. System egzoteryczny maluje brahmana
w najbogatszych barwach, traktujgc go czescig jako
panteistyczng dusze $wiata, czescig jako Boga 0so-
bowego; zdaje on doktadnie sprawe z peryodycznego
stwarzania i wchianiania Swiata i z niekonczacego
sie nigdy kota wedrowki dusz i t. d. System ezote-
ryczny, przeciwnie, utrzymuje wraz z Yajhaval-
kya, ze brahman czyliatman jest bezwzglednie
niedostepny poznaniu i ze osiggnag¢ go mozna jedy-
nie przez skupienie sie za pomoca y ogi; ze, biorgc
rzeczy z najwyzszego punktu, nie istnieje ani two-
rzenie, ani S$wiat, ani wedréwka dusz, ani tez ich
wielo$¢, i ze catkowitego wyzwolenia dostepuje ten,
i tylko ten, kto obudzit sie do blogiej Swiadomosci.















WSTEP.

W ciggu podrézy mojej po Indyach zauwazytem
z przyjemnoscia, ze na polu filozofii bracia nasi na
Wschodzie utrzymali dotad doskonalg tradycye,
lepszg moze, niz bardziej czynne ale mniej kontem-
platywne odro$le wielkiej rodziny indo-aryjskiej
w Europie, gdzie empiryzm, realizm i sitg rzeczy
z nich wyplywajgcy materyalizm krzewig sie codzien
bujniej, podczas gdy metafizyke, to prawdziwe jadro
powaznej filozofii, podtrzymujg tylko nieliczne jed-
nostki, umiejgce stawiC czoto duchowi czasu.

W Indyach wplyw tego skazonego i kazacego
ducha naszej epoki nie podkopat jeszcze w dziedzi-
nie religii 1 filozofii dobrych tragdycyi minionych
wielkich wiekéw. Prawda, ze i w Indyach przewazna
cze$¢ dawnych dar$ana budzi zajecie jedynie histo-
ryczne; rzadko trafiajg sie zwolennicy systemu
Sariikhya; Nyaya uprawiang bywa gtownie jako
rozrywka i C¢wiczenie umystowe, podobnie jak gra-
matyka lub matematyka — ale Vedanta zyje dzi$
jeszcze, jak za dawnych czaséw, w sercu i umysle
kazdego myslacego Hindusa. Prawda, ze i do tego
sanktuaryum metafizyki wedantyjskiej dotarty prady

") Nazwa ta moze zmyli¢, dlatego lepiej powiedzie¢: indo-
europejskiej. (Przyp. thum.).
4*



52

realistyczne, wkasciwe naturze ludzkiej, i ze pod ich
wplywem Advaita Sankary ulegta blednym
‘firzeobrazeniom, znanym jako ViSistadvaita,
Dvaita i Suddhadvaita Ramanujy, Madhvy
iVallabhy (Ramanuja-, Madhva-, Yallabha-);
ale Indye nie daty sie dotad skusi¢ ich gtosom i na
stu wedantystow (a wiadomo$¢ te mam od dobrze
poinformowanego cztowieka, ktory sam jest gorliwym
zwolennikiem Ramanujy i przeciwnikiem Sari-
kary) liczy¢ mozna pietnastu stronnikow Rama-
nujy, pieciu Madhvy, pieciu Yallabhy, a siedm-
dziesieciu pieciu Samkaracaryi.

Niech ten fakt stuzy biednym Indyom za wielkg
pocieche wsrdd tylu nieszcze$¢, wieczne bowiem
sprawy stoja ponad doczesnemi, a system Wedanty,
oparty o upaniszady i Vedanta-sutry, a wykon-
czony w komentarzach Samkary do tychze, system
siegajacy wyzyn Platona i Kanta, jest jedng z naj-
cenniejszych zdobyczy geniusza ludzkosci w pogoni
za wiekuistg prawdg — jak to zamierzam wykazac
w tym krétkim szkicu Advaity Samkary przez
porébwnanie jej gtdwnych nauk z tern, co filozofia
zachodnia po dzis dzien najlepszego wydata.

Przyjmujac upaniszady, jak to czyni Samkara,
za prawde objawiong, ktérej powaga jest bez-
wzgledna, nie fatwem byto zadaniem zbudowac z ich
materyatu jednolity system filozoficzny, bo upani-
szady rojg sie od jaskrawych sprzecznosci w dzie-
dzinie teologii, kosmologii i psychologii. Tu napoty-
kamy cale ustepy, ukazujgce nam istote brahmana,
odmalowang w roznorodnych i bujnych barwach,
owdzie znowu czytamy, ze istota brahmana nie-
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dostepna jest stowom ludzkim, rozumowi ludzkiemu;
tu mamy dhugie opisy, wyjasniajgce, jak Swiat zostat
przez brahmana stworzony, Owdzie znow sty-|
szymy, ze niema Swiata poza brahmanem, zel
rozmaito$¢ rzeczy jest prostym bledem i ziudg; tu'
uderzajg nas fantastyczne opisy samsary (sarii-
sara-), drogi, po ktérej dusze wedrujg do nieba
i z powrotem na ziemig, Owdzie za$ dowiadujemy
sig, ze niema wcale samsary, Zze niema rozmaito-
§ci dusz, ze jest jeden tylko atman, pehnie i nie-
podzielnie przemieszkujacy w kazdem stworzeniu.

Posrdd tych trudnosci, spowodowanych rodza-
jem materyatu, wobec tylu sprzecznych nauk, od
ktorych nie wolno mu sie byto uchyli¢, a ktorych
przyjaé w catosci nie mogt znalazt Samkara
przedziwny S$rodek, zastugujacy na uwage, a moze
i nasladownictwo dogmatykdw chrzescijanskich w ich
trudnem pofozeniu. Samkara buduje z materyatu
upaniszadéw dwa systemy, jeden ezoteryczny, filozo-
ficzny (zwany przez niego nirguna vidya, czasem
paramarthikaavastha), zawierajgcy prawde me-
tafizyczng dla tych niewielu jednostek, rzadkich
zawsze 1 wszedzie, ktore potrafig jg zrozumiec;
drugi egzoteryczny, teologiczny (saguna vidya,
vyavahariki avastha) dla szerokiego og6hu,
ktéry potrzebuje obrazéw, nie prawdy oderwanej,
ktory czci¢ pragnie, nie rozmyslac.

Dotkne teraz pokrétce obu systeméw, ezote-
rycznego i egzéterycznego, przechodzac je i zesta-
wiajgc  we wszystkich czterech czesciach, ktdre
system Saihkary zawiera, a ktore kazdy skoriczony
system filozoficzny zawiera¢ powinien. Sa niemi:






ROZDZIAL 1.

TEOLOGIA.

Upaniszady rojga sie od fantastycznych i sprzecz-
nych opiséw istoty brahmana. On jest wszechprze-
nikliwym akasa, jest purusa w stoncu, purusa
w oku; jego gtowa sg niebiosa, oczyma stonice i ksie-
zyc, wiatr oddechem, ziemia podndzkiem; jest on nie-
skonczenie wielki jako dusza wszech$wiata i jest
nieskonczenie maly jako dusza w nas; jest on w szcze-
golnosci osobowym Bogiem, iSvara, sprawiedliwie
rozdzielajagcym nagrody i kary wedle czynéw ludzkich.
Wszystkie te liczne opisy zebrat Saihkara pod
szerokim plaszczem teologii egzoterycznej® saguna
vidya o brahmanie, skladajgcej sie z wielu
vidy as, przy pomocy ktorych mozna sie zblizy¢ do
wiecznej istoty nie na drodze poznania, lecz na dro-
dze czci, a z ktorych kazdej wiasciwg jest osobna
nagroda. Zauwazy¢ nalezy, ze takze pojecie Boga
jako istoty osobowej, iSvara, jest jedynie egzote-
ryczne i nie daje nam wiasciwej wiadomosci, czem
jest atman; — i doprawdy, skoro zwazymy czem
jest osobowos¢, jak ciasne sg jej granice, w jak Sci-
stym zwigzku stoi ona z egotyzmem, przeciwieristwem
natury boskiej, ktdz zechce tak nisko mysleé¢ o Bogu,
aby mu osobowoS¢ przypisac?
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W najostrzejszem przeciwienstwie do tych egzo-
terycznych vidy as znajduje sie ezoteryczna nir-
guna vidy a o atmanie, a podstawowg Jej zasadg
jest bezwzgledna niedostepnos¢ Boga myslom i sto-
wom ludzkim

avijnatam vijanatam
vijnatam avijanatam”)
oraz

yato vaco nivartante
aprapya manasa saha”)

i_stynna formuta, powtarzajaca sie tak czesto wBrhad-
Aranyaka-Upanisad: nSti! neti!?) t zn
jakikolwiek wysitek uczynisz, aby pozna¢, czem jest
atman, jakkolwiek go opiszesz, ja powiadam zawsze:
na iti, na iti, nie tak, nie tak! Dlatego madry
Bahva, kiedy sie don zwrdcit krol Vaskalin,
azeby wyjasnit, czem jest brahman — milczal.
A gdy krol ponowit zapytanie raz i drugi, rzekt na-
koniec rsi: Jaz ci powiadam, ale ty nie rozumiesz;
$§anto atma, ten atman to milczeniel®)
Wiemy teraz dzieki filozofii kantowskiej, ze odpowiedz'
BahVy byla poprawna, wiemy, ze sama budowa na-

0 niepoznane przez (dost. dla) poznajgcych, poznane przez
niepoznajacych. Kena-Up. 11

# skad stowa v-raz z my$lg powracaja nie osiagngwszy
(go). Taitt,-Up. 2. 4.1 2. 9.

® Bfh Ar.-Up. 2. 3. 6. i czesciej.

*) Tak ttumaczy autor po angielsku (thisatma is silence),
po niemiecku moéwi: dieser atman ist stille, co bardziej odpo-
wiada oryginatowi; $anta- wzgl. tutaj upasanta- znaczy: spo-
kojny. — Opowiadanie to przytacza Saiiikara ad Brahma-
sutrapi . 2. 17. (Przyp. tlum.).
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szego umystu (przykutego raz na zawsze do wrodzo-1
nych mu form spostrzegania: przestrzeni, czasu i przy- m
czynowosci) nie pozwoli nam przenigdy na poznanie!
niezwigzanej czasem ani przestrzenig boskiej rzeczywi-1
stosci. A przeciez atman, jedyna istota boska, nie
jest nam niedostepny, nie jest nawet oddalony od
nas, bo mamy go w catej petni i zupetnosci w sobie
samych, jako naszg wiasng zasade metafizyczna. | tu,
powracajac od zewnetrznego Swiata pozoréw do naj-
gtebszych tajni naszej wiasnej istoty, mozemy zbli-
zy¢ sie do Boga, nie przy pomocy poznania, ale przez
anubhava (intuicye), przez zatopienie sie w naszem
whasnem j a. Jest wielka réznica pomiedzy poznaniem,
w ktdrem podmiot i przedmiot sg rézne, aanubhava,
gdzie podmiot i przedmiot sptywajg sie w jedno. Kto
przez anubhava dochodzi do wielkiej Swiadomosci
aharii brahmasmi”), ten osigga stan, zwany przez
Safikare sarhradhana, peknia zadowolenia. | za-
prawde, czego moze pozadac ten, kto czuje i wie, ze
jest suma i catoscig wszystkiego, co i“nieje!

# jam jest brahman. Byh.Ar.-Up. 1. 4. 10.



ROZDZIAL 1.

KOSMOLOGIA.

| tutaj wyréznit Sankara nauke egzoteryczng
i ezoteryczng, chociaz podziat nie wystepuje tak wy-
raznie, jak w innych czesciach systemu.

Kosmologia egzoteryczng, zgodnie ze zrozumia-
tym ale btednym realizmem (avidy a), z ktérym sie
rodzimy, uwaza ten Swiat za co$ rzeczywistego,
a swojg zupetng zalezno$¢ od braHmana potrafi
okresli¢ tylko jako nastepstwo mitycznego stworzenia
Swiata przez tegoz. Takie stworzenie S$wiata w cza-
sie, podobnie jak w dokumentach chrzeScijanskich,
jest tez przedmiotem wielu dobrze znanych ustepow
w upaniszadach. Jednakowoz takie stworzenie Swiata
materyalnego przez przyczyne niemateryalng, doko-
nane w pewnej chwili po wiekach ubiegtych bezuzy-
tecznie, sprzeciwia sie nie tylko wymaganiom rozumu
ludzkiego i wiedzy przyrodniczej, ale takze innej
waznej nauce Wedanty, ktora gtosi i glosi¢é musi,
jak nizej zobaczymy, ,bezpoczatkowos$¢ wedrowki
dusz“,samsarasyaanaditvam. Tutaj Srodek, ktd-
rego sie chwycit Sankara, jest nadzwyczaj zreczny
i godzien nasladowania. Zamiast przyja¢ wraz z upani-
szadami stworzenie dokonane w czasie raz na zawsze,
uczy on, ze brahman stwarza i wchiania $wiat
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w ciagu diugich okreséw (opiera sie tu Sarkara
na Zle zrozumianym wierszu Rgvedy: suryacan-
dramasau dhata yathapurvam akalpayat®);
to stwarzanie i nastepujgce po niem wchianianie trwa
juz wiepzno$¢ cata, zadnego zatem stworzenia nie
mozemy, wedtug naszego systemu, uznac za pierwsze.
Zobaczymy zaraz, ze nie bez stusznych powodow.
Jesli spytamy: dlaczego Bog stworzyt Swiat? —otrzy-
mujemy zazwyczaj odpowiedzi, ktore w niczem za-
dowoli¢ nie moga. Dla whasnej chwaty? Jakze mozna
przypisywa¢ mu tyle préznosci! Dla osobistej przy-
jemnosci? Wszak wieczno$¢ catg obchodzit sie bez
tej zabawki! Dla mitosci ludzkosci? Jakze mégt ko-
chacC coS, co jeszcze nie istniato, a zreszty, jak mozna
nazywaC mitoScig stworzenie milionow na nedze
i wieczny bdl! Wedanta daje lepsza odpowiedz.
Nigdy nie ustajgce stwarzanie $wiata na nowo jest
moralng koniecznoscia, zwigzang z centralng i naj-
cenniejsza nauka egzoterycznej Wedanty, nauka
o sarhsdrze (saihsara).

Czlowiek, powiada Sankara, jest jak roslina.
Rosnie, kwitnie i w koncu umiera. Ale nie umiera
w catosci. Bo jak roslina, umierajgc, pozostawia na-
sienie, z ktérego — stosownie do jego rodzaju —
nowa ro$lina wyrasta, tak cziowiek, umierajac, po-
zostawia swdj karman, dobre i zle dziela swego
zycia, ktére musza spotka¢ sie z nagroda lub karg
w innem zyciu. Zaden zywot nie moze by¢ pierwszym,
bo jest owocem poprzednich czynéw, ani tez ostatnim,

9 Rgv. X. 190. 3a. ,Storice i ksiezyc stworca yatha-
purvam stworzyt‘; yathapTirvam moze znaczy¢ (i znaczy
tutaj): w tym porzadku t. zn. naprzéd storice potem ksiezyc, albo
tez: jak poprzednio (czyli: jak juz nieraz przedtem). (Przyp. ttum.).
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bo uczynki Jego muszg by¢ nagrodzone lub ukarane
w nastepnem zyciu. Tak wiec samsara jest bez
poczatku i bez konca, a kazde nowe stworzenie $wiata
po kazdem wchionieciu go przez brahmana jest
moralng koniecznoscig. Bytoby zbytecznem—zwhaszcza
w Indyach — podnosi¢ wysokg warto$¢ tej nauki
0 saihsarze jako pociechy w zmartwieniach, jako
czynnika moralnego w pokusach zycia, zaznacze tu
jedynie, ze samsara, nie bedac bezwgledng prawda,
jest przecie mitycznym wyrazicielem prawdy, ktora
sama w sobie jest niedostepna naszemu umystowi;
mityczng jest ta teorya metempsychozy o tyle tylko,
o ile ubiera w formy czasu i przestrzeni co$, co w rze-
czywistosci stoi poza czasem i przestrzenia, skutkiem
czego tez wychodzi poza obreb naszego rozumu.
Samsara jest wiec wiasnie tak dalekim od prawdy,
jak daleka jest saguna vidya od nirguna vi-
dya. Jest on wieczng prawdg, ale (skoro nie mo-
zemy jej poja¢ inaczej) prawda w postaci alegory-
cznej, przystosowang do rozumu ludzkiego. Taki jest
charakter calej egzoterycznej Wedanty, podczas Kiedy
nauka ezoteryczna stara sie znale$¢ prawde filozo-
ficzng, bezwzgledna.

| tak przychodzimy do ezoterycznej kosmologii,
ktorej prosta nauka brzmi, ze w rzeczywistosci niema
roznolitego Swiata, ze jest tylko brahman, a to, co
uwazamy za Swiat, jest czysta ziludg (maya), podo-
bnie jak mrgatrsnika”), ktdra znika, skoro sie do
niej zblizymy, ztuda, ktérej nie wiecej lekaé sie na-
lezy, jak sznura, wzietego w ciemnosci za weza -).

) Fata moi®ana, p. indeks.
Klasyczny przyktad w filozofii indyjskiej. (Przyp. thum.;.
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Jest w Wedancie, jak widzicie, wiele poréwnan, unaocz-
niajagcych ziludny charakter Swiata, ale najlepsze
z nich jest moze to, w ktérem Sarnkara poréwnywa
zycie nasze z diugim snem; — cziowiek $nigc nie
powatpiewa 0 rzeczywistosci marzen sennych, ale
rzeczywistos¢ ta znika z chwilg obudzenia sie, uste-
pujac miejsca rzeczywistosci prawdziwszej, ktorej nie
jesteSmy Swiadomi w czasie snu. Zycie snem! Toz to
my$l wielu madrych ludzi od Pindara i Sofoklesa do
Szekspira i Calderona de la Barca, ale nikt nie wy-
tozyt myéli tej lepiej niz Sankara. | doprawdy,
chwila $mierci naszej nie bedzie bodaj do niczego
tak podobng, jak do obudzenia sie z dtugiego i twar-
dego snu; by¢é moze, iz niebo i ziemia rozwiejg sie
jak mary nocne, a co wtedy stanie przed nami
albo raczej w nas? Brahman, wieczna rzeczywi-
stosC, zakryta przed nami az po owg chwile snem
zycial ~ Swiat ten jest may a, jest zludzeniem, nie
jest samg rzeczywistoscig, ktorg —to jest najgtebsza
mysl ezoterycznej Wedanty — osigga sie nie przez
rozumujgca tarka, ale przez anubhava, przez
odwr6t od tego rdéznorodnego Swiata do giebokiej
skrytki naszego wiasnego ja (atman). Uczyn tak,
jesli mozesz, a spostrzezesz rzeczywistos¢, rozng bar-
dzo od rzeczywistoSci empirycznej, rzeczywisto$¢ bez
czasu, bez przestrzeni, bez zmian; uczyn tak, a uczu-
jesz i przekonasz sie, ze to, co lezy poza tg jedynie
prawdziwg rzeczywistoscig, jest czystym pozorem,
maya, snem! — To byla droga, ktorg poszli mysli-
ciele indyjscy, a na podobnej drodze, wskazanej przez
Parmenidesa, doszedt Platon do tej samej prawdy,
kiedy poznat i nauczat, ze S$wiat ten jest Swiatem
cieni i ze rzeczywisto$¢ nie lezy w tych cieniach.
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lecz poza nimi. Zadziwiajgca jest ta zgoda Plato-
nizmu i Wedantyzmu, jednakowoz oba systemy uchwy-
city wielka prawde metafizyczng za pomoca intuicyi;
twierdzenie ich jest stuszne, ale zaden z nich nie jest
w stanie dowie$¢ go, i pod tym wzgledem sg niedo-
skonate. | tu wiele Swiatta i pomocy myslicielowi in-
dyjskiemu przynosi filozofia Kanta, ktdry poszedt zu-
petnie inng droga, nie wedantyjska i platonska droga
intuicyi, ale droga rozumowania oderwanego i nauko-
wego dowodu. Wielkiem dzietem Kanta jest analiza
rozumu ludzkiego, nie powierzchowna, jak analiza
Locke’a, ale siegajaca samego dna. A postepujgc tak,
Kant znalazt, ku zdumieniu $wiata i siebie samego,
Ze trzy najistotniejsze pierwiastki Swiata zewnetrz-
nego, mianowicie przestrzen, czas i przyczijnowosc,
nie sa, jak z natury rzeczy wierzymy, wiecznemi podsta-
wami rzeczywistosci przedmiotowej, gle jedynie pod-
miotowemi, wrodzonemi formami spostrzegania naszego
umystu. Dowody, na to.,(podstawewszelkiej naukowej
metafizyki), ktorfe Jiant™i.wieJki uczerh jego Schopen-
hauer przeprowadzKi z matematyczng oczywistoscig, po-
datem wnajkrdtszej najjasniejszej postaci w moich Ele-
mente der Metaphyslk, ksigzce, ktorg postanowitem
wyda¢ teraz w przektadzie angielskim, ze wzgledu
nie na Europejczykéw (bo ci moga sie nauczy¢ po
niemiecku), ale na braci moich w Indyach, ktorzy
zdziwig sie wielce, znajdujagc w Niemczech podkiad
naukowy swej wiasnej filozofii, Advaity Yedanty!
Bo Kant wykazat, ze przestrzen, czas i przyczyno-
wos¢ nie sg rzeczywistosciami przedmiotowemi, lecz
jedynie podmiotowemi formami naszego umystu, a nie-
uniknionym wnioskiem stad jest to, ze $wiat, o ile
rozcigga sie w przestrzeni, biezy naprzéd w czasie
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i ulega we wszystkiem przyczynowosci, otyte jest jedy-
nie przedstawieniem mego umystu i niczem ponadto.
Widzicie zgodnos¢ metafizyki indyjskiej, greckiej i nie-
mieckiej: $wiat, to maya, to zluda, powiada San-
kara; —jest Swiatem cieni, nie rzeczywistosci, mowi
Platon; —jest ,tylko zjawiskiem, a nie rzeczg samg
w sobie”, twierdzi Kant. Mamy tutaj te samg nauke
w trzech roznych stronach S$wiata, ale dowodow
naukowych na nig nie daje ani Saftkara, ani Pla-
ton, podat je tylko Kant.

\tvna
7 N

fet) L.p.
o ftizith....Ld,_ 9
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ROZDZIAL 111.

PSYCHOLOGIA.

Tutaj odwrdcimy porzadek i zaczniemy od psy-
chologii ezoterycznej, poniewaz Jest ona Scisle zwig-
zana z kosmologig ezoteryczng i z jej podstawowa
nauka: S$wiat, to maya. Woszystko jest zludne —
z jednym wyjatkiem, z wyjatkiem mego wiasnego
ja, mego atman a. M atman nie moze’byC ztu-
dny, jak pokazuje Sarnkara, uprzedzajgc kartezyu-
szowskie cogito ergo sum, bo ktoby mu chciat zaprze-
czy¢, samem przeczeniem S$wiadczy 0 jego rzeczy-
wistosci, Ale jakiz zachodzi stosunek pomiedzy moja
duszag indywidualng, jiva-atmanem, a najwyzszg
duszg, parama-atmanem czyli brahmanem?
Tutaj Sarikara proroczym duchem przewiduje
zboczenia Ramanujy, Madhvy i Yallabhy,
oraz zbija je, wykazujac, ze jlva nie moze by¢ c™-
$cig brahmana (Ramanuja), poniewaz brahman
nie ma czesci (stojac poza czasem i przestrzenia,
a wszelki podziat — mozemy doda¢ — jest albo
nastepstwem w czasie albo wspétrzednoscia w prze-
strzeni), — ze nie moze by¢, dalej, czem$ roznem od
brahmana (Madhva), bo brahman jest ekam
eva advitlyam”), o czem sie mozemy przekonaé

0 ,,jedno tylko bez drugiego* Chand.-Up. 6. 2. 1
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przez anubhava, — ani wreszcie przemiang bra-
hmana (Yallabha), brahman bowiem jest nie-
zmienny (stojac poza przyczynowoscig, jak wiemy
teraz dzieki Kantowi). Stad wnioski, ze Jiva, nie
bedac ani czeScig brahman a, ani czem$ roznem
od niego, ani tez jego odmiang, musi by¢é w catej
petni i rozcigglosci samym para matmanem,
wniosek, ktéry wysnut zaréwno wedantysta San-
kara, jak platoriczyk Plotyn i jak kantyanin Scho-
penhauer. Jednakze Sankara idzie moze we wnio-
skach swoich dalej, niz ktérykolwiek z nich. Jezeli
w rzeczy samej dusza nasza, powiada on, nie jest
czeScig brahmana, ale samym brahmanem,
wtedy wszystkie wiasciwosci brahman a, wszechprze-
nikliwos¢, wieczno$é, wszechmoc (méwiac naukowo:
wolnos$¢ od przestrzeni, czasu, przyczynowosci) s
naszemi; ahaih brahma asmi, jam jest bra-
hman, a zatem jestem wszechprzenikliwy (wolny od
przestrzeni), wieczny (wolny od czasu), wszechmocny
(nie krepowany w swych czynnosciach przyczyno-
woscig). Ale te boskie wiasciwosci kryjg sie we
mnie, powiada Sankara, jak ogien kryje sie
w drzewie N i wyjdg na jaw dopiero po ostatecznem
wyzwoleniu.

h To znaczy posiadamy je in pofentia ale nie in acta.
Ogien otrzymywano w Indyach za pomocg tarcia dwuch kawat-
kéw drzewa, zwlaszcza nadawato sie do tego fatwo zapalne
drzewo $amT (mimosa suma). Stad nazwa ognia Sami-
gar bha = majacy swoj zarodek w drzewie $ami. Obrazy
na ten temat sg bardzo czeste, takn. p. krdlowa Sudaksina,
majgca wyda¢ na $wiat syna, przyréwnana jest u Kalidasy
(p. indeks, Indye, jezyk i literatural!) do ,,drzewa $ami, w kto-
rego wnetrzu kryje sie ogien” (Raghuvamsa Ill. 9). [Przyp.
thum.].

Zarys filozofii indyjskiej. 5
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Co Jest powodem tego ukrycia mojej boskie]
natury? Upadhi-"), —odpowiada Sankara, a od-
powiedZ ta przenosi nas na pole psychologii egzote-
rgcznej. Upadhi-satomanas i indriya-, prana
ze swemi pieciu gateZmi, suksmam Sariram —
jednem stowem caty aparat psychiczny, ktéry wraz
z czynnikiem zmieniajagcym sie z kazdem no-
wem przyjsciem na $wiat, z moim karmanem,
towarzyszy memu atmanowi we wszystkich jego
wedréwkach, nie kazac jego boskiego przyrodzenia,
jak krysztatu nie kazi barwa, ktdrg powleczemy jego
powierzchnie2). Ale skad biorg sie upadhi-? Two-
rza one oczywiscie cze$¢ mayi, wielkiego ztudzenia
Swiatowego i podobnie jak maya, opierajg sie na wro-
dzonej nam avidy i, niewiedzy, sile czysto nega-
tywnej, do$¢ przecie mocnej, aby trzymaé nas zdata
od naszej boskiej istnosci. Skadze jednakowoz bierze
sie ta aVidy a, ta pierwotna przyczyna nieSwiado-
mosci, grzechu i nedzy? Tutaj wszyscy filozofowie
w Indyach, Grecyi i wszedzie indziej milczeli, do-
piero Kant przyszedt i wykazat, ze cate pytanie jest
niedopuszczalne. Pytacie o przyczyne avidyi—alez
ona nie ma przyczyny, bo przyczynowosc¢ siega tylko
tak daleko, jak daleko siega ten Swiat samsary,
wigzac jedno ogniwo z drugiem, nie siega wszelako
nigdy poza sarhsare i gtdwne jego znamie: avi-
dye. Kto dochodzi przyczyny avidyiwraz z maya.

0 Forma podana jest formg tematu, trzeba jg tu rozu-
mie¢ w znaczeniu liczby mnogiej; die upadhi’s, the upa-
dhi’s, les upadhi’s —po polsku tak powiedzie¢ nie mozemy.
[Przyp. thum.].

h Takze jedno z klasycznych (,,szkolnych®) poréwnan.
[Przyp. thum.].
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saiiisary i upadhi-6w, ten naduzywa, jak sie
mozemy dowiedzie¢ u Kanta, wrodzonego swemu
umystowi narzadu przyczynowosci, chcac wtargngé
w kraine, dla ktérej poznania on stworzony nie zo-
stat i gdzie sie na nic przydaé nie moze. Faktem
jest, ze zyjemy w niewiadomosci, grzechu i nedzy,
i ze znamy droge, ktéra nas od nich wyprowadzi¢
moze, ale pytanie, co jest ich przyczyng, nie ma
znaczenia.



ROZDZIAL V.

ESCHATOLOGIA.

A teraz pare stow o te] drodze, na ktérej mo-
zna uciec od samsary. Zaczniemy od teoryi egzo-
terycznej. W dawnym okresie hymndw pojecie sam-
sary nie istniato; znano tylko nagrody w niebie
oraz — nieco pdzniej — kary w ciemnej krainie
(padam gabhiram)Oi poprzedniczce pozniejszych
piekiet. Nastepnie wytonita sie gteboka teorya sam-
sary, gloszac nagrody i kary pod postacig nowego
Zzywota na ziemi. Wedanta tgczy obie teorye i do-
chodzi w ten spos6b do podwdjnej ekspiacyi, na-
przdd w niebie albo w piekle, a potem jeszcze raz
w nowym bycie ziemskim. Ta podwdjna ekspiacya
inng jest 1) dla tych, ktérzy czyniwszy dobrze, idg
przez pitryana 2) dla czcicieli sagunam bra-
hma, ktorzy wedruja przez dévayana 3) dla zio-
czyncow, ktérych prowadzi do miejsca, niejasno napo-
mykanego w upaniszadach jako trtiyam stha-
nam, trzecie miejsce. — 1) Pitryana prowadzi
przez szereg ciemnych kregobw na ksiezyc, gdzie

# ,,miejsce gtebokie®. [Przyp. thum.].
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zuzywa sie owoce dobrych dziet, a kiedy sie wyczer-
pia, trzeba wraca¢ na ziemie. 2) Dbvayana wie-
dzie przez szereg Jasniejszych kregéw do brahmana,
skad niema powrotu na ziemie (tesam na punar
avrttih”). Ale ten brahman Jest tylko sagunam
brahma, przedmiotem czci, i prawdziwi czciciele
Jego, chociaz faczg sie z tern sagunarii brahma
bezpowrotnie, muszg czeka¢ az osigghg mdksa, zdo-
bywszy samyagdar$ana, t. J pelne poznanie
nirgunarh brahma. 3) Trtiyam sthanam,
facznie z teoryg poOzZniejszych piekiet, gtosi kare
w tychze i dalszg kare przez powrdt na ziemie w po-
staci cztonkdw nizszych kast, zwierzat i roslin.
Wszystkie te rozne i fantastyczne drogi samsary
uwaza sie za prawdziwe, zupelnie w tym stopniu
prawdziwe, co ten Swiat — ale nie wiecej. Bo caly
Swiat i cala droga saiiisary Jest prawdziwg i po-
siada znaczenie dla tych tylko, ktorzy sg pograzeni
w avidyi, ale nie dla tych, ktérzy wyszli ponad
nig. Jak to obecnie pokazemy.

Ezoteryczna Wedanta nie uznaje rzeczywistosci
Swiata ani samsary, bo Jedyng rzeczywistoscig
Jest brahman, ujety w nas samych Jako nasz
atman. Poznanie tego atmana, wielkie prze$wiad-
czenie: aham brahmasmi”), nie sprowadza mo-
ksa (wyzwolenia), ale samo niem Jest. Wtedy osia-
gamy stan, o ktérym powiada upaniszad:

# ,.dla tych niema wigecej powrotu“ Brh. Ar.-U p. 6. 2.15;
por. cytat z Chand. Up. 4. 15. 6. na str. 39. Podobj;»r5iili?!Si*
nia zachodzg czesciej, n. p. Chand.-Up. 8. 15--Prasna-tJ'p.'m
1.10. _ A

0 »jam jest brahman* B”~h. Ar.-Ujk 1. 4. 10.

N
l 1
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bhidyate hrdayagranthih
chidyante sarvasam$ayah
ksiyante casya karmani
tasmin drste paravare”).
Gdy kto$ widzi brahman wszedzie, jako najwyz-
Szg i najnizszg rzecz, wtedy rwa sie wszystkie wezty
jego serca, ging wszystkie watpliwosci a dzieta stajg
sie niczem. Bezwatpienia nikt nie moze zy¢, nie dzia-
fajac, wiec nie moze i jlvanmukta, ale on wie,
ze te wszystkie dzieta sg ziudne, jak caty Swiat,
a przeto nie Igng do niego i nie powodujg nowego
zycia po $mierci. | jakiegoz to rodzaju dzieta moze
taki cztowiek spetnia¢? Zarzucano czesto Wedancie,
ze brak jej etyki. W rzeczy samej geniusz indyjski
zbyt jest kontemplatywny, azeby méwit duzo o uczyn-
kach. Ale niemniej faktem jest, ze bezpo$rednim
wyptywem Wedanty jest najwyzsza i najczystsza etyka.
Ewangelie podajg zupetnie stusznie jako najwyzsze
prawo etyki: kochaj blizniego swego jak siebie sa-
mego. Ale dlaczego mam go kocha¢, skoro prawem
natury bol i rados¢ czuje w sobie samym tylko, a nie
w bliznim? Biblia nie daje na to odpowiedzi (ta czci-
godna ksiega nie jest jeszcze zupetnie wolna od
realizmu semickiego), ale daje jg Weda w swej wiel-
kiej formule tat tvam asi”), ktéra w trzech sto-
wach zawiera zardbwno metafizyke, jak etyke. Be-
dziesz kochat blizniego swego, jak siebie samego,
poniewaz ty sam jeste$ tym bliznim, a zludzenie
tylko kaze ci wierzy¢, ze blizni twoj jest czem$

b ,,Rwie sie wezet serca — pr>'skajg wszystkie watpli-
wosci — i ging dzieta jego — na widok tego najwyzszego
i najnizszego”“. Mupedaka-Up. 2. 2. 8

% o ty jestes” Chand.-Up. 6. 8—6. 16. p. indeks.
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roznem od ciebie. Albo stowami Bhagavadglty:
kto poznat siebie we wszystkiem i wszystko w sobie,
nie krzywdzi sam siebie samego, na hinasty atma-
natmanam?). To jest tres¢ i suma wszelkiej etyki;
takie jest stanowisko cztowieka, ktory poznat siebie
jako brahmana. Czuje sie wszystkiem — wiec nie
bedzie pozadaC niczego, bo ma wszystko, co mieé
mozna ), — czuje sie wszystkiem, — wiec nie bedzie
krzywdzit nikogo i niczego, bo nikt nie krzywdzi sam
siebie. Zyje na Swiecie i zludzenia $wiata otaczajg
go, ale go nie zwodza; jak cztowiek, ktdéry cierpi na
timira, widzi dwa ksiezyce, lecz wie, ze jest tylko
jeden, tak jlvanmiikta widzi r6znolity $wiat i nie
moze sie uwolni¢ od tego widoku, ale wie, ze jest
tylko jedna istota, brahman, atman, jego wiasne
ja, i stwierdza to czynami czystej, bezinteresownej
etyki. Czeka na swoj koniec, jak garncarz czeka, az
sie koto skonczy obracaé, kiedy garnek juz gotdw M.

9 Bhagavadgita XllIl. 27—28. Caly ten ustep brzmi
w pieknym przekfadzie facinskim Deussena:
Qui videt, ut cunctis animantibus insidet idem
Rex et, dum pereunt, baud périt — ille videt!
Nolet enim, sese dum cernit in omnibus ipsum,
Ipse nocere sibi: quo via summa patet.
(Elemente der Metaphysik, motto). [Przyp. tlum.].
‘) Opiera sie na zdaniu: aptakamasya k& sprha?
czeg6éz moze pozada¢, kto dostgpit (celu) wszystkich zyczen?
Gauijapada 1 9 (Gaudapada jest autorem poetycznego
komentarza do Mfindiikya-Upaniead, zwanego Man dH-
kya-karika; zyt zapewne dwa pokolenia przed Sankara,
uczen jego G()vinda byt nauczycielem Sarkary). [Przyp.
thum.].
7 Czeste pordwnanie w po-upaniszadowej filozofii, patrz
Deussen: System des Vedanta str. 459 i Garbe; Samkhya-
philosophie str. 182. [Przyp. tlum.].
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A kiedy $mier¢ przyjdzie, niema juz dlan samsary:
na tasya prana utkrdmanti,brahmaiva san
brahmapyétil®). Zlewa sie z brahmanem, jak
rzeki z oceanem:

yatha nadyah syandamanah samudre

astam gacchanti iamaripé vihaya

tatha vidvan namarupad vimuktah

pardt param purusam upaiti divyam?®)
za sobg zostawia ndman i ripa, za sobg zostawia
indywidualno$¢, ale nie zostawia za sobg swego
atmana, swego ja. To nie kropla wpada do nie-
zmierzonego oceanu, to caly ocean zrywa okowy
lodowe, rozmarza i staje w catej peini swej wszech-
przenikliwej, wiecznej, wszechmocnej natury, ktorej
sie nigdy nie wyzbyt.

Jest wiec Wedanta, w swej czystej i nieskazo-
nej postaci, najsilniejsza podporg czystej moralnosci,
najwiekszg pociechg w cierpieniach zycia i Smierci —
trwajcie przy niej. Hindusi!

9 »jego tchnienia (zywotne, p. indeks sub prana-) nie
wychodzg; brahmanem bedgc, wchodzi do brahmana“
B{-h.Ar.-Up. 4. 4. 6.

) MupJaka-Up. 3. 2. 8 Tlumaczenie na str. 39.
uwaga.









advaita = monizm (a- privativum -j- dvaita-
dualizm) str. 52.

Agni = ogien, bog ognia str. 17.

aham brahm*a asmi = Jam Jest brahman str. 47,
57, 65, 69.

ahariikara = zasada indywiduacyi str. 44.

akasa = eter. Jeden z pieciu zywiotéw, dalej idg
powietrze, woda, ogien, ziemia, str. 55.

anubhava = intuicya, str. 57, 61, 65.

aparavidya = (dost; nie-najwyzsza wiedza) system
egzoteryczny str. 46.

asrama (okres w zyciu Indusabraminskiego) str. 13,
dostownie ,,miejsce askezy, pustelnia”. Okresow
takich Jest cztery; nieznane w najstarszych
czasach, pojawiajg sie one w epoce upanisza-
déw, a utrwalajg w pdz'niejszej. 1) Jako bra-
hmacarin, uczen braminski, zyt miodzieniec
w domu nauczyciela, spetniajac wszelkie po-
stugi, zwkaszcza dbajac o utrzymanie Swietych
ogni ofiarnych. W czasie wolnym od zaje¢ stu-
dyowat z nauczycielem Wedy. 2) Skonczywszy
nauki, zakladat Jako grhastha-, pan domu,
wiasng rodzine (wielozenstwo dozwolone); obo-
wigzkiem Jego bylo obecnie mieé¢ syna, dalej
sktada¢ ofiary, studyowa¢ Wedy, dawaé Jat-
muzne. 3) Uczyniwszy zado$¢ obowigzkom ojca
rodziny, porzucat bramin dom i Jako vana-
prastha-, pustelnik, zamieszkiwat w lesie, od-



76

dany rozmyslaniom i askezie, azeby wreszcie
i las porzuci€ i 4) jako sariinyasin (bhiksu-,
PariVrdajaka-) t. zn. wyrzekajacy sie, porzu-

(z;ebrak, wedrownik), wyrzec sie calego
Swiata i osiggnawszy cel askezy, wyzbycie sie
indywidualnosci, czekac konca, btgkajac sie i zy-
jac z jatmuzny. Zycie ludzkie jest tu, jak powiada
Deussen, pojete jako szereg stadyéw asketycz-
nych, w ciagu ktérych cziowiek otrzasat sie
z wiezow, taczacych go z ziemig i dojrzewat do
prawdziwej ojczyzny swojej, ,tamtego Swiata“.!

ASvin-y = bliz'nieta, bogowie zorzy, dost. jez'dzcy'
(konni) str. 16.

Ateizm, str. 33, 34.

Atharvavéda = czwarta z Wed p. Indye, litera-

_ tura, str. 13, 28.

Atman str. 23, 26, 28, 30 nn, 46, 53, 55 nn. atman
jest forma tematu, mianownik brzmi atma
(gen. masc.), ktorg to forme spotyka sie czasem
w ksigzkach europejskich. Podobna réznica:
brahman = zasada metafizyczna (mian. bra-
hma gen. neutr.), najwyzszy Bog (mian. brahma
gen. masc.); karman = dzielo, czyn, mian.
karma (gen. neutr.); spotykana czasami forma
kamma(n) nalezy do jezyka Pali, t j. jezyka
ksigg Swietych buddyzmu potudniowego. P. In-
dye, literatura, ad finem.

avidy a (wrodzony realizm, a- privat. 4-vidya, wie-
dza) str. 58, 66 p. niewiedza.

Badarayana = str. 40,41,45. Filozof wedantyjski,
0 ktérym nic nie wiemy oprocz tego, ze jest auto-
rem najstarszego dzieta pozniejszej Wedanty,
noszacego nazwe Brahma-sutrapi (sutra-.



7

co przettumaczy¢ mozna przez aforyzm, oznacza
krotkie, niestychanie zwiezte zdanie, prawie nie-
zrozumiate bez komentarza), a komentowanego
przez wielu filozoféw m. i. Sankare.

Béahva str. 56 p. Véskalin.

Bhagavadglta str. 41, 42, 71. Jeden z najstynniej-
szych epizodow Mahédbhdraty, cieszacy sie po
dzi$ dzien szalong popularno$cig w Indyach. Bha-
gavadgitd wigczona jest do ksiegi szostej
i zajmuje rozdziaty 25—42. — Co sie tyczy re-
ligii, na pierwszem miejscu stoi w MBh. tréjca
bogéw: Brahman, Visnu, Siva, obok kto-
rych znajduje sie miejsce dla innych bo-
gow, znanych z okresu wedyjskiego. Dajg sie
jednak spostrzec dazenia monoteistyczne, sku-
piajace sie gtéwnie koto postaci Visnu. Jednym
z najstarszych pomnikéw tych daznosci jest
wiasnie ,,Bhagavadgltd, nauka ,wySpiewana
przez Swietego (bhaga vant-)*, wktérej Krsna,
woz'nica Arjuny, zagrzewa tego ostatniego do
walki i udziela mu nauk, w ciaggu ktérych daje
sie poznaé jako wcielenie boga Visnu“ (Allg.
G. d. Ph. I. 3 str. 36). Urok BhG. polega gto-
wnie na niezwyklej sile poetyckiej. Wilhelm von
Humboldt (1767—1835), jeden z pierwszych
znawcdw sanskrytu w Europie, dziekowat Bogu,
ze pozwolit mu na staro$¢ nauczy¢ sie po san-
skrycku i pozna¢ ten najwspanialszy poemat
$wiata. Istnieje olbrzymia moc komentarzy do
BhG., miedzy innymi objasniat ja i stawny
Sankara. Niezliczone sa tez jej wydania.
Z pomiedzy przektadoéw, ktore istniejg we
wszystkich prawie jezykach europejskich, takze
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w polskim, polecié mozna zwiaszcza dwa nie-
mieckie, Deussena w Vier philosophische
Texte des Mahabhdr itam i Garbego BhG., aus
dem Sanskrit (bersetzt, mit Einleitung Uber
ihre urspringliche Gestalt, ihre Lehre und ihr
Alter, Leipzig 1905. W przedmowie do tego ttu-
maczenia znajdzie czytelnik poglady na BhG. od
deussenowskich bardzo r6zne —a mojem zdaniem
duzo prawdopodobniejsze. Z angielskich prze-
kladéw najlepszy Telang’a w Sacred Books
of the East. Przestrzec natomiast nalezy
przed wielu przektadami dyletanckimi albo
nacigganymi do pewnych celéw, jak np. prze-
=lady wydawane przez angielskie i niemieckie
)warzystwa teozoficzne.

Biblra str. 27, 46, 70.
bogowie, ich natura pierwotna str. 17.
brahman (modlitwa) = atman str. 23, 24, 25, 26,

28, 46, 52, 53, 55 nn.

brahmana (ksiegi rytualne wedyjskie) str. 13, 23

24, 27. p. Indye, literatura.

BrhadAranyaka-Upanisad str. 28,29,35,43, 56,

p. Upaniszady.

Buddha str. 43. Zycie. ROznica zdan miedzy

uczonymi, co sie tyczy czasu Buddhy, jest nie-
wielka. Umart on po dhugiem, o$mdziesiecio-
letniem zyciu, miedzy r. 487 a 477 prz. Chr.
Druga z tych dat jest wynikiem dawniejszych
nieco obliczen M Miillera, pierwsza nowszych
V. A Smitha; inni uczeni uwazajg rok 482
(Fleet) albo 483 (Hoernle) za najprawdopodo-
bniejszy. Byt wiec Buddha przez dlugie lata
wspotczesnym Lao-tse (ur. 604, zginagt bez wie-



79

§ci w ogrromnie podesztym wieku) i Konfucyusza
(551—478) w Chinach, a wielkiego Daryusza
(umart 479 w 70-ym mniejwiecej roku zycia)
w Persyi. Ojciec Buddhy, Suddhodana, na-
lezat do arystokratycznego rodu Sakjow (Sa-
kya-), ktérzy zajmowali waski pas ziemi ze
stolica Kapilavastu, miedzy rzekg Raptl,
doptywem Gangesu, a Himalajami, na pdtnoc
od dzisiejszego okregu Basti. Matka Maya
umarfa w tydzien po wydaniu syna na Swiat.
Chiopiec, nazwany Siddhartha (wedtug Zro-
det pdinocnych Sarvarthasiddha), rést
w dostatkach, ozenit sie majac lat dwadzieScia
kilka i miat syna. W 29-ym roku Zzycia porzu-
cit dom rodzinny, nie pierwszy i nie ostatni
z ludzi, ktérym widok cierpien Swiata zatrut
szczedcie osobiste. Pare lat spedzit w pogoni
za prawda, a osiggnawszy jg wreszcie, jak mnie-
mat (stad nazwa Bu ddh a-, przebudzony, o$wie-
cony) ), poswiecit reszte zycia gloszeniu nowej
nauki. Umart w Kus$inagara, stolicy ple-
mienia Malléw (Maila-), prawdopodobnie nie-
daleko dzisiejszego Tribeni Ghat, u zbiegu rzek
Matej Raptl i Gandak’u. Wyprawiono mu pogrzeb

9 Znaczenie innych nazwisk Buddhy: Siddhartha —
ten, ktéry cel swdj osiagnagt, Sarvarthasiddha — ten, ktd-
remu sie wszystkle zamiary powiodly; Sakyamuni — $wiety
medrzec z rodéw Sakjow; Sakyasimha —lew rodu $; $ra-
mapa Gautama albo G”otama — pustelnik G (G, imie
jednego z rodéw piesniarzy wedyjskich, przybrane zwyczajem
owczesnych rodéw szlacheckich); nazywano tez Buddhe wielu
zaszczytnymi przydomkami, jak Czcigodny, Swiety, Dosko-
naty i t. p.
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z honorami naleznymi tylko wiadcom catego
$wiata. Nauka. Nauka Buddhy zostata pokrétce
scharakteryzowang w tekscie (str. 42 nn); azeby
unikng¢ powtérzen, wolimy na tern miejscu dac
thumaczenie ,czterech Swietych (wzniostych,
szlachetnych) prawd“, wedtug dziela p.t. Lali-
tavistara, bedacego ksiegg kanoniczng bud-
dyzmu poéinocnego, z opuszczeniem wszakze
paru wyrazen technicznych, ktérych objasnianie
za daleko by nas zawiodto. — Cztery sg, zebracy
(tak nazywano uczniéw Buddhy), $wiete prawdy.
Jakie cztery? 1. Cierpienie. 2. Powstawanie
cierpienia. 3. Zniszczenie cierpienia. 4. Droga,
wiodaca do zniszczenia cierpienia. Ad 1. Na
czemze polega cierpienie? — Urodzenie jest
cierpieniem i staros¢ i choroba i $mier¢; pota-
czenie z tern, co niemite i rozlgka z tern, co
mile jest cierpieniem; i to, ze sie nie osigga
celu pragnien i staran, to takze jest cierpie-
niem.. Ad 2. Na czemze polega powsta-

wanie cierpienia? Na owem pragnieniu, wioda-
cem do coraz nowych bytéw, potaczonem z ra-
doscig i namietnoscia, to tu, to tam zadowolenie
znajdujacem... Ad 3. Na czemze polega znisz-
czenie cierpienia? Na zupetnem zatamowaniu,
zniszczeniu tego wiasnie pragnienia (i t. d., j. w.)...
Ad 4. Na czemze polega droga, wiodaca do
zniszczenia cierpienia? Jest nig ta wzniosta
(Swieta, szlachetna)osmioraka Sciezka:prawdziwa
wiara, prawdziwa mysl, prawdziwa mowa, pra-
wdziwe dziatanie, prawdziwe zycie, prawdziwe
staranie sie, prawdziwa pamie¢, prawdziwe za-
glebienie sie (w siebie samego). — Por. pod
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niddna. Historya buddyzmu. Przez pe-
wien czas po $mierci zatozyciela swego buddyzm
pedzit zywot jednej z wielu sekt religijnych
indyjskich, bez wiekszego powodzenia niz inne.
Olbrzymi rozkwit swdj zawdziecza przedewszyst-
kiem dziatalnosci apostolskiej krola AsSoki
(273—232 prz. Chr., p. Indye, dzieje), ktorego
misyonarze przebiegali Indye, Ceylon, Azye
Srodkowg i potnocno-wschodnig, zapedzajac
sie nawet do Syryi i innych krolestw helleni-
stycznych. Buddyzm miat z wielu wzgledow
wiecej danych na religie $wiatowa, niz indyjska,
stad tez w ojczyz'nie swojej zaczat zwolna tra-
ci¢ grunt pod nogami. Od czasu dynastyi Gu-
ptow (p. Indye, dzieje) chyli sie ku upadkowi.
Ostateczne, Smiertelne ciosy zadaty mu najazdy
mahometanskie w koncu XII. w. naszej ery.
Dzi$ w Indyach wiasciwych niema buddystéw.
Oczywiscie w ciggu dtugich wiekdéw czystos$¢
pierwotnej nauki ulegta skazeniu; jest to los
wszystkich wielkich religii. Dzi$ dzieli sie bud-
dyzm na dwie wielkie galezi, potudniowg (Cey-
lon, Syam, Birma, Annam, Kambodza) i p6t-
nocng (Tybet, Nepal, Bhutan, Sikkim, Chiny,
Mongolia, Korea, Japonia). — Bibliografia.
Z podrecznikdw popularnych mozna polecic¢
zwihaszcza doskonatg ksigzeczke zmartego nie-
dawno Pischla, jednego z najswietniejszych
indyanistow, R. Pischel: Leben und Lehre des
Buddha, w zbiorze Aus Natur und Geisteswelt,
Lipsk 1906 2. Aufl. von H. Liders 1910, Teubner
1 M 25 Pf. Dalej: Rhys Davids, Buddhism, wiele
wydan, pierwsze Londyn 1877 (wedtug 17-go

Zarys filozofii indyjskiej. 6
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w przekiadzie niemieckim w bibliotece Reclama
za 40 fen.), tegoz Buddhism, its history and
literature. New York 1-e wyd. 1896 2-e wyd.
1907 i The Buddhist India w popularnym zbiorze
The story of the nations. Dzietem duzej miary
jest znana ksigzka Oldenberga: Buddha, sein
Leben, seine Lehre, seine Gemeinde, Berlin
1881 i pdzn. wyd. Wybor tekstow Zrodtowych
daje w przektadach Henry Clarke Warren, Bud-
dhism in translations, Cambridge Mass. 1896
(Harvard Oriental Series, ogromny tom, wspa-
niale wydany za 5 M). Co sie tyczy filozofii
buddyzmu, to trzeba odrdzni¢ filozoficzng pod-
stawe i warto$¢ nauki gtoszonej przez Buddhe
(tu mysli oryginalnych nie wiele) od dziatalnosci
filozoficznej pozniejszych buddystow —w pierw-
szem tysigcoleciu po Chr. —bardzo zywej i wa-
znej, ale z religig nic albo niewiele majacej
wspolnego. O pierwszej informuje dosyé krotko
ksigzka M. Wallesera Die philosophische Grund-
lage des é&lteren Buddhismus. Heidelberg 1904,
a z rzeczy popularnych zrodtowe ale niestety
do$¢ metne dzietko pani Rhys Davids, Buddhism,
Londyn b. d. (1912); o drugiej sporo wska-
zowek, takze bibliograficznych, znajdzie czytel-
nik w pierwszej czesci ksigzki Sualego, przy-
toczonej nizej (p. Filozofia indyjska). — Prze-
strzec wreszcie wypada przed robotami tenden-
cyjnemi, n.p. przed znanym i u nas Katechizmem
buddyjskim Olcotfa, albo (tendencya w drugim
kierunku) ,,rzecza" o buddyzmie zmartego u nas
niedawno ksiedza-filozofa, ktory wiadomosci swe
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czerpat obficie z dzietka Olcotta, traktujac je
na seryo.

buddhi p. mahan.

Buddyzm str. 14, 40, 41, 42nn, p. takze indeks pod
Buddha.

Calderon de la Barca str. 61, Dramat Calde-
rona, ktory autor ma na mysli. Zycie snem
(La vida es suefio), ciekawy jest dla nas z tego
wzgledu, ze dzieje sie, jak tworca jego za-
pewnia, w Polsce.

Carvaka str. 40. Tak nazywano materyalistow
indyjskich. Zapatrywania ich znane nam sg
tylko z przedstawien i ustepéw polemicznych
w dzietach filozoféw prawowiernych. Gtdwnem
Zrédlem jest Sarvadarsanasamgraha,
,»Zbiér wszystkich systeméw*, dzieto z XIV w.
po Chr. Polemike przeciw Czarwakom prowadzi
n. p. filozof wedantyjski Sadananda w zna-
nym podreczniku Védantasara (p. Wedanta)
88 148—151. — ,,Czarwakowie, epikurejczycy
indyjscy, wierzyli w realno$¢ naszych wrazen;
twierdzili oni, ze poza Swiatem, tak jak sie on
nam przedstawia, nic sie nie Kkryje, ze wiec
nie potrzeba i niema wcale poznania Swiata
niewidzialnego, a skoro go niema, to zby-
teczny i syllogizm jako $rodek poznania nie-
widzialnego; S$rodkiem takim jest tylko spo-
strzezenie zmystowe* (0. Hl,ep6aTCKon, JlornKa

Apeaneit Hiiaih, Petersburg 1902). — Bogate
zrodto filozofii zyciowej, codziennej, praktycznej
(,,Lebensweisheit”), odzwierciedlajacej w duzej
mierze zapatrywania epikurejskie i materyali-

6*



styczne, stanowig oczywiscie utwory literackie,
zwihaszcza opowiadania, bajki i poezya gnomiczna.

Ceylon str. 14. Kulture i wiare otrzymat Ceylon
z Indyi, ale historye ma — jako wyspa — od-
rebng. W lll-m w. prz. Chr. zani6ést na Ceylon
buddyzm miodszy brat, wedtug innej legendy
syn, krola ASOki (p. Indye, dzieje), Mahen-
dra. Odtad stat sie Ceylon ostojg buddyzmu
i jest nig po dzi$ dzien. W potowie wieku XVII.
po Chr. odebrany Portugalczykom przez Holen-
dréw, przeszedt Ceylon w czasach wojen napo-
leonskich w rece Anglikéw i jest dzi$ ,,kolonig
korony angielskiej* pod zarzadem kolonialnego
sekretarza stanu. Do Indyi nie nalezy.

Chandogya-Upanisad str. 28, 29, obok
'‘Brh. Ar.-Up. najstarszy z upaniszaddw, za-
wiera wiele gtebokich i przepieknych ustepow,
miedzy innymi stynng nauke wszechjednosci
(tat tvam asi ,to ty jestes”, p. tam), ktorej
Uddalaka Aruni udzielit synowi swemu
Svetaketu. P. upaniszady.

Chrystyanizm str. 12

cierpienia zycia str. 44.

cogito ergo sum (mysle, wiec jestem) str. 64.

Czar\*akowie p. Carvaka.

cztery Swiete prawdy str. 43 p. Buddha,
nauka.

darsana str. 51 Znaczy: system filozoficzny
(por. Sarvadar$anasamgraha pod Car-
vaka), wiasciwie: patrzenie, rozpatrywanie,
poglad, zapatrywanie, nauka.

Dekkan str. 12, 13. Nazwa pochodzi od wyrazu
sanskryckiego daksina, a wiasciwie od pra-
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kryckiej (p. Indye, jezyki i literatura, ad finem)
jego formy dakkhina. Wiele nazw indyjskich
dostato sie do jezykéw europejskich w formie
prakryckiej, ludowej, t. j. tej, w jakiej je przy-
bysze styszeli z ust ludzi niewyksztatconych,
daksina znaczy prawy, takze potudniowy, co
pochodzi stad, ze przy oznaczaniu stron Swiata
zwracano sie twarza na wschod (stad wyraz:
oryentowac si¢), potudnie lezato wiec po prawej
rece. Dawniej Dekkan oznaczat caly potwysep
na potudnie od gér Yindhya (p. tam) czy tez
lasow Mahakantara (,wielki bor”) albo
rzeki Narmada; dzi§ przez wyraz ten rozu-
mie sie raczej tylko wyzyne na péinoc od rzek
Krsna (Kistna) i Tuhgabhadra, obejmujaca
gtéwnie posiadtosci Nizama Hajderabadu i pre-
zydencye bombayska. W tekscie nazwa Dekkan
wzieta jest w znaczeniu obszerniejszem.

devayana (droga bogéw) str. 68, 69.

dogmat biblijny str. 11

dogmatycy chrzes$cijanscy str. 53

droga bogdéw p. devayana str. 36, 37.

droga ojcOw p. pitryana str. 36/37.

dualizm str. 44.

dvaita (dualizm) str. 44 p. Madhva.

Dyaus (niebo, bog nieba) str. 15.

Dzainizmstr. 14,40,41.Zatozyciel dzainizmu,
Yardhamana Mahayira, przypomina pod
wielu wzgledami Buddhe; wspdtczesny mu i jak
on rodem z Indyi wschodnich (Yaisali, dzi$
Basar na poinoc od miasta Pataliputra,
dzisiejszego Patna), byt jak Buddha synem ro-
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dziny wysoce arystokratycznej, spokrewnionej
nawet z domem panujgcym. Okoto 30-go
roku zycia porzucit dom i przystapit do
sekty, ktorej zatozycielem byt niejaki Parsva-
natha, 2zyjacy duzo dawniej, wkrétce jednak
doszedt do wiasnych odmiennych nauk i gto-
szeniu ich poSwiecit reszte zycia, przebiegajac
w wedréwkach swoich te same co Buddha oko-
lice. Umart nieco przed nim w wieku lat 72,
w miescie Pawa, dzi$ w okregu Patna. Przybrat
imie duchowne Jina (podobnie jak rywal
jego: Buddha), co znaczy zwyciezca. Jai na,
zwolennik, wyznawca Jiny, dzinista, jak Bau-
ddha, buddysta; samg przeto religie kon-
sekwentniej wypadioby nazywac dzinizmem,
jak buddyzm, utarta sie jednak nazwa dzainizm.
Nauka Mahaviry (= ,wielkiego meza, boha-
tera”) 7Y podobna jest ogromnie do buddyzmu.
1 dzainizm glosi, ze Zzycie jest cierpieniem, ze
przyczyng jego — niewiedza, a zniszczenie jej —
droga wiodacg do zniszczenia zycia. Sg jednak
i réznice, tak n. p. dzainizm uznaje askeze za
Srodek wiodacy do celu, poleca nawet zagto-
dzenie sie na $mier¢ (wedtug buddyzmu samo-
bojstwo niszczy zycie, ale nie niszczy pragnienia
zycia, jest wiec bezcelowe). Historya dza-
inizmu byla dosyé zmienna, byty chwile,
kiedy sie krzewit w Indyach bardzo bujnie,
a cho¢ losy nie daty mu ASoki, miewat
jednak waznych oredownikéw na tronach in-

9 | to wigc pdzniejszy przydomek. Wiasciwe imie byto
Vardhamana.
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dyjskich, tak n. p. poteznych wiadcow Gudze-
ratu w XII. w. po Chr., kréléow Siddharaja
i Kumdérapéla z dynasty! Caulukya (albo
Solanki), ktérych wiadza siegata Gangesu
(Gudzerat lezy nad morzem powyzej Bombayu).
Wyznawcy dzainizmu rozpadli sie wczesnie na
dwie sekty, svetdmbara (odziany biato)
i digambara (odziany w przestwor, t. J.
chodzacy nago); jest ich dzi§ w Indyach milion
pareset tysiecy, gtownie miedzy kupiectwem
w Indyach Zachodnich, Radzputanie, Pendzabie.
Bibliografia. Jako dobre Zrédta blizszych
wiadomosci poleci¢ mozna rozprawe (pierwotnie
odczyt) R. Hoernle’go w Proceedings of the
Asiatic Society of Bengal 1898 p. 39—53 i G.
Biihler: Uber die indische Sekte der Jaina,
Wien (Akademie) 1887. Ciekawe szczegoly
0 dzainizmie w Gudzeracie w XlIl. w. daje G.
Biihler: Uber das Leben des Jaina mdnches
Hemachandra, Wien Ak. 1889. Dzainizm wydat
bogatg literature, gtéwnie religijna, poZniej
takze filozoficzng (logika) i filologiczna.

Egipt, str. 20.

ekam eva advitiyam (jedno tylko, bez drugiego)
str. 64.

eschotalogia str. 34 nn, 54, 68nn.

etyka str. 70 71.

Ewangelie str. 70.

Filozofia grecka str. 11. —Por. rozprawe R. Gar-
bego The connexion between Indian and Greek
philosophy w ksigzeczce The philosophy of an
dent India, Chicago 1897. By¢ moze, ze i ta
rozprawa, podobnie jak dwie inne, skfadajgce
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sie na cale dzietko, wyszta takze w bardzie]
u nas rozpowszechnionym jezyku niemieckim;
nie wiem. —Zobacz takze swiezo wydany tom
o filozofii greckiej w Allgemeine Gesch. d. Phil.
Deussena.

Filozofia indyjska str. 11-12. — Stusznie po-
wiada jeden z uczonych indyanistow dzisiejszych
(Suali), ze ,,szeroka publiczno$¢, nawet wyksztat-
cona, widzi w filozofii indyjskiej co$ mistycz-
nego, co wytrysneto z zachwycenia myslicieli,
frapujacych sie w szate prorokéw*. By¢ moze,
ze wylaczne pochwaty, jakiemi autor ,.Zarysu
filozofii indyjskiej“ obsypuje upaniszady i spad-
kobierce ich pomystéw, Sankare, gotowe w kté-
rym z czytelnikbw zdanie to wzmocni¢. Dla-
tego podkre$lam z naciskiem, ze miedzy upa-
niszadami a naukowa, systematyczng filozo-
fig indyjska jest przepas¢. Mozna widzie¢
w upaniszadach wyraz najwyzszej prawdy, do
jakiej sie umyst ludzki intuicyjnie podniost
(widziat ja w nich Schopenhauer i tak czyni
prof. Deussen), ale upaniszady nie dajg nam
najmniejszego wyobrazenia o Scistosci metody
naukowej filozofii indyjskiej. Tymczasem i pod
tym wzgledem uczeni indyjscy nie ustepuja
europejskim. W pozniejszych systemach filozo-
ficznych S$redniowiecza indyjskiego znajdziemy
metode naukowg i Scisto$¢ badania, posuniete
do wielkiego stopnia doskonatosci %Y. Zwtaszcza

‘) Podobnie (i wczedniej) na innych polach. W jezyko-
znawstwie n. p. dopiero wiek XIX. Induséw dogonit. Kto z je-
zykoznawstwem nowozytnem obeznany, ten wie, co to znaczy.
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odznaczajg sie przedmiotowoscig i bystroscig
badania dwa systemy, ktore autor ze wzgledu
na niewielka ich warto$¢ metafizyczng zbywa
krotkg wzmianka (str. 41), Nyaya i VaiSe-
sika, pierwszy przedstawiciel logiki, drugi
atomistyki. O logice indyjskiej wie sie zwykle
w Europie tyle, co w paru zdaniach powtarzajg
niektére podreczniki historyi filozofii jeden za
drugim, a wszystkie za artykutem Maxa Mullera
z przed lat sze$cdziesieciu (1852), albo jeszcze
starszym Colebrooke’a (1824). A przeciez od
tego czasu wyszia na jaw ogromna literatura
naukowa, w niczem nie gorsza od europej-
skiej. Klasyczne dzieto logiki indyjskiej Ta-
ttvacintamani #) (autor Gang6sa) z Xll. w.
po Chr. zajmuje pare tysiecy stron w wydaniu
indyjskiem (t. zn. wiecej jeszcze bedzie w prze-
ktadzie europejskim zapowiedzianym na bliskg
przyszto$€) i Scistoscig metody rézni sie od ta-
kiej n. p. dysputy na dworze kréla Janaki
(Yajnhavalkya) wiecej, niz logika Milla od
fragmentéw Parmenidesa!—Zapozna¢ sie z tern
wszystkiem nieindyani$cie coraz tatwiej, bo
w ostatnich czasach zaczynajg sie mnozy¢ bar-
dzo obficie opracowania i przektady. Zjednych
i drugich przytaczam najprzystepniejsze w od-
powiednich miejscach tego indeksu; wystarczg
one, azeby da¢ jakie takie pojecie o przedmiocie.
Tu wymienie jeszcze pare najwazniejszych ksig-
zek (niektdére zawierajg bibliografie) dla chet-
nych zawrze¢ blizszg znajomos$¢ z filozofig ind..

") Znaczy mniejwiecej: Kamien filozoficzny Prawdy.
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a nie wiedzacych, skad zaczyna¢. —Paul Oltra-
mare, Histoire des idées théosophiques dans
rinde. Vol. L, Paris 1907 (tytut moze zmylic,
chodzi o ogdlno-indyjskie podstawy pogladu na
Swiat). — Max Muller, Six systems of Indian
philosophy 1). London 1897. 2. wyd. 1903.
Luigi Suali, Introduzione alio studio della filo-
sofia indiana, Pavia 1913 (po obszernym wste-
pie historycznym przedstawia filozofie Nyaya-
Vaisésika w jej formie synkretystycznej
(p. Vaisesikal), stanowigcej dzis w Indyach
punkt wyjscia dla stuchaczy filozofii). R. Garbe :
Die S&dmkhya-Philosophie, eine Darstellung des
indischen Rationalismus, Leipzig 1894. Tegoz
autora: Sériikhya und Yoga w Grundriss der
indo-arischen Philologie und Altertumskunde,
Strassburg 1896. Poul Tuxen, Yoga, en Over-
sigt over den systematiske Yogafilosofi paa
Grundlag af Kilderne. Kopenhaga 1911. (Prze-
glad systematycznej fil. Y. na podstawie zrédet).
Na opracowanie Wedanty przez Deussena zwro-
cono uwage w przedmowie. Duzo pierwszorzed-
nego materyalu w przekladach daje wielki
zbior oksfordzki p.t. The Sacred Books of the
East (Swiete Ksiegi Wschodu), ktéry na 49 to-
méw liczy 32 poswiecone religii i filozofii indyj-
skiej.

Filozofia nowozytna str. 11

Filozofia Sredniowieczna str. 11

Ganges str. 12, 13, po sanskrycku Ganga, rodz.
D Trzeba zna¢ to dzielo, ale zaczyna¢ od niego nie ra-

dze, bo wyklad niejasny i pogmatwany. Pisal Je autor, majac
lat 76.
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zen., w mitologii indyjskiej rzeka Swieta, w kto-
rej kapiel gladzi winy. Ganga miala by¢ naj-
starszg corka krdla gor, Himalaya (p. Hima-
laje), ptyneta pierwotnie w niebie, skad w spe-
cyalnym celu sprowadzit jg na ziemig $wigto-
bliwy kr6l Bhagiratha, przyczem nie obeszto
sie bez wielu przygdd, o ktérych obszernie
prawig legendy, zwlaszcza Ramayana |.
38—44. Nazwa Ganges pochodzi od Grekow,
ktérzy przerobili forme indyjskg na rodzaj
meski.

Geografia Indyi str. 12nn.

gbépa rtasya (str6ze moralnosci) str. 17.

Gotama str. 40, autor Nyayasutréw, najstar-
szego zrédia tej filozofii. Nic o nim nie wiemy.
Co do znaczenia wyrazu sutra- p. Bada-
ray an a

guna str. 45. Trzy ,.czynniki“ w systemie Sarii-
khya. Dla zrozumienia ich roli niech postuza
nastepujace dwa cytaty: ,,Wszystko w naturze,
zarbwno, co W niej jest psychicznego, jak fizycz-
nego, jest wedle zapatrywania systemu Saih-
khya wytworem trzech czynnikéw, ktore sie
tez dlatego nazywajg guna, czynnikami (od
gunayati, mnozy¢, nie naodwrot) #). Imiona
ich sa: sattva —dobro¢, rajas —namietnosc,
tamas —ciemno$¢. Podczas gdy wszystko roz-
winiete jest wytworem tych czynnikdw, to suma
ich tworzy to, co nierozwiniete, t. j. prakrti.

# Niepewna to etymologia. Guna znaczy: wiasciwosc,
przymiot, atrybut (por. pod kategorye), a w naszym wypadku
ttumaczy sie zwykle sktadniki. [Przyp. tlum.].
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(Stad dwie postaci, pod ktéremi prakrti wy-
stepuje, ayyakta, das Unentfaltete, i yyakta,
das Entfaltete. Przyp. thum.). Jest ona tylko ,,sta-
nem réwnowagi“ (samyayastha) trzech guna,
ktore, wytragcone z réwnowagi, przeplatajac sie na-
wzajem, wytwarzajg rzeczy istniejace”. (Deussen,
Allg. G. d. Ph. I. 3. str. 40 n.). —,(Trzy) guna
majg za istote zadowolenie, niezadowolenie, obo-
jetnos¢ (t. j. wiasciwoscig sattya — jest zado-
wolenie, rajas—niezad., t. —ob. Przyp. thum.),
za cel o$wietlanie, pobudzanie, hamowanie (t. j.
sattya ma za cel odwietlanie i t. d., j. w.),
stosunek ich wzajemny polega na zwalczaniu i),
popieraniu, tworzeniu i tgczeniu sie nawzajem.
Sattya uchodzi za lekkie i o$wietlajace, ra-
ja s za pobudzajace, ruchliwe, tamas za ciezkie,
hamujace, a dziatalno$¢ ich, odpowiednio do
celu, podobna jest pochodni“. (ISyarakrsna,
Sarhkhyakarika zwr. 12, 13).

Himalaje str. 13. Himalaya znaczy dostownie
mieszkanie, przybytek (alaya) $niegu (hima).
Dtugi tancuch najwyzszych na ziemi gor, sta-
nowigcy potnocna granice Indyi na przestrzeni
jakich 1600mil angielskich. W mitologii: Hima-
laya, Himayant (=$niezny, czestsza nazwa)

9 A wiec niema na $wiecie szczeScia bezwzglednego, bo
wszelka rado$¢ jest zatruta. Stad wysnuje ydga pesymisty-
czny wniosek, ze ,w oczach rozumnego wszystko jest tylko
cierpieniem“~(sarvarh duhkham eva vivekinah, Patan-
jali, Yogasutrarii Il. 15). Stad wysnuje — albo raczej: tern
uzasadni, bo pesymizm, jako wspdlne dziedzictwo Induséw,
jest wiasnoscig wszystkich systemow. Yoga akcentuje go wy-
razniej, niz inne. Por. sariisara.
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jest krélem goér, starszg corka jego byta Ganga
(p. Ganges), miodsza Urna, zwana tez Gauri,
byla zong strasznego boga zniszczenia, Siwy
(p. tam), znanego takze pod nazwa Sarikara.
Od dwojga malzonkdw wzigt nazwe szczyt
Gauri sankara, zwany przez Anglikow Mount
Everest, od imienia ktoregos ze swoich ziomkadw,
nieznanego blizej Swiatu. Drugi z najwyzszych
szczytdw Dhavalagiri znaczy dostownie tyle,
co Mont Blanc (dhavala — biaty, giri —
gora).

Hindu Kusz str. 12, fancuch gér, pdéinocno-za-

chodnia granica Indyi.

Hindustan str. 12. Zwykle obejmuje sie tg nazwg

p6tnocng czes$¢ Indyi, zyzne rdwniny w dorzeczu
Gangesu (dzi$ urzedowo: Zjednoczone prowin-
cye Agra i Oudh), chociaz spotka¢ sie mozna
czasem z rozciggnieciem jej na cate Indye. Wy-
raz jest perski i znaczy tyle co Indye, podobnie
jak Lehistan = Polska (p. Indus). Nazwa sanskry-
cka jest Ary avarta, t.j. terytoryum aryjskie.

Homer str. 15.
Idealizm str. 29 nn.
Indra (bog burzy z piorunami) str. 15,16,18, 19, 20.

Dominujace swe stanowisko, o ktdrem mowa
w tekscie, utracit Indra w okresie po-wedyj-
skim na korzy$¢ tréjcy Brahman, Visnu,
Siva (p. Siwaizm), nie byt tez nigdy po-
tem, jak dwaj ostatni, najwyzszym bogiem
sekt religijnych. W mitologii natomiast zacho-
watl zawsze miejsce bardzo poczesne. Zamiast
sie 0 niem rozwodzi¢, wspomnimy tu o czem
innem. Wiadomo, ze wedlug teoryi wedrowki



94

dusz oraz teoryi karmanu, szczeSliwe zycie
byto owocem dobrych czynéw, spetnionych
w poprzednim zywocie, nieszczesliwe — ziycli,
Oczywiscie bogowie byli takze wplagtani w sam-
sara, a stagd wyplywa konsekwentnie, ze pe-
dzac zycie petne wyjatkowo dobrych uczynkdw,
mozna bylo po $mierci odrodzi¢ sie jako jeden
z bogéw. Dlatego powiada Sankara (w ko-
mentarzu do Badaradyany), biorgc wiasnie
Indre za przykiad, ze wyrazy takie jak Indra
i t. p. oznaczajg — podobnie jak n. p. wyraz
jenerat —tylko pewne stanowisko: kto je w da-
nej chwili zajmuje, ten nosi imie Indry.
A w opowiadaniach buddyjskich nieraz sie
zdarza, ze cziowiek wyjagtkowo dobry i szla-
chetny odradza sie po $mierci jako Brahman.

indriya str. es, zmysty”); jest ich jedenaScie,

oprécz bowiem pieciu ,,zmystdw poznawczych®
(buddhindriyani), rozréznia psychologia
indyjska jeszcze pie¢ ,zmystdw czynnych*
(karmoéndriyani, rece, nogi it. d.); wylicza
je n. p. Védantasara (p. Wedanta) §§881,91.
Jedenastym jest manas (p. tam), zmyst we-
wnetrzny.

Indus str. 12, 13, po sanskrycku sindhu t. zn.

rzeka. Grecy styszeli i przyjeli nazwe te w brzmie-
niu perskiem, gdzie pierwotnemu s- odpowiada
h- (w Awescie hen du, dzi$ hind), stad z za-
tratg przydéchu mocnego poszta nazwa rzeki
Indos, a od niej nazwa kraju India, przyjeta
z czasem przez wszystkie jezyki europejskie.

* Moze lepiej: narzady zmystow.
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Indye (co do nazwy p. pod Indus). Kraj i miesz-
kancy. Odciete na péinocy i poétnoco-wscho-
dzie najwyzszemi gérami S$wiata, dostepne od
strony ladu tylko przez wawozy wzdtuz pot-
nocno-zachodniej granicy, a zresztg oblane mo-
rzem, posiadajgce w swem wnetrzu potezne
gory i ogromne rzeki, ptaskowzgorza i pustynie,
nieprzejrzane puszcze lesne i najzyzniejsze pola
na Swiecie, kopalnie drogich kamieni i dzungle,
siedzibe dzumy, wreszcie calg skale roznic kli-
matycznych i cale mndstwo odrebnych ras, na-
rodéw i.ludéw, wyznan i sekt, jezykdw i narze-
czy, ludzi stojgcych na najwyzszych szczeblach
kultury ducha i ludzi hotdujacych animizmowi
w zapadtych puszczach — stusznie moga byé
Indye nazwane nie tyle krajem, co kontynen-
tem, a dzieje ich rozwoju przeciwstawiac nalezy
nie dziejom Anglii, Francyi czy Polski, ale
historyi rozwoju catej Europy. Na 315 (r. 1911)
milionéw mieszkancow Indyi sktada sie wiele
ras, do tego stopnia jednakze pokrzyzowanych,
Zze bez obawy przekroczenia granic zupetnej
pewnosci wyrézni¢ mozemy tylko dwa typy,
dawniejszy niski, ciemny, ptaskonosy, przewa-
znie na potudniu, oraz miodszy stuszny, jasny,
dtugonosy, przewaznie ku potnocy. Przedstawi-
cielami tego ostatniego typu sg w pewnej mie-
rze potomkowie Aryow indoeuropejskich, kto-
rzy przybyli do Indyi pare tysiecy lat przed
Chrystusem i zwalczywszy pierwotnych miesz-
kancow, narzucili im w ciggu dhugich wiekow
i tysigcoleci swojg wiasng, w Indyach dopiero
ostatecznie wyrobiong cywilizacye, t. zw. bra-
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minska. Wiele jeszcze innych najazdéw zwalito
sie na Indye w wiekach nastepnych, ale o ile
orezowi najez'dz'cow sprzyjato szczescie, o tyle
ulegali oni zawsze i bez wyjatku niezwykle zy-
wotnej kulturze braminskiej. Dopiero maho-
metanie zdofali sie w Indyach usadowi¢ i tworzg
w nich dzisiaj powazng mniejszo$¢ (do 70 milio-
néw na 315), mieszkajaca zwartg masg gtownie
na potnoco-zachodzie i w Bengalu. Dzieje.
Jak wiadomo, w Grecyi wiasciwa historyografia
zaczyna sie od wojen z Persami. Indye inaczej
obeszty sie ze swymi najezdzcami: w poczuciu
swej wyzszosci zachowaty wobec barbarzyncow
milczenie. Dziejopisarstwo sie nie rozwineto. To
tez odbudowywanie dziejow Indyi jest w zna-
cznej mierze dzietem lat ostatnich, a w wie-
kszej jeszcze przysztosci. Mamy obecnie prze-
glad historyi politycznej w nieprzerwanym
ciggu pohrzecia tysigca lat; ale ile pracy i mo-
zohi wymagajg wertowania dziet obcych podro-
znikéw, wyszukiwania synchronizméw, a zwia-
szcza drobiazgowe badania archeologiczne, nu-
mizmatyczne i t. p., o tern wiedzg tylko in-
dyanisci. Historya Indyi dajgca sie poprzec
datami, zaczyna sie w VI. w. prz. Chr., a wiec
w czasie, kiedy sie urodzit Buddha. Pod koniec
IV-go w. prz. Chr. zostaty Indye pierwszy raz
zjednoczone pod bertem jednego pana, byt
nim Czandragupta (dynastya Maury a), ktory
wielkiego tego dzieta dokonat bezposrednio po
Smierci Aleksandra (t. j. po czerwcu 323 r.).
Wnuk jego Asoka (273—232, wedtug innych
263—226 albo nawet 259—222) byt jednym
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Zz najpotezniejszych, a zarazem najbardziej
zadziwiajagcych wiadcow Swiata. Jego poparciu
zawdziecza buddyzm dzisiejsze swe Swiatowe
stanowisko. Jedyny to zapewne krdl, ktéry, sto-
czywszy zwycieskg wojne, uczut — jak gloszg
napisy — ,,wyrzuty sumienia, gteboki smutek
i zal“ i poprzysiggszy odtagd wojen zaborczych
nie prowadzi¢, dotrzymat stowa. Jedyny bez
watpienia krol, po ktérym pozostaty dziesigtki
kutych w skale, jak kraj dbugi i szeroki,
edyktdéw, gtoszacych chwate nie monarchy, ale
dobrego i poboznego zycia. Jedyny wreszcie
krél, ktéry w Ill. w. prz. Chr. sadzit przy dro-
gach drzewa owocowe, kopat studnie dla we-
drowcdw i zaktadat szpitale dla ludzi i zwie-
rzat. Dynastya Maurya nie o wiele przezyta
Asoke. Nastepnych 5 wiekdw, to czas zametu
i najazdow. Na pierwszy plan wysuwa sie tu krol
Kaniszka, z t. zw. indoscytyjskiej dynasty! Ku-
szandw (najprawdopodobniej koniec pierwszego
wieku naszej ery, koronowany rok przed wsta-
pieniem Tytusa na tron rzymski) w poétnocno-
zachodnich Indyach, jedna z wielkich postaci
w dziejach buddyzmu. W poczatkach V. w.
po Chr. podnosi sie potezna dynastya Guptow
(zatozyciel Czandragupta 1., koronowany 26. II.
320), ktéra mniej wiecej przez dwa stulecia
dzierzy w silnych dioniach rzady nad catemi
Indyami, z wyjatkiem potudnia. Guptowie sprzy-
jaja braminizmowi, buddyzm podupada. Okres
to Swietnego rozwoju cywilizacyi braminskiej.
Odtad raz juz tylko miaty Indye pdtnocne po-
teznego wiadce, byt nim krol Harsza (606 648),

Zarys filozofii indyjskie]. !
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wojownik szczesliwy, znakomity administrator,
a zarazem wytworny poeta. Jego panowanie
rzuca ostatni blask na upadajagcy w Indyach
buddyzm. W ciggu nastepnych pieciu przeszio
wiekow byty Indye widownig walk wewnetrz-
nych przy zupetnym prawie spokoju od granic
zewnetrznych i). Okoto r. 1200 zawojowali Indye
mahometanie. Przez pare wiekdw zmieniaty
sie dynastye najezdnicze, az wr. 1526 (waznym
i dla Europy roku bitwy pod Mohaczem) wielki
Baber  zalozyt cesarstwo indyjskie, panstwo
t. zw. Wielkich Mogotéw, ktére w blasku na-
zwisk takich, jak Akbar i Aurangzeb, przetrwato
az do drugiej potowy w. XVIII., kiedy Indye
zaczety przechodzi¢ w rece angielskie, ba, tytu-
larnie az po rok 1858, w ktérym ostatni pady-
szach indyjski, pozbawiony tytulu za udziat
w powstaniu, opuscit Delhi na zawsze. Jezyki
i literatura. Mobwic¢ tu bedziemy tylko o jezy-
kach i literaturach indo-aryjskich. W literaturze
rozrdzni¢ mozna trzy okresy: wedyjski, epiczny,
klasyczny. Literatura catego pierwszego okresu
nosi zbiorowg nazwe Veda (wiedza); jest ona
wyltacznie religijng. W szczegblno$ci  znowuz
wyrdznia sie, jak wspomniano w tekscie, cztery
rownolegte dziaty: Rgveda (t. zn. weda hy-
mnéw), Samaveda (t. zn. w. melodyi), Yaj ur-
veda (t zn. w. formut ofiarnych) i Atharva-
veda (w. zakle¢, zamdwien i t. p., nazwisko

9 Najazdy Mahmuda z Ghazny mialy cele tupiezcze ale

nie polityczno-zaborcze.

# Pochodzit po mieczu od Tamerlana, po kadzieli od

Czyngizchana — tadna parentela.
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ma lednakze, w przeciwienstwie do poprzednich,
od kaptana atharvan-a). Kazda z tych Wed
istniata w wielu szkotach (dzi§ by sie powie-
dziato : recenzyach), z ktérych wszakze ogromna
wiekszo$¢ zagineta, tylko Yajurveda prze-
chowuje sie dotad w dwuch formach, jako t. zw.
Czarna i Biata. Najstarszg warstwg w kazdym
z tych czterech réwnoleglych dziatéw jest pod-
stawowy zbiér owych hymnoéw, melodyi, for-
mut i zakle¢, nazywany sariihita (= zbior).
Istnieje wiec Rgvedasarhhita it d (Te
zbiory ma sie na mysli, moéwigc krotko, jak
w tekscie, Rgveda it d.). Dalsze warstwy
to teksty rytualne, zwane brahmana, ponie-
waz jednak tych zachowato sie wiecej, niema
zatem poprostu Rgvedabrahmana i t d,
ale Aitareyabrahmana, Kausitakibra-
hmana i t d*t zn. brahmana Rgvédy
wedtug szkoty Alt., wedtug szkoty K i t. d.
Z brahmana-mi faczg sie t. zw. aranyaka,
t. zn. ksiegi lesne (bo studyowane w ciszy lasow),
a z temi wreszcie upaniszady (p. tam), jedne
i drugie w wielu réznych recenzyach. Dalszy
rozwoj literatury wedyjskiej mozemy tu pomi-
naC. Jezykiem literackim bylo w tym czasie
narzecze potnocno-zachodnie, zwane krdtko we-
dyjskiem albo (niezbyt trafnie) sanskrytem
wedyjskim, albo wreszcie w ostatnich czasach
starogorno-indyjskiem (althochindisch). Okres
epiczny poczatkami swymi siega bez watpienia
czasdéw przedbuddyjskich, koniec, t. j. ostateczna
redakcya wielkich epopei przypada juz na czasy
klasyczne. Do tego okresu nalezg: olbrzymia
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Mahabharata (p. tam), epos ludowe, oraz
mniejsza Ra.mayana (okoto 50.000 wierszy),
dzieto jednego poety, pierwsza epopeja arty-
styczna. Tu takze zaliczy¢ mozemy miodsze
wiekiem, ale pokrewne trescig i archaizujacym
jezykiem Purany (Puran a, dawne scil. poda-
nie); literatura to tak olbrzymia, ze Maha-
bharata (220.000 wierszy) jest wobec niej
utworem niezbyt obszernym. W tym czasie,
w IV. w. przed Chr., jak sie zwykle przyjmuje,
prawdopodobnie jednak sporo wcze$niej, zostat
jezyk skodyfikowany i opisany, jak zaden inny
na $wiecie, przez gramatyka Panini-ego (miat
on wielu poprzednikéw), przybierajac zarazem
nazwe sanskrytu ( doskonaty). W zasadzie
identyczny z jezykiem Wed, przedstawia jednakze
sanskryt mtodsza faze rozwoju. Juz na pare
wiekow prz. Chr. zaczyna sanskryt znikac z co-
dziennego uzycia, ustepujac miejsca miodszym
jezykom, tak, ze cata olbrzymia literatura Kkla-
sycznego okresu pisana jest w jezyku martwym.
Literatura to przebogata w kazdym kierunku:
filozofia, nauki Sciste, medycyna, prawo, wszyst-
kie rodzaje literatury pieknej, majg w sanskry-
cie pierwszorzednych przedstawicieli. Wymie-
nia¢ ich tu nie sposéb, blizsze szczegdly znaj-
dzie czytelnik w nazwanych nizej ksigzkach,
nie mozna jednak poming¢ milczeniem nazwiska
jednego z najwiekszych artystow $wiata (choc
wecale nie najgtebszego poety), jest nim Kali-
dasa, autor skonczonych arcydziet zaréwno
w zakresie dramatu, jak epopei i liryki elegij-

Zyt w miescie Ujjayini, najprawdopo-
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dobnie] w V. po Chr. (poczatek czy druga po-
towa? —trudno Jeszcze orzec) w epoce Guptow.
Cechuje go mistrzostwo w oddawaniu delikat-
nych uczué i pétuczu¢ oraz wirtuozostwo formy,
0 Jakiem trudno da¢ pojecie Europejczykowi;
w ten sposéb cyzelowaé dat sie tylko Jezyk
martwy, uprawiany od wiekéw przez ludy nie-
zrownane wiasnie w robocie drobiazgowej.
Oprocz literatury sanskryckiej istnieje obszerna
bardzo literatura buddyjska w Jezyku pali (ma
sie do sanskrytu mniejwiecej Jak wioski do
taciny) oraz wielka literatura, zaréwno piekna
jak religijna, w narzeczach zwanych prakrytami,
ktore mniej wiecej tak od sanskrytu odbiegty.
Jak Jezyk francuski od faciny. Jednym z prakry-
téw, bardzo archaicznym, postugiwat sie dzainizm.
Bibliografia. Z ogolnych dobrze przeczytaé :
Sir T. W. Holderness, Peoples and problems of
India, Londyn b. d. (1911); Max Miiller, India,
what can it teach us? (Czego nas mogg nauczyc¢
Indye?). Pierwsze wyd. 1882, najtatwiej dostepne
w wyd. zbiorowem z 1905 r. Historya: naj-
lepszy podrecznik dziejow dawnych Indyi, V. A.
Smith, Early history of India from 600 B. C.
down to the Muhammadan conquest including
the invasion of Alexander the Great. 2-nd ed.
Oxford Clarendon Press 1908. (Wczesne dzieje
Indyi od 600 prz. Chr. az do zdobycia przez
Mahometan, wiacznie z najazdem Aleksandra
Wielkiego). Mniejszych wiele, mojem zdaniem
najlepszy tegoz autora The Oxford students
history of India 2-nd ed. Oxford Clarendon Press
1910, doprowadza do najnowszych czaséw.
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Literatura: A. Macdonell, A history of sanskrit
literature, 2-nd impression, London 1905 (dos$¢ su-
che); V. Henry, Les littératures de I'Inde, San-
scrit, Pali, Pracrit, Paris 1904; H. Oldenberg,
Die Literatur des alten Indien, Stuttgart und
Berlin 1903 (bardzofadnie pisana ksigzka); L. v.
Schroeder, Indiens Literatur und Kultur, Leipzig
1887; Winternitz, Indische Literatur, Leipzig,
Amelang, dotad tom 1. i potowa llI*go. Zwiezle ale
znakomicie przedstawia przedmiot R. Pischel,
Indische Literatur w ogromnem wydawnictwie
Die Kultur der Gegenwart, 1. 7 Die orientali-
schen Literaturen (Teubner 1906). — Religia:
Hardy, Indische Religionsgeschichte, Leipzig,
Sammlung Goschen, na poczatek wystarczy,
wymienia pare obszerniejszych dziet z tego

_ zakresu.

Isvara (b6g osobowy) str. 55. Znaczy wiasciwie
pan, wiadca. Tego wyrazu uzywajg, w braku
lepszego (bo i$vara jest rzadcg Swiata, nie
stwércg), misyonarze chrzescijariscy na oznacze-
nie Boga.

Jaimini str. 40. Autor najstarszego dzieta afory-
stycznego o filozofii Miméarhsa p. t. Karma-
mimamsasiutrani. Nic sie o nim blizszego
powiedzie¢ nie da.

Jam jest brahman p. aharh brahmasmi.

Janaka str. 29, madry krol Widehéw (Vidéha,
stolica Mithila) w Indyach Wschodnich, przy-
jaciel Ydjnavalkyi, wystepuje w upanisza-
dach, jako jeden z wiadcow, sprzyjajacych ba-
daniom filozoficznym. Obok niego styneli
zwhaszcza AjataSatru w Benares, Jivala,
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krél Panczalow (miedzy Gangesem a Jamung),
takze Asvapati, krol Kekajow w Pendzabie
i wielu innych. Upaniszady zawieralg wiele uste-
péw, z ktorych wynika, ze ksigzeta ci, z uro-
dzenia kszatrijowie (p. kasty) z zapatem i z wiel-
kiem powodzeniem oddawali sie dociekaniom
metafizycznym, ze u nich dopiero musieli czer-
pa¢ wiedze cztonkowie kasty braminskiej. Whnio-
skowac wszakze mozna na podstawie niektorych
oznak, ze zasadnicze mysli upaniszadéw prze-
ciez naprzdd u braminéw, jak Yajnavalkya,
powstaty, stojac jednak w przeciwienstwie do
rytuatu wedyjskiego, niechetnie przez nich sa-
mych, tern skwapliwiej natomiast przez wolno-
mysiniejszych kszatrijow podjete zostaty. Stad
tez taki Yajnavalkya spotykat sie z niechecig
u czlonkbw wiasnej kasty, a miody bramin
Svetaketu, zmuszony ukorzyé sie przed
wiekszg wiedzg rycerskiego ksigzecia (Prava-
hana Jaibali), tymi stowy skarzy sie ojcu:
Pie¢ pytan zadat mi nedzny krolik, z tych ani
na jedno nie umiatem odpowiedzieé. (Chand.-
Up. 5 3. 5).—Krol Janaka znany jest takze
epopei indyjskiej jako ojciec Sity (Sita), wier-
nej zony Ramy, bohatera Raméyany. —
O udziale szlachty w badaniach filozoficznych
pisze R. Garbe, The philosophy of India, Chi-
cago 1897 str. 57 nn. i Beitrdge zur indischen
Kulturgeschichte, Berlin 1903 str. 2 nn.

Jednos¢ Swiata str. 20, 22.

Jehowa str. 20.

Jezus str. 35.

Jiva str. 65, znaczy tyle co jivdtman, p. tam.
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Jivanmukta (wyzwolony za zycia) str. 70, 71. —
,JUZ za zycia mozna, wedtug zapatrywan indyj-
skich, dojs¢ do tego, ze sie intuicyjnie przejrzy
ztudne istnienie tego $wiata, czego in abstracto
uczy i dowodzi wszelka filozofia, siegajgca osta-
tecznych glebin. Czyim udziatem stato sie owo
intuicyjne poznanie najwyzszej prawdy, ten

jeszcze dalej na Swiecie, a przecie juz na
mm nie zyje, jest wyzwolonym za zycia“. Allg.
G. d. Ph. I. 3. str. 636.

jivatman (dusza indywidualna) str. 64.

Jones, Sir William, str. 12, jeden z najznako-
mitszych oryentalistow XVIII. w. (1746—1794).
Jako sedzia w Fort William w Bengalu, zazna-
jomit sie—jeden z pierwszych Europejczykow —
z sanskrytem, pod auspicyami stynnego War-
rena Hastingsa (1732-1818, governor general
1772 1785) zatozyt Towarzystwo Azyatyckie
i zastuzyl sie wielce okolo rozszerzenia znajo-
mosci literatury sanskryckiej w Europie,

kama str. 21. Wyraz ten posiada catg skale odcieni
w znaczeniu: mito$é, zadza, pragnienie —trudno
rozstrzygna¢, co oznacza W przytoczonym hy-
mnie. Deussen ttumaczy: mitosé.

Kanad”a str. 40, zatozyciel atomistycznego systemu
Vaisesika; nazwisko znaczy dostownie zja-
dacz atomoéw, atomojad, ,by¢ moze wczesnie
utarte i przez samych zwolennikow przyjete
przezwisko, na co wskazujg czesto spotykane
przekrecenia na Kanabhuj, Kanabhaksa
(znaczg to samo, Prz. tt.). Wiasciwe imie brzmiato
moze Uluka (sowa), ktére zachodzi czesto
jako imie wiasne, przynajmniej zwolennikéw
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Kanady nazywa sie czesto Aulukya (takze
Aulukya)® Allg. G. d. Ph. I. 3. Zadnych
blizszych wiadomosci o tym filozofie nie posia-
damy.

Kant str. 12, 52, 62, 63, 66. Por.: O. Franke, Kant
und die altindische Philosophie w ksigzce: Zur
Erinnerung an I. Kant, Halle 1904, str. 107—142.
Nie znam tej rozprawy; prof. Franke jest wy-
bitnym indyanista.

Kapila str. 40, zalozyciel systemu Samkhya.
Wedtug legend buddyjskich miat by¢ starszy
niz buddyzm. Nic o nim nie wiadomo.'

karman (czyn, dzieto) str. 43, 59, 66. Teorya kar-
manu stata sie jedng z najistotniejszych pod-
staw pogladu na S$wiat szerokich mas. Nie-
szczeScie spotyka sie stowami: za grzechy moje
w przesztem zyciu, szczescie: za dobre czyny.
»KIne sie na moje dobre uczynki“ (sukrtaih
$ape), odpowiada europejskiemu: Kklne sie na
zbawienie duszy mojej. Co do form karman
i karma p. atman.

kasty str. 13, 43 nn. ,Instytucya kast, ktérej odpo-
wiednika daremnie bySmy szukali na catym
Swiecie, wzrastata powoli. Nazwa jest portugal-
ska; rzecz sama tak wybitnie indyjska, ze
wznosi miedzy Indyami a resztg kuli ziemskiej
przegrode o wiele trudniejszg do przebycia, niz
pustynie, morza lub gory. Przeszto dwiescie
milionéw Hinduséw rozpada sie dzisiaj na tysigce
zrzeszen, z ktérych kazde odgraniczajg od sa-
siednich Sciste reguty, normujace sprawy m
zenstwa, pozywienia i wogole wszelkie sz i* i~ bib .»

zycia. Nic podobnego temu stanowi nie
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istniato gdzieindziej; o niczem takiem nie posia-
damy skadingd wiadomosci.--------- P6z'niejsza
literatura wedyjska i ksiegi prawne, utozone
przez autor6w braminskich, ucza, ze cztery sg
tylko ,,czyste* kasty: 1) bramini (brab mana),
Stréze i nauczyciele Swietych tradycyi, 2) ksa-
triya, warstwy rycerskie i rzadzace, 3) vai-
S§ya, kupcy i rolnicy, oraz 4) $Sudra, caly
gmin nie uznawany za Aryéw. Bramindéw uwaza
sie za pochodzacych z ust, kszatrijéw z ramion,
waisjow z ud, a Sudréw z n6g Brahmana.
Wszystkie kasty, ktore nie dawaly sie wcisngé
w te ramy, opisywano jako ,mieszane*, przy-
pisujac im fantastyczne poczatki. Ten schemat
teoretyczny nie odpowiada w kazdym razie za-
witemu stanowi faktycznemu kast dzisiejszych
i niewatpliwie nigdy wogble nie byt w zgodzie
Z rzeczywistoscig.-------- Surowy system Kka-

stowy, taki, jaki dzi$ istnieje, bierze pod uwage
tylko Hinduséw; wszyscy postronni, czy krajo-
wego czy obcego pochodzenia, rodu wysokiego
czy niskiego, uwazani sg za barbarzyncow
(mle¢cha) czyli ludzi bez kasty. Niemnigj
przeto system ten ujawniat zawsze dziwng po-
tege chlonacg i prawie wszyscy cudzoziemcy
stale zamieszkali w Indyach ulegali jego sile
przyciggajacej.--------- Pochodzenie tej szczegol-
nej indyjskiej instytucyi, tak dobroczynnej
z wielu wzgledéw, a tak szkodliwej z innych,
byto przedmiotem wielu rozpraw. Wyniki catej
pisaniny nie s zadowalajace i Sir Herbert Risley,
najwieksza powaga w tej sprawie, wyznaje, ze
zdaniem jego kwestya kast jest ,,zagadnieniem
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nierozwigzalnem®. Ostateczne poczatki  kast
upatrywac nalezy, by¢ moze, w roznicy barwy
(varna”)) pomiedzy jasnym osadnikiem aryj-
skim a ciemnym tubylcem. Nastepne miejsce
co do wazno$ci, po podstawowej réznicy krwi
i koloru, zajmuje roznica zajecia. Istnieje zawsze
silna daznos¢ w kazdem danem zajeciu do prze-
chodzenia z ojca na syna, tak, ze cztowiek jest
juz z urodzenia, dajmy na to, cieslg lub t. p.
Osoby zwigzane weztem wspdlnego zawodu
fatwo tworzag w Indyach kaste. Czasem nowg
kaste tworza kolonisci, odrywajacy sie od wspol-
nej siedziby, aby sie uda¢ do odlegtej osady. —
Oczywiscie i roznica religii nie byfa bez udziatu
w tworzeniu sie kast, niektére z nich spoczywaja
prawie wylacznie na podstawie wyznaniowe;j.
Ale w innych krajach ludzie réznili sie krwig,
barwa, zawodem, religig i miejscem pobytu, nie
rozpadajac sie przecie na niezliczone odtamy,
jeden od drugiego najzupetniej odosobnione,
i nikomu sie dotad nie udato podaé jasno zrozu-
miatego wyttumaczenia faktu, dlaczego indyjski
system kastowy niepodobny jest do jakiejkolwiek
inngj instytucyi spotecznej, dzi$ lub w przeszio-
sci, na catym Swiecie. Liczne ksigzki, ktdre roz-
wigzujg rzekomo catg zagadke w kilku wierszach
i twierdza Smiato, ze ,,w taki oto sposob wytwo-
rzyt sie w Indyach system kastowy“, wprowa-
dzajg czytelnika w blad, przedstawiajac jako
rzecz prosta zagadnienie, ktére jest w rzeczy-
wistosci niestychanie trudne i dotagd uraga roz-

Var a oznacza w sanskrycie barwe a zarazem kaste.
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wigzaniu“. (V. A Smith, The Oxford student’s
history of India  str. 34—37). — Braminow jest
w Indyach wedtug przedostatniego spisu lud-
nosci (1901) pietnascie milionéw. Na ogdt sta-
nowig oni elite umystowa catego spoteczenstwa,
ale warstwy jednolitej nie tworza, przeciwnie,
sg bardzo zrozniczkowani, a nieraz z wyzszg
kultura facza ich tylko pretensye, niejeden od-
daje sie pracy recznej, stuzg nawet wojskowo.
Kszatrijow niema juz oddawna. Odpowiada im
dzisiaj rycerska kasta Radzputow (10 milionow),
siegajgca potowy pierwszego tysigcolecia po
Chr.; mieszkaja gtdwnie w Radzputanie i krajach
przylegtych. Nieujarzmieni przez zadnych na-
jezdzcéw tworzg i dzi$ ,protegowane panstwa
krajowe" (protected native states). Cata ludno$¢
poza temi dwiema kastami rozpada si¢ na nie-
zliczong ilos¢ (blisko péttrzecia tysigca wedtug
cenzusu) kast i subkast, zawodowych, wiejskich
i miejskich "), posuwajgcych uszeregowanie we-
dlug t. zw. ,czystosci“ do ostatnich granic.
Licza n. p. Indye (r. 1901) przeszto 3 i p&t mi-
liona garncarzy; jest to kasta wiejska, bardzo
niska, ale na tern nie koniec: garncarz garnca-
rzowi nie rowny. A wiec: ci, ktorzy rozwozg
towar konmi, sg ,.czystsi“ (stojg wyzej spote-
cznie) od tych, ktorzy uzywajg ostow; ci, kto-
rzy sie postugujg kotem, sg czystsi od pracuja-
cych wedtug formy, ci, ktérzy wyrabiajg wielkie

# Na 315 milionéw ludnosci tylko 10 prc. mieszka w mia-

stach, liczacych ponad 5 tys. mieszkancoéw. Dla poréwnania do-
diijniy, ze 'V Anglii 90 prc. zyje w miastach ponad 10 tys.,
a 25 prc. w miastach ponad 250 tys.
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garnki na stojaco, sg oczywiscie czystsi niz ci,
ktorzy przykucngwszy lepig mate garnuszki
it d, it d Wszystko to roznice, uniemozli-
wiajgce connubium a czesto i commer-
cium. — Stéwko jeszcze ot. zw. parjasach, sy-
nonimie nedzy spotecznej, stojacych rzekomo poza
obrebem kast. Otéz przedewszystkiem w ustroju
braminskim praktyka ludzi bez kast nie zna.
Nietylko kazdy cztowiek nalezy do jakiejs ka-
sty, ale kazdy potrafi wskaza¢ kaste nizsza od
wiasnej. Co sie za$ tyczy parjasdbw w szczegol-
nosci (Paraijan), to sg oni kastg wiejskg w In-
dyach potudniowych, bardzo niska, ale cieszacg
sie wielu specyalnymi przywilejami i wcale
nie najnizsza. Nie taki dyabet straszny jak
go maluja.

kategorye str. 41. Zestawimy tu dla oryentacyi
i porébwnania kategorye Kanady, zalozyciela
systemu Vais$ esika (,rézniczkowego®), ze
znanemi kategoryami Arystotelesa.

1 dravya substancya 1 ovoia substancya

. 2 O jakosc
2. guna wWhasciwosC 3 43y ilosé
7. xeladai, potozenie
8. &¥fiv stan
3. karman czynno$¢ 9. noislv czynienie

10. ndo¥Biv doznawa-
nie
4. samanya wspo6lnos¢ 1
5. visesa r6znosc I 4. nqdg ti stosunek.”
6. samayaya inherencya )
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Arystotelesowskie kategorye przestrzeni i czasu
(mw I miotsy podporzadkowane sg u Kanady po-
jeciu substancyi. Z czasem dodano, jako siédma,
kategorye negacyi: abhava (niebyt); jeden
z poznych filozoféw stara sie nawet sprowadzié
wszystko do dwuch Kkategoryi: bhava (byt)
i abhava. Por. Kanada, YaiSesika.

Kathaka-upanisad str. 28. Pisany mowg wig-
zang, nalezy do pozniejszych, niedtugich, ale
dziwnie pieknych pod wzgledem formy zewnetrz-
nej i wysokiego polotu upaniszadéw. Zaczyna
sie od znanego i w Europie z przer6bek opo-
wiadania o mtodym chlopcu Nacziketasie (Na-
ciketas-, ktory, otrzymawszy od boga $mierci
Yamy prawo wyrazenia trzech zyczen, pyta,
co sie dzieje z cztowiekiem po $mierci, ,,—jest,
powiadajg jedni, drudzy mdwig: niema go. To
chciatbym wiedzie¢, pouczony przez ciebie, to
moje trzecie zyczenie* (I. 20). Yama stara
sie namOwi¢ chtopca, azeby zmienit zyczenie,
przedstawiajgc mu, ze nawet bogowie nie sg
pewni odpowiedzi na to pytanie, ale naprézno:
,hiemasz kogo innego, ktoby mi to powiedziat
i zadne inne zyczenie nie jest temu réwne“
(I. 22). POty odrzuca N. wszelkie propozycye
Yamy, — diugie zycie, bogactwo, szczescie —
az mu bdg Smierci, zwiazany obietnica, odkrywa
zagadke zycia po$miertnego.

Komorin str. 12, najdalej wysuniety na potudnie
przyladek indyjski.

koncentracya p. skupienie sie.

kosmogonia str. 32.

kosmogonizm str. 31/32.
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kosmologia str. 54, 58 nn.

Locke str. 62

logika str. 41, p. Nyaya.

"oyog str. 25.

Luter str. 45

taska boska str. 38.

Madhva str. 52, 64, reformator filozoficzno-reli-
gijny z XII. w. po Chr., wikasciwe nazwisko
jego byto Anandatirtha, pochodzit z wybrze-
za malabarskiego, byt wiec potudniowcem, po-
dobnie jak SariikaraiRamanuja. Madhva
uczyt dualizmu, mimo to jednak zawart poglady
swoje, jak dwaj tamci, w komentarzu do dzieta
Badarayany, natamujac je oczywiscie w od-
powiedni sposab.

Mahabharata str. 41 42, wielka epopeja, liczaca
okoto 220 tysiecy wierszy najmniej 16-zgtosko-
wych, a zatem mniej wiecej tyle, co oSm razy
Iliada i Odysseja wziete razem. Mahabharata
jest w przeciwienstwie do Ram ay any (p. Indye,
jezyki i literatura) epopeja ludowa. Dzieli sie
na 18 ksiag (do czego dodaje sie zwykle jako
19-t3 osobny dlugi poemat p. t. Harivariisa)
0 bardzo nieréwnej dtugosci, bo liczacych od
312 dwuwierszy (17-ta) do blisko 14 tysiecy
(12-ta). Kazda ksiega dzieli sie na krotkie roz-
dziaty. Tresciag MBh. jest walka dwuch pokre-
wnych rodow krolewskich, Kuru- i Pandu-,
nalezacych do bajecznego okresu dziejow indyj-
skich. Na samo jadro poematu skiada sie okoto
20.000 tysiecy dwuwierszy, dookota ktorych
owinagt sie w biegu stuleci kiebek niezliczonych
epizodéw, stanowigcych nieraz osobne utwory
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0 bardzo pokaz'nych rozmiarach i najrozmaitszej
tresci. Odgrywa tez MBh. poniekad te role
wobec Wed, co u nas Tradycya wobec Pisma
Swietego. Rzecz jasna, ze przy dziele tego ro-
dzaju nie mozna w przyblizeniu nawet mowic
0 jakiej$ okreslonej dacie powstania. Powsta-
wato ono w ciggu catych wiekéw. Zauwazmy
tylko, ze jadro epopei siega z wszelkiem prawdo-
podobienstwem czaséw przedbuddyjskich, a da-
lej, ze napisy z konca w. V-go po Chr. znaja
juz MBh. w jej formie dzisiejszej, mowig bowiem
0 100.000 (dwu)wierszy.

Mahan (=buddhi, intellekt kosmiczny) str. 44,
mahan jest formg mianownika liczby poj.
rodz. mesk., spotykana czesto (takze w ksigz-
kach europejskich) forma mahat jest rodz.
nij., prawdopodobnie jednak, jak przypuszcza
Deussen, wydzielong zostata ze zlozen, gdzie
jest na miejscu zamiast mahan, przy ktérem
domysla¢ sie nalezy atma, jak majg pare razy
upaniszady.

Maitrayanlya-upanisad str. 34, p. upani-
szady.

ma nas (umyst) str. 21, 44, 66. W codziennym jezyku
znaczy manas umyst, myslit. p., jako termin
filozoficzny © jest jednak bardzo trudny do
przettumaczenia. Najwlasciwiej bedzie jeszcze
powiedzie¢ y,zmyst wewnetrzny® (p. Indriya).
,Odpowiada on, o ile przerabia wrazenia zmy-
stbw poznawczych na wyobrazenia, naszemu
rozumowi, o ile za§ postanowienia z tych wyo-

0 Nie jest nim jeszcze RV X. 1294 p. str. 21 uw. 3.
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brazed wynikajace za pomoca narzadéw czyn-
nych w czyn wprowadza, temu co nazywamy
,.Swiadoma wola®. Allg. G. d. Ph. I. 3 str. 58.
Por. Elemente der Metaphysik § 84.

Marusthala str. 12, wielka pustynia miedzy Indu-
sem a gorami Aravalli (Pariyatra) w Radz-
putanie, zwana dzi$ pustynig Thar albo indyjska.

Marut-y (bogowie burzy) str. 16, wierni towarzysze
Indry we wszystkich jego walkach niebieskich,
synowie Rudry. Jest ich trzy razy siedm albo
trzy razy sze$cdziesigt, mtodych rycerzy, zbroj-
nych wioczniami albo toporami,

materyalizm str. 40 p. Carvaka.

maya str. 60, 63, 64, 66.

metafizyka str. 51

Mimariisa str.40. Wyraz sam znaczy ,,rozwazanie,
badanie™ i uzyty jest na oznaczenie badania
filozoficznego w nazwach dwuch systemow,
karmamimariisa albo purvamlmariisa
(b. nad czynami albo pierwsze b.) i brahma-
mimarhsa albo Sariraka-m. albo wreszcie
ullara-m. (b. nad brahmanem, nad dusza, dal-
sze b.), przyczem jednakze tylko pierwszy z tych
systemoOw nazywa sie krotko mimariisa, drugi
nosi nazwe wedanty. Podstawowem dzielem
MlImariisy sg M.-sutrani (p. Jaimini).
Poinformowac sie o niej fatwo z elementarnego
podrecznika Laugaksi Bhaskara: Artha-
saihgraha ed. with english translation by
G. Thibaut, Benares 1882.

Mitra (dobroczynne S$wiatto stonca) str. 16, bdg
znany jako Mithra (th jest spotgh. powiewng
czyli szczelinowa, miedzyzebowsa, gtucha, wym.

@)

Zarys filozofii indyjskiej.
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jak w ang.) takze w lIranie, skad kult jego roz-
szerzyt sie na cale imperyum rzymskie, gdzie
zwhaszcza w 1. w. byt najgrozniejszym wspét-
zawodnikiem chrzescijanstwa.

mOksa str. 69. Wyzwolenie w filozofii indyjskiej
jest wyzwoleniem z kota zywotéw i Smierci
(samsara), w systemie Wedanty jest wiec
uwolnieniem sie od bytu indywidualnego. W ja-
kiz sposdb mozna je osiagnac? —,,Nie zapomoca
uczynkéw; bo te, dobre zaréwno jak zie, wy-
magaja odptaty, pociggaja wiec za sobg nowe
istnienie i sg przyczyng dalszego trwania sam-
sary; ale i nie zapomoca (moralnego) oczysz-
czenia (samskara), gdyz to ostatnie moze
tylko wtedy nastgpi¢, jezeli przedmiot jego
podlega zmianom, podczas kiedy atman, du-
sza, 0 ktorej wyzwolenie chodzi, jest niezmienna.
Dlatego wyzwolenie nie moze polega¢ na sta-
niu sie czem$, ani na czynieniu czego$, lecz
tylko na poznaniu czego$, co juz jest dane, ale
ostoniete niewiadomoscig: ,,z poznania wyzwo-
lenie“ (jhanan mOksah MBh. XIlI. 318. 87).
Skoro sie poznato, ze dusza jest brahmanem,
to wraz z poznaniem tern przychodzi natych-
miast wyzwolenie (powiada si¢ ,t6 ty jestes™
ale nie y,bedziesz")\ poznanie tozsamosci z bra-
hmanem i stanie sie duszg wszech$wiata na-
stepujg réwnocze$nie“. Allg. G. d. Th. I. 3.
str. 610.

MOksa-dharma str. 41, t. zn. nauka o wyzwoleniu,
jest jednym z filozoficznych epizodéw Mahg-
bharaty i zajmuje w ksiedze XIl. rozdziaty
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174—367. Przektad w Deussena Vier phil. Texte
d. MBh.
monizm str. 20.
monoteizm str. 20.
Mojzesz str. 12
mrgatrsnika (fata morgana, miraz) str. 60, wyraz
ten jest wiasciwie malowniczg przenosnia, zna-
czy dostownie: pragnienie gazelli (sitis nie de-
siderium /).
Mundaka-upanisad str. 28, p. Upaniszadyi
nam an str. 72, znaczy imie, por. namardpé.
namarupé (indywidualnos¢) str. 39 nn., nom. acc.
dual. wyrazu ztozonego znam a(n) (imig) iripa
(ksztatt).
narzady zmystdéw str. 44, p. indriya.
néti! néti (nie tak, nie tak) str. 56, Sciggniete z na iti.
nidana str. 43, dostownie ,wezel, przyczyna"/.
Nauka o dwunastu nidanach, albo, jak sie
czesciej mowi, pratityasamutpada (w jez.
Pali paticcasamuppada, dost.: powstawa-
nie w zaleznosci) t. j. nauka o zwigzku przy-
czynowym, znajduje sie juz w najstarszych
Zzrédtach buddyzmu i w oczach wyznawcow
Buddhy uchodzi za roéwnie $wieta, jak nauka
0 czterech wzniostych prawdach (p* Buddha,
nauka). Miedzy uczonymi europejskimi panuja
najprzerézniejsze zdania zar6wno co do jej
istotnej wartosci, jak czasu i sposobu powsta-
nia oraz — i to zwlaszcza — sposobu, w jaki
ja nalezy wykladaé. Wystarczy zauwazy¢ na
tern miejscu, ze nauka o zwiagzku przyczyno-
wym sprowadza nieodtgczne od zycia i $mierci
cierpienie przez szereg przyczyn i skutkow (to
8
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sg wiasnie owe niddna-) do pragnienia
(1rsna, Pali tanhd), a to ostatnie przez dal-
szy szereg do ostatecznej przyczyny, niewiedzy,
niewiadomosci (avidya, P. avijJa).

nirgund vidya (nauka ezoteryczna) str. 53, 56,
60, dost. wiedza bezprzymiotowa, attributlose
Wissenschaft.

nirgunarii brahma str. 69, t. j. br. bez atrybutow.

Nydya str. 40, 41, 51. Podobnie jak Vaise sika,
daje i Nyédya 0 podziat rzeczy, danych w do-
$wiadczeniu, na kategorye 2 (p. tam), przyjmuje
ich jednakowoz nie sze$¢ tylko szesnascie. Na
czele stawia pram ana, t. j. norme poznania,
zgadzajac sie w tern z innymi systemami (oprécz
Wedanty, uznajacej tylko Objawienie i Trady-
cye), ktére whasciwg nauke swojg poprzedzity
przegladem $rodkéw poznania, réznigc sie zre-
sztg w szczegOtach miedzy sobg. Nydya przyj-
muje takich ,,norm poznania“ cztery: spostrze-
zenie, whniosek, poréwnanie (analogia) i wiaro-
godne pouczenie. Nauka o wniosku, anumana,
zawiera juz w najstarszem pisemnem Zzrodle
tego systemu, t. zw. Nydya-sitrani (p. Go-
tama) in nuce pozniejszg logike indyjska, ktora
z biegiem czasu doszta wysokiego stopnia roz-
woju, osiagajac szczyt w konicu Xll. w. po Chr.
Najlepszem przedstawieniem logiki indyjskie
jest dzisiaj Die indische Logik von Hermann

) Moze najlepiej da sie ten wyraz przettumaczy¢ przez
1i$9-080; (Ballantyne).

9 Po sanskr. padartha-. Mozna to tlumaczyé przez
.Kategorye“ w systemie Yai$éeika, ale w systemie Nyaya
bardzo trudno. Lepiej juz zostawi¢ wyraz indyjski.
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Jacobi, Nachrichten der K. Gesellschaft der
Wissensch. zu Gottingen, Philol.-hist. Klasse
1901 Heft 4. Pare ciekawych uwag o roznicach,
nawet podstawowych, miedzy logikag indyjska
a logikg Arystotelesa, tudziez o punktach sty-
cznych w logice indyjskiej i europejskiej XIX. w.
(zwihaszcza J. St. MilPa) daje 0. I1],ep6aTCKOH,
JloruKa BB ApeBHeii H haih, w 3anHCKaXi>boctobh.
OTAfeli. HMU. pyccK. apxeojior. o0m,., tomd XIV.,
Petersburg 1902. Tiumaczenia elementar
podrecznikdw logiki indyjskiej p. pody”Nirrgf!
sika. Por. filozofia ind.

nieSmiertelno$¢ str. 34nn.

niewiedza, niewiadomos$¢ p. a v i &

Nowe Przymierze, Nowy Zakc”™ str. 11 )
27, 36.

Palestyna str. 20. [AK.V

Pendzab str. 13. Nazwa jest perska, znaczy dosto-
wnie Pieciorzecze (panj=pie¢, ab = woda).
W najdawniejszych Zrodiach indyjskich nazywat
sie P. Siedmiorzeczem (sapta sindhavah),
t. j. obok Indusu uwzgledniano szes¢ jego do-
" ptywow.

panteizm str. 31

para marthika avasthd (stanowisko metafi-
zyczne) str. 53, dost. znaczy st. najwyzszej
rzeczywistosci.

paramatman (najwyzsza dusza) str. 64, 65.

paravidya (system ezoteryczny) str. 46, ,najwyz-
sza wiedza*®.

Parjanya (bdg deszczu) str. 16.

Parmenides str. 30, 61.

Patarijali str. 40, autor najstarszego z zachowa-

L p.
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< nych dziet o filozofii YOga, aforyzméw zwa-
nych Ydgasutrani. Przyjmuje sie dés¢ ogol-
nie®), ze jest on tg samg osoba, co stynny
gramatyk Patanjali, autor jednego z Kkla-
sycznych dziet gramatyki sanskryckiej. Jesli ten
poglad jest stuszny, to Patanjali byltby je-
dynym z zatozycieli systemdw filozofii indyj-
skiej, ktorego date mozna okresli¢, zytby mia-
nowicie w potowie n-go w. prz. Chr. Jako autor
Yogasutrow jest Patanjali w kazdym
razie tylko redaktorem (i to dosy¢ niezrecznym)
istniejgcego juz przed nim bogatego materyatu.
Inni inaczej.

Perska religia str. 1L

Piekto str. 37, 68.

Pindar str. 61.

pitryana (droga ojcdw) str. 68.

Platon str. 52, 61, 63.

Platonizm str. 12, 62

Plotyn str. 65.

pragnienie (trsna) 43.

Prajapati (pan stworzen) str. 23 nn, 32. Do histo-
ryi jego przedstawionej w tekscie (§ 7) dodajmy
tylko, ze P. jest pierwotnie epitetem takich bo-
gow, jak Savitar lub SOma, dopiero w po-
znym hymnie X-ej (a wiec ostatniej) ksiegi
Rgvedy wystepuje w roli osobnego boga.
Stworcy.

9 Za Lassenem i Garbem, ale bez dostatecznych dowo-
déw, jak wykazuje Jacobi w Journal of the American Oriental
Society 1911, tom XXXI, str. 25 nn. Wedtug niego zyt Patan-
jali w V-ym wieku po Chr.
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prakrti (méaterya pierwotna) str. 34, 42, 44/45,
mpor. Saifikhy'a. ’

prana (tchnienie zyciowe) str. 66. Wed%ug pozZniej-

szej Wedanty manas i indriya- sa przedsta-

wicielami funkcyi psychicznych, natomiast funk-

cye oddychania, krazenia krwi, oraz odzywiania

sg udziatem pieciu ,,tchnien” (zwanych a potiori

prana-), ktéremi sa prana (sprawia wyde-

chanie), apafia (wdechanie), vyana (pod-

trzymuje zycie miedzy wydechem a wdechem),

samana (powoduje trawienie) i udana (dost.

»~wzdech“, tchnienie w gore, wyprowadza du-

sze z ciala po stu jednej gtéwnych' arteryach

e w chwili $mierci). Poczatki tej 'teoryi siegaja

upaniszadow. W ftmkcyach przypisywanych

poszczegblnym tchnieniom zachodza w r6znych

czasach* pewne réznice. W' potocznej mowie

znaczy pranah (L’mn.) zycie,

prthivi (ziemia, dost. szeroka) str. 15.

psychologia str.'54, 64nn. *

punarmrtyu (ponowna $mier¢) str. 35.

pnrusa (cztowiek, dusza, podmiot poznania) str. 34,

+ 42, 44/45; 551). ©  w ~
PUsan*(zywiciel) str.“16.
Pythagoras str. 4/12. Por. L. v: Schroeder: Py-
* thagoras und die Inder, Leipzig 1884. P. takze:'

filozofia grecka.

Ramanu ja’str. 52, 64, pochodzit z okolic Madrasu,
zyt w XIIl. w. Bedac wyznawcg jednej z sekt
wisznuickich (p. wisznuizm), ktdra gtosita teo-

Tutaj puruea znaczy: cztowieczek w okii i plamy na
storicu
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rye t. zw. bhaktiO, t.j. mitoSci Boga, uwazat
R. te ostatnia za droge do wyzwolenia. Tern
samem musiat oczywiscie przyjaé, ze Bog jest
roznym od dusz indywidualnych. | may a nie
moze znale$¢ miejsca w systemie R-y. Gldwne
dzieto R-y, komentarz do aforyzméw Badara-
y~hy> Jest dostepne w przektadzie ang.: The
Vedantasutras with the commentary of Rama-
nuja, translated by G. Thibaut. The Sacred
Books of the East, Vol. XLVIII. W przedmowie
przedstawia tlumacz stosunek do Sarkary.

reformacya str. 45.

religia str. 15.

Rgvoda (weda wierszy, hymnéw) str. 13, 15 nn.,
p. Indye, jez. i liter.

rsi str. 56 znaczy mniej wiecej: wieszcz, medrzec,
Swiety, pustelnik.

Rudra (b6g piorunu) str. 16. W czasach powedyj-
skich znany bardziej jako Siva (p. tam i por.
_Siwgl)izm, Bhagavadgita, Himalaya
1t a).

rupa str. 72 p. nam ar upe.

saguna vidya (nauka egzoteryczna) str. 53, 55, 60,
dost. wiedza, nauka z atrybutami, attributhafte
Wissenschaft.

sagunam brahma str. 68, 69, t. j. br. z atrybu-
tami.

Samaveda (weda melodyi) str. 13, p. Indye, jez.
i liter.

MPisarze katoliccy, ktérzy widza w bhakti wplywy
chrzescijanSKie, nie zwracajg zupetnie uwagi na caty rozwoj tego
pojecia w Indyach na ditugie wieki przed Chrystusem.
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saihhity wedyjskie str. 13, 27, p. Indye, jez.
i liter.

Samkhya str. 34, 40, 41, 42, 44/45, 51. Gloéwne
rysy systemu zostaty wytozone w tekscie. Azeby
utatwi¢ ich zrozumienie, podamy tutaj schemat,
na ktorym Deussen przedstawia stosunek pu-
rusa- do prakrti, oraz stopniowg ewolucye
tej ostatniej.

Prakrti Purusa

Lif- Mahan (Buddhi) ga

Ahamkara
5 Tanmatra- Manas i 10 Indriya-

|
5 Bhuta-

Linga oznacza aparat psychiczny, towarzyszacy
duszy (purusa) w jej wedrowkach. Zreszta
nie mozemy sie tu wdawa¢ w szczegdty, po-
wiedzmy tylko jeszcze, ze bhuta oznacza pieé
zywiotéw, elementéw (eter, powietrze, ogien,
woda, ziemia), powstajacych przez zmieszanie
z pieciu czystych praelementéw, ktorymi sg
tanmatra. Inne terminy wyjasnione sg w in-
deksie pod odpowiedniemi literami. Najstarsza
forma, w jakiej znamy system samkhya, za-
warta jest w niezwykle zwieztem dzietk”™ p. t.
Sariikhyakarika, ktorego autor, I$va-
rakrsna, jest nam zreszta blizej nieznany.
Istniejg takze Saihkhyasutrani (i bogata
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péZniejsza literatura), podobnie jak sutry innych
systemOw, te jednakze sg znacznie miodsze.
Samkhyakarika tlumaczona jest wiele razy
jezyki europejskie, m. i., z obszernemi obja-
$nieniami, przez Deussena w Allg, G. d. Ph.
I. 3., str. 413 nn.
samradhana str. 57, jest to stan wywotany odwré-
ceniem narzadow zmystowych od catego $wiata
zewnetrznego i skupieniem uwagi na wiasnem
wnetrzu. Starajagc sie nagig¢ pojecie indyjskie
do europejskich, najlepiej jeszcze odda¢ sam-
radhana wyrazem zachwycenie. W tym sta-
— i tylko w nim — moze medrzec widzie¢
param brahma, nirgunam brahma, t. j.
br. wyzsze, bez atrybutéw, bez zadnych okre-
Slen empirycznych, ktére zreszta bedac przy
wszelkiem poznaniu podmiotem (po sanskrycku
saksin —$wiadek), temsamem nie moze nigdy
zostaC przedmiotem poznania, cho¢ z drugiej
strony, bedac naszg jaznia, jest pewniejsze,
niz wszystko inne.
saihsara str. 53, 59,60, 66, 68, 69. Samsara jest
pojeciem tak specyficznie indyjskiem, ze w jezy-
kach europejskich ogromnie trudno, a nawet
zgota niemozliwg jest rzeczg znale$¢ dlan wia-
Sciwy odpowiednik. Wedrowka dusz, koto zywo-
tow {Kreislauf der Geburten, jak nienajgorzej
jeszcze nazywajg to Niemcy) i tym podobne
wyrazenia klada zwykle nacisk na jedng z wielu
cech pojecia sarhsara. W zyciu codziennem,
o0 ile sie ono odbija w literaturze, znaczy sam-
sSra tyle co $wiat i zycie, ale rozwazane —ze
uzyjemy stow Spinozy —sub specie aeternitatis.
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podczas kiedy na te same pojecia, w znaczeniu
zwykiem, potocznem, istnieje wiele innych wy-
razow, jak" n. p. loka na pierwsze, ajlvita
albo ayus na drugie. | narzekaniom-europej-
skim na S$wiat i zycie odpowiadajg w literaturze
indyjskiej czeste skargi na samsSra;-asar(5
yam samsarah (bez tresci, t. j. marny, ne-
dzny jest ten $wiat, to zycie) jest czestym wy-
krzyknikiem, nie skierowanym oczywiscie spe-
cyalnie przeciw wedréwce dusz. Ale w termino-
logii filozoficznej, w braku lepszego wyrazenia,
musimy thumaczy¢ samsara przez wedrowke
dusz, metempsychoza, palingeneze i t. p., o ile
nie zechcemy zachowa¢ wyrazu sanskryckiego
W jego oryginalnem brzmieniu, jak sie to za-
zwyczaj czyni z wielu innymi terminami
technicznymi, jak atman, maya, tsi, muni
i t. p. Dodajmy jeszcze, ze wiara w-samsara
jest dogmatem pogladu na' Swiat najszerszych
mas indyjskich. To, ze nie pierWszy i nie
ostatni raz zyje, jest tak samo pewne, jak to, ze
storice wschodzito i wschodzié¢ bedzie. Dyskusya
na ten temat bytaby niemozliwg, przypuszczenie,
zeteorya samsara jest btedng, bytoby dnaywyrj
HSTOddwvarov. Buddha odrzucit dusze, ale zacho-
wat — samsara (trudno go tu nazwaé we-
drowka dusz!), t. j. ,,wielozywotowy*“ poglad na
Swiat. Stusznie zwraca uwage indyanista woski
Suali na znaczenie samsary dla pesymizmu
indyjskiego. ,,Rozwazana w granicach zycia
Aindywidualnego nieunikniona konieczno$¢ cier-
pienia moze doprowadzi¢ albo do skrajnego
 materyalizmu, albo do niepocieszonej rozpaczy;
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ale jezeli jg przeniesiemy na nieskonczony
szereg istnien, jezeli jg uzaleznimy od pewnej
przyczyny, a duszy damy mozno$¢ usuniecia
tejze, wtedy przestanie ona by¢ Slepem i bru-
talnem przeznaczeniem i stanie sie atrybutem
istnienia, faktem, ktdry moze i musi sie skon-
czy¢*. (Introduzione alio studio della filosofia
indiana, p. 122). Odrzucajg samsara oczywi-
Scie czarwakowie (p. tam), Kktdrzy zresztg gar-
dza wszystkiem poza uzywaniem — materyal-
nego w ich przekonaniu — Swiata.
«amyagdar$ana str. 69, yzupelne, doskonate
poznanie*" takze vidyéa (wiedza) zwane, jest
przeciwienstwem niewiedzy (avidyd), pojmo-
wanej czesto pozytywnie jako falszywa wiedza.
Zapomocg S.-d. poznaje atman, ze jest bra-
hméanem, ze upadhi- sg r6zne od niego i pole-
gajg na avidyi, innemi stowy, ze nie posia-
dajg rzeczywistosci (bo rzeczywistym jest tylko
d&tman-brahman) i stanowig jedynie ztudze-
nie (maya). Osiggng¢é mozna s.-d. tylko przez
zagtebianie sie w S$ruti (tyle co Objawienie,
Pismo S$wiete) t. j. zwlaszcza w upaniszadach.
Nie daja go natomiast zadne zwykte Srodki

poznawcze (pram ana-, ,hormy poznania“,
p. pod Nydya), poniewaz same one tkwig
W niewiedzy.

Sanatsujéataparvan str. 41. Jeden z filozoficz-
nych epizoddbw Mahé&bhdraty, znajduje sie
V. 40—45 i zawiera nauki, ktorych krolowi
Dhrtardstra udziela wiecznie mtody medrzec
Sanatsujata (parvan znaczy rozdzial). Prze-
ktad w Deussena Vier Texte.
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Savitar (pobudzajacy) str. 16.

Schopenhauer, Artur str. 62, 65. O stosunku
Schopenhauera do filozofii indyjskiej mamy
osobng ksiagzke: Hecker, Schopenhauer und die
indische Philosophie, KéIn 1897. Zestawienia na
ogot sumienne, niestety jednak autor opiera
sie na materyale bardzo ograniczonym i to
wzietym z drugiej reki, co mu ogromnie utru-
dnia rzeczywiste przejecie sie duchem filozofii
indyjskiej.

Sen zycia str. 61

Sofoki es str. 61.

Soma str. 17. Kult somy wspdlny byt Indusowi
i Iranczykowi (w Awescie haoma- [ao czyt. au],
por. hendu-sindhu pod Indus!), siega zatem
czasOw wspolnego pozycia obu plemion, a wiec
bardzo dawnych.

siksmarii Sariram str. 66, ,cienkie t. j. delikatne,
subtelne ciato® (w przeciwienstwie do sthularii
S§ariram ,grubego t.materyalnego ciata",
ztozonego z pieciu zywiotdw i ulegajacego
zniszczeniu ze $miercig) oznacza w Wedancie
mniejwiecej tyle, co linga w systemie Sam-
khya (p. tam!) t. zn. aparat psychiczny albo,,
mowigc fizyologicznie, uktad nerwowy.

Surya (stoice) str. 16.

skupienie sie str. 41,

Stare Przymierze, Stary Zakon str. 11, 15,
27, 36.

Szekspir str. 61

Sankara str. 41, 45, 46, 52 i nn. do konca. Sporo
przemawia za tern, ze wielki ten filozof i teolog
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zyt od 788—820 po Chr. 0; ten ostatni rok ozna-
cza zapewne tylko date jego $mierci ,,dla Swiata“
ale nie dla siebie, t. zn,, ze zyt jeszcze diuzej
jako asketa. S. pochodzit z potudnia, wedrowat
jednakze po catych Indyach, wystepujac wsze-
dzie gwattownie przeciw buddyzmowi i syste-
mowi Sam khy a —jezeli mamy wierzyé opisu-
jacemu te wedréwki panegirycznemu poema-
towi samkaradigvijaya t. zn. Zawojowanie
stron Swiata przez S. Zapatrywania swoje zawart
gtéwnie w wielkim komentarzu do aforyzméw
0 Wedancie Badarayany. Tlumaczenie nie-
mieckie dat Deussen.

$arikaracarya str. 52, (Saiikara+) acarya=
mistrz.

Siwaizm str. 40. Kiedy dawna wiara wedyjska za-
czeta sie u warstw wyksztatconych i myslacych
przeradza¢ w mniej lub wiecej filozoficzne
poglady o zabarwieniu idealistycznem, pantei-
stycznem, monoteistycznem albo tez racyonal-
nem, dualistycznem i t. d., dokonafa sie i u mas
ludowych przemiana we wierzeniach, na pierw-
szy plan wysuneli sie ci z dawnych bogdw,
dokota ktorych skupity sie w wiekszej mierze
pociggajace lud pierwiastki, ze tak powiemy,
biograficzno-mitologiczne, a wiec Visnu i Siva.
Kasta bramirniska, bojac sie straci¢ grunt pod
nogami, zrobita ustepstwo i przyjmujac obu tych
bogéw za najwyzszych, dodata im za trzeciego
Brahmana (mian. 1 poj. Brahma, rodz. mesk.).

) w kazdym razie w tym czasie.
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ktory, aczkolwiek oficyalnie primus inter pares
w utworzonej tym sposobem Trojcy (po sanskr.
trimurti)  przeciez zbyt mglistg byt postacia,
azeby we wierzeniach ogétu nie stangé na trze-
cim planle Lud podzielit sie na Wyznawcow
Sivy i.Visnu, stad nazwy Siwaizm i Wisznu-
izm na oznaczenie obu religii. Ta forma religii
przetrwata az po dzi$ dzien, oczywiscie podle-
gajac w przeciggu tysigcoleci i na ogromnym
obszarze Indyi najrozmaitszym zmianom i roz-
bijajac sie na wiele sekt, ktére sie zwykle
obejmuje wspdlng nazwg Hinduizmu.

Suddhadvaita str. 52 ,czysty monizm“; jest to
postac, jaka Wedancie nadat V .all abha (p.tam).

Sveta$vatara-upanisad str. 33, p. upaniszady.

tap as (goraco, zar, askeza) str. 21.

tarka (rozwazanie, refleksyg) str. 61.

tat tvam asi str. 70. Formufa ta, powtarzajgca sie
dziewie¢ razy w Chandogya-Up. (6.8 6.16),
a znaczaca dostownie ,to ty jeste$"™, jest naj-
krétszem ujeciem catego idealizmu upaniszadéw
i Wedanty, poniewaz przez tat rozumie sie
w niej dusze wszech$wiata, t, j. jedyna rzeczy-
wisto$¢, zasade metafizyczng, przez tvam za$
dusze indywidualna,

teizm str. 32/33.

teologia str. 54, 55nn.

teologia chrzescijanska str. 46.

timira str,i7l, dostownie: ciemno$¢, tu oznacza
echorobe oczu zwang dyplopia.

i) tri= trzy, murti= cialo, forma, ksztatt, osoba.
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trzecie miejsce (trtiyam sthanam) str. 36,
37/38, 68, 69.

upad hi- str. 66. Gzem sg upad hi-, wytozono
w tekScie. Thumaczenie tego wyrazu do$¢ tru-
dno podaé. Mozemy powiedzie¢: warunki, okre-
Slenia ograniczajace i t. p. Deussen ttumaczy
po ang. attributions, po niem. zwykle Bedingun-
gen, Bestimmungen. Termin ten uzywany jest
takze w logice indyjskiej, oznacza tam blizsze
okreslenie pojecia, t. j. te ceche, ktéra dodana
rozszerza jego tre$¢ a zweza zakres, n. p. jezeli

pojecia ,,ogien* dodamy okre$lenie ,,z drzewa
wilgotnego* (tre$¢ sie rozszerza, ogien taki wy-
daje dym, ktorego niema n. p. przy rozzarzo-
nem zelazie).

Upaniszady str. 13, 27 nn, 52/53. Pierwotnie, t. j.
etymologicznie znaczy upan isad ,,poufne po-
siedzenie®, nastepnie za$ ,tajemna nauka“ (tak
n. p. Chan d.-Up. 35.2), stad tez objasniane
bywa zwykle w Indyach przez rahasya t.zn.
tajemnica. Bardzo trafnie zwraca Deussen
uwage na podobny rozwdj znaczenia wyrazu
Collegium (dost. zebranie) w jezyku niemieckim,
gdzie ein Kolleg znaczy dzisiaj wykiad uniwer-
sytecki.  Starszych upaniszadéw, nalezacych
przewaznie do trzech pierwszych Wed, mamy
kilkanascie, dziesiatki cate miodszych nalezg do
Atharvavedy. Podzieli¢ mozemy upaniszady
wedtug przynaleznosci i wieku. Dla oryentacyi
podajemy tu oba podziaty. Pierwszy obejmuje
cztery grupy: | Rgveda: Aitar6ya-up.,
Kausitaki-up., Il. Samaveda; Chando-
gya-up., Kena-up., Illl. Yajurveda
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a) czarna: Taittiriy a-up., Mahéanaréaya-
na-up., Kathaka-up., Sveta$vatara-up.,
Maitrayaniya-up., b) biata: Brhadara-
nyaka-up., I$a-up., IV. Upaniszady Athar-
vavédy. Drugi podzial, kierujgcy sie chro-
nologig, rzecz jasna, wzgledng tylko, obejmuje
réwniez cztery grupy : L Stare upaniszady pro-
zaiczne: Brh.Ar.-up. i Chand.-up.. Tait.,
Ait., Kaus., Kéna. IL Upaniszady metryczne:
Kath., Isa, Sv6t., Mundaka, Mahanar.
[1l. Miodsze prozaiczne: Pra$na, Maitr., Man-
ddkya. IV. Reszta upan. Atharv. — Oprocz
wielkiego wydania upaniszadéw w przektadzie
Deussena jest i krotszy wybor p. t. Die Ge-
heimlehre des Veda, Lipsk 1907, str. XXI11+221.
Mozna go gorgco poleci¢. Ttumaczenie Deussena
przewyzsza, naszem zdaniem, o glowe wszystkie
inne, nie tylko niezwykle pieknym i podnio-
stym stylem, ale i wielkiem odczuciem subtel-
nych odcieni jezykowych oryginatu.

Usas (jutrzenka) str. 16.
Vaisésika str. 40, 41. P. takze Kanada i kate-

mudl
dyow

gorye. Najstarszg postacig, -w jakiej znamy sy-
stem V., sg krotkie aforyzmy, t. zw. sutra-; za
autora ich uchodzi Kanada. Pdzniejsze pod-
reczniki, od w. XI. po Chr., t3czg czesto systemy
Vaisésika i Nyaya w jedno; tak czynia
n. p. bardzo przejrzyste ksigzeczki Tarkasam-
graha(autor Annambhatta) i Tarka-

0 tarka p. s. v.; sarhgraha = (krdtkie) ujecie, kau-

= Swiatto ksiezyca, wyrazy czeste w tytutach kompen-
i — zwlaszcza drugi — komentarzy.

Zarys filozofii indyjskiej. 9
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kaumudi (autor L&ugédksi Bhaskara),
fatwo dostepne czytelnikowi europejskiemu
w thumaczeniach niemieckich E. Hultzsch’a
(Abhandlungen der konigl. Gesellschaft der
Wissenschaften zu Gottingen, Neue Folge, Band
IX. Nr, 5 i Zeitschrift der deutschen morgen-
landischen Gesellschaft, Band LXI). Z przekia-
déw tych mozna sie dosy¢ wygodnie poinfor-
mowa¢ o atomistyce i logice indyjskiej. (Ale
przeczytac takze recenzye Jacobi’ego w Deutsche
Literaturzeitung 25.1 1908!).

Vallabha str. 52, 64, 65. Filozof i teolog wedan-

tyjski, zatozyciel osobnej sekty religijnej w po-
czatkach XVI. w. po Chr. Zyt i dziatat w Indyach
péinocno-zachodnich.

Varuna (bég nieba wyiskrzonego) str. 15, 16. W p6-

Zniejszej mitologii ustgpit — jako bdg wod —
na bardzo daleki plan. Zauwazmy tutaj, ze ze-
stawienie etymologiczne z gr. ov@awog hapotyka
na duze trudnosci fonetyczne. Sa tez inne zapa-
trywania na pierwotng istote Waruny.

Vaskalin str. 56.
Vayu, Véta (wiatr) str. 16.
Vedanta (koniec wed) str. 27, 40, 41, 45nn,

51—63. Nazwa oznaczata z poczatku tylko ko-
niec Wed (upaniszady) w znaczeniu czysto
praktycznem — koniec, bo zamykat literature
wedyjska — pdzniej zaczeto jg pojmowac jako
gtowny cel, szczyt, uwienczenie Wed, a jeszcze
péZniej przeniesiono z upaniszadéw na system
filozoficzny Bé&dardayany. Krétkim, bardzo
rozpowszechnionym w Indyach podrecznikiem
Wedanty jest Sadananda: VOd&ntaséra
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(sdra tre$¢, essencya), dzietko pézniejsze niz
Sankara i zawierajace pare szczegGtow, prze-
jetych z systeméw Samkhya i Yoga. Thu-
maczono je wiele razy. Komentowany przekfad
dat Deussen w Allg. G. d Ph. I 3 nie-
zrownany pod wzgledem Scistosci filologicznej
jest przektad O. BoOhtlingka, przydany do
krytycznego wydania samego dzieta w jego
Sanskrit Chrestomathie, 2. Aufl. St. Petersburg
1877, 3, Aufl. herausgegeben von R. Garbe,
Leipzig 1909. Oba te ttumaczenia czytane razem
dadza dobre pojecie o ksigzce Sadanandy.

Vedéantasltrani str. 52, p. Bddardyana.

Vidya str. 55, 56 wiedza, nauka (veda = wiedza
Swieta, Wedy; vidya = wiedza wogole, takze
Swiecka).

Vindhya str. 13. Wielki faincuch lesistych wzgérzy
biegnacy wzdtuz rzeki Narmada (Narbada,
Nerbudda) i stanowigcy naturalng granice mie-
dzy potudniowemi a poinocnemi  Indyami.
Dzieki tej nieprzebytej prawie zaporze zyly
Indye potudniowe az do naszych niemal cza-
séw oddzielnem od pdétnocnych zyciem. Diugo
i powoli przenikata do nich kultura braminska;
o0 sto lat spdznity sie najazdy mahometan, kto-
rzy zresztg nie tylko skrajnego potudnia nigdy
nie ujarzmili, ale i we wihasciwym Dekkanie
(p. Dekkan) opierali wiadze swojg na bardzo
kruchej podstawie.

visistadvaita (monizm zmodyfikowany) str. 52.

Visnu (ozywcza sifa stofca) str. 16. W religii we-
dyjskiej zajmuje Visnu stanowisko dosy¢ pod-
rzedne, jednakze juz w okresie epickim wysuwa

g*
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sie na czoto panteonu ludowego. Wczesnie sta-
nat w ognisku dazenn monoteistycznych. Od lat
przeszto dwuch tysiecy pieciuset dzieli Vis nu
wraz z Siva wiladze nad wyobrazeniami reli-
gijnemi szerokich mas w Indyach. Czczony
bywa pod r6znemi postaciami, w ktdérych zste-
powat na ziemie, azeby zbawi¢ $wiat od groza-
cej zagtady. Zstgpien takich liczy sie dziesiec,
z tych ostatnie dopiero nastapi. Najpopularniej-
sze sa: Visnu Jako Krsna (pierwotnie boha-
ter plemienny), a dalej Jako Rama (krél mia-
sta Ayodhya, dzi§ Oudh, bohater Rama-
yany.

vyavahariki avastha (stanowisko empiryczne)
str. 53, dostownie ,Standpunkt des Welttrei-
bens®.

Wedanta p. Vedanta.

wedrdéwka dusz str. 3536, 38.

wiara str. 18.

Wisznuizm str. 40, p. Siwaizm, Visnu.

wyzwolenie (p. moksa) str. 38.

Xenofanes str. 12, 20.

Yajnavalkya str. 29, 31, 35, 43, 46, stynny my-
Sliciel wedyjski, gtowny przedstawiciel idea-
lizmu upaniszadéw. Posta¢ Jego ledwie sie ry-
suje na ciemnem tle czasow bajecznych. O ile

) Po sanskrycku avatara (stad rozpowszechniony w Eu-
ropie, ale blednie uzywany awatar), dostownie zejscie, zstgpie-
nie, dalej wecielenie, uzywa sie tylko o bogach, zwiaszcza
o Vieiju, nigdy za$ o wcieleniach ludzkich, ktore oznaczaja sie
przez janman, jati i t p., t zn. poprostu urodzenie, zywot.
Jest wielka réznica miedzy obu pojeciami.
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mozemy wnioskowaé z urywkowych wzmianek,
Yajnavalkya pochodzit z Indyi Wschodnich,
z kraju Widehéw (Videha), nauczycielem jego
byt Aruni, on za$ sam wysuwa sie na czoto
myslicieli, przed ktérymi szeroko otworzyt po-
dwoje swego domu madry krél Janaka (p. tam).
Znane sg z nazwiska dwie zony Y-i, zadna
wiedzy Maitreyi i Katy ayani.

YajurvSda (weda formut ofiarnych) str. 13, p. In-
dye, jez. i lit.

Yama (pierwszy cztowiek, bdg Smierci) str. 35, p.
Kathaka-upanisad.

Yoga str. 40, 41, 42, 45. — Wyraz znaczy zaprze-
zenie, skupienie, koncentracya i uzywany bywa
juz w upaniszadach na oznaczenie sposobow
przejrzenia istotnej ztudnosci wielolitego $wiata
i poznania tozsamosci duszy indywidualnej
z brahmanem. Praktyki te w system ujagt Pa-
ta njali, ktérego aforyzmy thumaczyt m. .
Deussen w Allg. G. d. Ph. I. 3. str. 511 nn.
Sam cel yogi jest w zasadzie zrozumiaty, po-
siada ona te tylko wade, ze stara sie Srodkami
sztucznymi osiggnac to, co jedynie samo z siebie
przyj$¢ moze. — Tyle mniej wiecej powiada prof.
Deussen. — Dodam jeszcze, ze to, co sie u nas
Y 0g g nazywa, nic nie ma wspolnego z filozofia.
Sg to Cwiczenia, do pewnego stopnia przed-
wstepne, podejmowane w mys$l zasady mens
sana in corpore sano, ,,Czescig natury etycznej,
czescig hygienicznej; najbardziej przypominajg
one to, cobySmy dzi§ nazwali kuracya ner-
wow, metodg uspokajania umystu“ (Tuxen.
Yoga str. 139). Duzg role odgrywa w nich
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bezwatpienia autosuggestya i autohypnoza, ale
sprawa to dzi$ jeszcze nie wyswietlona nalezy-
cie. Rzecz jasna, ze sie tu fatwo odkrywa pole
dla réznych wybrykéw; wiadomo, jaka role,
mimo swej doniostosci naukowej i wartosci lecz-
niczej, odgrywa hypnotyzm. Ta strona Yogi®)
nie doczekata sie dotad prawdziwie naukowej
monografii*). W braku czego innego polecamy
odpowiednie ustepy w dziele Tuxena (Wstep,
pierwszy rozdziat czesci teoretycznej i czes$¢
drugg), dalej w opracowaniu yogi przez Garbego
w Grundriss®), a wreszcie R. Garbe, Uber den
willkdrlichen Scheintod indischer Fakirs w Bei-
trage zur indischen Kulturgeschichte, Berlin 1903
i R Schmidt, Fakire und Fakirtum im alten
und modernen Indien, Yoga-Lehre und Yoga-
Praxis. Nach indischen Originalquellen. Berlin

1907 .
Ztuda, zhludzenie, p. maya.
Zoroaster str. 11, 12. — Wielki reformator reli-

gijny, zyt i dziatat we wschodnim Iranie, w kaz-
dym razie przed Achemenidami. Nauki jego
ztozone sg w zachowanej w utamkach Awescie,
ktorej najstarsza cze$¢ tylko t. zw. gdtha (th
wym. jak ang. th gluche) t. zn. pieSni przypi-

0 ,a subject for students of pathology rather than of
philosophy* powiada M. Mdller, Six systems™ str. 344.

0 Sporo jest fantastycznych pismidet o yodze, takze
w polskich przektadach.

s) Doktadny tytut pod: Filozofia indyjska.

#) Tej ostatniej ksigzki nie mogtem niestety poznac. Po-
daje ja na wiare nazwiska autora, znanego badacza kultury in-
dyjskiej, profesora sanskrytu w Halli.
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suje krytyka samemu Zoroastrowi. Religia jegu
(zwana rozmaicie, najczesciej mazdeizmem lub
parsyzmem) niegdy$ bardzo zywotna, po wielu
przejsciach ulegta wreszcie islamowi i dzi$ liczy
nie wiecej nad sto tysiecy wyznawcdw, z tego
pare tysiecy zaledwie dogasa zwolna w Persyi
(miasta Jezd i Kirman), na reszte skiada sie bo-
gata kolonia kupiecka w Indyach (gtéwnie miasta
Bombay i Surat). Znana jest gtdwna cecha ma-
zdeizmu: dualizm pierwiastka dobrego (Ahura-
mazda, Ormuzd, dost. mniej wiecej madry pan,
wihadca) i zlego (Arngromainyu, Aryman, dost.
zty duch); godzi sie jednak zauwazy¢, ze dua-
lizm 6w, choé uwazany za typowy, jest przecie
tylko czasowy: po koncu Swiata grzesznicy
odcierpig kare i zlo zniknie. — Zwykla forma
nazwiska Zoroastra jest grecka, w Awescie na-
zywa sie on Zarathusztra, co znaczy ,posia-
dacz ptowych (albo moze: starych) wielbtgdow* ;
na to samo Srodowisko Kkulturalne wskazuje
imie ojca Zoroastra, Pouruszaspa (,,posiadacz
wielu koni*).
Zwrotnik raka str. 12
Zywioty p. Samkhya.
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. 12 » 18, X 117. (18).
V. 42 « (15). X 119 . (29)
Vil. 103. str. (19). X 121 str. 22,
IX. 112, . (19). X. 129, . 20—22.
X 8L « 25a X 151, .18
X. 190. str. 59.
Samkara ad Brahmasutrani:
n. 2. 17. str. 56.
Satapathabrahmana:
12.9.1 1 str. (35).
Svetasvatara-Upanisad:

4. 6-7. str.  (33). 5 9 str. 33.
6. 13. str. (42).
Taittiriya-brahmana:

2.8 9. 6. str. 25 ¥
Taittiriya-Upanisad:

2.4; 2. 9. str. 56.

L. p.
Dziat........ L.d,

9 w teks$cie przez nieuwage zrédito cytatu opuszczono.



UZUPELNIENIA.

1) W wyrazach sanskryckich samogtoski sie
zlewajg, w tekscie przywrocono czasem rozziew dla
jasnosci. Stad pisownia podwojna jak np. aharii
brahmasmi lub brahma asmi. — Podobnie
czysto ortograficzng jest réznica Samkara i San-
kara i t. p. — -y w wyglosie wyrazéw indyjskich
jest oczywiscie polskg koncéwka dopetniacza liczby
pojedynczej. Forme tematu znajdzie czytelnik zawsze
w indeksie.

2) Dla unikniecia nieporozumieri podkreslamy
jeszcze raz, ze wszystkie przypiski w tekscie (zrodta
cytatdw i inne) pochodzg od ttumacza.

3) Str. 33 wiersz 10. — Wszelki czyn, jako przy-
czyna, pocigga za sobg nagrode lub kare (w tern czy
przysztem zyciu, najczesciej wszakze przysztem), jako
skutek. W tym wypadku terminologia indyjska nie
méwi o skutkach, lecz o owocach, uzywajac tego
wyrazu zrazu oczywiscie, przenosnie, nastepnie kon-
kretnie. Stad mowa “o I"$pozyy”™aniu owocoéw swych
czynéw“, o ich ,jedzeniu“. Aittér. ,Zarysu“ uzywa
nieraz wyrazed tlumaczonych z, sanskrytu. Wska-
zywa¢ na nie za kazdym razem uwazaliSmy za zby-
teczne. V

4) Pare stow .wyjasnienia*- wyrtiaga moze ter-
minologia prof. Deusserig, zwigszcza w drugim od-
czycie. Trzeba pamietaé, ze a) zwracajac sie do Hin-
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dusow, nie znajacych filozofii europejskiej, autor nie
dbat o Scistos¢ zupetna. Dlatego np. tgczy kwestye
roli przestrzeni, czasu i przyczynowosci (a nie prze-
strzeni, czasu i dwunastu kategoryi) w poznaniu
naszem z nazwiskiem Kanta. Jest to pewnego ro-
dzaju a potiori; b) ze prof. Deussen nie we wszyst-
kich szczegbtach idzie za Kantem i za mistrzem
swoim, Schopenhauerem. Ciekawych odsytam do jego
Elemente der Metaphysik. — Co sie wreszcie tyczy
polskiego przektadu niektérych terminéw filozoficz-
nych, to i tutaj nie mogto chodzi¢ o bezwzgledna
Scistos¢. Dlatego np. skoro prof. Deussen mowi
w tekScie angielskim o przestrzeni, czasie i przy-
czynowosci jako o ,forms of perception* (w Metafi-
zyce swojej nazywa wszystkie trzy Anschau-
ungsformen), to thumacz, korzystajgc z okolicznosci,
ze angielskiemu ,,perception najlepiej odpowiada pol-
skie ,,spostrzeganie®, oddat termin ten przez ,,formy
spostrzegania“, nie majac zreszta ani pretensyi, ani
ochoty wkracza¢ na S$liskie pole polskich przektadéw
niektérych terminéw kantowskich.

5) Jezeli w bibliografii (indeks) spostrzeze czy-
telnik brak tej lub owej, znanej sobie skadingd
ksigzki, niech bedzie przekonany, ze zawsze byt
powod po temu, aby jg opusci¢. — Jedno czy dwa
dzieta, ktore ukazaty sie w ciggu ostatnich dwuch
lat (rekopis gotow byt juz wr. 1911) nie mogly byc
uwzglednione. Nalezy tu np. nowy przekfad Bhaga-
vadgity prof. Schroedera, albo ostatnia ksigzka Wal-
lesera o historycznym rozwoju filozofii buddyzmu.



\Aéay) 2 a0 Fidey Toandve Hodiarep

Celem Towarzystwa jest popieranie pracy naukowej w za-
kresie umiejetnosci filozoficznych 1 szerzenie wiedzy filozoficznej.

Do osiggniecia tego celu stuza: a) wspolne roztrzasanie
zagadnien filozoficznych, b) odczyty, c¢) wydawnictwa, d) gro-
madzenie $rodkéw naukowych.

Czlonkowie Towarzystwa dzielg sie¢ na czynnych, wspie-
rajacych i zatozycieli.

Czlonkiem czynnym zostaje kazdy, kogo Wydziat Towa-
rzystwa jednomys$ing uchwatg przyjmie i kto zobowigze sie
uiszcza¢ na cele Towarzystwa roczng wkiadke w kwocie 12 kor.

Cztonek czynny jest obowigzany przynajmniej raz w ciggu
lat pieciu wzig¢ istotny udziat w pracach Towarzystwa, wygta-
szajagc lub przedkitadajac na piSmie odczyt, referat, komunikat
albo tezy pod dyskusye; od obowigzku tego jest wolny, kto
w czasie tym ogtosi drukiem prace z zakresu filozofii i jeden
jej egzemplarz przeszie Towarzystwu.

Cztonkiem wspierajgcym staje si¢ kazdy, kto zobowigze sig
uiszcza¢ na cele Towarzystwa roczng wktadke w tej samej co naj-
mniej wysokosci, jaka jest ustanowiona dla cztonkéw czynnych.

Czlonkiem zatozycielem staje sie kazdy, kto na cele Towa-
rzystwa ztozy jednorazowo kwote co najmniej 100 koron albo
dar w ksigzkach, przyrzadach i t. p. tej samej wartosci. Czlon-
kowi zatozycielowi moga uchwatlg Wydzialu by¢ przyznane
prawa cztonka czynnego.

Wszyscy cztonkowie majg prawo: a) bezptatnego wstepu
na odczyty urzadzane przez Towarzystwo, b) bezptatnego otrzy-
mywania wydawnictw Towarzystwa, jednak w wartosci nieprze-
kraczajgcej wysokosci wktadki rocznej.

Czlonkowie czynni majg nadto prawo: a) uczestniczyc
w zebraniach, urzadzanych celem roztrzasania zagadnien filozo-
ficznych, b) korzysta¢ ze zbioréw Towarzystwa, c) wybieraé
i naleze¢ po Wydziatu.

Dotad wyszty naktadem Towarzystwa nastepujace publikacye:

I. Hume. ,Badania dotyczace rozumu ludzkiego®“. Przektad dr. J. tu-
kasiewicza i prof. dra K. Twardowskiego. Lwéw, 1905, str. 248. Cena 3 kor.

. Kant. ,Uzasadnienie metafizyki moralnosci“. Przektad prof. dra
M. Wartenberga. Lwdéw, 1906, str. 113. Cena 1'50 kor.

I11. Wh. Bieganski. ,,Wnioskowanie z analogii“. Lwéw, 1909. str. 82.
Cena 150 kor. L , ,

V. Dr. Adam Stégbauer. ,O wyobrazeniach ogélnych®. Lwoéw, 1910
str. XI. 137 Cena 2 kor.

V. Dr. Juliusz Klemer .Pojecie idei u Berkeleya®. Lwoéw, 1910, str. 20.
Cena 050 kor.

VI. Kant. ,,Krytyka praktycznego rozumu®. Przekladu dokonat Feliks
Kierski. Przektad przejrzat i wstepem zaopatrzyt prof. dr. M. Wartenberg. Lwoéw,
1911, str. XXXI+224. Cena 3 kor.

VI. a. Prof. dr. M. Wartenberg. ,O Kantowskiej Krytyce praktycznego
rozumu Id]ej stosunku  do Krytyki czYste?o rozumu®. Osobne odbicie z VI.
tomu Wydawnictwa Polskiego Tow. filozoficznego we Lwowie. Lwoéw, 1911,
str. 30. Cena 0'50 Kor.

VII. Dr. Zygmunt Zawirski: ,,0 modalnosci sadéw*. Lwoéw, 1914. str.
108. Cena 2 Kor.

Odczyty filozoficzne: 1. Dr. Maryan Borowski: ,,Humanistyczne i empi-
ryczne pierwiastki w nauce“. Lwéw, 1913. str. 20. Cena 1 kor.



»Ruch filozoficzny*

miesiecznik wychodzacy we Lwowie pod redakcyg
Prof. Dra K. Twardowskiego od stycznia 1911. r.

zawiera nastepujace dziaty:

I. Krétkie artykuly, zajmujace sie najwybitniejszymi objawami _ruchu
filozoficznego i najznakomitszymi jego przedstawicielami, dalej sprawami orga-
nizacyi pracy naukowej na polu filozofii (sprawy bibliografii | terminologii,
zjazdy, kongresy, towarzystwa i t. p.) oraz zagadnieniami z zakresu dydaktyki
nauk filozoficznych.

Il. Zwigzte sprawozdania z dziet i monografii, obejmujgce catoksztatt
polskiej twérczosci filozoficznej i wazniejsze dziefa obce.

111, Przeglad czasopism, podajacy krotka tre$¢ artykutdw, umieszczo-
nych w czasopismach filozoficznych.

IV. Bibliografie, zawierajaca wykaz najnowszych publikacyi filozofi-
cznych, pojawiajacych sie w kraju i zagranica.

. Sprawozdania z prac i obrad Towarzystw filozoficznych i pokrewnych.

VI. Wiadomosci biezace o odczytach, wyktadach, konkursach, uczel-
nia%h ti tym podobnych sprawach, o ile dotyczg filozofii, oraz wiadomosci
osobiste.

Prenumerata ,,Ruchu filozoficznego* wynosi: catorocznie koron 18,
pétrocznie koron 9.

. Kazdy prenumerator ,,Ruchu filozoficznego* otrzymuje bezptatnie ,,Prze-
glad filozoficzny“.

Redakcya i AdministracYa: Lwoéw, Uniwersytet. — Filia Redakcyi
w Warszawie: Dr. Wt Weryho, ul. Pigekna 44.

»Przeglad filozoficzny*

kwartalnik wychodzacy w Warszawie pod redakcya
Dra Wiad. Weryhy od roku 1897

zawiera nastepujace dziaty:

I Artyku’:%/ i rozprawy oryginalne z metafizyki, teoryi poznania, logiki,
metodologii, psychologii, etyki, estetyki, historyi filozofii oraz ze wszystkich
nauk specyalnych, o ile w nich zawiera st¢ uogélnienie syntetyczne, Krytyka
poje¢ i metod, albo tez, jezeli badane sg podstawy i prawa, normujace ich
rozwoéj, aby w ten sposob utrzyma¢ wielce pozadane wzajemne na siebie od-
dziatywanie filozofii i nauk szczegétowych.

1l. Dziat krytyczny, obejmujacy rozbiory dziet i rozpraw z wyzej wy-
mienionych dziedzin umystowosci ludzkiej. Przeglad nauk szczegétowych. Prze-
glad systeméw wspotczesnych.

I11. Autoreferaty.

Prenumerata ,,Przegladu filozoficznego* wynosi catorocznie koron 18,
pétrocznie koron 9.

Kazdy prenumerator ,,Przegladu filozoficznego* otrzymuje bezptatnie
»Ruch fdozoficzny*.

Redakcya i Administracya: Warszawa, Piekna 44. — Filia Redakcyi
we Lwowie; Prof. Dr. K. Twardowski, Lwéw, Uniwersytet.

i Cztonkowie ,,Polskiego Towarzystwa filozoficznego* we Lwowie otrzy-
mujg oba pisma za prennmeratg catoroczng 9 koron.



Ajdukiewicz Kazimierz Dr. W sprawie odwracalnosci stosunku wynikania. —
Warszawa, 1913.

Bandrowski Bronistaw Dr. O metodach badania indukcyjnego. Szkic history-
czny. — We Lwowie, 1904.

Tenze: O analizie mOwy i jej znaczeniu dia filozofii. — W Rzeszowie, 1905.

Borowski Maryan Dr. O pojeciu koniecznosci. — Warszawa, 1910.

Lukasiewicz Jan Prof. Dr. Analiza i konstrukcya pojecia przyczyny. Rozprawa
nagrodzona na konkursie Przegladu filozoficznego. — Warszawa, 1906.

Tenze: O zasadzie sprzecznoséci u Arystolesa. — Krakéw, 1910.

Tenze: O twoérczosci w nauce. — Krakéw. 1911.

Tenze: Die logischen Grundlagen der Wahrscheinlichkeitsrechnung. — Kra-
kow, 1913.

Tenze: W sprawie odwracalnosci stosunku racyi i nastepstwa. —Warszawa, 1913.

Twardowski Kazimierz Prof. Dr. ldee und Perception. Eine erkenntnistheore-
tische Untersuchung aus Descartes. — Wien, 1892.

Tenze: Zur Lehre vom Inhalt und Gegenstand der Vorstellungen. — Wien, 1894.

Tenze: Wyobrazenia i pojecia. — Lwow, 1898.

Tenze: Zasadnicze pojecia dydaktyki i logiki. — Lwow, 1901.

Tenze: O filozofii $redniowiecznej wyktadow szes¢. — Lwow, 1910.

Tenze: O metodzie psychologii. Przyczynek do metodologii poréwnawczej ba-
dann naukowych. — Warszawa, 1910.

Tenze: O czynno$ciach i wytworach. Kilka uwag z pogranicza psychologii,
gramatyki i logiki. — Krakéw, 1911.

Tenze: Psychologia bez przyrzadéw. — Krakéw, 1911.

Tenze: O psychologii, jej przedmiocie, zadaniach, metodzie, stosunku do innych
nauk i o jej rozwoju. — Warszawa, 1913.

Wartenberg M$cistaw Prof. Dr. Kants Theorie der Kausalitdt. — Leipzig, 1899.

Tenze: Das Problem des Wirkens und die monistische Weltanschauung. —
Leipzig, 1900.

Tenze: Das idealistische Argument in der Kritik des Materialismus. — Leip-
zig, 1904.

Tenze: Ogrona metafizyki. Krytyczny wstep do metafizyki. — Krakéw, 1902.

Witwicki Wiadystaw Dr. Analiza psychologiczna objawéw woli. — We Lwo-
wie, 1904. Osobne odbicie z Archiwum naukowego, wydawnictwa To
warzystwa dla popierania nauki polskiej. Dziat I. Tom 1l. Zeszyt 5.

Tenze: W sprawie przedmiotu i podziatu psychologii. — Krakoéw, 1911.

Tenze: William James jako psycholog. — Warszawa, 1913.

Zawlrskl Zygmunt Dr. Ilo$¢ praw kojarzenia przedstawien. Szkic historyczno-
psychologiczny. — Rzeszéw, 1910.

Tenze: Przyczynowo$¢ a stosunek funkcyonalny. Rozprawa nagrodzona na
konkursie Przegladu filozoficznego. — Warszawa, 1912.

Vaihinger Jan Prof. Dr. Filozofia Nietzschego, przetozyt Prof. Dr. K. Twar-
dowski. — Lwoéw, 1904.

Fechner G. T. Ksigzeczka o zyciu poSmiertnem, przetozyt B. Maczewski. Prze-
ktad przejrzat i wstepem zaopatrzyt Prof. Dr. K. Twardowski. —
Lwoéw, 1907.

Schopenhauer Artur. O wolnosci ludzkiej woli. Przetozyt z oryginatu oraz
wstepem, objasnieniami i stowniczkiem filozoficznym zaopatrzyt Dr.
Adam Stdgbauer. — Warszawa, 1908.

Lotze H. Zarys metafizyki. Przetozyt Dr. Adam Stégbauer. — Warszawa, 1910.

Platon. Uczta. Dyalog o mitoéci. Przetozyt, wstepem poprzedzit i objasnieniami
opatrzyt Dr. “adystaw Witwicki, — Lwéw, 1909.

James William. Filozofia” wszech$wiata (A Pluralistic Universe). Z oryg. ang.
ttumaczyt Dr. Wiadystaw Witwicki. — Lwoéw 1911









