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Uniwersytet Slaski w Katowicach

Priti jako koncepcja soteriologiczna w wisznuizmie bengalskim
na podstawie ,,Pritisandarbhy” Dziwy Goswamina

Streszczenie

Poniewaz filozofia w indyjskim kontek$cie kulturowym ma charakter wybitnie
praktyczny, to dgzenie do uzyskania wyzwolenia od cierpienia doswiadczanego w docze-
snym zyciu jest nieodlacznym elementem wszystkich systemow filozoficzno-religijnych
Indii. Wyzwolenie (moksa) uwazane jest za najwazniejszy i ostateczny z czterech gldownych
celow czlowieka (purusartha). Posrod indyjskich koncepcji wyzwolenia na szczegdlng
uwage zastuguja te wypracowane w szkotach teistycznych, jako ze stanowig wciaz sto-
sunkowo stabo zbadang mniejszo$¢. Peten ksztatt idea wyzwolenia w ujgciu teistycznym
przybiera w $redniowiecznych nurtach wisznuickich. Nie mniej charakterystyczng od kon-
cepcji soteriologicznych takich wielkich filozofow wisznuickich, jak Ramanudza, Madhwa
czy Wallabha, jest koncepcja priti szczegdtowo opisana przez Dziwg Goswamina w tekscie
zwanym Pritisandarbha. Artykul poswiecony jest analizie znaczenia priti — mitosci —

w soteriologii wisznuickiej zawartej w tym nieznanym jeszcze zachodniej publice tekscie.

Stowa kluczowe: filozofia indyjska, wisznuizm bengalski, wyzwolenie, Dziwa Goswamin

Znaczeniem tytutowego terminu priti jest najogolniej ‘mitos¢’, jego kono-
tacje sg jednak znacznie szersze'. Stowo to pochodzi od rdzenia czasownikowego
\ pri, ktory przynalezy jednoczesnie do dwoch klas tematycznych czasownika,
przez co nabiera dwojakiego sensu w zalezno$ci od uzytej formy. Jako rdzen klasy 4.
[A. private, WA ] jest czasownikiem nieprzechodnim, ktory budowa przypomina
passivum?, a znaczy: ‘by¢ zadowolonym’, ‘odczuwac rados¢’, ‘czerpac przyjemnosé’,

' M. Monier-Williams, A Sanskrit-English Dictionary: Etymologically and Philologically Arranged with
Special Reference to Cognate Indo-European languages, revised by E. Leumann, C. Cappeller, et al.
Oxford: Clarendon Press 1899, s. 711, hasto: priti.

2 Jedyna roznica pomiedzy formami atrmanepada (strong dla siebie) czasownika klasy czwartej a strona
bierng jest akcent. W passivum pada on na sufiks —ya— dodawany do rdzenia przed koncéwka, za§ w cza-
sowniku klasy czwartej na samogtoske rdzenia. Patrz: M.R. Kale, The Higher Sanskrit Grammar: For
the Use of Schools and College Students, Delhi 1972, s. 359.
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‘by¢ szczesliwym’, ‘by¢ zyczliwym dla’. Jako rdzen klasy 9. [prindati, prinite,
P. tonfa, A. WiUild] jest przechodni i oznacza ‘lubié’, ‘kochaé’, ‘zadowalaé
(kogos)’, ‘sprzyja¢’, ‘radowac’, ‘zaspokajac’, ‘pocieszac’, ‘dodawac otuchy’,
‘koi¢’, ’sprawiac przyjemnosc’s.

Wedtug stownika Amarakosa* rzeczownik priti obejmuje oba te kregi
znaczeniowe — nazywa jednoczesnie uczucie szczescia (sukha), radosci/uniesie-
nia/egzaltacji (harsa), zachwytu (pramoda), btogosci (ananda), przyjemnosci/
wszelkiego przyjemnego doznania, jak rOwniez miesci w sobie element typowo
emotywny, a wiec oddaje sens przyjaznego, zyczliwego nastawienia (harda),
oddania (bhdva), czutosci/tkliwosci (sneha), przychylnosci (priyatd), tesknoty
(sprha, lalasa) 1 mitosci (preman). Ta dwuelementowo$¢ — zwrocenie si¢ ku
sobie i ku innemu — zostata wykorzystana przez przedstawicieli nurtéw mistycz-
nych wisznuizmu do stworzenia koncepcji mitosci absolutnej/duchowej miedzy
czcicielem 1 bostwem. W badanej przeze mnie tradycji wybor stowa priti byt nie-
przypadkowy’. Celem niniejszego artykutu jest ukazanie, w jaki sposob jeden ze
sredniowiecznych nurtow bhaktyjskich ustanawia rozumiang w ten sposob mitos¢

krancowg forma emancypacji.

Dziwa Goswamin i jego dzielo

W wisznuizmie bengalskim (skt. gaudiya), zwanym takze wisznuizmem
Cajtanji® od imienia mistyka i reformatora religijnego, ktory dat poczatek trady-
cji, tematem wyzwolenia zajmowal si¢ od strony doktrynalnej Dziwa Goswamin
(Jiva Gosvamin, ok. 1517?-1608). Byt on najmtodszym sposrod grupy teolo-
géw, znanych jako Goswaminowie z Wryndawany. Jego nauczyciele i mentorzy
— Rupa 1 Sanatana Goswaminowie (Riipa, Sanatana Gosvamin) oraz rOwnie
zasluzony dla spotecznos$ci wisznuickiej autor, Krysznadasa KawiradZza Goswa-
min (Krsnadasa Kaviraja Gosvamin, 1496-?), takze podejmowali w swoich
pracach temat wyzwolenia, zaden jednak nie uczynit tego w sposob tak syste-

matyczny 1 wyczerpujacy. Rozwazania na temat emancypacji Dziwa Goswamin

M. Monier-Williams, op. cit., s. 709, hasto: pri.

Amarakosa1.4.301-30211.7. 462-464. Dwie grupy synonimow, ktdre podaje 6w stownik to: 1. mut, pra-
mada, harsa, pramoda, amoda, sammada, ananda, anandatu, Sarma, sSata, sukha, 2. bhava, priyata,
harda, sneha, preman, sprha, lalasa.

Patrz: Sri Pritisandarbhah. Srila Sri JivaGosvami-prabhupada-viracite S Bhagavatsandarbhe sastah,
thum. hindi Sriharidasa Sastri, Vrindavan: StT Gadadhara Gaurahari Press 1986, s. 290.

Cajtanja (Caitanya/Krsna Caitanya, wlasc. Visvambhara Misra, 1486-1533), $redniowieczny bengalski
Swiety, mistyk i reformator religijny.
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zawart w swoim najwazniejszym dziele, Szatsandarbha (Satsamdarbhah), kt6-
rego tytul przettumaczyliby$Smy jako Szes¢ rozpraw lub Szes¢ kompozycji. Tekst
znany jest rowniez pod nazwa Bhagawatasandarbha (Bhagavata-samdarbhah),
poniewaz spetnia rol¢ filozoficznej analizy najwazniejszego dla wigkszo$ci wisz-
nuitéw tekstu — Bhagawatapurany (Bhagavatapurana). Szatsandarbha jest to
traktat filozoficzny sktadajacy sie — zgodnie z tytutem — z szes$ciu czesci ulo-
zonych hierarchicznie wedtug typowego dla wedanty porzadku argumentacji.
Kazda czes$¢ poswigcona jest innemu zagadnieniu 1 przynalezy do jednej z trzech
gtoéwnych kategorii rozwazan. Do kategorii pierwszej — sambandha, dostownie
»Zwi3azek”, wzajemny ,,stosunek” (Boga, §wiata 1 dusz) — czyli do teologii trady-
cji przynaleza czesci od jeden do cztery, z czego 1. Tattvasandarbha, Rozprawa
o prawdzie/Bycie, jest wykladem epistemologii 1 ontologii, 2. Bhagavatsandarbha,
Rozprawa o Bhagawanie, ustanawia Boga osobowego jako najwyzsza zasadg,
3. Paramatmasandarbha, Rozprawa o Nadduszy, opisuje nature Swiata, mocy
iluzorycznej (maya) 1 duszy jednostkowej,oraz ich relacje w stosunku do prze-
nikajacego je Absolutu, za$ 4. Krsnasandarbha, Rozprawa o Krysznie, dowodzi,
1z najwyzsza 1 oryginalng postacig’ Boga osobowego jest Kryszna-Gopala, czyli
Absolut o ludzkich cechach. To ma dla doktryny plasujacej si¢ w obrgbie nurtu
bhakti®, uwazajacej rozwinigcie osobistej relacji z Absolutem za petni¢ doskona-
tosci znaczenie kluczowe. Do kategorii drugiej — abhidheya, dostownie ,,to, co
wyrazone”, czyli do praktyki/dyscypliny religijnej — zalicza si¢ czg$¢ pigta utworu,
5. Bhaktisandarbha. Trzecig kategorig rozwazan jest prayojana, ,,cel”. Traktuje
0 nim ostatnia cze$¢ traktatu. Czes$¢ szosta to Pritisandarbha, Rozprawa o mito-
sci, w ktorej Dziwa Goswamin zajmuje si¢ priti jako ostateczng rzeczywisto$cia
1 obiektem wszelkich staran cztowieka.

Podazajac za indyjska tradycja argumentacji, Goswamin nie tylko przed-
stawia swoje stanowisko, ale takze dyskutuje z najwazniejszymi autorytetami
wedyjskiej ortodoks;ji, czyli z przedstawicielami niektorych sposrod szesciu kla-
sycznych systemow filozoficznych Indii (saddarsana). Szczegdlne miejsce poswigca
dyskusji z nauczycielami wedanty, do ktorej to tradycji sam rowniez przynalezy.

7 Przez ,,oryginalng posta¢” rozumie si¢ tu t¢ form¢ boskosci, ktora jest podstawg innych jego postaci.
Oznacza to, ze dla Dziwy Goswamina dwurcka posta¢ Kryszny-Gopali nie jest jednym z awatar6w
Wisznu, ale jest ich zrodtem, tak jak i stanowi zrodto dla czterorgkiego Wisznu, zamieszkujacego obszar
niebianski, zwany Waikuntha (vaikuntha, ,,bez niewiedzy”). .

8 Bhakti — ,,oddanie”, ,,pobozno$¢”, ,,uwielbienie”, derywat od rdzenia czasownikowego v bhaj — ,,dzie-
li¢ (co$ z kim$§)”, ,,wielbi¢”, ,,czci¢”. Termin ten okresla nurty mistyczne hinduizmu, charakteryzujace
si¢ emocjonalng poboznosciag w stosunku do bostwa. Rozwingly si¢ one w obrgbie niektorych tradycji
jako przeciwienstwo religijnosci rytualistycznej. Mozna je podzieli¢ na dwie gléwne kategorie — nurty
saguna-bhakti, a wigc uwielbienie skierowane do Boga posiadajacego przymioty (guna), nurty nirguna-
-bhakti — oddanie w stosunku do niedualnego, bezosobowego Absolutu.
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Spektrum nurtow tego niezwykle zroznicowanego systemu rozcigga si¢ od $cistego
monizmu, ktory zaktada catkowita jednos¢ duszy 1 Absolutu (advaita), po Scisty
dualizm (dvaita), gdzie dusza 1 Bog sa na zawsze bytami odrgbnymi. Proponujac
w Sandarbhach swoistg syntez¢ obu tych skrajnych perspektyw, Goswamin kon-
frontuje swoje wywody ze stanowiskami takich myslicieli, jak Sankara, Patandzali,
Ramanudza, Madhwa, Nimbarka, Wallabha czy przedstawicielem ,,teistycznego
niedualizmu” i stynnym komentatorem Bhagawatapurany — Sridhara Swamin.

Koncepcja wyzwolenia w mysli indyjskiej

W historii indyjskiej mysli filozoficznej wyzwolenie, okreslane terminami moksza
(moksa) lub mukti (mukti) — derywatami tego samego rdzenia czasownikowego
"""Imuc suwalnia¢”, ,,wyzwala¢”, ,,porzucac¢” — a czasem takze stowem kajwalja
(kaivalya), uwazane bylo przez wiekszos$¢ szkodt za najwazniejsze z dgzen czto-
wieka. Koncepcja czterech celow zycia, purusartha, jest klasyczna wtasciwie dla
catej wedyjskiej ortodoksji, ale takze dla niektorych tradycji nieortodoksyjnych.
Posrod purusartha mamy cnote/etyke (dharma), dobrobyt (artha), przyjemnosé
(kama) oraz emancypacje jako dazenie ostateczne.

W najdawniejszym pismiennictwie wedyjskim (XX-VI w. p.n.e.), znajdu-
jemy wzmianki jedynie o trzech celach (trivarga — , trzy kategorie”), posrod ktorych
brak jeszcze mokszy. Owczesne dociekania na temat losu cztowieka po $mierci
nie byly bowiem na tyle zaawansowane, aby stworzy¢ na tym etapie spdjng kon-
cepcje emancypacji duszy. Zastanawiano si¢ dopiero nad kwestig ,,nosiciela zycia”
1 domyslano si¢ istnienia takiej istoty cztowieka, ktora po $mierci doswiadczataby
nagrody i kary w niebie (svarga), piekle (naraka) lub w $§wiecie przodkoéw (pitr-
-loka)’. Nieba nie postrzegano jako transcendentnej rzeczywistosci ,,duchowe;j”
— jego wedyjskie opisy sg raczej projekcja ziemskich potrzeb 1 pragnien. W okresie
tym idealem zycia, za ktorego urzeczywistnienie czekata cztowieka nagroda, byto
utrzymanie kosmicznego tadu (rta), kara natomiast spotykata osoby niespetiajace
obowiazkow podtrzymujacych 6w tad. Dharme — jedno z kluczowych poje¢ w poz-
niejszej koncepcji mokszy — rozumiano wowczas dostownie jako jej ,,podpore”,
,horme” (zgodnie z jej pochodzeniem od rdzenia Vv dhr - ,,podpierac”, ,,wspierac”).
Zasada ryty, w przeciwienstwie do porzadku dharmy rozumianej juz na sposéb
upaniszadowy, wyznaczata porzadek rytualny 1 spoteczny ponadosobowo, dlatego,

° P. Balcerowicz, Historia klasycznej filozofii Indyjskiej. Czes¢ pierwsza: poczqtki, nurty analityczne i filo-
zofia przyrody, Warszawa 2003, s. 61.
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mimo naktadania na czlowieka obowiagzkéw (odprawiania ofiary, nauki hymnéw,
sptodzenia synéw) nie miata charakteru etycznego. Dopiero w okresie upaniszadow
pojawity si¢ nowe, etyczne w swym charakterze, cele, jak wyrzeczenie (vairagya)
1 poznanie (jriana), wiodace do celu nadrzednego, jakim w koncu stato si¢ wyzwole-
nie. Moksza weszta wowczas w poczet purusartha jako najwazniejsze z dgzen. Stato
si¢ to na mocy powaznych przemian wedyjskiego paradygmatu zainicjowanych
w duzej mierze przez wpltywy niearyjskie. Kiedy ogien ofiarny zmienit si¢ w zar
umartwienia, a dusze (atman) zaczeto postrzegac jako posiadajaca cechy Absolutu,
Brahmana, wowczas wyzwolenie, jako uwolnienie si¢ spod ograniczenia warun-
kami czasoprzestrzennymi, zacze¢to oznaczac swoisty powrdt do wlasnej natury.
Ta zmiana w postrzeganiu ideatu zycia i $Smierci mozliwa byta dzigki jednoczesnemu
pojawieniu si¢ trzech zatozen'®, mianowicie wspomnianego juz karmana (karman)
— czynu nacechowanego etycznie; dharmy pojmowanej jako prawo moralne oraz
sansary (samsara), czyli transmigracji duszy. Do uksztaltowania si¢ tego zestawu
koncepcji doszto zapewne z potrzeby sprawiedliwosci, ktéra spowodowata odrzu-
cenie deterministycznej idel najwyzszego bostwa kierujacego losem cztowieka oraz
idei grzechu rozumianego na sposob wedyjski, a wiec wytacznie jako konkretnej
czynnosci niezaleznej od intencji. W ich miejsce pojawit si¢ karman dobry (punya)
lub zty (papa), ktory dopiero determinowal przyszto$¢ cztowieka zar6wno w obec-
nym zyciu, jak i po$miertnie. Dharma jako przyrodzona cztowiekowi zdolnosé
odrdzniania dobra od zla, sktadajaca na jego barki petng odpowiedzialno$¢ za wiasne
zycie bez odwotywania si¢ do zewnetrznej instancji, stanowita podstawe etyczng dla
koncepcji karmana. Zado$¢uczynienie za uczynki zgodne lub niezgodne z dharma
stworzylo konieczno$¢ ponownego odradzania si¢ w celu spozycia owocéw swego
dzialania. W aspekcie psychologicznym karman byt sladem pozostawionym w umy-
sle ludzkim, ktory nastgpnie utrwalal si¢ w sanskarg (samskara, nawyk umyshu)
1 tworzyt przyszta sktonno$¢. Z tej przyczyny cigg narodzin w rdéznych stanach
istnienia nie mégt mie¢ konca. Mimo, iz sansara, jako niekonczacy si¢ kotowrot
wecielen, w kulturze stosunkowo pesymistycznej, szczegolnie podkreslajacej element
cierpienia w zyciu, zdawala si¢ perspektywa zatrwazajaca, to w jej konsekwencji
bardzo szybko uformowat si¢ ideat calkowitego uwolnienia.

Wyzwolenie, jako ostateczny cel ludzkiej egzystencji oraz najwyzsze dobro,
bylo zatem jednym z najistotniejszych zagadnien indyjskiej filozofii. Jego temat
podejmowala wigkszos¢ systemow filozoficzno-religijnych w Indiach, z wyjatkiem
materialistow (carvaka) oraz szkot okreslanych mianem akriyavadin — nieuzna-
jacych prawa karmana. Oprdcz uwolnienia od ograniczen §wiata fizycznego

10 Tbidem, s. 84.
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1 doczesnego, wyzwolenie oznaczato najczgsciej rowniez osiggniecie doskonato-
sci wewnetrznej, urzeczywistnienie swojej wlasnej natury, oraz uzyskanie stanu
szczesliwosci poza Swiatem.

Priti jako ideal emancypacji

Koncepcja wyzwolenia Dziwy Goswamina zasadza si¢ na tych samych zatozeniach,
na ktérych budowane sg inne systemy wedanty. Swoje rozwazania o tematyce
soteriologicznej rozpoczyna od opisu wspomnianych juz czterech dgzen czto-
wieka, ktore sprowadza do dwoch ogolniejszych — osiggniecia trwatego szczgscia
(sukha-prapti) oraz catkowitego zniwelowania cierpienia (duhkha-nirvriti). Celem
Pritisandarbhy jest jednak ustanowienie, ze te dwie ludzkie tesknoty spetnione
moga by¢ najpetniej nie w wyzwoleniu pojmowanym klasycznie jako samsara-
-bandha-ccheda, ,,przecigcie wigzOw sansary” czy ,,rozptyniecie si¢ w boskosci”
(sayujya), ale w priti '' — czystej, absolutnej mitosci duszy i Boga. Zatem priti
zostaje dodana do czworki celow jako cel piaty, ktory jest jednoczesnie najwyzsza
formg wyzwolenia'?. Dziwa wymienia i ustanawia gradacje roznych typow wyzwo-
lenia (mukti-taratamya)®, po czym przeprowadza ich poréwnanie z priti.

Tematowi poswieca pierwszych sze$édziesiat sekcji (anuccheda) roz-
prawy, w ktérych konstruuje spdjny wywod logiczny udawadniajacy postawiong
teze¢, aby nastepnie przej$¢ do opisu natury priti [anu. 61-100]. Temu fragmen-
towi Pritisandarbhy poswigcony jest ten artykutl. W dalszej czeSci rozprawy
[anu. 100-429] Dziwa udoskonala wypracowang przez Rupe Goswamina kon-
cepcje bhakti-rasy (bhakti-rasa)', czyli priti (u Rupy ,,rati’’) manifestujacej si¢
w czcicielu jako szczytowym do$wiadczeniu ekstatycznym.

Dziwa Goswamin na okreSlenie wzajemnej mitosci duszy i Boga czgéciej uzywa stowa priti, Rupa
Goswamin preferuje termin preman.

PriS, anu. 16: mukti-samithat bhagavat-priteh sresthatvam.

Na pie¢ rodzajow wyzwolenia sktadajg sie: uzyskanie formy identycznej z ciatem Bhagawana (saripya);
udanie si¢ do tej samej siedziby — nieba, ktore zamieszkuje Bhagawan (salokya); uzyskanie tych samych
bogactw (przymiotow), ktorymi dysponuje Bog (sarsti); dostgpienie mozliwosci statego przebywania w jego
towarzystwie (samipya) oraz stopienie si¢ z nim jako bezprzymiotowym, niedualnym Absolutem (sayujya).
Bhakti-rasa — oddanie bostwu (bhakti), realizujace si¢ w adepcie jako szczytowe doswiadczenie eksta-
tyczne (rasa), przypominajgce stan zachwytu/rozkoszy, doswiadczane podczas ogladania przedstawie-
nia teatralnego lub lektury. Autorem koncepcji bhakti-rasy jest Rupa Goswamin, a najwazniejszym tek-
stem opisujacym doswiadczenie religijne w kategoriach estetyki jest jego Bhaktirasamrtasindhu. Dziwa
Goswamin rowniez podejmuje temat bhakti-rasy, dodajac te elementy, ktorych zabrakto u starszego
Goswamina. Zob. tez: D. Wasilewska, Bhakti-rasa Rupy Goswamina. Doswiadczenie mistyczne ujete
w kategoriach staroindyjskiej teorii dramatu, [w:] Jezyk doswiadczenia religijnego, t. V11, red. E. Skorupska-
-Raczynska, G. Cyran, Gorzéw Wielkopolski 2014, s. 97-115.
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Wedlug Goswamina cierpienie cztowieka spowodowane jest jego niewiedza
na temat Boga oraz swojej wlasnej natury, ktora skutkuje blednym utozsamieniem
si¢ z ciatem 1 umystem 1 w konsekwencji uwiklaniem w $wiat doczesny. Poniewaz
dusza nie zna Boga, nie zna siebie, nie moze tez poznac niczego poza sobg. Niewie-
dza ta ma specyficzny charakter — nazywamy ja pragabhava, co oznacza, ze nie ma
ona poczatku. Kiedy jednak wcielona dusza pozna natur¢ Boga (parama-tattva),
zglebi jednoczes$nie wiasng nature 1 nie ulegnie ponownie iluzji. Poprzez ,,wiedzg”
rozumie si¢ tutaj saksatkara, czyli poznanie, bezposrednie doswiadczenie mistyczne,
ktére ma u Goswamina potencjat soteriologiczny [BhP, XI1.4.34]. Kiedy w wyniku
poznania Boga znika niewiedza cztowieka o sobie, znika takze 1 jego pograzenie
w rzeczywistosci fizycznej, a w zwiazku z tym cierpienie. Ten zanik ma z kolei
nature dhvamsabhava — ma poczatek, ale nie bedzie miat konca.

Rozpoczynajac wywod na temat mukti, Dziwa cytuje Bhagawatapu-
rane [11.10.6], ktora wyzwoleniem nazywa ,,urzeczywistnienie wtasnej natury”
(svarupa-saksatkara). Ma ono miejsce, gdy dusza wyzwala si¢ spod wpltywu
luzji (maya) — jednej z boskich mocy — 1 odzyskuje swoj naturalny stan [BhP,
X.14.54-55; 111.9.33], cho¢by wciaz przebywata w sansarze. Zwraca on jednak
uwagge, ze to samoobjawienie si¢ jazni w praktyce nie jest mozliwe do osiggnigcia
w oddzieleniu od do§wiadczenia Absolutu, jako ze dusza w czystej postaci (atman)
jest czastkg Duszy Najwyzszej (paramatman), w Absolucie spoczywa i z nim dzieli
jakosci. Poniewaz jest malenkg czasteczka swiadomosci (anu-cit), jej doswiadcze-
nie szczgscia roéwniez jest kategorii anu. Dziwa definiuje wyzwolenie jako ,,stan

bezposredniego doswiadczania najwyzszej zasady”"

, a dalej doprecyzowuje, ze jest
nim w istocie ,,0siggnigcie calo$ci przez czastke” (amsena amsa-prapti), ktoremu
dopiero towarzyszy poczucie nieograniczonej szczgsliwosci / btogosci (ananda).
Jest tak dlatego, ze priti jest naturg Absolutu, in. jego svaripa-sakti — mocg isto-
towa. Szczescie uzyskiwane dzigki priti jest niezmacone 1 trwale.

Opisana przez Goswamina koncepcja wyzwolenia oparta jest na zato-
zeniu, ze indywidualna dusza (jiva) w swym naturalnym stanie nie jest tozsama
z Bogiem, nie jest tez od niego calkowicie r6zna. Dzieli z nim nature — jako$¢:
wiecznosci — $wiadomosci — szczesliwosci — lecz nie mozna jej do Boga przyréw-
na¢ pod wzgledem ilosciowym.

Dziwa wyrdznia dwa rodzaje wyzwolenia, kiedy ,,czastka osigga catosc¢”,
odpowiednio do rodzaju oddawania czci i sktonnosci czciciela. Sg to: brahma-prapti,

15 PriS, anu. 1: acyutakhye atmani paramatmani anubhavo yasya tathabhitah san avatisthate yat tam
atyantikam samplavam muktim ahur. ,,Znaczy to, ze ostatecznym «wchtonigciemy, czyli wyzwoleniem
(mukti) nazywaja ten stan wilasnie, kiedy dusza (atman) do$wiadcza duszy najwyzszej zwanej Acjuta
(Wieczng) — Paramatmana — i kiedy pozostaje tej samej [co on] natury”.
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czyli potaczenie z Absolutem w postaci bezosobowej, i bhagavat-prapti, czyli
zrealizowanie osobowej formy Boga. Pierwsze z nich jest jedynie wrazeniem
poznania Brahmana i zatopienia si¢ w nim duszy. Powstaje ono na skutek znisz-
czenia niewiedzy. Dusza w rzeczywisto$ci nie staje si¢ Brahmanem — nie pozwala
jej na to natura — ale doznaje swego don podobienstwa. Goswamin wyroznia dwa
typy tego doswiadczenia: po $mierci jako wynik dlugotrwatej praktyki (utkranta-
-dasa) 1 we ,,wlasnym miejscu” (svasthana), czyli za zycia'®. Jest ono gldwnie
udzialem adwajtinow (jriani-gana), ktoérzy doswiadczajac czystej Swiadomosci
jako natury wilasnej duszy, dotykaja rownoczes$nie natury zrodia tej §wiadomosci.
Goswamin uwaza mukti za gorsze, poniewaz polega ono jedynie na usuni¢ciu
wigzow Swiata doczesnego poprzez wiedz¢ i obcowaniu z Absolutem na spo-
sob bierny. Aspektu Brahmana do$wiadczy¢ mozna jedynie wtedy, gdy okre§lone
cechy 1 moce duszy sg ,,zawieszone”, nie manifestuja si¢ w adepcie.

Dwoch rodzajow jest takze polaczenie z osobowym Bogiem, Bhagawa-
nem, w jego najpetniejszej postaci. Po pierwsze, Bhagawan moze objawic si¢ juz
za zycia (jivoddasa) godnej osobie podczas oddawania przez nig czci. Ten rodzaj
wyzwolenia nazywamy jivan-mukti. Po drugie, takiej wizji udzieli¢ moze zastu-
zonemu czcicielowi po jego $mierci (utkranta), gdy zostanie on juz przeniesiony
do rzeczywistos$ci boskiej — Wajkunthy, gdzie nie istniejg zadne uwarunkowania
i nieodkryta jest jego oryginalna natura'’. To mukti moze by¢ natychmiastowe
(sadya-mukti) lub uzyskiwane stopniowo (krama-mukti), kiedy czciciel przechodzi
najpierw przez kolejne poziomy $wiata's.

Tego rodzaju polaczenie z Absolutem przybiera posta¢ ekstatycznej mito-
$ci — priti jest tak jego przyczyna, jak i efektem — dlatego znacznie przewyzsza
btogos¢ potaczenia z Brahmanem'. Adept juz w tym ciele, zarobwno wewngtrznie
w kontemplujacym umysle, jak i zewnetrznie za posrednictwem zmystow (bahih-
-saksatkara), dostepuje wizji (darsana) Absolutu w tzw. spasta-visesa-ripa.
Z tych dwoch, wizja ,,zewnetrzna” uwazana jest za nadrzgedng w stosunku do wizji

umystowej [PriS, anu. 8]?°. Objawienie to okreslane jest jako madhuryanubhava

PriS, anu. 1: atramsenamsi-praptisca dvidhd yojaniya [...]. Jiva Gosvami, Sri Pritisandarbhah, Vrinda-
van 1986, s. 14-15. [Niepoprawny opis bibliograficzny]

7 PriS, anu. 1: utkrantasyopadhy-abhave'pi tadiya-svaprakasata-laksana-dharmavyavadhanasyaitat-
-saksatkara-rapatvat.

Szczegdlowy opis tego rodzaju krama-mukti znajdujemy w tekscie Sr7 Brhadbhagavatamytam Sanatany
Goswamina.

TS, anu. 48: atha tasyaiva prayojanasya brahmanandanubhavad api paratattvam anubhiitavan. Jiva
Gosvami, Sr7 Tattvasandarbhah, Vrindavan 1981, s. 135. - niepoprawny opis

PriS: grhitvajadayo yasya srimadpadabjadarsanam manasa yogapakvena sa bhavav me’ksigocarah.
Jiva Gosvami, Sri Pritisandarbhah, Vrindavan 1986, s. 92. - niepoprawny opis

)
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— doswiadczenie stodyczy, skutkujace uzyskaniem stanu najwyzszej szczesliwosci
(paramananda-prapti)*'.

Dziwa podejmuje w tym miejscu dyskusje z oponentami, wg ktoérych mukti
nie niesie ze soba emocjonalnego doznania tego rodzaju. Jesli brak w nim elementu
ananda — powiada Goswamin — to nie sposob dowies¢, ze jest ono najwyzszym
dobrem. Ten przymiot duszy i Boga — blogo$¢ — nie miatby sensu, jesli nie mogtaby
by¢ urzeczywistniona w stanie wyzwolenia. Dusza nie chce sta¢ si¢ blogo$cia, ale chce
jej doswiadczaé — cytuje za upaniszadg Taittirija [11.7.1]%. Aby z kolei doswiadczac,
musi by¢ aktywnym podmiotem 1 mie¢ odrebng tozsamos¢. W ten sposéb Goswamin
thumaczy rowniez swoje dualistyczne stanowisko, postuguje si¢ argumentem natural-
nej inklinacji do mito$ci obserwowanej wsrdd ludzi juz w stanie uwarunkowanym.
W swym systemie angazuje t¢ sklonno$¢ w odniesieniu do jedynego w pelni godnego
obiektu, ktorym jest Bhagawan. Jesli kto$ twierdzi, ze mukti jest stanem wolnosci od
swiadomego odczuwania, wyznacza — jego zdaniem — cel ostateczny, ktory nie wspot-
gra z naturg duszy, totez nie inspiruje jej do podjecia staran, by go osiggnac.

Wedtug Dziwy kazda forma wyzwolenia musi zawiera¢ w sobie element
priti, mitos$¢, a od jego natgzenia zalezy stopien objawienia si¢ Absolutu. Uczucie
to moze mie¢ bowiem forme¢ w pelni rozwinietg (jata-priti) oraz jeszcze niedoj-
rzalg (ajata-priti). Oznacza to, ze mukti jako bhagavat-saksatkara nie moze by¢
udzialem kazdego. Kiedy Bég inkarnuje w $wiecie, to nie kazde postrzeganie
jego osoby jest w kategorii mistycznego wgladu. Istnieje takze odbicie (abhasa)
prawdziwego poznania, ktoére nie ma potencjatlu soteriologicznego. B6g ma nie
objawia¢ swojej specyficznej natury (spasta-visesa-rijpa) m.in. umystom niechet-
nym (bahirmukha) 1 wrogim (vidvesin), stowem — pozbawionym priti.

Miejsce priti posrod pieciu typow mukti

Goswamin teoretycznie akceptuje obowigzujaca w innych tradycjach wisznu-
ickich koncepcje pigciorakiego wyzwolenia, interpretujac ja w swietle swoje;j
filozofii. Wedtug wisznuitéw mukti moze przybra¢ forme osiggnigcia tej samej
siedziby, co Bhagawan (salokya), uzyskania tych samych mocy (sarstya),
wcielenie si¢ w podobng do niego forme (sariipya), osiggnigcia towarzystwa

2 Dziwa Goswamin w sekcji 7. okresla przewidywana kolejno$¢, stopnie kulminujagce w naocznosci
(saksatkara): Yaska (krpa), stuzba swietym (mahatseva), wiara (sraddha), przyjecie mistrza (guru-padasraya),
pragnienie oddawania czci (bhajana-sprha), bhakti (bhajana-kriyd), oczyszczanie si¢ z wad (anartha-
-nivrtti), stato$¢ (nistha), smak (ruci), przywigzanie (asakti), mito$¢ (rati), mito$¢ petna (prema), objawienie
(bhagavatsaksatkara) oraz doswiadczenie stodyczy Bhagawana (bhagavanmadhuryyanubhava).

22 Raso vai sah rasam hi evayam labdhvanandri bhavati. Cyt. za: PriS, anu. 1.
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Boga (samipya) oraz rozptynigcia si¢ w Absolucie (sayujya). Te pie¢ rodza-
jOw emancypacji ma miejsce po $mierci 1 zalicza si¢ do saksatkara, czyli
bezposredniego doswiadczenia Boga. Wszystkie pi¢¢ rodzajow mukti
wynosi adepta poza sfer¢ Swiata materii oraz wptywu trzech gun (guna)?,
ale jedynie samipya-mukti ma charakter do§wiadczenia zewngtrznego,
dlatego tez faworyzowane jest w nurcie bengalskim. Z kolei w stanie sayujya-
-mukti, ktory polega na zatopieniu si¢ w boskiej blogosci, niemozliwa jest per-
cepcja osobowego aspektu Boga wraz z jego niezwyktymi /ila, a tym samym
niemozliwe staje si¢ stuzenie. Takie wyzwolenie pozbawione jest aspektu mito-
sci, dlatego wisznuita nigdy do niego nie d3zy. Poza tym, zgodnie z zaloZzeniem
Goswamina o jednoczesnej jednosci 1 odrgbnosci (bhedabheda) duszy indywi-
dualnej od Boga, nie moze dojs¢ do catkowitego pograzenia si¢ w Brahmanie.
Pozostate cztery rodzaje mukti umozliwiajg osobisty zwigzek z Bhagawanem, ale
daja towarzystwo Boga w jego majestatycznym aspekcie (aisvarya) w mitycznej
krainie Waikunthy, przez co priti nie moze 0siggna¢ swojego szczytowego stanu.

Dziwa wspomina wprawdzie o innego rodzaju wchtonigciu czastki
w cato$¢ — stopieniu si¢ z osobowym aspektem Boga (bhagavatsayujya). Uwaza
go jednak za nizszy rodzaj mistyki. W stanie tym dusza — mimo braku wtasne;j
duchowej formy i zmystéw — dostepuje blogosci, dzielgc ciato z Bhagawanem.
Jako ze jest to dosSwiadczenie wewngtrzne, nie wyczerpuje mozliwosci duszy.
Ponad nim jest uzyskanie ,,zewnetrzne;j” bliskosci Absolutu, nad nim z kolei sytu-
uje sie spotkanie w mitosci — priti.

Szkota Cajtanji odrzuca kazdy rodzaj wyzwolenia, jeli pozbawiony jest
on priti. Najczystsze objawienie ma miejsce tylko dzigki priti, totez przewyz-
sza ono pigciorakie mukti. W rzeczywistosci bez mitosci uzyskanie wyzwolenia
w ogole nie jest mozliwe. Chociaz akceptuje si¢ mozliwo$¢ osiggnigcia pigcio-
rakiego mukti, to ideatem wisznuity jest raczej wieczne do§wiadczanie mitosci.
Pragnienie uwolnienia si¢ z kolowrotu wcielen jest w pewnym sensie nawet
sprzeczne z ideg bhakti, ktora ze swej natury jest wolna od jakiejkolwiek moty-
wacji (ahaitiki). Osoba petna priti w stosunku do Bhagawana nie moze pragnaé
zadnego innego obiektu; nawet emancypacja jako taka jest dla niej nic nie-
znaczaca®. Jesli pragnienie mukti nie wynika z bhagavat-priti i nie jest z nim
jednoznaczne, musi by¢ postrzegane jako oszustwo (kaitava). Natomiast jesli
osoba, ktora posiadta t¢ mitos$¢, czasami zdaje si¢ pragna¢ wyzwolenia sarstya

% Guna ‘lina’, ‘ni¢’, ale tez ‘cecha’ czy ‘zaleta’. W filozofii indyjskiej termin okreslajacy trzy sity bedace
funkcjami materii. Sg nimi: sattva — harmonia, rajas — pasja oraz tamas — ciemnos¢/niewiedza.

2 S K. De, The Early History of Vaishnava Faith and Movement in Bengal, KLM Private Limited, Calcutta
1986, s. 384.
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czy samipya, to wg Goswamina powodem tego nie jest pragnienie witasnej korzy-
sci, tylko che¢ uzyskania odpowiednich warunkdéw, by stuzy¢ swojemu bostwu.

Natura priti

Dziwa Goswamin rozpoczyna charakterystyke priti w sze§¢dziesiatej pierwszej
sekcji Pritisandarbhy. W jego systemie owa absolutna mitos¢ jest gtowng funkcja
najwazniejszej z wewnetrznych mocy Bhagawana — mocy przyjemnosci (hladini-
-Sakti). Zawiera w sobie zarowno element kochania, jak 1 bycia obiektem mitosci
— aby w pelni doswiadczy¢ Bhagawana, dusza musi pozna¢ go jednoczesnie jako
przedmiot i podmiot priti®.

Mimo Ze inni teologowie tradycji na okreslenie miltosci absolutnej stosuja
zwykle termin prema / preman lub prema-bhakti, Dziwa Goswamin trzyma si¢
terminu priti ze wzgledu na jego szeroki zakres znaczeniowy. Dopuszcza syno-
nimiczne uzycie terminu bhakti, a takze bhakta w znaczeniu ‘tego, kto posiada
bhakti’,r z zaznaczeniem jednak, ze nie wszystkie derywaty rdzenia czasowniko-
wego V bhaj, od ktorego bhakti pochodzi, moga stuzyé za synonim dla priti. Same
pierwiastki "u"rbhaj i \."rprz' nie sg synonimami?®.

Wedhug Dziwy Goswamina pojecie priti zawiera w sobie dwa ele-
menty: sukha — ,,szczgs$cie” oraz priyata — ,,mitos¢” / ,,umitowanie”. Terminy
te okreslaja w gruncie rzeczy podobng emocje, jednak dzieli je kluczowa dla
wisznuitéw réznica. Sukha jest rodzajem przyjemnosci (mud), ktorg okresli¢
mozna rowniez jako zachwyt (pramoda), btogos¢ (ananda) i rozkosz (harsa)?’.
To stan $wiadomosci wynikajacy z wlasnej satysfakcji, przez co zwigzany z ilu-
zorycznoscig $wiata. Natomiast priyata — uczucie nie mniej szczesliwe — jest
swoistym przywigzaniem?, potaczeniem oddania (bhava), zyczliwosci (harda)
1 czutosci (sauhrda), zawierajacym w sobie takie elementy, jak: 1) przychylnos¢
(anukulyata) w stosunku do obiektu uczucia, skupiajaca si¢ catkowicie na jego

pomyslnosci 1 zadowoleniu; 2) usilne pragnienie, tesknota (spria) za obiektem

25 0.B.L. Kapoor, The Philosophy and Religion of Sri Caitanya, Munshiram Manoharlal Publishers, New Delhi
1977, s. 140.

2 PriS, anu 61: tayor bhede tu tadvat pritir apy anubhasyeta | ataeva he mapa laksmipate sa visaya-
-pritir mama hrdayat sarpatu paldayatam iti virakti-prarthana-mayo'rtho'pi na sangacchate | tasya apy
anubhdasanabhavat napasarpatv iti prasiddha-pathantar-virodhdc ca | tatas tad-bhakter api tat-priti-
-parydyatve sthite'pi prinativan na bhajatih sarva-pratyayanta eva pritim [drstva] vadati pryogadarsanat
[prayoga-darsanat] | prayogas tu ktin-kta-pratyayanta eva drsyate | yada ca prity-artha-vrttis tada
prinativad akarmaka eva bhavatiti.

27 PrS, anu. 61: etad uktam bhavati — priti-Sabdena khalu myrt-pramoda-harsanandadi-paryayam sukham ucyate.

B PriS, anu. 61: bhava-harda-sauhyrdadi-paryaya priyata cocyate.
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oparta na nastroju przychylnosci (tad-anukiilyanugata), oraz 3) rado$¢ wynikajaca
z doswiadczenia Boga (tad-anubhava-hetukollasa)®. Przychylnos¢ uwazana jest
za ceche podstawowa (svariipa-laksana) umitowania, natomiast tesknota 1 rados¢
sg jego cechami drugorzednymi (tatastha-laksana). Sukha to szczg¢$cie odczuwane
w odniesieniu do siebie, powstate ze Swiadomosci siebie, priyvata za$ to zupetnie
wolna od egoizmu rado$¢ z przyjemnosci sprawianej obiektowi mitosci.

Dziwa Goswamin czyni istotng uwage na temat natury tych dwéch
sktadnikoéw. Element sukha identyfikuje jako funkcje cechy dobroci (sattva-
-guna), bedaca wlasciwoscig materii, za$ priyata uwaza za aspekt rzeczywistosci
duchowej. Podstawg (asraya, dost. ,,schronienie”) dla uczucia szcze¢scia jest pod-
miot doznajacy, ale brak innego niz on sam obiektu (visaya), ku ktoremu sukha
mogloby by¢ skierowane. Priyatd posiada oba niezbedne dla zaistnienia uczucia
elementy (asraya i visaya), sa nimi odpowiednio: ,,ja” i ,,nie ja”’ (B6g). W oczy-
wisty sposob fakt zadowolenie Boga powoduje uczucie szczescia w czcicielu,
totez element sukha jest w priti naturalnie obecny, jesli jednak wiasna satysfakcja
przeszkadza w odbieraniu szczg$cia przez bostwo, wtedy bhakta poswieca jg na
rzecz czczonego. Wedle nauk wisznuizmu bengalskiego czciciel nie ma ambicji,
by osiggna¢ upragniony obiekt dla siebie, dlatego tez mitos¢ w tym ujeciu nie
zawsze oznacza szczgscie w ogdlnym rozumieniu, chociaz w sensie absolutnym
jest ono zawsze w mitosci obecne.

Cztowiek, ktory osiaga wyzwolenie w priti, nie zatraca ani na chwile swej
jazni, chociaz jego swiadomos$¢ catkowicie zatapia si¢ w bostwie. Ustanowiony
zostaje kanat mistycznego kontaktu duszy 1 Boga, wzajemnie pograzajacych si¢
w sobie (parasparavesatva). Wzajemnie, poniewaz Bhagawan w zetknigciu z mito-
$cig cechujaca dusze réwniez doswiadcza btogostanu, czym niejako potwierdza
swoja nature [PriS, anu. 63]. Mistyczne potaczenie Boga z czlowiekiem jest zatem
samorealizacja, zard6wno dla czlowieka, jak 1 dla Boga. Jego btogos¢ jest z jednej
strony szcze$ciem urzeczywistnienia siebie, z drugiej — szcze$ciem obcowania ze
swa graniczng mocg poprzez priti. Chociaz mifos¢ jest mocg istotowg Bhagawana,
to osigga najwyzszy poziom, dopiero kiedy przejawia si¢ w sercu jego czciciela.
Dziwa Goswamin porownuje te zalezno$¢ do gry na flecie — chociaz flecista
moglby wydac z siebie przyjemny dzwigk gwizdaniem, to jednak to samo powie-
trze, przechodzac przez otwory instrumentu, uzyskuje nieporownywalnie stodsza
barwe. Blogos¢ Boga dzieli si¢ na btogos¢ umystowa oraz btogos¢ zwigzanag

2 PriS, anu. 61: tatra ullasatmako jiana-visesah sukham | tatha visayanukiilyatmakas tad-anukilyanugata-
-tat-sprha-tad-anubhava-hetukollasa-maya-jiiana-visesah priyata.
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z przejawieniem jego ,,atrybutow” (np. /ild@). Stan, w ktérym mitos¢ duszy zniewala
1 odurza Bhagawana, okreslany jest w literaturze jako mito$¢ natury umystowe;.

Po ustanowieniu priti najwyzszym stanem wyzwolenia 1 opisaniu jej
natury, Dziwa przechodzi do przedstawienia za Rupg Goswaminem specyficznego
typu emocjonalnego doswiadczenia, z ktorego ,,zbudowana jest” rzeczywistos¢
transcendentna (para-loka), ale ktore mozliwe jest rowniez za zycia. Chodzi
o doswiadczenie rasa, czyli zespolenie z béstwem poprzez mito§¢ wzmozong do
stanu ekstatycznego zachwytu. Idea rasy wywodzi si¢ z doswiadczenia estetycz-
nego, dlatego tez 1 wyrazana jest w kategoriach dramatycznych. Aby ten stan
wzmozone] mitosci mogt w czlowieku zaistnie¢, konieczne jest wyzbycie si¢
wigzacego z materig ego, a takze rozwinigcie konkretnej, giebokiej formy utozsa-
mienia (abhimana, dost. ,,duma, arogancja”) w zwigzku z Bogiem w jego rownie
konkretnej postaci. Dusza moze przyjac rolg jego stugi, przyjaciela, opiekuna
lub kochanka*®. W jej kontekscie odbywac¢ si¢ bedzie doswiadczenie rasy. Kazda
z tych 1ol cechuje inny rodzaj priti, z ktorego jako podstawy przy zaistnieniu
odpowiednich warunkéw (czynnikow stymulujacych, objawow, reakcji 1 emo-
cji ulotnych) powstanie konkretne do§wiadczenie ekstatyczne. Wedtug Dziwy
Goswamina priti/bhakti spelnia wszelkie kryteria emocji trwatej (sthayi-bhava)
1 moze by¢ uznane za baze dla rasy. A nawet znacznie przewyzsza w tym wzgle-
dzie zwyczajne, sekularne emocje.

Strategie argumentacyjne Dziwy Goswamina

Sposob, w jaki Dziwa Goswamin udowadnia tez¢ o priti jako piatym, najwaz-
niejszym celu zycia (paricama-purusartha), przewyzszajagcym swym statusem
tradycyjnie pojete wyzwolenie, jest niezwykle interesujacy, czego nie zmienia
nawet fakt, 1z na gruncie indyjskim szeroko rozpowszechniony. Podobne strategie
argumentacyjne stosowane byly nagminnie przez wigkszo$¢ nowo powstajacych
szkot filozoficzno-religijnych ze wzgledu na specyfike indyjskiej filozofii oraz
wielka role, jaka odgrywa w niej tradycja i fakt przyjmowania lub nieprzyjmo-
wania autorytetu wedyjskiego objawienia. Brian K. Smith okre$la je mianem

30 Rapa Gosvami w Bhaktirasamrtasindhu, a za nim Dziwa w Pritisandarbhah przedstawiaja koncepcj¢
pigciorakiej mitosci (rati) zaleznej od typu relacji z Bhagawanem. Mowa jest zatem o stanie neutral-
nym ($anta-rati), ktory jest okreslany mito$cia nieco na wyrost oraz o mitosci ustuznej (dasya-rati),
przyjacielskiej (preyo-rati), rodzicielskiej (vatsalya-rati) oraz romantycznej (madhurya-rati), z ktorych
powstaja odpowiadajace im doswiadczenia ekstatyczne: Santa-bhaktirasa, dasya-bhaktirasa, preyo-
-bhaktirasa, vatsalya-bhaktirasa, madhurya-bhaktirasa.
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,strategii wlaczania si¢ w ortodoksje™!. W przypadku Goswamina polegaja one na
czerpaniu z dorobku ideologicznego poprzednikdéw 1 powotywaniu si¢ nan, akcep-
tujac go tylko formalnie, by stworzy¢ jako$¢ zupelnie nowa, czesto rewolucyjna
1 sprzeczng z zastanym porzadkiem, jednoczes$nie nie tracgc cigglosci tradycji oraz
statusu przynaleznego nurtom ortodoksji. Dobrym przyktadem takiego zabiegu
jest chociazby nominalne zaakceptowanie przez niego czterech Wed (sruti) jako
ostatecznego autorytetu w pierwszej z sze$ciu rozpraw, w Tattwasandarbhsze,
ktore to pierwotne zatozenie w toku argumentacji obala na rzecz autorytetu wisz-
nuickiej Bhagawatapurany. Omawiane w niniejszym artykule przejecie klasyczne;j
idei mokszy, by kilka akapitéw dalej zupelnie je zdekonstruowaé, moze stuzy¢
za kolejng tej strategii ilustracj¢. Chociaz Goswamin powoluje si¢ w swoich roz-
prawach na dawne autorytety 1 zrodta, to z oryginalnej upaniszadowej postaci
wyzwolenia jako wtopienia si¢ duszy w Absolut, ktoremu towarzyszy zanik relacji
podmiot-przedmiot, po jego transformacji w duchu bhakti, pozostato niewiele.

Wptywy niektorych szkot na mysl Dziwy Goswamina sg jednak szcze-
g6lnie widoczne. Paradoksalnie, mimo catkowitego odrzucania nauk szkoty
adwajtawedanty (advaita-vedanta), Goswamin bardzo duzo czerpie od przedsta-
wicieli tego systemu: m.in. sposob konstruowania wywodu oraz terminologia,
jaka postuguje si¢ w Sandarbhach, w znacznej mierze wzorowane sg na tekstach
tradycji niedualistycznych. Goswamin reinterpretuje takie — bedace bezsprzecznie
wytworem szkoty advaita — pojecia, jak mukti, kaivalya, apavarga czy advaya-
-jiiana uzyte w odniesieniu do relacji duszy 1 Absolutu. T¢ konieczno$¢ stawia
przed Goswaminem Bhagawata-purana, na ktorej opiera swoj wywod, a w kto-
rej tendencje dualistyczne i monistyczne wyraznie splataja si¢ ze soba. Ponizej
zamieszczam kilka przyktadow takiego zabiegu dotyczacych mukti, poczawszy
od podsumowania reinterpretacji samej idei wyzwolenia.

Mukti. W mysli Goswamina jest to ,,wyzwolenie od cierpienia 1 uzyskanie
trwatego szczescia”, ktore moze zaistnie¢ wylacznie w wyniku uzyskania wiedzy
o sobie jako istocie duchowej. Nie sposéb takiego poznania uzyskaé inaczej niz
poprzez wiedzg o Bogu, ktora z kolei jest rOwnoznaczna z bezposrednim doswiad-
czeniem Boga. Temu mistycznemu doznaniu nieodlgcznie towarzyszy uczucie
btogosci i szczgs$cia, jako ze naturg Boga jest mitosé, ale takze dlatego, ze jest ono
mozliwe dopiero wowczas, gdy adept sam pograzony jest w bozej mitosci. Bez
priti zatem do$§wiadczenie mistyczne w ogole nie moze mie¢ miejsca.

31 Dost. , strategies of orthodoxy”. Zob.: B.K. Smith, Making connections: Hinduism and Vedism. In: Reflections
on resemblance, ritual, and religion, Oxford University, New York 1989, pp. 3-29.
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Kaivalya. W przypadku tego terminu (dost. ,,absolutna jednos¢”, ,,wyzwo-
lenie”, ,,odosobnienie”)*?, ktory wigkszo$¢ tradycji rozumie jako synonim mukti,
Goswamin proponuje odwotanie si¢ do jego zrodtostowu — terminu kevala w jego

9933

specyficznym znaczeniu: ,,prosty”, ,,czysty”, ,,pelny”??. Komentujac nastepujacy

werset z Bhagawatapurany:

Jedynym celem [,,Bhagawatapurany” D.W.] — esencji wedanty, ktéra
koncentruje si¢ na tym nadzwyczajnym przedmiocie, jakim jest jednos¢

Brahmana i Atmana — jest kajwalja, wyzwolenie**,
pisze:

Stowo ,,kevala” znaczy ,,czysty”, tak wiec ,,kaivalya” odnosi si¢ do
»stanu czystosci™. Owa kajwalja jest jedynym celem dyskutowanym

tu jako ostateczne dazenie cztowieka.

Nastepnie stwierdza, ze czystos$cia tg jest wiedza o Bogu wynikajaca
z bezposredniego doswiadczenia, poniewaz wczesniej ustalono, iz niewiedza
jest przyczyna grzechu. Goswamin dopuszcza rowniez mozliwos¢, jakoby sto-
wem kaivalya okreslono w powyzszym wersecie oryginalng (swoistg) nature
Boga lub tez samego Boga, gdyby przyja¢, ze stowo kaivalya powstato od
kevala przy pomocy sufiksu svarthika (-ya), ktory nie zmienia pierwotnego
znaczenia stowa. Przymiotnik kevala moze bowiem nie$¢ znaczenie ,,petny”
i ,,absolutny”, a wigc odnosi¢ si¢ do Boga®’. Dziwa Goswamin powotuje si¢
w tym wzgledzie na inny ustep z Bhagawatapurany: ,,Najwyzszy — pierwszy ze
wszystkich — nazywany jest ,.kaivalya”, bo jest pozbawiony ograniczen i prze-
pelniony ogromem szczesliwosci wynikajacej z doswiadczania stanu jednosci
(kevala)™®. W zasadzie wszystkie sformutowania klasycznie odnoszone do stanu
niedualno$ci Goswamin interpretuje w duchu dualistycznym. Np. ztozenie paratmaika-
-darsanam w wersecie BhP V1.16.63, ttumaczone zwykle jako ,,wizja jedno$ci

Najwyzszego z duszg indywidualng”, interpretuje jako paramatmanah kevalasya

32 M. Monier-Williams, op. cit., s. 311, hasto: kaivalya.

3 Ibidem, s. 309, hasto: kevala.

3% BhP XII.13.12.

3% Mozliwe jest rowniez thumaczenie: ,,«Kevala» znaczy «Czysty Duchy, «kaivalya» to mitos¢ do niego”.

3¢ PriS, anu. 1: kevalah suddhah tasya bhavah kaivalyam, tad ekam eva prayojanam.

3 PriS, anu. 1: atas taj-jiianam eva Suddhatvam iti kaivalya-Sabdasyatra pirvavat tad-anubhava eva
tat-paryam. athava kaivalya-sabdena paramasya svabhava evocyate. kvacit svarthika-tad-dhitantena
kaivalya-sabdenapi parama ucyate.

3% BhP X1.9.18.
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darsanam, czyli ,,wizj¢ Duszy Najwyzszej w jej czystej, oryginalnej postaci’™.
Ponadto przestrzega przed blednym odczytywaniem w jednym z cytowanych wer-
setow*’ stowa upetam (dost. ,,osiggniety”, ,,uzyskany”, ,ten, ktory si¢ zblizyl”)
jako ekibhiitam (,.ktory stat si¢ jednym z”)*!, ktoére powoduje, ze blisko$¢ Boga
1 duszy interpretowana jest jako stopienie si¢ ich, w wyniku czego uzyskiwane
miatoby by¢ wyzwolenie. Tymczasem upetam znaczy¢ ma raczej to samo, co
yuktam — ,,potaczony z”, ,,w towarzystwie”, a owo potgczenie dwoch nie skut-
kuje zlaczeniem si¢ ich w jedno 1 utratg ,,istnoSci” (satta) przez byt mniejszy
(ksudram). W zjednaniu tym cechy bytu wiekszego przenikaja byt mniejszy, ale
bynajmniej nie ulega on zatraceniu. W stanie wyzwolenia $wiadomos$¢ najwyzsza
(vibhu-caitanya) — Pan (isvara), ktéry jest wieczny 1 wszechobecny, oraz mata
czastka Swiadomosci (anu-caitanya) tacza sig, ale nie zanika miedzy nimi rdznica.
Odrgbna istno$¢ duszy nie moze ulec zniszczeniu, poniewaz woéwczas nadrzednosé
(iSvaratva) Boga nie moglaby by¢ utrzymana.

Dziwa Goswamin postuguje si¢ w Pritisandarbhsze takze innym
kluczowym dla tradycji monistycznych terminem — apavarga — cvfuj ac za Bhaga-
watapurang®. Stowo to — derywat od rdzenia czasownikowego V vyj z prefiksem
apa, znaczacy ,,zawrocic”, ,,odejs¢”, ,,oderwac si¢” — rozumiane jest odmienne
przez rdzne tradycje filozoficzno-religijne Indii. W zacytowanym przez Dziwe
komentarzu do powyzszego wersetu Sridhara Swamin pisze, ze w kregach tzw.
dznianich (medrcoé6w) oraz jogindw termin apavarga thumaczony jest jako ,,eman-
cypacja”, ,,ostateczne wyzwolenie”, za§ wsrod adeptow bhakti oznacza priti /
prema-bhakti — czystg mito$¢ do Bhagawana®’.

Ostatnim terminem, ktorego interpretacj¢ przytocze, bedzie advaya /
advaya-jiiana — dost. ,,niedualny”, ,,niezré6znicowany”, ,,niedualna rzeczywi-
sto$¢”, ,,niedualna §wiadomos¢” lub ,,niedualny Absolut” (brahman). Dziwa
Goswamin nominalnie akceptuje istnienie stanu catkowitej jedni oraz koncepcje
Brahmana, uwaza jednak, ze ten bezosobowy aspekt Absolutu zawiera si¢ juz
w aspekcie osobowym Boga jako niekompletna jego manifestacja. Jest jedynie
blaskiem emanujacym z absolutnego ciata Bhagawana (tanu-bha/anga-prabhd),

a stan szczgsliwosci, jakiego do§wiadczaja majawadini (mayavadin, zwolennik

39 PriS, anu. 2, tika: na catah parah puruso'stityaha etavan iti. parasyatmana ekam darsanam iti yat etavan

evety esd. paramatmanah kevalasya darsanam iti va.
40 BhP 111.9.33: ,,Kiedy dusza widzi w Moim towarzystwie siebie w swej czystej postaci, uwolnionego od
grubych elementéw materii oraz zmystéw i wptywu sil materialnej natury, wowczas osigga moja siedzibe”.
PriS, anu. 1: upetam yuktam ity evaklisto'rthah.
42 BhP 1.2.9: ,,Spemianie dharmy ma niewatpliwie stuzy¢ ostatecznej doskonato$ci — wyzwoleniu (apavar-
ga). Nie powinno si¢ jej podejmowac dla przyziemnej korzysci zmystowej”.
4 PriS, anu. 1, tika. Jiva Gosvami, Sri Pritisandarbhah, Vrindavan 1986, s. 7 zly opis bibliograficzny

41
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filozofii monizmu idealistycznego) podczas jego urzeczywistnienia w mukti, jest
nic nieznaczacy w poroéwnaniu z ekstaza priti, powstajacg na skutek naocznej wizji
Bhagawana (saksatkara) 1 jednoczes$nie bedacej tej wizji przyczyng. Stan zatopie-
nia w Brahmanie (sayujya) nie jest dla Dziwy wieczny. Akceptowanie niedualnej
rzeczywistosci nie zaprzecza, jego zdaniem, istnieniu w niej roznorodnych mocy
(Sakti), w tym mocy zewnetrznej (bahiranga-sakti), czyli $wiata fizycznego z jego
mocg iluzji (maya), oraz mocy granicznej (fatastha-sakti) — dusz jednostkowych.
Poglad taki moze wydawac si¢ paradoksalny z punktu widzenia logiki, jednak
jest mozliwy w perspektywie transracjonalnej (acintya), ktérej Dziwa jest przed-
stawicielem. Uwaza on wrecz, ze niedualna rzeczywisto$¢, ktdra miesci w sobie
wylacznie jednie, a nie potrafi objac takze roznorodnos$ci, nie moze by¢ uznana za
rzeczywistos$¢ absolutng.
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The concept of priti in Gaudiya Vaisnava soteriology

as described in Jiva Gosvamin’s ,,Pritisandarbha”

Abstract

Since philosophy in the Indian cultural context is exceptionally practical, the pursuit
of liberation from all sufferings is an inseparable part of all Indian philosophical and religious
thought. Final emancipation (moksa) is considered to be the most important and ultimate
of the four classical goals of life (purusartha). Among the Indian concepts of liberation those
of the theistic schools deserve special attention as they are still a relatively underrepresented
minority. The concept of liberation in a theistic sense takes its full shape in the mediaeval
Vaishnava bhakti traditions. No less significant than the soteriological concepts of such great
Vaishnava philosophers as Ramanuja, Madhva or Vallabha, is the ideal of priti described
in detail by Jiva Gosvamin in his text called Pritisandarbha. This paper is devoted to the
analysis of the meaning and role of priti - love - in the Vaisnava soteriology contained in this

yet unknown to the western audience text.

Keywords: Indian philosophy, Gaudiya Vaisnavism, salvation, Jiva Gosvami
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