Stanistaw Tokarski

Maya, doxa i rytm

Esej stanowi sytuowana w perspektywie porownawczej analizg starogreckiej koncepcji
doxa i staroindyjskiej kategorii maya. Punktem wyjscia jest badanie nurtu platonsko-
-sokratejskiego w odniesieniu do filozofii Sankary i systemu adwaita wedanta w jego
dawnych i wspoétczesnych aplikacjach. Na gruncie mysli europejskiej sa odestania do
Kanta, Hegla, Schopenhauera, a w sferze analizy neowedantyzmu — do Wiwekanan-
dy, Sri Aurobindo, S. Radhakrishnana i Mahatmy Gandhiego. Konkluzja dotyczy pro-
by porozumienia w perspektywie filozofii wspotczesnej i zwigzanych z tym wyzwan
w sferze cywilizacyjnego dialogu.

Filozofie Indii 1 Europy w perspektywie spotkania kultur
— gdzie jest punkt wyjscia?

Dwa biegunowe przekonania — o sensie i mozliwos$ci translacji kategorii mysli
Wschodu na jezyki europejskie i o bezsensie takich poczynan, bo ani konteksty hi-
storyczno-religijne, ani koncepcje filozofii nie sa w zasadzie przettumaczalne — we-
ryfikuje praktyka lepszych lub gorszych publikacji. Czgsto ujawniaja one postawy
ambiwalentne wobec dialogu cywilizacji. W epoce rozkwitu panowania Brytyjczy-
kéw w Indiach Rudyard Kipling pisat, ze ,,Wschdd to Wschod, a Zachdd to Zachdd
i nigdy si¢ nie zejda”!, w swych probkach niezréwnanej prozy epoki kolonializmu,
tak jak Joseph Conrad i John Forster, tworzac zarazem literackie pomniki spotkania
kultur w anglojgzycznej prozie.

Wytworzono wéowczas klisze egzotyki wytyczajacej perspektywe widzenia Indii
w paradoksach sentymentalnej podrézy wyobrazni. Ich wspomnienie odnajdujemy
w najnowszych przewodnikach turystycznych:

Biedacy i garstka bogaczy — pisze M. Duval — rowery i bomba atomowa, Nehru i Gandhi,
demokratyzacja rodem z Europy i glgboka azjatycka religijno$é, maharadzowie i Swigte
krowy, kotowrotek i komputery, pieczolowicie odkurzane relikty kolonializmu w stuzbie
skomercjalizowanej turystyki, oazy nowoczesnosci w morzu sedziwej tradycji’.

' R. Kipling, The Ballad of East and West, cyt. wg przektadu: R. Dybowski, Sto lat literatury an-
gielskiej, PAX, Warszawa 1957, s. 645.
2 M. Duval, Le Guide de Routard, Inde du Sud, Hachette Tourisme, Paris 2004, s. 34.
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Trwato$¢ owych stereotypowych obrazow cywilizacyjnego zderzenia, kamieni
milowych na mapie egzotyki Orientu, jest nicbywata.

Oto Indie — pisal przed ponad stu laty wybitny amerykanski pisarz i dziennikarz Mark
Twain — kraj marzen i romantycznych wzruszen, bajecznego bogactwa i niewiarygodnej
nedzy, wspaniatosci 1 bladych promykow nadziei, patacow i lepianek, kartéw i gigantow,
kraj stu narodow i stu jezykow, tygrysow, stoni i lamp Aladyna, ojczyzna tysiaca religii
i dwoch miliondw bogoéw, jedyny lad pod stoncem, ktory wszyscy pragna ujrzeé¢ chocby
tylko przelotnie, a tego widoku nie zechcg oddaé¢ za wszystkie wspaniatosci $wiata’.

I cho¢ na gruncie filozoficznym konfrontacja stylow myslenia Indii i Europy ma
prastare tradycje, bo przeciez podobno w krainie Indusu i Gangesu bywat Demokryt,
Pyrron* i greccy medrey epoki Aleksandra Wielkiego, a w czasach hellenizmu® ukta-
dano tam argumentacje na wzdr platonskich dialogdéw, gdy krol grecki Menander
nawrocit si¢ na buddyzm (vide The Questions of King Milinda®), to wzajemne zrozu-
mienie stanowi do dzis$ nie lada wyzwanie.

Dotyczy to szczegdlnie recepcji polskiej, zauwazalnie zapdznionej w sferze wy-
dawniczej w dziedzinie pozycji zwigzanych z mysla tradycji Orientu, ale z chlubny-
mi wyjatkami. Wage poznania filozofii indyjskiej dla tozsamosci europejskiej pod-
kreslat dobitnie w zbiorze O filozofowaniu Indusow Stanistaw Schayer, a thumaczenie
prac S. Radhakrishnana (Filozofia indyjska, Warszawa 1957) i F. Coplestona (Filo-
zofie i kultury, Warszawa 1986) okreslito warunki spotkania cywilizacyjnego Indie
— Europa. Precyzuje je i omawia wszechstronnie w aspekcie kolonialnej ekspansji
Brytyjczykow szwajcarski orientalista Wilhelm Halbfass w ksiazce ostatnio wyda-
nej w jezyku polskim, Indie i Europa. Proba porozumienia na gruncie filozoficznym
(Warszawa 2009).

Cho¢ ta pozycja wytycza perspektywe wzajemnego wgladu przede wszystkim
w sferze fascynacji mysla nowozytna, mys$l najdawniejsza pozostawiajac takim au-
torom, jak Roberto Calasso’, tworzy si¢ szansa analiz bardziej szczegotowych, moz-
liwos¢ wyinterpretowania zbieznosci sensu kardynalnych kategorii klasycznej filo-
zofii indyjskiej i filozofii starogreckiej. Takq mozliwos¢ widzimy przede wszystkim
w porownawczej analizie dwoch koncepcji istotnych zarowno dla sedziwej filozofii
Grecji i Indii, jak i dla ich wspotczesnos$ci. Doxa i maya nie zajmuja w Polsce takiego
miejsca w literaturze fachowej, na jakie zashuzyly. Co wiecej, kontrowersyjne i wcigz
wazne, cho¢ na nowo budzace spory, mogg odgrywac istotna role w budowie mostow
porozumienia odlegtych z pozoru mentalnosci Orientu i Zachodu.

3 M. Twain, More Tramps Abroad, Boston 1897, s. 2 (cyt. wg S. Bhutani, S. Tokarski, Nowoczesne
Indie, Warszawa 2007, ZKP PAN, s. 7).

4 A. Krokiewicz, Sceptycyzm grecki od Pirrona do Karneadesa, PAX, Warszawa 1964.

5> S. Kalita, Grecy w Baktrii i w Indiach, Historia Tagellonica, Krakéw 2005.

6 The Questions of King Milinda, Dover Publ., New York 1963, przetl. i wyd. T.V. Rhys Davids.
Oryginalna wersja tekstu Milindapariha (Pytania Kréla Milindy) powstala na przetomie II/1 wieku p.n.e.
Jest to dialog migdzy zr¢cznym buddyjskim dialektykiem Nagasena a suwerenem greckim wladajacym
znacznym terytorium nad rzeka Indus.

7 R. Calasso, Ka. Stories of the Mind and Gods of India, Vintage Books, New York 1999 (polskie
wyd.: Ka, przet. 1. Kania, Aletheia, Warszawa 2008).
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Doxa — klucz czy wytrych do prawdy?

W $wiecie starogreckim, opisanym najprosciej w zbiorczej relacji Diogenesa Laer-
tiosa Zywoty i poglady stynnych filozofow (Warszawa 1988), doxa zakreslata granice
wiedzy, a thumaczenie tego terminu — ,,mniemanie”, ,,przekonanie”, ,,opinia”, ,,zda-
nie”, ,,sad” — wyznaczato kamienie milowe zdroworozsadkowego pojmowania swia-
ta. W innym znaczeniu sprzggla si¢ z wyrazeniem ,,ortodoksja” (orthos — stuszny,
prawy; doxa — stawa, chwala), okreslajac ciagtos¢ nurtow chrzescijanstwa opornych
wobec zmian soborowych. Status tej wieloznacznej kategorii rost wraz z debatami
0 mniemaniu uzasadnionym, przekonaniu® trafnym, a w ramach prawostawia stat
si¢ ,,przekonaniem wzorcowym”. Ale Zachéd to kwestionowal, a w sporze o zakres
wiadzy Piotrowej obwotal radykalny nurt separacji schizma wschodnig’.

Dzi$ sens doxa zmienit si¢ wraz z transformacjg koncepcji wiedzy. Doksografem
(greckie doxa — ,,sad”, zdanie + grapho — ,,piszg”’) wedtug Stownika wyrazow obcych
pod red. Jana Tokarskiego!® byt pierwotnie pisarz referujacy przystepnie poglady fi-
lozoféw. Kariera takich terminow, jak ,,stereotyp” czy ,,model”, rosnace znaczenie
zapisu komputerowego w procesie nauczania, zapamigtywania, gromadzenia i prze-
twarzania informacji, wszystko to ostabito popularne w czasach starogreckich biegu-
nowe rozroznienie wiedzy prawdziwej (episteme) 1 opinii nieugruntowanej, opartej
na mniemaniach. Ale jeszcze u progu ery ekspansji cybernetycznej czasoprzestrzeni
Roland Barthes okreslit doxa jako ,,I’opinion publique, I’esprit majoritaire, le con-
sensus petit-bourgeois, la voix du naturel, la violence du prejugé”'!.

Historia tej dwutorowosci ma ponad dwa tysiace lat. Jawiac sie juz w refleks;ji
Ksenofanesa, doxa stata si¢ w ujeciu Parmenidesa z Elei'? sposobem poznania za-
ktadajacym btadzenie, bo $miertelni nie potrafig odrézni¢ mnieman od prawdy, gdyz
brak im pewnosci w sadach. Prawda jest niewzruszona, a mniemania tej opoki sg
pozbawione, nie budza zaufania, bo brak im ugruntowania w niezmiennosci. Taki
sposob myslenia byl w dawnej Grecji popularny. Echa tej argumentacji odnalez¢
mozna u Eurypidesa, Anaksagorasa'’, u uczniow Demokryta'®.

Analiza nowszych podrecznikow filozofii”® precyzuje omawiane stanowisko.
Przeciwienstwem prawdy jest dla Parmenidesa nie falsz, ale mniemanie, poglad o sta-
tusie przypuszczenia. Droga mnieman nie prowadzi do prawdy, ale jest btadzeniem

8 Por. Arystoteles, O Melissosie, Ksenofanesie i Gorgiaszu [w:] Pisma rdzne, Wydawnictwo Nauko-
we PWN, Warszawa 1993.

% S. Runcian, Schizma wschodnia, przet. E. Zwolski, PAX, Warszawa 1963.

10 Stownik wyrazéw obcych, red. J. Tokarski, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1971,

s. 155.

1" A. Chone, Passeurs entre Orient et Occident, Press Universitaires de Strasbourg, Strasbourg
2009, s. 25.

12 Por. H. Frankel, Studia parmenidejskie, przet. D. Zygmuntowicz, ,,Przeglad filozoficzny” 2001,
nr2,s. 87-124.

3 Ch. Kahn, Anaximander and the Origins of Greek Cosmology, Columbia University Press,
New York, London 1960.

4 Por. W.F. Asmus, Demokryt, przet. B. Kupis, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1961.

5 A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej. Od Talesa do Platona, Aletheia, Warszawa 1995.

Publikacja objeta prawami autorskimi. Wszelkie prawa zastrzezone. Kopiowanie i rozpowszechnianie zabronione



222 Stanistaw Tokarski

przypisanym $miertelnym, skazanym na dyskurs o zmiennosci $wiata, o powstawa-
niu i ginigciu rzeczy. Tak pojmowane mniemanie to wypowiedz odnoszaca si¢ do
rzeczywistosci bez wgladu w jej prawdziwa nature, a wigc w sama istotg rzeczy.
Przypisywano jej pewne walory praktyczne, ale tez odmawiano rzetelno$ci i warto$ci
poznawczych.

Protagoras 0w schemat odwraca do goéry nogami. Mniemania stajq si¢ jedyna
prawda dang $miertelnikom, gdyz eleacka episteme dostgpna jest tylko bogom.
W takim sposobie widzenia proby ujgcia niezmiennej istoty rzeczy to nic innego jak
przekonania niesprawdzalne, nieweryfikowalne poglady, mniemania. W rezultacie
owego odwrdcenia prawd moze by¢ wiele. Zalezne od punktu widzenia, zyskuja site
dzieki sztuce perswazji (Gorgiasz). Subiektywna prawda przewazy wtedy nad inny-
mi, gdy si¢ ja przeforsuje moca spdjnej argumentacji, w ktorej nalezy si¢ doskonalié.

Taka koncepcja zyskata wielu zwolennikow w epoce rozwoju szkot sofistow, ale
z powodu braku umiaru w sztuce retoryki mylonej z logika i z kilku innych wzgledoéw
po stuleciu popularnosci relatywizmu zostata sptycona, zbanalizowana. W nurtach
poszukiwania madrosci (sophia) pojawili si¢ iluzjonisci stowa, magia erystyki kap-
tujacy niesprawne umysty potencjalnych klientéw placacych krocie za tanie prawdy,
stereotypowym profesjonalizmem zastgpujacy dogigbne umitowanie rzetelnej wie-
dzy. Nazywano ich sofistami, co kiedys$ kojarzylto si¢ z droga medrcow, a w epoce
modnych platnych szkét erystyki — z medrkowaniem.

Fenomenem znaczacym w owym czasie deprecjacji wiedzy rzetelnej, choé po-
zbawionej spektakularnych trickow, ale do gtebi prawdziwej, byt front zwalczania
$wiatopogladu formowanego na systemie doxa. Pragmatyczne elity dekadenckiej
sofistyki nie rozumiaty konieczno$ci rozwijania zaplecza filozoficznych studiow,
propagujac potrzebe skrocenia lub wrecz pozbycia si¢ programu doglebnego i rze-
telnego ksztatcenia filozofowania. Warto ten sposob widzenia poréwnac ze strategia
epoki wszechwladzy reklamy, sposobem widzenia $wiata dominujacym u progu XXI
wieku.

Co sig woéwczas w Grecji wydarzyto, tatwo przewidzie¢. Po krotkiej epoce spek-
takularnych sukcesow, sofistyka zyskata zdecydowanych przeciwnikow jako system
rujnujacy myslenie. Dla pospolstwa karmionego banatami ten front oporu byt jednak
niezrozumialy. Apostot krucjaty przeciw stereotypom jawil si¢ w ogladzie potocz-
nym w aurze niewiarygodnosci, parodiowany i o$mieszany. W komediach Arysto-
fanesa (np. Ptaki) Sokrates wyglada na jarmarcznego ghipka szukajacego dziury
w calym. Nie dba o pieniadze, odwrotnie natozyt podarta szate i skrzeczy jak Zzaba
ku radoéci gawiedzi. I nikt naprawdg¢ nie wie, o co mu chodzi, cho¢ wies¢ niesie, ze
szuka prawdy, a wyrocznia obwotata go mgdrcem nad medrcami.

Wielki Platon, ktory utrwalit sokratejskq majeutyke dla potomnosci, wyjasniat
owo dazenie w takich tekstach, jak Eutydem, Fileb, Timajos'®, w Gorgiaszu'’, Uczcie,
Menonie, a gldwnie w Teajtecie stworzyt klasyfikacje mnieman bardziej prawdzi-
wych, odrézniajac je od pseudes doxa, mnieman z gruntu falszywych. Zwienczyt

16 Platon, Timajos, przet. P. Siwek, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1986.
17" Por. Arystoteles, O Melissosie, Ksenofanesie i Gorgiaszu [w:] Pisma rézne, Wydawnictwo Na-
ukowe PWN, Warszawa 1993.
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swa refleksje w tryptyku dzi$ znanym jako Obrona Sokratesa, a w traktacie Panstwo
stworzyt wizje transformacji poznania, rozwijajac ja szczegdlnie w ksiggach Vi VI.
Na uwage zastuguje akapit bliski duchowi rozwazan Sankary, w ktérym rozrézniono
zdecydowanie przedmiot wiedzy i przedmiot mniemania (nie moze by¢ ten sam),
drugiemu nadajac status omylno$ci. Mniemania, stwierdzat Platon, odnosza si¢ do
czegos, co ani nie jest, ani jest, nie sg wiec ani wiedza, ani niewiedza — wiazg si¢
z ustalaniem prawdy i nie wiaza zarazem (Panstwo 478 b—c).

Celem prawdziwego poznania jest dla Platona episteme. Takie poznanie osiagane
jest stopniowo, z wielkim trudem warunkowanym dyscypling myslenia i wlasciwym
sposobem zycia powigzanym z autentyczng hierarchig wartosci. By swe teorie reali-
zowac, Platon stworzyl uczelni¢ nazwana Akademia, gdzie wykraczanie poza hory-
zonty doxa uczyniono systemem. Czegs¢ owych nauk i praktyk byta ograniczona do
matego grona, stanowigc niejako tajna stron¢ doktryny platonizmu. O niespisanych
elementach platonskiego nauczania mowit w Toruniu Seweryn Blandzi na VI Ogol-
nopolskim Kongresie Filozoficznym, podkreslajac ezoteryczny charakter ,,niespisa-
nej doktryny™'8,

Sens owej orientacji oddawala metafora jaskini, w ktérej niewolnicy mylnie biorg
cienie na $cianie za prawdziwg rzeczywistosC. Istoty rzeczy zna¢ nie moga, bo od
dawien dawna siedza skuci — tylem do wydarzen i patrza w odwrotnym kierunku.
Prawda kryje si¢ za ich plecami, czego nawet nie podejrzewaja. Ten obraz zawarty
w platonskim tek$cie Timaios splata si¢ w pewnym sposobie widzenia z napisem na
bramie do gaju Akademos, zakazujacym wstepu tym, ktérzy nie znaja matematyki.

Ta zagadkowa inskrypcja do dzi§ wzbudza spory. Cho¢ wktad Platona w filozofi¢
matematyki byt doceniony 1 badany, w gaszczu interpretacji uwage zwraca refleksja
eliadowska, taczaca ten fakt z pitagorejczykami. W pracy Mircei Eliadego Histo-
ria wierzen i idei religijnych' spektakularny rozwdj greckiej filozofii osadzono na
fundamencie misteryjnym, zastrzegajac ezoteryczny status nauki szczegdlnie waznej
tylko dla zaprzysi¢zonych elit.

Soteriologia pitagorejczykéw byla w tym tajnym nauczaniu $cisle sprze¢zona
z wiedza o naukowym fundamencie opartym na episteme. Podobnie bylo w innych
szkotach zwigzanych z nurtami misteryjnymi, ktérym, tak jak masonom w czasach
pozniejszych, radykalni interpretatorzy przypisujq dziejowe role. Z pewnoscia wta-
jemniczony byt Arystoteles ze szkoty platoniskiej, nauczyciel Aleksandra Wielkiego.
Podczas wyprawy Macedonczykéow i Grekow na wschod ich armia dotarla az do
Indii. Zderzenie swiatopogladow byto nieuniknione.

Prace na temat filozoficznego dialogu w czasach poaleksandryjskich w rejonach
indo-greckich dowodza, ze proby porozumienia odnotowano. Pisat o tym miedzy in-
nymi L.M. West w rozprawie Early Greek Philosophy and the Orient (Oxford 1971)
oraz Thomas McEvilley w ksiedze The Shape of Ancient Thought. Comparative Stu-
dies of Greek and Indian Philosophies (New York 2002). Potaczenie w jedna per-
spektywe filozofii sensu stricto 1 praktyk misteryjnych popularnych zaréwno w woj-

18 S. Blandzi, Platon. Problem uzasadnienia metafizyki [w:] VI Zjazd Filozoficzny, Torun 1995, red.
L. Witkowski, s. 47.
9 PAX, Warszawa 1988-1996, przet. S. Tokarski.

Publikacja objeta prawami autorskimi. Wszelkie prawa zastrzezone. Kopiowanie i rozpowszechnianie zabronione



224 Stanistaw Tokarski

sku greckim, jak i potem w rzymskich legionach moze poszerzy¢ pole rozwazan
o pierwotnej mozliwosci porozumienia dwdch wielkich cywilizacji indoeuropejskich
na gruncie filozoficznym.

Militarna i kulturowa ekspansja islamu, co dobitnie podkresla C. Lévi-Strauss
w koficowej czesci pracy Smutek tropikow (Warszawa 1964), juz od czaséw proroka
Mahometa ten proces zahamowata, oddzielajac Zachod i Orient. Ponowne spotkanie
wielkich cywilizacji o indoeuropejskich genezach zwiaze si¢ ze schyltkiem potegi mu-
zutmanskich nomaddw. Wilhelm Halbfass? bedzie szukat tej mozliwosci po stuleciach
izolacji Indii, w epoce kolonizacji brytyjskiej w czasach niemal nam wspdtczesnych,
a indyjski antropolog Arjun Appadurai usytuuje ja w XXI wieku ,,nowoczesnosci bez
granic”, pierwsze symptomy wielkiej przemiany widzac w uniwersalizacji przestrzeni
komputerowej, symbolice i multimedialnej oprawie krykieta?'.

Wkroczenie Aleksandra w doling Indusu, a co wigcej: trwalos¢ panstewek indo-
-greckich po tym fakcie odnotowana przez wieki, pozwala przypuszczaé, ze taka sy-
tuacja choéby w rejonie Gandhary juz zaistniala ponad dwa tysiace lat temu. Sztuka
Gandhary nosi rysy greckie i indyjskie. Po raz pierwszy Budda z Gandhary, przedsta-
wiany na tronie o greckim wystroju, nie siada w postawie jogicznej, nosi udrapowana
europejska szatg. Ten obraz miesza si¢ czgsto z innym, najbardziej spektakularnie
przedstawionym na $cianach pieczar Adzanty. Freski i rzezby $wiatynne eksponuja
pozy kusicielki tanczacej w migotliwej poswiacie cieni i pozoréw rzeczywistosci.
Plasajaca Maja stanowi element czgsty, odnotowywany w dwczesnych spotkaniach
kultur. Ten motyw obra¢ nalezy, naszym zdaniem, jako punkt odniesienia do refleks;ji
starogreckiej, $wiat doxa uznajacej za pozor istoty rzeczy.

Lektura indyjskich prac taka droge potwierdza. Wydaje si¢, ze kategoria maya,
czesta w refleksji religijno-filozoficznej Indii klasycznych, moze si¢ sta¢ pewnego
rodzaju kluczem otwierajacym mozliwos$ci porozumienia greckich i indyjskich filo-
zofow. Jej odpowiednikiem europejskim bytaby w takiej percepcji starogrecka doxa
postrzegana w szerszej, misteryjno-filozoficznej perspektywie.

Maja (maya) — od etymologii do filozofii

W staroindyjskiej literaturze filozoficzno-religijnej maja stanowi kategorig¢ kluczowa
dla zrozumienia specyfiki tradycyjnej mentalnosci. Mircea Eliade uznaje to poje-
cie za jeden z czterech filaréw indyjskiej duchowos$ci??. Taka deklaracja zawarta jest
w pracy Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé juz na samym poczatku:

20 W. Halbfass, Indie i Europa. Proba porozumienia na gruncie filozoficznym, Dialog, Warszawa
2008.

2L A. Appadurai, Nowoczesnosé¢ bez granic. Kulturowy wymiar globalizacji, Universitas, Krakow
2005.

22 Omodwienie tej interpretacji zawarto w pracy: S. Tokarski, Eliade i Orient, Ossolineum — PAN,
Wroctaw 1984, s. 105-140.
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Cztery zespolone pojecia podstawowe, cztery ,,idee-sity”, wprowadzaja nas od razu

w istot¢ duchowosci indyjskiej: karman (karman), maja (maya), nirwana (nirvana) i joga

(yoga). Mozna napisaé¢ zwartg histori¢ mysli indyjskiej; wychodzac od ktéregokolwiek

z tych podstawowych pojeé, z cata pewnoscia dojdzie si¢ do pozostatych. Uzywajac fi-

lozoficznej terminologii Zachodu, mozna by rzec, iz od epoki powedyjskiej Indie przede

wszystkim staraty si¢ zrozumiec:

1. Prawo przyczynowosci powszechnej, ktore taczy cztowieka z kosmosem i skazuje go
na nieskonczong wedrowke — prawo karmana;

2. Tajemniczy proces, ktory sprawia, ze karman powstaje i trwa, a przez to umozliwia
,»wieczny powrdt” bytow — to maja, ztuda kosmiczna, ktora cztowiek podtrzymuje (co
gorsza, ceni) dopoty, dopoki zaslepia go niewiedza (avidya);

3. Rzeczywisto$¢ absolutng umieszczona gdzie$ poza rozsnuta przez maj¢ iluzja kos-
miczng i poza uwarunkowanym przez karmana dos§wiadczeniem ludzkim — czysty byt,
Absolut, jakkolwiek by si¢ go jeszcze nazywalo: jaznia (,,ja” atman), brahmanem, tym
co nieuwarunkowane, transcendentne, nieSmiertelne, niezniszczalne, nirwana, itd,;

4. Srodki osiagniecia bytu, techniki umozliwiajace uzyskanie wyzwolenia (moksa, muk-
ti), suma tych $rodkow stanowi joge®.

Analize kardynalnych kategorii mysli staroindyjskiej na polskim gruncie zapo-
czatkowala Marta Kudelska w pracy Karman i dharma (Krakow 2005), tworzac
propozycj¢ filozoficzno-lingwistycznej komparatystyki zmian zakresow znaczenio-
wych dwdch kluczowych termindéw w najbardziej znanych tekstach staroindyjskich.
Oszacowano, zgodnie z pionierskim zamierzeniem, przemiany pojmowania koncep-
cji karmana i dharmy, nie ma tam jednak prob wyjasnienia metamorfozy koncepcji
z kategoriami dharmy i karmana $cisle sprz¢zonych, takich jak maya.

Wiadimir Erman i Eduard Tiomkin przesledzili procedury transformacji zna-
czeniowych mai w wymiarze mitycznym w thumaczonej na jezyk polski pracy Mity
driewniej Indii**. ,,W dawnych czasach — pisali — zyl potezny Asur Majja, syn Wi-
pradittiego, wiadcy Danawow. Wielka byla jego sita, przebiegtos¢ i chytrosé, to on
byt tworca sztuki czarodziejskiego przymusu, nazywanej od jego imienia majja’>.
Przedstawiona poczatkowo jako czary (majja), tajemnicza zdolno$¢ demonicznych
Asurdw, starszych braci wedyjskich Deva, personifikuje si¢ w dsmej ksiedze eposu
Mahabharata jako architekt i budowniczy zatopionej przez bogéw w glebi oceanu
twierdzy Tripury?. Podlega to w tekstach u§wigconych tradycja dalszym przeksztal-
ceniom. W mitologii hinduizmu Erman i Tiomkin odnajduja opowies¢ Markandei
o mai, identyfikujaca $wiat ze snem Wisznu?’.

To ,,majaczenie”, ,,migotanie”, stan ,,tanecznosci”, $cisle zwigzany z boskim spo-
sobem bycia okreslonym jako /ila — ,,gra”, ,,zabawa”, Mircea Eliade wiaze z cudo-
tworstwem — /llapada®®. Ale warto pamigta¢ o znanym réwniez w polskiej wersji

2 M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1997,

s. 19.
24 W. Erman, E. Tiomkin, polskie thum. Mity starozytnych Indii, Wydawnictwo Pomorze, Bydgoszcz
1987, s. 16.

% Ibidem, s. 161.
% Jbidem, s. 211.
27 Ibidem, s. 186.
2 Por. M. Eliade, Joga, op.cit., s. 419.

Publikacja objeta prawami autorskimi. Wszelkie prawa zastrzezone. Kopiowanie i rozpowszechnianie zabronione



226 Stanistaw Tokarski

podreczniku Lilavati, stynnym zbiorze zagadek matematycznych, oraz o /7/a w ujgciu
Tagora okreslajacym boski trans poetycki (pisze o tym w ksi¢gdze Sadhana). Ewolu-
cj¢ koncepcji maya jako ,,iluzorycznosci bytu” mozna przesledzi¢ w szerszej per-
spektywie w pracach Eugeniusza Stuszkiewicza, przede wszystkim w ksiazce Pra-
dzieje i legendy dawnych Indii, a zwiazki mai z mysla wedanty — w jego wstgpie do
Filozofii indyjskiej S. Radhakrishnana.

Ma wigc pewien sens odwotanie si¢ do etymologii terminu, bo laczy si¢ on z ilu-
zjonizmem, zonglerka, trikowos$cia. Ttumaczenie stowa maya wciaz budzi kontro-
wersje wsrod znawcow sanskrytu. We wspomnianym dziele M. Eliadego (Joga. Nie-
Smiertelnos¢ i wolnos¢) do hasta maya w indeksie redaktor Tomasz Rucinski dodat
objasnienie: ,,iluzja, ztuda, btad metafizyczny”, cho¢ w ponad trzydziestu odsytaczach
szczegdtowych tej pracy kryje si¢ o wiele wigcej znaczen. Rowniez wielotomowa
Eliadowska Encyclopedia of Religion® preferuje zgodnie z sugestiami nowoindyj-
skich autoréw sens ,,kreacja”, ,,konstrukcja”. Zacytowana w trakcie konferencyjne;j
prezentacji* niniejszego tekstu encyklopedyczna interpretacja T. Goudriaana, autora
wydanej w Indiach monografii Maya Divine and Human (Delhi 1978), spotkata si¢
jednak z krytyka ad hoc polskiego orientalisty, gdyz sens wywodzono od sanskry-
ckiego pierwiastka ma — ,,wymierzaé, wycinac¢”. Nie wydaje si¢ jednak, by delhijscy
sanskrytolodzy byli nieckompetentni co do gldwnej kategorii wydanej tam monogra-
fii, i to w kwestii zamieszczonej w samym tytule pracy. Dyskusja $wiadczy raczej
0 wcigz zywym sporze filozoficznym. By zniwelowaé kontrowersje, dodawano do
czynnosci (tamze) ,,rezultat tego procesu” oraz ,,moc zmieniania, przemieniania”.

Jest wigc maya pozytywna rzeczywistoscig i kreatywnoscia czy tez domena demo-
néw —zhuda, ztowrogim pozorem? A moze jest sposobem bycia, zr¢cznym oszustwem
samego boskiego iluzjonisty, ulubiong rozrywka istot nadprzyrodzonych — zabawsg
dewow? Taka mozliwos$¢é rozwazat w refleksji o iluzji ,,boskiego kinematografu’!
stynny nowoindyjski guru — nauczajacy w rejonie wygastego wulkanu Arunaczali.
Sri Ramana Maharishi porownywat maje do kosmicznego kina.

Podczas seansu filmowego — stwierdzal — obrazy sa rzutowane na ekran, ale owe sceny
nie wplywaja na podloze i w niczym nie zmieniajg samego ekranu. Widz zwraca uwage
na obrazy, nie na ekran, nikt go nie zauwaza, cho¢ bez niego kino nie mogloby istnie¢*2.

W relacji E. Osborne’a, Talks with Ramana Maharishi, odnajdujemy dalsze pre-
cyzacje:

¥ M. Eliade (red.), Encyclopedia of Religion, Macmillan, New York 1985, s. 5794, t. 1-12.

30 Tekst niniejszy zostal po raz pierwszy zaprezentowany na konferencji ,,Problematyka wartosci
w filozofii i kulturze Wschodu”, Krakéw, 25-26 wrzesnia 2009.

31 Vide S. Tokarski, Jogini i wspélnoty. Nowoczesna recepcja hinduizmu, Ossolineum — PAN, Wroc-
taw, s. 70-71.

32 Cyt. wg W. Dynowska, Nauka Shri Ramany Maharisziego, Biblioteka Polsko-Indyjska, Bombaj
1969, s. 30.
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Ogien obraca domy w popioty, woda zatapia statki, ekran za$ ani sptonat, ani si¢ zamo-
czyt... A postaé na ekranie to wszystko ogarnia wzrokiem. Iluzoryczna osoba zdaje si¢
widzie¢ iluzoryczny $wiat®.

Cho¢ nie znat bezposrednio magii Bollywoodu, bo nigdy nie opuscit §wigtej gory,
guru z Arunaczali analizowat branie ruchomych obrazéw za realne jako nawyk, wska-
zujac, ze przyzwyczajenie do owych plynacych po $cianie cieni w rzeczywistosci
ukrywa nasza prawdziwg istote: ,, To wy jestescie tym ekranem”— glosit Maharishi,

W wykorzystanym tu tekscie jest wiele odwotan do Sankaraczarji, a wyktad ad-
waita wedanty przeplata si¢ wcigz na nowo z kinowa metafora.

Obrazy ptyna po ekranie. Biegnij i chwytaj je, c6z ztapiesz, naga sciang. Gdy znikna
obrazy, zostaje ekran. Tak jest i z nami — gdy pojawia si¢ $wiat, spytaj komu? 4jnani bierze
$wiat za realny, jnani jedynie za przejaw Realnosci®.

Owa ambiwalencja jest wazna dla dalszej czgsci. Warto wspomnie¢ trop wpraw-
dzie naiwny, bo zwigzany z ,,etymologia ludowa”, ale intuicyjnie ciekawy: sanskryt
pochodzi z rodziny jezykow indoeuropejskich, tak jak i polski, w ktorym jest stowo
,migotanie, majaczenie”, oznaczajace realnos¢ lub iluzj¢ niejasno postrzegana, ale
uzywane albo dla okre$lenia rzeczywistosci zmaconej kontekstem zdarzen, mrokiem
lub kaprysna aura, albo tez dla konstatacji ztudy wywotanej brakiem przytomnosci
umystu, goraczka czy utrata wladz sadzenia. Co wigcej, wieze pomiarowe i prymityw-
ne straznice z zerdzi, jeszcze niedawno typowe na zamglonym czesto Podlasiu, stano-
wiska obserwacyjne i punkty orientacji — to w miejscowej gwarze rowniez ,,majaki”.

Maja (maya) wystepuje w Indiach w recepcji popularne;j i literackiej od dawien
dawna, stanowiac sens ludowych opowiesci, legend, basni 1 wegdrownych mitow.
W eposie Mahabharata czgsto oznacza ,,mamienie”, rodzaj proby na drodze $wig-
tosci 1 ascezy, w zywotach Buddy to ,.kuszenie” — pigknem nagosci lub pozorami
wladzy. Cora boga $mierci tanczy przed medytujacym Siddhartha Gautama, by go
utrzymaé w stanie niewiedzy (avidya), odwiedza réwniez w podobnym celu innych
$wigtych pustelnikéw 1 hinduskich joginéw, mami ich, by zwodzi¢ z drogi ascezy.

W Wedach (Veda) fenomen maya wiazano nade wszystko z bytami i postaciami
nadprzyrodzonymi — Dewa i Asura, bogowie i demony. Kazdy mial wlasny sposdb
zaistnienia w wymiarze maya, a czynit to na swa modte dla waznych celéw3®. Waruna
stosowat maj¢, by poskromi¢ demona Wrtre, zwycieski Indra zmieniat nagle swa po-
sta¢, jawiac sie w roznych formach, by zaskakiwa¢ wrogéw w kolejnych bataliach?’.
Nigdy w najbardziej pierwotnych tekstach nie kwestionowano realnosci magicznych
przeobrazen bogow.

Jednakze juz w Upaniszadach aura interpretacyjna si¢ zmienia. Formy zjawisko-
wego $wiata traktuje si¢ jako emanacje Brahmana. Hinduizm wdéwczas artykutowany

33 Talks with Ramana Maharishi [w:] Collected Works of R. Maharishi, red. E. Osborne, Ramana-
sramam 1971, s. 416.

34 Ibidem, s. 6.

35 Ibidem, s. 270-271 (sanskr. ajfianin to ,,niewiedzacy”, jianin — ,,wiedzacy”).

% Por. RV 5.85.5.

37 RV 6.47.18.
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przeciwstawia Absolut wieloksztaltnosci bytow i sposobéw poznania. Maja staje si¢
wigc przede wszystkim zasada metafizyczng konieczng do transformacji wiecznego,
niewidzialnego Brahmana w byt czasowy, widzialny i zr6znicowany. Owa emanacja
jest zaswiadczona w tekscie jednej z Upaniszad?®.

Buddyzm mahajana taka relacj¢ pozbawit bytowego gruntu, odrzucajac moznosé
wyjasniania niewytlumaczalnosci procesu emanacji w kategoriach czlowieczego
pojmowania. Nagardzuna umiescit po jednej stronie koncepcj¢ maya, po drugiej ka-
tegori¢ pustki (Samyata). Pozostat wiec mai jedynie status ,,praktycznej realnosci”,
bez zakorzenienia w bytowosci. Dopiero w wedancie debata odzyta, szczegdlnie
w sporach zwolennikdw systemu adwaity.

Juz w VI wieku medrzec Gaudapada odwotywat si¢ do metafory o bezptodnej
kobiecie, ktora nie moze poczaé syna. Maja jest wigc jatowym tancem pozorow, jej
przeciez nie ma, tak jak nie istnieje ,,syn bezptodnej kobiety”. Ale dwiescie lat pdz-
niej wielki Sankara przeczyt realnemu istnieniu §wiata zjawiskowego jako odrebnego
bytu, a cata szkota adwaita wedanty powtarzata za nim argument, ze rzeczywistos$¢
zjawiskowa nie moze by¢ oddzielona od Brahmana — Absolutnej Realnosci. Choé
z pewnoscia nie jest zwykla iluzja, zrozumienie jej natury utrudnia ,,tajemnica”.

Ta linia argumentacji wiodta do naszych czaséw. W XI wieku Ramanudza glosit,
ze $wiat powstat z istnienia Brahmana, a wspodtcze$ni neowedantysci typu Radha-
krishnana, Wiwekanady czy Sri Aurobindo stali na tym samym gruncie. Filozoficzne
sformutowanie tej koncepcji w systemie wedanty ma juz swa dtugg histori¢. Wedtug
legendy opisanej w Chandogya Upanisad (6.13.2) mistrz kaze uczniowi szuka¢ ka-
watka soli wrzuconego w wodg, a potem stony plyn smakowac, by stwierdzit, ze
s0l nadal tam jest — tak jak niewidzialny byt w zjawiskowym $wiecie. Znaczenie
tej metafory w zestawieniu pogladéw buddysty Dharmakirtiego i hinduisty Sankary
omawia ksiadz Franciszek Tokarz w pracy Z filozofii indyjskiej — kwestie wybrane,
gléwna rolg kategorii maya upatrujac w systemie wedanty:

Jesli méwimy o iluzjonizmie Sankary — stwierdza — nalezy pamieta¢ o tym, ze u Sanka-
ry, wedtug najwyzszej rzeczywisto$ci (paramarthatah), wedtug wyzwalajacego, wyzsze-
g0 poznania, wyzszej wiedzy (para vidya), istnieje tylko byt absolutny (brahman), nie
ma roznych od Brahmana dusz indywidualnych (jiva) ni $wiata zjawiskowego; sa one
tylko iluzyjna manifestacjq (vivarta) Brahmana, utuda (maya), a rzeczywistoscia tylko
we wzglednym znaczeniu, ze stanowiska praktycznego (vyavaharatah) i tak dtugo, poki
w kims§ tkwi empiryczna, nizsza wiedza (aparavidya). Ale Sankara zwalcza tezy buddy-
zmu mahayana, wedtug ktorych swiat jest czysta konstrukcja myslowa (kalpita). Wedtug
niego $wiat oparty na percepcjach nie jest czysta percepcja (upalabdhimatra); $wiat czy
maya, przyczyna $wiata, nie sg czysta iluzja (jak w buddyzmie mahayana), nie moga by¢
definiowane ani jako byt, ani jako niebyt, sa czyms nicokreslonym?¥.

Mozna si¢ zastanawiac, czy koncepcje maya miaty wptyw jedynie na umystowos¢
indyjska, czy tez znalazty swe odpowiedniki w filozofowaniu europejskim. Odpo-
wiedz na to niosg najnowsze publikacje. Szwajcarski orientalista Wilhelm Halbfass

3% Ch.Up. 6.1.4-6.
% F. Tokarz, Z filozofii indyjskiej. Kwestie wybrane. Czesé 1, KUL, Lublin 1974, s.141. Podobny
poglad wyraza tez L. Renou w pracy L Inde Classique, 11 paragraf, s. 410.
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ukazuje specyfike translacji siatek kategorialnych mysli Orientu i Zachodu w uwa-
runkowaniach kolonializmu (/ndie i Europa). lluzjonizm jako cecha konstytutywna
indyjskiego filozofowania zaintrygowat Hegla, a potem Schellinga. Ten ostatni po-
stulowat istnienie etymologicznego zwigzku migdzy stowami maja i magia, a takze
z niemieckim Macht (moc, potgga). To doprowadza do wylonienia wigzi znaczenio-
wej miedzy maya a Moglichkeit — ,;moznos¢, mozliwos¢”®, odstaniajac droge do
postrzegania ,,majawanta” (mdyavant) jako kreatora, tworcg, stworce?!.

Taka wyktadnia etymologiczna ma swe uzasadnienie w wypowiedziach wybit-
nych indyjskich filozoféw XX wieku pozostajacych pod wptywem wedanty. ,,Rad-
hakrishnan stosuje wedantystyczna koncepcje maya — stwierdza B.K. Lal w pracy
Contemporary Indian Philosophy** — jako wszechobejmujaca moc tworzenia. Maja
jest energia Boga powiazang z [ila, gra, zabawa, boskim sportem”. Tq droga argu-
mentacji podaza Sri Aurobindo. ,,Je$li Brahman jest jedynym istnieniem — stwierdza
w rozprawie The Life Divine® — maya moze by¢ tylko jego sakti, moca Brahmana”.
B.K. Lal ujmuje to stanowisko w nast¢pujacy sposob:

Sri Aurobindo jest w petni $wiadomy — pisze* — ze zasada twoércza nie moze byé poj-
mowana sama w sobie, jako co$§ odmiennego od Najwyzszej Realnosci. W perspektywie
systemu adwaita wedanta z kolei I$wara, Maja nie moga by¢ odrebna bytowo zasada two-
rzenia, sg sposobem przejawiania si¢ energii Brahmana, jego moca.

Schopenhauer taczyt to z wolg Stwoércy czy tworczoscia jako aktem woli Krea-
tora w pojmowaniu $wiata jako swego innobytu. Z aktem woli wigzal teZ moznos¢
przenikania tego kamuflazu®. Ten sposdb rozumienia roli maya w indyjskim filozo-
fowaniu prowadzi Wilhelma Halbfassa do wnioskdéw zwiazanych z jaskinia Platona:
wedhug Sankary poznanie jest wyzwoleniem*, niewiedza (maya=avidya) przystoi
niewolnikom.

Ten trop prowadzi refleksje o mai w sfery polityki biernego oporu. Nowa toz-
samos$¢ pozornie skolonizowanych Indii nadaje sporom o sens twdrczej magii mai
wielka rangg. Drogi wolnos$ci prowadza ku badaniom metamorfozy rozumienia ilu-
zjonizmu, widocznej w mysli reformatoréw i liderow wielkiej przemiany. W nowo-
czesnych kontekstach aktywizm Wiwekanandy, Gandhiego, Tagora, Nehru zderza si¢
z tradycyjnym wyrzeczeniem $wiata. Wszyscy na nowo odkrywaja Indie, a dawne
kategorie filozoficzne graja w tym procesie wazna role.

Ta tendencja jest w koncu XX wieku popularna réwniez w sferze refleks;ji o ilu-
zjonizmie. Jest ona obecna w Odkryciu Indii premiera Jawaharlala Nehru, dzwigczy
echem w przemdéwieniach Mahatmy Gandhiego. Filozofia indyjska, dzieto prezyden-
ta Indii Sarvepalli Radhakrishnana, zawiera kilkadziesiat odniesien szczegdtowych

40 'W. Halbfass, op.cit., s. 174.

41 Ibidem, s. 74.

42 B.K. Lal, Contemporary Indian Philosophy, Motilal Banarsidass Publications, Delhi 2005, s. 171.
4 Aurobindo, The Life Divine, Sri Aurobindo Ashram, Pondichery 1955, s. 506.

4“4 B.K. Lal, op.cit., s. 197.

4 Por. W. Halbfass, op.cit., s. 174.

4 'W. Halbfass, op.cit., s. 423-424.
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do hasta maya. 1 tu rozwazania osadzono w warstwie interpretacyjnej, budujac teori¢
odmiennosci perspektyw mysli Wschodu i Zachodu.

Starozytni mysliciele indyjscy — pisze S. Radhakrishnan — mieli dobra praktyczng znajo-
mos¢ tego, co mozna nazwac nauka metafizyki, a kryptestezja i zdolnosci pokrewne byty
im w pelni znane. Powiadaja oni, ze zdolnosci widzenia i wiedzenia mozemy nabywac bez
pomocy narzadéw zewnetrznych i ze mozemy si¢ uniezalezni¢ od czynnosci wykonywa-
nych za posrednictwem zmystow fizycznych i mozgu. Uznajq oni, ze dokota nas istnieje
Swiat szerszy od tego, ktory normalnie jesteSmy zdolni obja¢ §wiadomoscia. Gdy pewnego
dnia oczy nasze otworza si¢ na ten §wiat, moze nastapi¢ rozszerzenie naszej percepcji row-
nie zdumiewajace jak ta, ktora nastgpuje u niewidomego, po raz pierwszy odzyskujacego
wzrok. Istnieja tez prawa rzadzace pozyskiwaniem tego dalej siegajacego daru widzenia*’.

Ten sposdb myslenia, charakterystyczny nie tylko dla wedantystéw, ale takze dla
innych klasycznych systemow braminskiej filozofii, podporzadkowuje poszukiwanie
prawdy celom soteriologicznym. Atman staje si¢ w takim planie jedynym substratem
sposobu poznania, riszi (rsi) to ostrowidz, jasnowidz. A filozofia to jasno-widzenie,
ostre widzenie, przenikanie zaston iluzji okiem umystu, jasny oglad — dar§ana*®.

Taki jest fundament klasycznych systemow indyjskiego myslenia. Budowanie
transformacji widzenia i wiedzy na gruncie odrealniania tanca pozoréw mai, odejscia
od utartych sposobdéw bycia, nie jest u Radhakrishnana czyms szczegdlnym. Gan-
dyjski ruch politycznego niepostuszenstwa osadzono na poditozu soteriologicznym,
a rodzacg si¢ nowa solidarno$¢ nazwano mianem satyagraha (chwytanie prawdy)®.
Cho¢ owa nowa polityczno-spoteczna jiiana wiazata si¢ z odrzuceniem $wiata po-
zorow, z prawdziwa tozsamoscia odzyskiwang w epoce zniewolenia umystow, wie-
lu Brytyjezykéw moéwito o ,,iluzjonizmie Mahatmy Gandhiego”, o nieprzenikliwej
magii jego kolejnych strategii. W filmie Altenborougha Mahatma Gandhi dowdd-
ca brytyjski bierze go za ,,fakira”, ,,egzotycznego swiatka”, lekcewazac gandyjskie
przestanie, ktére streszcza si¢ w hasle ,,badzcie prawda”.

W tekstach staroindyjskich i nowoindyjskich komentarzach maya powraca w co-
raz to innych interpretacjach, przebraniach i debatach jako wazny problem filozo-
ficzny. Pierwszy w historii literatury azjatycki laureat Nagrody Nobla (1913), Ra-
bindranath Tagore, czyni to pojecie kluczem reinterpretacji sensu indyjskiej mistyki,
analizowanej w ksiedze Sadhana. Wielkie cywilizacje Zachodu wywodzi z kamie-
nia, ich kotyski szukajac w zwalach tynku i cegiel. Ich podstawa sa mury, gleboko
zakorzenione w umystach ludzkich kryja niebezpieczenstwo, rodza nawyk odgradza-
nia, odgraniczania i — co za tym idzie — kategoryzacji, pojeciowania, szufladkowania
Swiata.

Rola kwestionowania mai jest w tym procesie potocznego myslenia istotna: ,,Fak-
tow jest wiele — pisze Tagore — ale prawda jedna. Cztowiek nauki wie, ze $wiat nie
jest tym tylko, czym naszym zmystom si¢ wydaje, ziemia i woda sq w rzeczywistosci

47 S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, PAX, Warszawa 1960, t. 1, s. 287.

4 Shankara, Commentaire aux Brahmasutra, 11 3.7, cyt. wg M. Hulin, Shankara et non-dualité,
Bayard Culture, Paris 2001, s. 72.

4 Ten temat analizowatem obszernie w pracy Jogini i wspélnoty.
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gra sit”, Medrzec Wschodu — dodaje dalej — patrzy oczyma wyobrazni, harmonizu-
jac cztowieka z natura. Jej odniesieniem jest otwarty horyzont. Cywilizacja indyjska
wyrosta nie z muréw — pisze — ale z laséw. I nie dzielenie si¢ bylo tam zasada, ale
jednoczenie. Stowa zawracaja od Brahmy, bo nic nie wskoraty, i tak samo wraca
umyst'.

Maja w kontekscie klasycznej filozofii Indii — w krggu refleks;ji
Sankary

Kluczowa rola koncepcji maya w systemie filozoficznym adwaita wedanty wiaze si¢
z czasami odrodzenia hinduizmu po epoce rozkwitu logiki i erystyki buddyjskie;j.
Jej probka zestawiajaca koncepcje hinduskiej wedanty 1 buddyjskiej Sinyavada daje
$wiadectwo kultury filozoficzne;j tej epoki.

Empirycznie, pustka (si#inya u Nagardzuny) jest uzyta w podwoéjnym sensie — pisze
Chandradhar Sharma w pracy 4 Critical Survey of Indian Philosophy® — to maya i Brah-
man zarazem. Wszystkie dharmy, czy tez dosSwiadczania $wiata, sa bowiem svabhava-
-Sinya, wyprane z realnosci, relatywne (pratitya-samutpanna). W ostatecznym rozrachun-
ku sa nierzeczywiste, bo nie moga by¢ uznane za istniejace ani za nieistniejace, ani za
takie i nie takie zarazem. Sg nie do opisania jak maya. Ale fakt ich pluralistycznej zjawi-
skowosci implikuje istnienie Realnosci, ktora sygnalizuja.

Ze wzgledu na sceptycyzm metodologiczny gtéwnego rzecznika omawianego sy-
stemu myslenia w poczatkach drugiego millennium, wielkiego Sankary, przeciwnicy
nazywali jego wywody kryptobuddyzmem. Pozostaty po nim komentarze (bhdsya)
do upaniszad Mundaka, Mandikya, TaittirTya, Aitareya, Chandogya, Brhadaranyaka,
Svetagvatara, Prasna, Kena, Katha, I$a, a takze inne prace wspomniane ponizej. Do-
daé jeszcze nalezy komentarze do tych komentarzy, ciagnace przez wieki debatg
o tym, co jest wazne i rzeczywiste, a co nie jest istotg prawdy, lecz tylko pozorem.
W owych tekstach terminy maya, avidya, ajiiana, adhyaripa, anirvacaniya, avyakta
przeplatajq si¢ z soba, czgsto uznawane za synonimy lub aspekty bledu niewiedzy.

Fundamentalng aksjomatyke tego mysliciela, mistyka i poety zawarta w obregbie
gloszonego nurtu filozofii wyrazit Chandradhar Sharma w sposdb nastgpujacy™:

W popularnym skrécie system adwaita wedanta mozna stre$ci¢ w nastgpujacym oswiad-
czeniu — jedyng Rzeczywistoscia jest Brahman, $wiat jest w ostatecznym rozrachunku fat-
szem 1 pozorem, a dusza indywidualna nie jest r6zna od Brahmana (Brahma satyam jagan
mithyd jivo brahmaiva naparah). W takim ujgciu termin Atman i Brahman to synonimy,

0 R. Tagore, Sadhana. Urzeczywistnienie zycia, Instytut Wydawniczy ,,Biblioteka Polska”, War-
szawa 1924, s. 41.

U Ibidem, s. 132.

52 Ch. Sharma, 4 Critical Survey of Indian Philosophy, wyd. XIII Motilal Banarsidass Publications,
Delhi 2009, s. 321.

53 Ch. Sharma, op.cit., s. 273.
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a $wiat jest kreacja mai. Byty indywidualne dzigki niewiedzy (avidya) konstatuja swa od-
r¢bnos$é, btednie biorac Brahmana za swiat wielo$ci — tak jak si¢ myli ling z wezem. Gdy
znika avidya z pierwszym swiatlem wiedzy, intuicja prowadzi do poznania niedwoistego
,ja”’, co oznacza wyzwolenie.

Zgodnie z logika systemu adwaita wedanty mistrz Sankara sytuuje kategorie
maya w aspekcie negatywnym jako btad poznania jednoznaczny z avidya i pozy-
tywnym jako znieksztalcone odbicie lub energia Brahmana. We wstepie do Sariraka-
-bhasya** Sankara wskazuje na materialne ugruntowanie mai. Stanowi ona w pew-
nym sensie energi¢ pozytywna (Sakti), rodzaj projekcji (viksepa) $wiata, co odrdéznia
ja od czysto negatywnej strony przejawiajacej si¢ w ukrywaniu (avarana) rzeczywi-
stosci, w procesie zastaniania jej.

Tu wlasnie wida¢ sens kontynuacji mysli wedantycznej, na ktora powotywat si¢
Sri Ramana Maharishi, odnoszac swa metode do Sankary. ,Usun §mieci, mowit, a uj-
rzysz Boga”.

Stwierdzenie iluzorycznej natury Swiata jest dla guru z Arunaczali tylko srodkiem
majacym zrodzié¢ awersje do tego, co nietrwate. ,,Wielki Aczarja Sankara i Sri Ma-
harishi Ramana — komentuje owe odniesienia Sankaranarayanam — sa zgodni co do
nauki Upaniszad o jednosci Atmana z Brahmanem, rdznia si¢ jednak w szczegotach.
W reprezentatywnych pracach szkoty aczarji Sankary pewne prawdy sa nieobecne,
omijane, a jesli rozwazane — moga by¢ btednie rozumiane. W dzietach Ramany Ma-
harishiego pewne problemy sa prezentowane jasniej, bardziej jednoznacznie.

Uczony podkresla niedefiniowalnos¢ mai, niemozliwos¢ jej opisania, akcentujac
jednak jej istotny rys realnosci i nierealnosci zarazem (sadasadanirvacaniya), bo nie
istnieje poza Brahmanem. Co za tym idzie, jej prawdziwos¢ ginie z pojawieniem si¢
wiedzy prawdziwej, bez niej uchodzi jednak za prawde, ma charakter zjawiskowy
i relatywny (vyavaharikasatta), jej magia bierze si¢ z falszywego osadu i znika przy
ogladzie prawdziwym jak waz, ktdry w istocie jest zwinigta lina.

Tak wiec maya jest nie tylko brakiem wiedzy, ale takze wiedza bledna. Powoduje,
ze nieskonczone jawi si¢ jako skonczone, jedno$¢ zmieniajac w wielorako$¢. Pro-
dukuje falszywe pojecia pluralizmu i réznicy, operuje jako wiedza falszywa, watpli-
wos¢ i brak wiedzy (Brhadaranyaka-bhasya, 1V.3.20), jest odbiciem prawdy, ale jak
lustrzane odbicie wody nie moze czyni¢ blota z piasku pustyni (Gita-bhasya, X111.2).

Ale Sankara jest daleki od potgpienia doczesnego §wiata. Nawet bledowi przyzna-
je pewien stopien realnosci. ,,Zadne zjawisko nie jest tak mate — stwierdza w tekscie
Sariraka-bhasya (11.13) — by mogto umkna¢ wszechobejmujacemu Brahmanowi. Ma
wigc pewien udziat w prawdzie”. ,, Tygrys ryczacy we $nie jest iluzja — dodaje — a po-
woduje Igk $piacego cztowieka. Co wiecej, moze go nawet obudzié” (ibidem, 11.14).

Przeciwnikom realnego istnienia iluzji mai odpowiada argumentem, ze ugryziony
we $nie przez wyimaginowanego we¢za moze dostaé ataku serca ze strachu i umrzeé

3% A. Shankaracharya, Shariraka Bhashya, red. N.L. Shastri, Nirnaya Sagar Press, Bombay 1927,
s. L.

5 Cyt. za: Advaita and Worship, ,,The Mountain Path” wydawanym w Ramanasramam, t. 13, paz-
dziernik 1976, s. 208.
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juz nie we $nie*. Cho¢ Brahman jest jedyna rzeczywistos$cia, nikt nie moze zarzucic¢
$wiatu nierealnosci, a jesli tak uczyni, nie ma do tego kwalifikacji. Ci zas, co je maja,
juz dawno transcendowali skoniczono$¢ jezyka i mysli (ibidem).

Zyt w epoce wielkich sporow, ktore tak precyzyjnie opisuje M. Hulin w pracy
Comment la philosophie indienne s est developpée — la querelle brahmanes-buddhi-
stes (Paris 2008). Doskonaly logik, ale rowniez mistyk, reformator religijny, Swigty,
Sankara zatozyt cztery wielkie klasztory. Owe matha to centra studidéw i jogicznych
medytacji. Tam pisano komentarze do Upaniszad. Tam tez powstawaly natchnione
hymny, ktére budowaty mosty migdzy hinduizmem ludowym a intelektualistami.
Sposob rozumienia kategorii maya nalezy sytuowaé w tym kontekscie, odnotowujac
zarazem subtelno$ci wyksztatconej w koncu pierwszego tysigclecia filozoficznej kul-
tury indyjskiej. A oto jej probka:

Maja — glosi Sankara — nie moze by¢é rozna od Brahmana, poza ktorym nie ma drugiego.
Wszechswiat nie powstat z dodania do Brahmana czego$ pochodzacego z innego zrodta
rzeczywistosci, nie mozna bowiem nic doda¢ do tego, co juz jest doskonate. Dlatego za-
wdzigczamy go niebytowi. Proces swiata wynika ze stopniowego ubytku rzeczywistosci.
Maja uzywana jest jako nazwa sily dzielacej, zasady ograniczajacej, ktora odmierza to,
co niezmierzone i stwarza formy w tym, co jest bezksztaltne. Stanowi cech¢ centralnej
rzeczywistosci, z ktdra nie jest tozsama ani tez rézna od niej. Przyznanie jej niezaleznego
miejsca bytoby uznaniem zasady dualizmu sprzecznej ze stanowiskiem adwaity. Bledem
jest przypisywanie podziatu temu, co wieczne i temu, czego jestesmy swiadkami w do-
$wiadczanym $wiecie. Gdyby maja istniata, stanowilaby ograniczenie Brahmana, gdyby
nie istniata, to nawet pozor $wiata stalby si¢ niewytlumaczalny®’.

By dobrze poja¢ stanowisko indyjskiego Nauczyciela (acarya), trzeba sytuowaé
owe rozwazania w perspektywie hinduskiej religijnosci. Brahman Sankary nie jest
tozsamy z heglowskim Absolutem. Nalezy pamigta¢, ze filozofia Sankary splata sig¢
Z jego poboznoscia i wiara. Zestawienia jego wypowiedzi z koncepcjami mistykow
hinduizmu te odniesienia eksponuja. Tak jest w wypadku poréwnan z pogladami Ra-
manudzy. Sankara prébowat potaczy¢ filozofie z religia, ale nie kosztem filozofii.
Ramanudza splatat konkretng doktryne filozoficzng z teizmem potudniowo-indyjskie-
go wisznuizmu paficaratra. Sankara to krytykowat na gruncie metodologii filozoficz-
nej, nie podwazajac religijnej intencji*®.

Odwotywat si¢ do metafory zaczerpnigtej z Mandikya-karika-bhasya (1V.12),
kwestionujacej podzial kury w potowie zjedzonej, a w potowie sktadajacej jajka.
Nie mozna bezwarunkowo, twierdzit, uzna¢ boskosci ciata osobowego Wisznu i jego
matzonki Lakszmi tanczacej w rajskich rejonach, jednoczesnie wyznajac teori¢ nie-
zmienno$ci Absolutu. Z takim stanowiskiem wiaze si¢ jednakze réwniez krytyka
buddyjskich argumentow Asangi, Dignagi, Nagardzuny, sytuowanych w perspekty-
wie drogi sinyavada, a podwazajacych istnienie fenomenalnego $wiata, ktdry jawi
si¢ w formach ,,rzeczywistych” w marzeniach sennych, fatamorganach, wspomnie-
niach, projektach przysztosci.

¢ Ch. Sharma, op.cit., s. 278.
57 Cyt. wg S. Radhakrishnan, op.cit., s. 496.
8 Ch. Sharma, op.cit., s. 366.
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Role Sankary weiaz podkreslaja kolejni komentatorzy, a ich glosy stychaé¢ od
tysiaclecia.

Mozna wyrdzni¢ glowne szkoty wedanty — pisze M. Hiriyanna w pracy The Essentials
of Indian Philosophy>® — dzigki podzialowi na tendencje absolutystyczne i teistyczne.
Pierwsze ukazuja Brahmana, ostateczng rzeczywisto$é, jako bezosobowa zasadg, drugie
zas$ jako osobowego Boga. Trzy zywotne do dzi$ nurty wiaza si¢ z oboma sposobami wi-
dzenia. Okreslane jako advaita, visista i dvaita splataja si¢ z nazwiskami Sankary, Rama-
nudzy, Madhwy. Wielki mysliciel Sankara glosit, ze Brahman jest jeden, ale owa jednosé
obejmuje réznorodnos¢. Poniewaz o jednym nie mozna mowi¢ bez uwzglgdnienia rézno-
rodnosci, przyjeto termin ,,niedwoisty” (advaita).

Nie ma wyobrazenia weza bez zwinigtej liny. W takim sposobie widzenia pre-
zentowanym w tekscie Vedantasiitra, maja jest wystarczajaco realna, by wytworzyé
$wiat, ale za malo realna, by ograniczy¢ Brahmana. Co wigcej, ukrywa i znieksztal-
ca prawdg. Nie tylko nie widzimy Absolutu, ale w jego miejscu dostrzegamy co$
innego. Zwana jest wigc avidya, niewiedza, ma zwodniczy charakter. Jest nie tyle
brakiem poznania, ile jego btgdem.

Inne debaty wiazaly si¢ z epistemologiczng problematyka maya. Gaudapada ta-
czyl ja z kwestia ,,miskoncepcji” (vikalpa) w postrzeganiu ostatecznej rzeczywisto-
$ci, z deformacja podobna do utozsamiania grubego sznura z wezem. Sankara glosit
teori¢ ajiiana oparta na deformacji poznania, wywodzac maj¢ z bledu niewiedzy,
ignorancji (avidya). Przeciwstawiat si¢ jednak buddystom nadajacym mai status snu.

Owe watki nalezy traktowa¢ nie w oddzieleniu, ale w integralnych kontekstach
religijnych i cywilizacyjnych, w ktérych mayavin to magik, sztukmistrz czy artysta
o boskim, demonicznym lub artystycznym rodowodzie. Raz po raz powraca w tym
wymiarze kwestia potegi mai, w ktdrej kreacja staje sie kunsztem i znakiem geniuszu.

Wspotczesna kariera obrazow kina Bollywood jako raju utraconego w drodze ku
nowoczesnosci nadaje owej konstatacji indyjskiego guru, ktory nigdy nie opuscit
swej Swigtej gory Arunaczali i nie ogladat seanséw kinowych, szczegolny sens. Nie
bez powodu Bollywood nazwano ,,fabryka snéw”. Tanczac w §wiecie pozorow, Maja
kréluje w nowoczesnosci, wszechwladna w §wiecie rozrywki i reklamy, ktory kiedy$
polski satyryk nazwal mniemanologia stosowana. Niemal boski status gwiazd indyj-
skiego kina oraz rola Bollywoodu w lansowaniu styléw zycia i myslenia, z wazkimi
konsekwencjami nawet w §wiecie polityki, rzucajg nowe §wiatto na trud staroindyj-
skich filozofow dazacych do zerwania zaston mai.

Maja i rytm — Indie w drodze ku nowoczesnosci

Rabindranath Tagore powiazal koncepcje¢ kreatywnosci z rytmizacja efemeryczne-
go $wiata ,,tafica mai”, by ulotnosci i przemijaniu nada¢ wieczyste rytmy istnienia.
Rzezbiarz pozostawia na wieki zakrzepte w kamieniu pasje, poeta tworzy niesmier-

% M. Hiriyanna, The Essentials of Indian Philosophy, Motilal Banarsidass Publications, Delhi 2005,
s. 152, wyd. 3.
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telne rytmy. Taniec mai nabiera znamion wieczystosci, bo zwiewna terazniejszos$é
utrwala sztuka. W ten sposob maty tworca, twierdzil, spotka si¢ w tancu tworzenia
z Wielkim Architektem mai. Sztuka i twdrczos¢ jest wigc poboznoscia, spotkaniem
z Absolutem, a rytm to modlitwa. Tak wigc kreacjonizm jest domena mai, a jej $ciez-
ki wioda do wyzwolenia (zbawienia). Tam tez sytuuje Tagore raj wolnosci, do ktorej
daza gandysci®.

Jako laureat pierwszej w historii literackiej Nagrody Nobla (1913) przyznanej
Azjacie, co wigcej — za twdrczos¢ w jezyku angielskim, bo bedaca thumaczeniem
1 nowoczesng reinterpretacja poezji wielkich mistykdw Orientu, takich jak Kabir,
stat si¢ zwiastunem nowej, wielkiej syntezy. Wyobraznia barda Bengalu splotta si¢
w jednej wizji z filozoficzna glgbia i erudycja. Z ogromng tatwoscia siegat do zrddet
indyjskiej tradycji i europejskiej refleksji humanistyczne;j. ,,Wiazac jej studia z oso-
bowa przemiana, tak jak wielcy medrey indyjscy, filozofig¢ traktowat jako darsang, co
znaczy «vision», the vision of the real”s!.

Pojmowana jako intencjonalna soteriologia, pogon za prawda miata wigc w osta-
tecznej instancji charakter religijny, ale w ekspresji wielkiego barda wyrazanej jezy-
kiem poezji. W pracy Religion of Man Tagore pisat:

Juz dawno wyznatem, ze moja religia jest religia poety. Wywodzi si¢ z wizji, a nie z wie-
dzy. Nie mogg jasno stwierdzi¢, skad si¢ bierze zlo, czy istnieje zycie pozagrobowe. Ale
jestem pewien, ze w mym wiasnym przezyciu chwilami do§wiadczytem w duszy kontaktu
z Nieskonczonym, a owa swiadomo$¢ wigzala sie z ogromna rado$cia®.

Orientacja tradycyjna Tagore’a jest myslowa synteza, czerpie z wielu zrédet, fa-
scynuja go Upaniszady, wedanta, mistycyzm Kabira i Nanaka. ,,Znaczenie zywych
stow zrodzonych z przezycia w wielkich sercach — pisze w pracy Sadhana —nie moze
by¢ wyczerpane w jednym systemie interpretacji logicznej”®.

Istotna w mysli Tagore’a koncepcja mai wywodzi si¢ z wedanty, ale zyskuje nowa
interpretacj¢. To ignorancja, niewiedza w uniwersalnej skali, kosmiczny btad. Stawia
swiat w wadliwej perspektywie, w oderwaniu od uniwersum, bez odniesienia do Ab-
solutu. By t¢ lini¢ argumentacji uczyni¢ bardziej zrozumiala, Tagore mowi o prymi-
tywnej spotecznos$ci, w ktorej znaleziono worek banknotow. Dla dzikiego cztowieka
sq nic nie warte. Dopiero w odniesieniu do banku zyskuja walor. Podobnie formy uni-
wersum rozpatrywane niezaleznie od Stworcy nie maja sensu, sa bezwartosciowe®.
Pozorng koherentno$¢ przejawdw mai poréwnuje Tagore z dyscypling graczy w sza-
chy — moga oni poruszy¢ figure w sposéb bezsensowny, ale wtedy zaneguja zasady
gry, a to bedzie jej koniec®. ,,Maja jest wigc narzuconym samoograniczeniem Boga66,

0 Koncepcje t¢ oméwilem calo$ciowo w rozdziale ,,Guru Przystani Pokoju” w mej pracy Jogini
i wspolnoty.. Tam tez sg obszerne odsytacze bibliograficzne do prac Tagore’a.

¢ B.K. Lal, Contemporary Indian Philosophy, op.cit., s. 41.

62 R. Tagore, Religion of Man, Macmillan, London 1949, s. 107.

9 Jbidem, s. VIII.

% R. Tagore, Personality: Lectures Delivered in America, Motilal Banarsidass Publications, Delhi
1948, s. 47.

8 R. Tagore, Sadhana, op.cit., s. 86.

8 Ibidem.
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Poeta wierzy w stopniowanie rzeczywistosci, maje sytuujac w ciemnosci i mgle.
Twierdzi, ze Bog gra na wielostrunnym sitarze, ton rzeczywisto$ci moze wigc byé
rozmaity. Odwotanie do Sankary eksponuje niewielkie réznice. Dla Sankary maja ani
nie jest, ani jest, dla Tagore’a jest i nie jest zarazem®’.

Filozofia i tworczos¢ literacka Tagore’a ma cechy unikatowe w sferze spotkania
kultur u progu XX wieku. Nawet w wymiarze tylko orientalnym mozna o niej mo-
wi¢ jako o przyktadzie nowoczesnosci tradycji. Poetycka wizja dwoch drog, spet-
nienia w mitosci i w sferze samorealizacji, byla oparta na wizji rozwoju cztowieka
nakreslonej w pracy The Creative Unity, a w praktycznym dziataniu byta realizowana
w wielkim eksperymencie kulturowym szkoly Siantiniketan zatozonej przez poetg.
Tam mistycyzm polaczono z aktywizmem, wzniosto$¢ z praktycznym rozwojem,
dzialalno$¢ artystyczna uznajac za spoiwo srednich i wyzszych studiow.

Koncepcja ujarzmienia, okietznania mai grata w tym wzgledzie niebagatelna rolg.
W ten sposob Tagore odnalazt atrakcj¢ w szukajacych nowej tozsamosci, zniewolo-
nych dotad i pasywnych zazwyczaj Indiach epoki kolonialnej, a zarazem si¢gnal po
wsparcie nietuzinkowych westerneréow, w Oriencie szukajacych recepty na duchowe
zniewolenie.

Hasto wiodace orientacji Tagore’a zawarl Poeta w tytule ksiazki: Towards Uni-
versal Man®®. Swa rolg okreslit w powiesci wydanej w czasach mtodosci, u progu ka-
riery obwotujac si¢ ,,ogrodnikiem”®. Skutkiem rozwoju eksperymentu Tagore’a jest
powstaly w XX wieku Miedzynarodowy Uniwersytet Indie-Swiat (Visva-Bharati),
ktory odegrat wielka rolg zar6wno w odrodzeniu kulturalnym Indii jak i w dazeniach
niepodleglosciowych. Stal si¢ miejscem spotkania Wschodu i Zachodu — zrodzo-
ny z tego cywilizacyjny dialog byt wzorcem dla wielu nurtéw poszukiwaczy nowej
formuty filozoficznej, poetyckiej i pedagogicznej. W Polsce zafascynowat Juliusza
Osterwe 1 Jerzego Grotowskiego, eksperymentatordw teatru zorientowanych na bu-
dowg jednego, lepszego $wiata. A ten swiat proklamowat czarodziejskiego Rytmika
Mai w jubileuszowej ksiedze ,,Czlowieckiem-Mostem”.

Jego ugruntowanie w poezji wywodzi si¢ od wielkiego Sankary, ktéry wyzwole-
nie wigzal ze studiami (j7iana), maj¢ utozsamiajac z awidja. Iluzja swiata pozoréw
jest utaneczniona, bo maja przez swa magiczng moc wciaga nas w taniec pozo-
row, nadajac mu wiarygodno$¢ swym profesjonalizmem, jak fachowo skonstruowa-
na promocja medialna. To uwarunkowanie w doczesnosci wiaza klasyczne filozofie
indyjskie z cierpieniem. Eksponuje to Mircea Eliade zarowno w systemach formalnie
uznajacych autorytet Wed (astika), jak i w pozostatych (nastika).

Problem kondycji ludzkiej — pisze w ksiazce Joga. Niesmiertelnosé¢ i wolnosé — tzn. do-
czesnos¢ 1 historycznos¢ istoty ludzkiej, znajduje si¢ w centrum filozofii europejskie;j i ten
sam problem dr¢czy mysl indyjska. Wiedziano juz od dawna, jak wielkie znaczenie mysl
indyjska przypisuje pojeciu mai (maya), ktore stusznie thumaczono jako ,.iluzja, iluzja kos-
miczna, czar, miraz, stawanie si¢, nierzeczywisto$¢”. Jesli przyjrzymy si¢ temu doktadnie
spostrzezemy, ze maja jest iluzja dlatego, ze nie uczestniczy w bycie, ze jest doczesnoscia,

¢ B.K. Lal, op.cit., s. 60.
8 R. Tagore, Towards Universal Man, Asia Publishing House, Bombay 1961.
¢ R. Tagore, The Gardener, Macmillan, London 1919.
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stawaniem historycznym. Bycie w sytuacji, bycie utworzonym przez doczesnos¢ i histo-
ryczno$¢, odpowiada w mysli indyjskiej istnieniu w mai’.

Rytmy historii to ludzkie kajdany, historyczna doczesno$¢ bezwarunkowo splata
si¢ z bolem, a nawet mozna mowic¢ o terrorze historii. Koniecznos¢ ,,odwarunkowania
zuwarunkowan”, wyrwania si¢ z cierpienia, o ktdrej pisze Mircea Eliade jako o uciecz-
ce z ,,terroru historii”, wskazuje na azjatyckie inspiracje. Znat koncepcje R. Tagore’a,
a w jego szkole Siantiniketan bywat wraz z profesorem Dasgupta. W trakcie studiow
w Kalkucie w koncu lat dwudziestych (XX wieku) widywat tez Tagore’a osobiscie.
Od niego i od S. Dasgupty zaczerpnal pewne koncepcje. Z tym wigze si¢ geneza dia-
logowej koncepcji nowego humanizmu, ktérej koniecznos¢ dla nowoczesnego swiata
glosit Eliade w zwiazku z rewolucja technologiczng XX wieku’'.

Wszystko to, co Indie myslaly o mai — pisze — jest dla nas aktualne. Na tym gruncie docho-
dzi do uzgodnienia obu perspektyw filozoficznych. Zdajemy sobie z tego sprawe, czytajac
Bhagawadgite; maja jest nie tylko iluzja kosmiczna, ale przede wszystkim historycznos-
cia, istnieniem w czasie i historii. Dla Bhagawadgity, podobnie jak dla chrzescijanstwa,
problem wyraza si¢ nastepujaco — jakie jest wyjscie z sytuacji stworzonej przez dwa fakty:
1. ze cztowiek jest skazany na histori¢, zyje w historii; 2. wie, ze jesli si¢ podda doczes-
nosci i historii, bedzie potgpiony. Musi wigc za wszelka cen¢ znalez¢ w $wiecie droge
prowadzaca na poziom transhistoryczny i pozaczasowy’>.

Taka interpretacja wiele ttumaczy. Wszystko, twierdzi Eliade, co pisano o cza-
sowosci, istnieniu w czasie, historycznosci, jest domeng mai. Nadawanie trwalo$ci
sferze ulotnosci nie miato w Indiach wielkiego uznania. Historia Indii powstata z za-
piskow cudzoziemcow; z tego powodu premier J. Nehru chceiat pisa¢ ja od nowa.
Takie wyzwanie dotyczy rowniez filozofii, gdy za klucz obierzemy koncepcj¢ mai.

Wiedza o tej kardynalnej kategorii indyjskiej filozofii jest u nas fragmentaryczna.
Nie powstata zadna monografia, nie ma na naszym rynku obszernej rozprawy. Warto
wigc siggna¢ w punkcie wyjscia do prac indyjskich autoréw piszacych w jezyku an-
gielskim, niemieckim czy francuskim. A jest ich kilku: Anil Kumar Ray Chaudhuri
wydat ksiazke The Doctrine of maya (Calcutta 1950), Vishnu Devananda Swami
napisal rozprawe The Concept of maya (London 1954).

Do tej grupy nalezy zaliczy¢ wybitnych orientalistow z Europy. T. Goudriaan
opublikowat dzieto Maya, Divine and Human (Delhi 1978), Heinrich Zimmer stwo-
rzyt tekst Maya der Indische Mythos (Stuttgart—Berlin 1936). Rozdziatl poswigco-
ny mai zredagowat Jan Gonda w pracy Change and Continuity in Indian Religion
(The Hague 1965), tto filozoficzne omoéwit Michel Hulin w pracy Shankara et non-
-dualiteé (Paris 2001), a Ruth Reyna odtworzyta histori¢ aplikacji terminu ,,maja”
w obszernej rozprawie The Concept of Maya. From Vedas to Twentieth Century
(London—Boston 1962). Nalezy jednak odrdznia¢ owe prace, bedace proba translacji,
jak ksiazki Radhakrishnana, Dasgupty czy Coomaraswamiego, od prastarej tradycji

M. Eliade, Joga, niesmiertelnosé¢ i wolnosé..., s. 14.
I M. Eliade, The Quest, Wstep, University of Chicago Press, Chicago 1969.
2 Ibidem.
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klasycznej mysli indyjskiej, spisywanej gtdéwnie w sanskrycie dla elit indyjskich fi-
lozofow.

Wspolczesnych eksponentdw adwaita wedanty jest wielu — pisze Kanadyjka Phyllis Gra-
noff we wstepie do pracy Philosophy and Argument in Late Vedanta — jednakze wigkszosé
z nich stara si¢ system wedanta modernizowa¢ w duchu Kanta, Hegla czy innych nurtow
zachodniej filozofii. Standardowe teksty wedanty pisane od tysiaca lat w sanskrycie sa od
tej tendencji bardzo odmienne. Akademicki filozof od razu widzi réznic¢ migdzy popu-
larng wersja adwaity a tradycyjnym komentarzem. Nie moze jednak odmowié rzetelnosci
i glebi wgladu ani profesjonalizmu tekstom niegdys$ niewatpliwie pisanym dla grona wy-
ksztatconych, krytycznych odbiorcow’.

Nadmierna specjalizacja, bedaca owocem dyscyplinarnego izolacjonizmu na
gruncie metodologicznego minimalizmu, $wigci dzi$ triumfy. W sferze konstrukeji
optotkow, okopow 1 ptotdw poznawczych nowoczesno$¢é nie zna umiaru ni miary.
Ponowne odkrycie warto$ci poszukiwania ,,wiedzy prawdziwej” moze to zmienié na
gruncie komparatystyki. Koncepcja rzetelnego wgladu taczy myslicieli Indii i Zacho-
du. W wersji nowozytnej formutuje ja Immanuel Kant w Krytyce czystego rozumu:
,»Obowiazkiem filozofii byto usunaé mamidta powstate z mylnego rozumienia spra-
wy, chocby przy tym w niwecz si¢ obrocito nie wiadomo ile stawionych i ulubionych
rojen”’,
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