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Rozwazania nad magiczng ekwiwalencjg materiii dzwie-
ku w braminizmie i pitagoreizmie oraz kilka wnioskow
o zaraniu my$lenia pojeciowego u Parmenidesa

Zatozenia teoretyczno-metodologiczne

Zaczne swoja wypowiedz dos¢ nietypowo — od zastrzezen teoretycznych, ktére
moga si¢ nasungé, w tym nieuzasadnionego — by¢ moze — wyboru braminizmu
okresu wezesnych upaniszad (VIII w. p.n.e.) oraz pitagoreizmu do wyprowadze-
nia z nich antropologicznej interpretacji magicznego zwiazku ,,stowa-dzwigku”
(mantr, pojedynczych swietych sylab czy dZzwigkéw muzycznych) i materii (sub-
stancji), usankcjonowanego w trybie kulturowym przez oba systemy magicz-
no-filozoficzne. Zgodnos¢ chronologiczna pojawienia si¢ pitagoreizmu i religii
Upaniszgad, poza podobiefistwami formalnymi obu systeméw, moze by¢ mato
istotna, gdyz istniejace w nich zbiezne ,,pojecia” pojawily si¢ po raz pierwszy juz
w Rigwedzie spisanej przez starozytnych braminéw aryjskich przynajmniej na sie-
dem wiekow przed powstaniem pierwszych upaniszad, tj. od pocz. XV w p.n.e.
Chronologia nie jest tak wazna dla uznania ich kulturowego pokrewienstwa,
choé na ustaleniach historycznych zalezy mi w tej samej mierze, co na wykazaniu
formalnych podobienistw miedzy nimi. Wskaz¢ te czynniki — historyczne i ety-
mologiczne — z ktérych biorg si¢ podobieristwa formalne obu systeméw. Bede
starala si¢ przedstawi¢ swiadectwa dowodzace zwiazkow historycznych pierwot-
nej kultury starozytnych Ariow z tzw. kultura Mohendzo Daro i Harappy, a dalej
obu tradycji z kulturg archaicznej Grecji, ograniczajac si¢ wszakze do przekonan
orfikéw, a nastepnie pitagorejczykow.



Rozwagania nad magicznag ekwiwalenga materit { dwieku

Jestem zmuszona oprze¢ sie na do$¢ wybidrczej wiedzy na temat histo-
rycznych zwigzkéw kultury starozytnych ludéw drawidyjskich Indii, ktore daty
poczatek kulturze Mohendzo Daro i Harappy, a nastepnie, jak wiele wskazuje,
religii Upaniszad. Ograniczenia te wynikaja nie tylko z formalnych wymogow
stawianych artykulowi, ale takze z nickompletnosci i w zasadzie niedostepnosci
materiatu Zrédlowego dotyczacego starozytnej kultury drawidyjskiej, zamiesz-
czonego gldwnie w materiatach naukowych wspétezesnych Indii. Jednak nie
chce kierowac sig tylko zbiezno$ciami formalnymi tych ,,filozofii”, tj. bramiriskiej
i pitagorejskiej, gdyz kryterium formy jako odosobnione prowadzi do wygtasza-
nia twierdzen natury uniwersalistycznej w rodzaju ,,fenomenologii” M. Eliadego
czy J. Campbella, ktorzy ,,bija piang” dla swej taniej aksjologizujacej multikultu-
rowej ideologii. Przed pochopnym wycigganiem wnioskéw z zewnetrznych po-
dobienistw przestrzegat Franz Boas, twierdzac, ze podobiefistwa formalne, ktére
dostrzegamy miedzy kulturami, bez poznania ich historii i j¢zykéw uniemozli-
wiaja stworzenie ogolnej teorii kultury — stad jego postawe badawcza nazywamy
partykularyzmem historycznym (Boas 2007 [1940]). Kierowanie si¢ tylko po-
dobieristwami dla stworzenia udanej syntezy zacheca takze do bagatelizowania
réznic kulturowych wystepujacych miedzy analizowanymi kulturami, dlatego
odmiennosci musza by¢ w pewnym momencie przynajmniej zasygnalizowane.
Dla tych wszystkich przyczyn dociekaniom moim nadaj¢ ksztatt szkicowej ana-
lizy historyczno-poréwnawczej, oprocz syntezy zawartej w koficowych partiach
szkicu.

Zastanawiajace sg juz zwiazki etymologiczne oraz rozwigzania ,,doktry-
nalne” religii starozytnych Ariéw zawarte w Rigwedzie (poza ksigga X, ostatnia,
stanowiaca podstawe braminizmu, a péZniej hinduizmu) oraz sposéb praktyko-
wania znanej nam mitologii greckiej wraz z kultem olimpijskich i maloazjatyc-
kich bogéw. Nie jestem w stanie rozstrzygnad, czy powinowactwo to wynika ze
(1) wspolnego pochodzenia obu kultur', czy tez (2) z wplywow kultury starozyt-
nych Ariéw, z Azji i pokrewnych im Perséw na kulturg archaicznej i starozytnej
Grecji. Sadze, Ze stuszne byloby przyjecie obu wersji jako niewykluczajacych sig
wzajemnie. Jednoczesnie, powtarzam, da si¢ stwierdzi¢ istnienie silnych wpty-
wow na kulture aryjskich najezdzcéw z rodzime;j religii drawidyjskiej, szczegdlnie
z terenow obecnego Pendzabu, ludéw zamieszkujacych doling Indusu, juz od
konca IV tysigclecia p.n.e. Ze wzgledu na oczywiste ograniczenia formalne nie

' Wspoétezesnie popularniejsza jest hipoteza anatolijskiego ich pochodzenia (6 500-5 000 t. p.n.e.) sta-
wiana przez C. Renfrew, ktora wykazata m.in., Ze jezyk starogrecki jest najbardziej podobny do pra-
indoeuropejskiego (C. Renfrew, 2004). Istnieje szereg koncepcji wskazujacych odmienne pierwotne
siedziby Praindoeuropejczykéw, niemniej sa to zawsze tereny albo samych Batkanéw, albo Anatolii
czy okolice Armenii i w koficu migdzy Dnieprem a Dniestrem. Zob. hasto Indo-European Homeland,
Encyclopedia of Indoeuropean Culture, ed. J.P. Mallory, D.Q. Adams, Fotzroy Daerborn Publishers,
London-Chicago, 1997, ss. 290-299.
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bede mogla w zadowalajacym stopniu ich wymieni¢, wigc ogranicze sie do tych,
ktore maja, moim zdaniem, najwigksza moc ,,perswazyjng” i do ktérych mam
aktualnie dostep.

W Rigwedzie, $wigte] ksiedze kaplanskiej Aryjczykéw, zaznacza sie obecnosc
wezesniejszych tubylczych wierzen drawidyjskich, prawie wytacznie w doéé
pozno spisanej ksiedze X (ok. 1200 r. p.n.e.) Aryjczycy najechali dzisiejsze tereny
Pakistanu ok. 1700 r. p.n.e. i zaczeli stopniowo, przez setki lat, wchtania¢ watki
pierwotnej religii niearyjskich Indéw. W zwiazku z tym bedg starata sie przyto-
czy¢ argumenty historyczno-poréwnawcze, ktére wespra moja teze, ze wierzenia
i praktyki orfikéw, przejete nastgpnie przez pitagorejczykow, zwlaszcza doty-
czace idei ekwiwalencji rytualnych dzwigckéw, materii i liczby, jako sposéb-droga
do oczyszczenia si¢ duchowego i sublimacji, czy koncepcja metempsychozy nie
jest pomystem czysto greckiej kultury. Stad m.in. taka odmiennos¢ pitagorejczy-
kéw od pozostatych filozofii okresu archaicznego.

Repertuar starodrawidyjskich wierzen, wraz z wierzeniami religii ,,czysto”
aryjskiej, docierat do anatolijskiej cz¢$é Grecji poprzez kontakty ze starozytnymi
Medami i Persami jeszcze na dtugo przed wybuchem wojen punickich (I pot.
VI w. p.n.e.). Indoiraiscy Persowie z niewiadomych przyczyn, przypuszczam, ze
na skutek wewnetrznych tar¢ religijnych, oddalili si¢ od siedzib ,,aryjsko-drawi-
dyjskich” w Pendzabie na pocz. I tysiaclecia p.n.e. i zawedrowali az do Mezo-
potamii. Stamtad prowadzili ozywiona wymiang handlows najpierw z Hetytami
(ludem postugujacym sig jezykiem z rodziny indoeuropejskiej), zamieszkujacymi
starozytna Anatoli¢ (f.yczkowska, Szarzyriska 1986; Popko 1989), a w nastgpnych
stuleciach z plemionami greckimi. Moja hipoteza, z ktérej pragne wyciagnaé ko-
lejne wnioski, przeczy popularnemu wsréd znawcoéw kultury antycznej Grecji
przekonaniu, ze ,filozoficzno-religijne” praktyki i wierzenia orfikow, a pozniej
dotarly do Grecji wylgqcznie ze starozytnego Egiptu przez Krete (kultura minoj-
ska; (Krokiewicz 2000b: 25, 29). Juz Diogenes Laertios kieruje nasza uwage na
Bliski Wschod zamieszkaly przez Magoéw, owczesnych wyznawcoéw Zaratusz-
try (Diog, Laert. 1984: 1-5). Jednoczesnie zgadzam si¢ z G. Realem, ze proto-
filozoficzna mysl Grekéw byla rodzimym wytworem ich kultury (Reale 1993:
36), albowiem u Grekéw nastepowala jakosciowa przemiana myslenia. Jedynie
pitagorejczycy stanowili w niej wylom, chociaz odkrycie przez nich wielu praw
logicznych miato wielkie znaczenie dla rozwoju kultury europejskiej (Ghyka
2001).

Rozpoczne od 1) zarysowania krotkich dziejow i systematyzacii literatury
religijnej kultur Indii oraz umieszcz¢ wzmianke o literaturze orfickiej i zZrodtach
pisanych o pitagorejczykach; 2) nast¢pnie przejde do wykazania istnienia zwigz-
kéw wierzen aryjskich z greckimi, przedstawie tez watki religii kultury Mohendzo
Daro i Harappy, ktére przenikaly do mitologii Rigwedy, skad na powrét, po ich
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asymilacji przez Ariow, powedrowaly do religii hinduskiej i perskiej, czego $wia-
dectwami sa Upanisgady i Awesta; 3) (a) wskaze na istotne rozbieznosci miedzy
aryjskim rozumieniem brahmana w pierwszych ksiegach Rigwedy, pokrywajacego
si¢ z charakterystyka sily mana, autorstwa Maussa i Huberta, a tymi (b) ktdre wy-
selekcjonowali z X ksiegi bramini i kontynuowali jako czyste dogmatycznie w ,,re-
ligii” upaniszadowej. Dos¢ szeroko omdwig filozofi¢ Brabmana, by ta zawiklana
historycznie wedrowka doprowadzita nas w koncu do kwestii zasadniczej: 4) in-
terpretacji, niektorych dzwigkow i materii oraz ich formy (oczyszczonej poprzez
medytacje, kontemplacje® i misteria) w mistycznych kanonach upaniszadowym
i pitagorejskim. Wyjasnienn dokonam w swietle nastepujacych teorii antropolo-
gicznych i filozoficznych (filozofia kultury): koncepcji ekwiwalencji magicznej
L. Levy-Bruhla, §wietnie rozwinigtej przez S. Schayera, magicznej mocy Maussa
i Huberta, mowy magicznej B. Malinowskiego, nawiazujac przy tym do A. Pa-
tubickiej koncepcji nie§wiadomosci magicznej. 5) Ostatecznie zamkne niniejszy
szkic refleksja nad rola Parmenidesa w zwalczaniu mysli pitagorejczykow, a takze
wplywow perskich, o ktérych muin. pisal Diogenes Laertios.

Za podstawg teoretyczng prowadzonych rozwazan przyjmuje spoteczno-
regulacyjna koncepcj¢ kultury, z ktéra tacza mnie niektdre przejete rozstrzygnie-
cia teoretyczne. Na przyklad w kulturach typu magicznego wspétwystepowanie,
rozumiane jako przenikanie si¢ elementu symbolicznego z fizycznie percypowa-
nym, mozna wyrazi¢ terminem ‘synkretyzm magiczny’ wprowadzonym przez
Anng Patubicks (Patubicka 1985: cz. II). Miedzy moim rozumieniem tego syn-
kretyzmu a rozumieniem wymienionej badaczki zachodzi podstawowa réznica.
Mianowicie A. Palubicka odnosi go do ,,mylenia” czy tez zastgpowania meta-
fory metonimia i odwrotnie, czyli myslenie to w jakims$ sensie odnosi do sfery

? Odrézniam medytacje od kontemplacji. Dla wspélczesnych ¢zaséw, naznaczonych silnym, ,,pod-
skérnym” zyciem tresei religii azjatyckich, datujacych si¢ od ruchéw hippisowskich, niedocenianych
przez badaczy wspélczesnej kultury, rezerwuje termin ‘medytacja’; natomiast dla tradycji zachodnicj,
glebokiego pograzenia si¢ w myslach, a przy tym dyskursywnego ich przebiegu, rezerwuje termin
‘kontemplacja’. Jestem swiadoma ich etymologicznej bliskosci: w starozytnosci i sredniowieczu oba
terminy lacinskie stosowano zamiennie i moja propozycja nie nawiazuje do etymologii obu stéw.
Medytacja tresci tych dalekowschodnich religii (zwlaszcza tantry), ktére nie sa zglebiane koncep-
tualnie, jest w znacznym stopniu bezmyslna i opiera si¢ na wierze w automatyczna metamorfoze
ducha i stanu psychicznego pod wplywem niemej wizualizacji form medytacyjnych (m.in. antropo-
morficznych) lub/i powtarzania kompletnie niezrozumialtych dla tych ludzi swigtych sylab — w reli-
giach wschodnich przypisuje si¢ im okreslone znaczenie i wymowe, nie tylko magiczng moc, ale ich
rozumienie posiada tylko guru. W kazdym razie medytacja ma wymiar raczej praktyczny i magiczny,
poniewaz wierzy si¢ w przemiang duchows czlowicka bez zaangazowania intelektu — medytacja da-
lekowschodnia siega do tresci ukrytych w nieSwiadomosci. Natomiast kontemplacja jest wypraco-
wanym gléwnie w obrebie rozmaitych odlaméw chrzedcijanstwa i filozofii zachodniej, powolnym,
ale intelektualnym wysitkiem nadawania znaczesi swoim przezyciom i czynnosciom pod wplywem
ich dyskursywnie pojetego rozumienia, z zachowaniem koniecznego dla swiadomego siebie ego dy-
stansu wobec tych mysli.
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»ideacyjnej”, natomiast ja interpretuje sedno religii okresu Upaniszad jako bezpo-
$rednia magiczna ekwiwalencje bytéw materialnych i wyobrazeniowych. Wiasnie
nieswiadomym czy na pétéwiadomym przezywaniem tresci psychicznych i czyn-
no§c magicznych cechuje si¢ okres ,religii” Brabmaniw i1 Upanisgad (X-VI w.
p.n.e.). Dla przyjetych w tym artykule celéw rozszerzam pojecie synkretyzmu
magicznego i obejmuj¢ nim wspélistnienie i ekwiwalencje magicznie rozumia-
nych dzwigku, substancji oraz ich form (np. pitagorejska geometria liczby).

Szczegolnie przydatnym narzedziem heurystycznym dla moich dociekan
jest koncepcja ekwiwalencji magicznej Levy-Bruhla, ktéra przystosowal do celow
interpretacji Brabmanow wybitny, ale zapomniany dzi$ polski orientalista, indolog
Stanistaw Schayer (1899—-1941). Najowocniejszymi latami w tworzeniu interpre-
tacji literatury frutf 1 smriti okazaly si¢ dla niego lata 20. 1 30. XX w. Dodatkowym
wsparciem teoretycznym bedzie dla mnie Bronistawa Malinowskiego koncepcja
mowy magicznej. Twierdzenia wynikajace z przyjecia wymienionych koncepcji
znajda si¢ w objasnieniach fragmentéw upaniszad.

Z historii literatury wedyjskiej, orfickiej i pitagorejskiej

Bramini juz w starozytnosci tworzyli zamknieta grupe spoleczng izolujaca si¢
zaréwno od warny (pozniej zwanej kasta) przeznaczonych do wojaczki i admini-
strowania rycerzy, jak i warn rolnikéw i Sudréw. Nie wszystkie warny werbowaty
si¢ z Ariow, podstawe dwu ostatnich stanowila w duzej czgéci (prawdopodobnie)
podbita ludno$é drawidyjska. Juz w Rigwedzie zawarta jest geneza podzialu na
warny, bedacego podstawa p6zniejszego podziatu kastowego:

»Gdy po¢wiartowali Purusze, na ile czgsci go podzielili?

Co si¢ stalo z jego ustami, co z ramionami,

Jaka nazwe otrzymaly jego biodra, jego nogi?

Usta jego staly si¢ brahmanem, ramiona rycerzem,

Biodra to sg wajsjowie, a z nég narodzit sig¢ sudra™ (RW,, X, hymn 90)

Podobne przypuszczenia wysuwa m.in. Marta Kudelska, ale blednie chyba
kojarzy Ariéw wylacznie z warna braminéw, poniewaz Zrodiem wiedzy sa tylko
pozniejsze od Rigwedy Upanisgady, z ktérych jasno wynika, ze tylko oni mieli
prawo do wykonywania rytualéw zgodnych z tresciami Wed (Kudelska 1996: 7,
13). W upaniszadzie Bribadaranjace, w dialogu kszatriji (rycerza) Jadzurwalanjaki
z braminem, pada zdumiewajace stwierdzenie z ust tego pierwszego, ze bramin
pragnie od niego otrzymaé nauki ezoteryczne o Brabmanie-atmanie. Prawda jed-
nak jest, ze bramini ustanowili siebie ,,warna $wigta”, ludem kaplanskim, ktory
nie tylko przyni6st nows religig, ale takze wplynat — poprzez nakaz zachowania
Scistej endogamii swojej warny i wewnatrz swojej grupy etnicznej — na regula-
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cje stratyfikacji spotecznej. Tak wielkiego wplywu na organizacj¢ systemu spo-
tecznego nie mieli pitagorejczycy, ich nauki, poza ,,zakonem” stanowity gléwnie
zrédto dociekan intelektualnych dla elity greckiej, ktéra nie sprzyjala orfickim
naukom i praktykom, zadowalat si¢ nimi tzw. lud (Krokiewicz 2000: 20).

Wiadomo, ze Upaniszady, ktore stworzyli bramini, a ktére bede analizo-
wac przede wszystkim w rozdziale czwartym i piatym mojego wywodu, powstaly
jako filozoficzno-religijne komentarze do czterech Wed. Spisano je w jezyku we-
dyjskim miedzy VIII a VI w. p.n.e., ale wczesniej, jak i pzniej byly one ustnie
przekazywane uczniom przez mistrzow, stanowiac tzw. tradycje sru#i, tzn. ,,stu-
cha¢”, a dostownie: ,,ujrzane, objawione w trakcie medytacji” (Kudelska 1996: 5)
lub — jak ttumaczy ich nazwe S. Schayner — ,,przysiadywanie z naleganiem na bo-
stwo”. Ich celem bylo zatem magiczne wymuszenie (Schayner 1988: 6-7). Daly
podstawy pézniejszemu hinduizmowi, ktéry wyrdst z reformy braminizmu prze-
prowadzonej przez Adi Sankare w VIII w. n.e. (Otto 2000: 10-11, Frauwallner
1990: 71-72, t. I). Sankara byl dla éwczesnych Indii tym, czym Ghandi dla Indii
wspotczesnych. Z braminizmu, religii ortodoksyjnej i dostepnej wlasciwie tylko
warstwom braminéw i kszatrijow — lud zadowalal si¢ gtéwnie ludows literaturg
smriti (ludows tradycja ustna) — stworzyl system egalitarny. W Upanisgadach boski
pierwiastek — brabman — uczyniono gléwnym tematem rozwazan filozoficznych,
jak 1 — przede wszystkim — zalecen, jak si¢ z nim zjednoczy¢ poprzez medytacje
jego odpowiednika w czlowieku — atmana.

Nim do tego wszystkiego doszlo miedzy rokiem 1500 2 1300 p.n.e. po-
wstaly cztery Wedy, tzw. sanbity (etym. sanskr. weda znaczy ,,wiedza”). W przy-
padku Atharawedy spisywanie trwato do ok. 1000 r. p.n.e. i wlaénie ona wykazuje
najwicksze zwiazki historyczne z wczesniejsza kultura drawidyjska. Nastepne to:
Rigweda (zawierajaca hymny na cze$é¢ bogdéw, ostatnia jej mandala X r6zni sie
bardzo od poprzednich i ona jest najbardziej nasycona tresciami filozoficznymi
pochodzacymi od Drawidow), Atharaweda (zbiér formul magicznych, zakleé, eg-
zorcyzmow itp.), Jadsurweda (ksiega formul ofiarnych, w tym mantr), Samaweda
(ksigga $piewow rytualnych). Do dzi§ za kanoniczng dla braminizmu ortodok-
syjnego uwaza si¢ X Mandale Rigwedy. Rowniez dla naszych rozwazan jest ona
podstawg wyjéciowa do dalszej egzegezy, a przede wszystkim jej hymny: 72, 81,
82, 90, 121, 125 i 129). Nalezy nadmieni¢, ze cata Rigweda sklada si¢ z dziesigciu
mandal, zawierajacych 1028 hymnow. Od czasu wydania Rigwedy na jezyk polski,
w jej najpetniejszej wersji w roku 1971, poznalismy tres¢ zaledwie siedemdzie-
sieciu z nich, pozostate hymny byly dla jej ttumaczy niedostepne, ze wzgledu na
niezrozumialo$é wigkszosci stow jezyka sanskryckiego, w ktérym Wedy zostaly
zapisane (Spychalska 1971: 164), (by¢ moze infiltrowanych czgsciowo z jezykow
drawidyjskich). Dlatego nalezy przyjac, Ze proponowana przeze mnie interpre-
tacja napotyka na dwie przeszkody, wynikajace z by¢ moze czgsciowo mylnego
zrozumienia przetlumaczonych przez Michalskiego (Rigweda) i Kudelska (Upani-

133



134

Dorota Angntek

szady) ksiag, Pierwszy blad wynika z thumaczenia tekstow w ich sensie dostow-
nym, drugi z takiego ttumaczenia hymnow, ktére zawiera domyslng interpretacje
ich pierwotnej wymowy kulturowej, co wynika z-odmiennych kontekstéw kultu-
rowych, w ktérych te ksiegi pierwotnie funkcjonowaty.

Zblizajac si¢ do wspélczesnego wymiaru czasowego, stwierdzamy, ze Wedy
daty podstawe Brabmanom powstalym w X w. p.n.e. — rytualnej literaturze ustnej,
na ktérej opierali si¢ 6wczedni bramini, ktérzy z braminizmu uczynili system ma-
giczno-religijny podlegajacy samospelnieniu przez bezbledne sprawowanie rytu-
alow ofiarnych z somy i tluszczu i palonego w ogniu tzw. agnihotry.

Z niedowierzaniem moze spotkac si¢ fakt, ze juz miedzy 1500 a 1300 r.
pn.e. filozoficzne kwestie wielosci ijednosci zaprzatnely aryjskich twércow
Rigwedy — ,,matki” wszystkich péZniejszych braminskich i hinduistycznych sys-
temow religijnych i magiczno-filozoficznych, w tym religii i filozofii Upaniszad.
Doda¢ nalezy, ze stworzyli je ci bramini-pustelnicy, ktérzy byli przeciwni rytuali-
zmowi (w rozumieniu wprowadzonym przez S. Czarnowskiego 1946: 121-152)
wezesniejszych Brabmandw. Zmiana nastawienia do tresci Wed, utwierdzonego
w Brabmanach, nastapita wiasnie na poczatku VIII w. p.n.e,, kiedy powstaly naj-
starsze z upaniszad — Bribadaranjaka (BR) 1 Czhandggia (CZ).

Jak wszystkie Upaniszady, byly to dialogi zapamigtywane przez pustelni-
kéw lesnych, ktorzy udzielali ustnych pouczen tylko swoim bezposrednim in-
dywidualnym nastepcom, dlatego ,,Sruti” oznacza takze mistycznie ,,widziec”,
ale takze ,stuchac™. Tradycja takiej relacji wiazata si¢ z pustelniczym zyciem
tej czgSci braminéw, ktérzy przeciwstawili si¢ rytualizmowi okresu Brabmaniw
ina przelomie IX i VIIT w. p.n.e. zaczeli najpierw tworzy¢ tzw. traktaty lesne
— aranjaki. Wlasnie z tych ostatnich powstaly ,.kanoniczne” Upaniszady Zwra-
cam uwagg, ze rozwazana przeze mnie Bribadaranjaka jest zaréwno aranjaka, jak
i pierwsza z upaniszad.

Pragne z naciskiem powtorzy¢, ze Upaniszady powstaty jako traktaty , me-
dytacyjno-filozoficzne” nawigzujace gtéwnie do X Mandali Rigwedy (RW), maja-
cej gtéwnie wymiar kosmologiczny i charakter magiczno-filozoficzny. Z punktu
widzenia wspoltczesnego Europejczyka interesujacy jest gléwnie ich wymiar fi-
lozoficzny. Czy miat taki takze dla starozytnych Indéw? — z cala pewnoscig nie,
najwazniejsze bylo ich eschatologiczne przeznaczenie.

3 Zauwazmy na marginesie, ze ta wschodnia praktyka przekazywania religii w zamknietej linii: mistrz-
uczen zachowala si¢ w religiach wschodnich do dzis, co jest m.in, Zrodiem wielu niepoprawnych
interpretacii laikéw;, ktorzy pragna te religie przenies¢ na grunt kultury europejskiej, nie baczac na
autorytaryzm wskazanej relagji i w jakims stopniu nieskonwencjonalizowanie przekazywanych tre-
§ci. Jest to obce europejskiej tradycji opierania si¢ na jednej Wktadni religijnej, ktérej przynajmniej
do okresu wielkiej schizmy, a dalej reformacji nalezalo przestrzegaé. Efektem spotkania si¢ wspot-
cze$nie tych dwdch tradycji kulturowych jest niekontrolowana i nieuswiadamiana kontaminacja ich
tresci i dyktowanych postaw przez nowych wyznawcéw wschodnich religii, czego zapewne nie cheia-
taby zadna z , profesjonalnie” zaangazowanych stron.
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Obok wymienionych wczesniej utwordw tradycji sruti — literatury wedyj-
skiej, w czasach, kiedy nastgpowato powolne laczenie si¢ aryjskiej religii sta-
rozytnych braminéw i kszatrijow z tubylczymi wierzeniami, czesto ludowymi,
powstawala literatura smriti (z sanskr. ,,pamiec”).

Czytelnikéw niewprowadzonych w zagadnienia religii i filozofii Indii,
ogrom literatury wedyjskiej i smry#, i wynikajace stad rozmaite komplikacje inter-
pretacyjne. Prawie zupetnie brak jest publikacji taczacych zachodnie teorie kul-
tury z wiedz faktograficzna na temat Wschodu. Do chlubnych wyjatkéw nalezy
zaliczy¢ prace M. Webera, S. Schayera i M. Dumezila oraz wazkie dla niektorych
religioznawcow prace R. Otto Mistyka Wschodu i Zachodn (2000)* czy C.G. Junga
Podrig na Wchid (1989) oraz liczne prace poréwnawcze Eliadego.

Podobne jak przedsiewzigte przez braminéw zadanie eschatologiczne,
przewidziat dla swego systemu ,,misteryjno-filozoficznego” Pitagoras. Wyksztat-
conemu humanistycznie, zwlaszcza filozoficznie i kulturoznawczo czytelnikowi
nie jest potrzebna systematyczna prezentacja jego pogladéw, dlatego potraktuje
je w dalszym tekécie wybiorczo, w $cistym zwiazku z celami stawianymi temu
artykutowi (interesujaco na jego temat pisza Reale, 1993, 2003 i Krokiewicz,
2000a; 2000b).

Wiadomo, ze Pitagoras nie napisal zadnej pracy na temat swojego systemu,
nie uczynili tez tego wspolczesni jemu towarzysze z ,,zakonu”, ,,sekty” (7). Pierw-
szym pitagorejczykiem, ktory opublikowal swoje przemyslenia byt Filolaos, zyjacy
w czasach Sokratesa (Reale, 2003: 42). Wiedze o pitagorejczykach czerpiemy takze
od wspétzawodniczacych z nimi o wplywy polityczne oraz intelektualne Parmeni-
desa (druga cze$c jego poematu O naturze) i Platona. Powazniejsza alternatywe dla
intelektualnych warstw Gregji stworzyl juz wspolczesny Pitagorasowi Parmenides
i wlasciwie wyszedt z tej rywalizacji zwycigsko, a za czaséw Platona pitagorejczycy
mieli juz znacznie mniejsze wplywy polityczne i spoteczne.

Z historycznego i genetycznego punktu widzenia istotne jest dla nas
bezposrednie oddziatlywanie orfizmu na treéci przekazywane przez Pitagorasa
i wymagany przez niego ascetyczny styl zycia. Dlatego wazne jest takze wyko-
rzystanie zrodel orfickich, ktore zachowaly sie do naszych czasow. W dziedzinie
literatury s to niestety jedynie Hymny i poemat Argonantika — wiemy jednak, ze
literatura orficka w czasach archaicznej Grecji i nieco pézniej byla dos¢ obfita.
Nasza wiedza o ,,doktrynie” orfickiej i pitagorejskiej pochodzi takze m.in. z za-

* Jednak odbieram ja jako nietrafne sprowadzenie do wspélnego mianownika chrzedcijariskiej meta-
fizyki Mistrza Ekharta i hinduistycznej mistyki Sankary; przede wszystkim zdumiewaja mnie nad-
uzycia interpretacyjne sutr Sankary. Wszystkie teksty Indéw i Hinduséw zarysowuja skomplikowang
kosmologi¢ i stuza praktykowaniu, tj. uobecnianiu poprzez medytacje, wedlug mnie, innego
niz przejawiony wymiar rzeczywistosci, a nie poszerzeniu indywidualnej jazni poprzez kontemplacie
(w przyjetym przeze mnie znaczeniu), jak adaptacyjnie rozumie ich zadanie wielu Europejczykow,
w tym R. Otto [..].
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chowanych relacji pozniejszych znacznie Dgiejow Herodota, takze z dziet neopla-
tonikow. Swigte oredyia, zwane takze Rapsodiami (Krokiewicz, 2000b: 35 i n.) oraz
Kobiercow Klemensa Aleksandryjskiego (1994). Interesujace i zawile losy literatury
orfickiej oraz przekazéw na temat antenatow pitagorejczykow przedstawia praca
Adama Krokiewicza, Studia orfickie (2000b), z ktorej, oprocz Kobiercow, czerpig
przede wszystkim informacije.

Historyczno-kulturowe zwigzki ,,religii” wedyjskiej Rigwedy, kul-
tury Mohendzo Daro i Harappy ,filozoficzno-religijnego” sys-
temu okresu Upaniszad oraz przekonan orfickich

R’ tej czesci artykutu pragne przede wszystkim przekonac do tezy, ze te same
watki kultury Mohendzo Daro i Harappy, ktdre przejeli Ariowie, przenikaly do
Azji Mniejszej najpierw przy okazji kontaktow handlowych Drawidéw z Mezopo-
tamig, Hetytami i Egiptem, a nastgpnie wtornie do kultury archaicznej i starozyt-

{nej Grecji, za sprawa Perséw i Medow. Zawita to droga, lecz warta przeéledzenia.
Natomiast analize tresci wskazanych uprzednio hymnéw X mandali Rzgwedy po-
przedzajacych rodzima religi¢ bramiriska omawiam szczegétowo w rozdziatach
czwartym i piatym.

Panteon bostw Rigwedy iich prerogatyw najbardziej odpowiada Hezjo-
dowej wersji mitéw i kultéw bostw archaicznej i starozytnej Gregji, ale réwniez
innych mitologii archaicznej Europy, np. prastowiatiskiej. Na pokrewieristwo
wskazuja rowniez niektore dane etymologiczne, do ktorych sie odwotam. Przyj-
rzyjmy si¢ najpierw domenom Djausa, Indry, Waruny i Mitry — gtéwnych béstw
panteonu Ariéw, poza Soma i Surja.

Niektorzy 1acza etymologicznie imi¢ Djausa z greckim Dzeusem (lac.
Deus, gr. Theos), (Eliade 1988: 141), co nie powinno sklania¢ do przypuszcze-
nia, ze Dzeus przejat swe prerogatywy wlasnie od indoeuropejskiego Waruny.
Dzeus raczej wykazuje zbieznosci z czysto aryjskim Indra, ktory wedtug pozniej-
szej tradycji smriti jest synem Djausa.

Poczatek Rigwedy opowiada o tym, ze Waruna jest wladca ludzi i dewdw,
czyli bogéw w $cistym, aryjskim rozumieniu, sam bedac asurem.

»Moje krolestwo jest wszelkiego wieku,
Gdyz wszyscy wérdd nas niesmiertelni,
Bogowie ida za wolg Waruny,

Ja wiadam ludem najswictszej rasy!

Jam krél Waruna. To dla mnie pierwszego

Te moce boskie byly przeznaczone.
Bogowie idg za wolg Waruny” (RW IV,42,1).
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»W gorze rozpostart bog Sawitar §wiatto,

Pedzac krople ognista, jak zdobywea krowy,

Mitra Waruna wypelniaja prawo,

Gdy kaza storicu wstgpowac na niebo” (RWIV, 13, 1).

Te dzieta jednak przypisywano takze starym bogom przedaryjskim Rudrze i Wiznu:
Swiat na ofiare stworzyliscie wielki,
Rodzac jutrzenke i storice i ogien,

1 nawet czary Dasow byczowargich,
W walkach burzliwych zgnietliscie mezowie!” (RW V11, 4).

Nie jest zupelnie pewne, ze Waruna to bég czysto aryjski, a wigc kulturowo spo-
krewniony chocéby z béstwami greckimi czy slowianskimi. Zauwazmy, ze Wa-
runa jest asura, podlegaja mu inne asury, ktore nie naleza do rdzennych bostw
aryjskich, na co wskazuje ich stuzebna wobec dewéw rola, sa bostwami nizszej
rangi Wedtug tlumaczenia Eliadego asury to starsza generacja bogow (Eliade
1988, t. 1: 141), przypuszczam, ze bostw drawidyjskich, to ttumaczy dlaczego
na dalszych kartach $wigtej ksi¢gi wystgpuja one grupowo i bezimiennie, z wy-
jatkiem takich asuréw, jak wlasnie Waruna i Mitra, Wisznu i Rudra. Waruna taki,
jakim przedstawia go Rigweda, godzi juz w sobie watki indoeuropejskich bostw
odpowiedzialnych za tad w kosmosie z wierzeniami drawidyjskimi.
Zauwazmy np., ze w innym hymnie VII ksiegi (najstarszej mandali oprécz

IT) pojawia si¢ bég Sawitar, ktéremu przypisuje si¢ przejmowanie roli Waruny
W nocy:

,» Ten skarb bezmierny, boga Sawitara,

Madrego Asury [Waruny ? — D.A.], pragniemy pozyskac.

Przezen on dawcy opieki udziela,

Zsyta go wielki bog dla nas kazdej nocy.

Napelnit ziemskie i niebieskie dale

I glorig stwarza dla prawa wlasnego,

Ramiona rozpostart, wskazujac, Sawitar,

Co noc usypia $wiat i znéw go budzi” (RW IV, 53,1-2,4).

Sawitar, niewatpliwie bog aryjski, zostal podporzadkowany asurze Warunie, co
podkresla przedstawiony fragment 53 hymnu. Na jego aryjskie pochodzenie
wskazuja zwiazki etymologiczne np. ze slowiariskim Swarozycem i chocby ze
stowem ,,swietosc”.

Eliade stusznie wiaze ,,obowigzki” Waruny z ,,zarzadzaniem” hinduska
maja — zhuda $wiata przejawionego wylozona dopiero w doktrynie Sankary,
a dalej z sanskrycka r#¢ (Eliade 1988: 142-143). Jednak pierwotnie Ariowie nie
przeprowadzali wyraznego rozgraniczenia wewnatrz wszech$wiata na rzeczywi-
stosé podobna do maii oraz na brabmana, z czym zwiazana jest nieznana dok-
tryna o karmie (wytwarzaniu skutkéw, a przez to przebywanie w $wiecie utudy)
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i reinkarnacji, kt6ra pojawia si¢ tylko i dopiero na poczatku X ksiegi Rigwedy. Dla
Ariéw Rta to przede wszystkim prawo kosmiczne i sprawiedliwos¢ polegajaca na
wypelnianiu tego prawa. Obowiazywata w calym uniwersum w $wiecie ludzkim,
boskim i przyrodniczym, a czuwal nad nim Waruna strzegacy kosmicznego fadu.
Sam wyrést z ,,domu 72y, ktorej postuszni s3 nawet bogowie, ona rzadzi réwniez
porzadkiem moralnym. Dopiero w dojrzalym hinduizmie nast¢puje rozwarstwie-
nie sfery wewnetrznego wyobrazenia i zmysfowego wrazenia, jak np. u Heraklita
czy Parmenidesa, mimo dzielacych ich réznic, wyglaszaja zdania o zludzie zmy-
stowego odbierania §wiata i przestrzegaja, ze ,,zlymi Swiadkami sa oczy i uszy
nierozumnych”. Madros¢ (Logos) tkwi w niewidzialny sposéb w swiecie, ale
moze ja ,,widzie¢” w umysle czlowiek madry, reflektujacy, a przede wszystkim
w obrazowym przed-stawieniu — czyli w Bycie, jak glosi Parmenides. Tak podzie-
lonego $wiata nie maja bramini nawet z okresu tworzenia aranjak 1 pozniejszych
upaniszad. Mysli i wyobrazenia takze wlaczaja do $wiata zjawiskowego. Pojawia
si¢ za to — jako przeciwwaga — idea Brabmana jako nieprzejawiona sfera uniwer-
sum, ktora ,,poprzedza” nawet Heraklitowy logos, Parmenidesowy byt. Jest on
celem dazen, a przynajmniej poboznych westchnien wielu Hinduséw.

Jednak naktada si¢ nar Swiat wyobrazen Aryjczykéw. Brabman wyobrazany
jest tam, jak pokazalam w drugiej czesci mojej wypowiedzi, jako Purusza (tzn.
czlowiek), istota o ludzkim ciele. Z czesci wlasnego ciata ztozonego sobie w ofie-
rze stwarza Swiat. Na podstawie tego, co dotad powiedzialam, nie nalezy sadzic,
ze jest tylko symboliczna figura. Nasze symboliczne odczytanie w nim mikroko-
smosu cztowieka i struktury spoleczenistwa nie jest takim dla Hinduséw, jest ono
mintegralng” magiczng ekwiwalencja $wiata, dokonujaca si¢ w rytuale ofiarnym.
Brabman, gdy przebywa $wiecie zewnetrznym, przyjmuje symboliczng, a zarazem
fizyczng posta¢ Puruszy (w X ksigdze, hymnie 72). Nawet bogowie poza roznica
imion czgsto zamieniaja si¢ rolami, jak chocby tak ,,zachtanny”, jesli chodzi o swe
dobra Waruna dzieli si¢ swoja dziedzing, jak zobaczymy, z Mitra, Sawitarem, a na-
wet z Indra i znacznie pozniej z Jama. Jest to oczywisty henoteizm.

To juz Brabmanowi-Puruszy przypisuje si¢ akt kreacji §wiata sansary, a nie
Warunie. By¢ moze Waruna zostal zepchnigty do roli demona, tylko dlatego, iz
byt bogiem aryjskim, ktérego kultowi sprzeciwiali si¢ rdzenni mieszkancy drawi-
dyjscy.

Wréémy do rty w jej pierwotnym rozumieniu. Kategorycznym egzekuto-
rem jej niezmiennych praw jest wlasnie Waruna, stad tyle przebtagalnych hym-
now dla ztagodzenia jego gniewu. Nasuwa si¢ tu nieodparcie skojarzenie z grecka
Dike, ktora nalezala do starszej generacji bogow. Postuszni musieli jej by¢ wszy-
scy, nawet bogowie. Jeszcze Heraklit pisal, ze prawa Logosu strzega Dike i Erynie
(Angutek 2003: 102). W znacznie pdzniejszych wyobrazeniach hinduistycznych
Waruna, choé¢ przedstawiany jako wszechwidzacy i wszechwiedzacy o tysigcu
oczach i czterech twarzach odpowiadajacych czterem stronom $wiata, z lassem
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z weza, dzierzacy naczynie z woda i dosiadajacy krokodyla, jest bostwem pod-
rzednym.

Chcac dla odmiany dostarczy¢ argumentéw na rzecz aryjskich korzeni mitu
Waruny siggnijmy wpierw, na chwile, do kultury epoki przedaryjskiej. Istniejg
przypuszczenia, ze m.in. ludno$¢ Mohendzo Daro wyznawata jakie$ archaiczne
kulty akwatyczne, na co wskazuje istnienie tzw. Wielkiej L.azni o przeznaczeniu
prawdopodobnie kultowym (Atkinson 2007: 180). Jej centralne polozenie, oraz
zachowane boczne pomieszczenia sklaniaja do przypuszczen, ze dokonywano
tam czestych ablucji jako formy rytualnego oczyszczenia, a zarazem uczczenia
przez medytacje wody czy bezposrednio $wietej rzeki Sarsawati (Zak-Bucholc
2004:2; Kondratow 1971: 101). W swietej ksigdze Ariéw Waruna pojawia si¢
takze jako bostwo niebiariskie, akwatyczne odpowiadajace za opady, napelniajace
ziemig i rzeki. W zwigzku z tym mozna go laczyé z zywiotem wody i jej kultem,
stad mogto nastapic zblizenie obu kultéw. Waruna jako posta¢ akwatyczna jest
wielokrotnie opiewany na kartach Rigwedy:

»Waruna, ktory prawa strzeze,
Zasiadl w palacach, w wéd glebinie,
Aby krélowaé peten mocy. |...]

Pigkna moc wasza, Mitro i Waruno;

Spi¢trzone chmury dzdzem splywaja co dzies,
Darzycie mlekiem krowy na pastwiskach,
Obrecz si¢ toczy wedlug waszej woli.

Potega wasza wyscie umocnili

Niebo i ziemig, Mitro i Waruno —

Dajecie trawy bujne, wzbierzcie mlekiem krowy,
I lejcie deszcze, rzgsistoulewni!

Niech wioza was konie pigknie zaprz¢zone

I w cuglach rumaki niech zejda tu blisko.

Za wami leci plaszcz wspanialy deszczu,
Strumienie jego szumig bez ustanku”. (RW'V, 62, 1-4; por. takze hymn 63).

Z wymienionych powodéw G. Dumezil wyprowadza mit Uranosa z mi-
tow o Warunie. Dumezil aczy go takze z imieniem stowianskiego Wolosa (We-
lesa, Wotoszytna) od stowiariskiego i baltyjskiego rdzenia ve/, vo/ — widzie¢, takze
W sposob wieszczy, co taczy si¢ z czarodziejskim tworzeniem ztudy Swiata prze-
jawionego (Gieysztor 1982: 11-120). By¢ moze stuszne jest takze dodatkowo
wigzanie Welesa i Waruny z prawidtowosciami przyrody, poniewaz imi¢ Waruny
faczy¢ mozna z sanskryckim zaratana — obrot, czas, por. wezesniej ,,Obrecz sig
toczy wedlug waszej woli” — Waruny i Mitry, a takze ,,w piascie wiecznosci osa-
dzon” (RW X, 82, 6). Stowo to okreslatoby takze ,,miarg $wiata”, ktorej strzegl
Waruna, chocby poprzez piecze nad cyklami czasu: rocznymi, miesigcznymi,
dziennymi oraz regutami narodzin i §mierci, zwigzanymi, co oczywiste, z uply-
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wem czasu. Takze jemu obok Jamy podlegali zmarli, jak wynika z uwaznej lek-
tury hymnéw do boga narodzin i $mierci Jamy:

,Jama najpierwszy dla nas droge znalazt,

1 z tego szlaku nikt nas juz nie wyrwie,

Ktéredy poszli nasi ojce pierwsi,

Ta droga idg wszyscy narodzeni.

Idz, idz po drogach pierwszych, najdawniejszych,

Po ktérych dawni nasi ojce poszli,

Zobacz Jame i boga Warune,

Obydwu kréléw radosnych w swej chwale

Potacz si¢ z Jama, polacz si¢ z ojcami,

7 ofiar owocem na najwyzszym niebie,

Wyzbadz si¢ grzechow, wré¢ znowu na ziemie,

I peten blasku zlacz si¢ z nowym ciatem!” RW X, 14, 1, 7-8).

Pojawia si¢ tu watek metempsychozy, poruszony dopiero i jedynie w tej ksiedze.
Zwraca uwage fakt, Ze juz w kulturze Mohendzo Daro pojawia si¢ symbolika
szescioszprychowego kota dharmy (Zak-Bucholc 2004: 3), oznaczajacego wia-
$nie obrét czasu w Swiecie, a sze$¢ szprych oznaczalo prawdopodobnie szesc
$wiatéw sansary: dewow, asurow, demonoéw, cztowieka, zwierzat i roslin. Pézniej
piaste wypelnil Brashman.

Zakres wplywow Waruny w Swiecie (poczatkowo jest on jego tworca)
wskazuje na jego pierwotne pierwszenstwo wobec wspotwystepujacego z nim
Mitra. Jednak od czasu, kiedy rycerstwo zdobylo istotna role na skutek prowa-
dzonych podbojéw, wladze swa dzielili bogowie ci (asurowie) z Indra, wodzem
w walce. Istnieja fragmenty Rigwedy $wiadczace o probach pogodzenia tych bo-
gow, zapewne dla dobra ,,polityki spotecznej” i przedstawiania ich jako jednego,
a zarazem dwoistego boga: ,,Jestem Warung Indra” — méwi Waruna (RW 1V,
42, 2). Gdyby jednak uznaé, ze Waruna przejat zadania od jakiegos asura dra-
widyjskiego, ktory zarzadzal Swiatem przejawionym, to w logicznym zwigzku
pozostawalby z Purusza-Brahmanem przedstawianym w ksiedze X. Wedlug tej
ksiegi swiaty wylonily si¢ z Brahmana, chociaz jest tez hymn 85 w VII mandali
o stworczym dziele Waruny. Natomiast Indrze przypisuje si¢ przede wszystkim
zwycigstwo w walkach prowadzonych przez Ariéw z Drawidami:

,»Mnie bystrokonni mezowie w zawodach wolaja,

I ci, ktérych w bitwie wrogowie otocza.

Jam szczodry Indr, stwarzam dla nich walke,

Kurz wzbijam w gore — ma moc nicodparta!” (RW IV, 42, 5).

Indra to obok Agniego i Somy i by¢ moze Waruny (nalezy pamieta¢ o przemie-
szaniu cech béstwa i kultu aryjskiego z drawidyjskim) najwazniejsza dla wspol-
noty Ariéw postac religijna. W przeciwienistwie do Waruny i Mitry jest tak, jak
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podobny do niego Zeus bogiem amoralnym, przede wszystkim podlegajacym
silnym impulsom wewnetrznym:

s»otrzaly swe ostrzy niczym buhaj rogi,

Predki do mordu, podszczuwacz narodéw,

Ocz nie zamyka, glosny, maz jedyny,

Sto wojsk zwycigzyl przy pierwszym natarciu!

Z tym, co stada rozprasza, krowy uprowadza,

Z piorunotqkim osile rniaidéqcei,

Ze zwycwchw zawodach, zréwnajcie si¢ mestwem,
Trzymaijcie si¢ mocno Indry, przyjaciele!” (RW X, 103,11 6)

Etymologicznie jego imie¢ nalezy taczy¢ z sanskryckim zndra, tzn. silny, indriya —
moc oraz greckim hadros — bujny, dojrzaty, silny, krepy, a tak ze starostow. jedr
— silny, jedrny.

Na kartach Rigwedy Indra nabiera cech boéstwa akwatycznego, nie tracac
cech béstwa solarnego, béstwa nieba. Gromowladny Indra mégt od poczatku
jako bostwo niebiariskie mie¢ wladze nad wodami, zwlaszcza opadami, o czym
wspomina Rygweda. Wydarzenia geologiczne, ruchy sejsmiczne ziemi, ktore za-
istnialy przypadkowo w tym samym czasie, co najazdy Ariéw, zadecydowaly
o przypisaniu Indrze, naczelnemu bogu Ariéw, uwolnienia rzek, ktére po trze-
sieniach ziemi zapadty si¢ w masywie Himalajéw (Atkinson 2007: 186; Sitharth
1999). Indra jako ,,Gromowtadny” rozszczepil skaty. W 32. hymnie I mandali
spotykamy taki oto mityczny opis zwycieskiej walki Indry z demonem Wrytra,
ktory uwiezil w ziemi wszystkie wody.

.»Oto wam glosze Indry wielkie czyny,
Jakich dokonat on, piorunoreki,
Usmiercil smoka, oswobodzit wody,
Gory rozszczepit do samego wnetrzal

Porazil smoka, co w gérach mial leze,

Twasztar mu piorun huczgey wyciosal,

Jak krowy, co z rykiem do cielat si¢ spiesza,

Tak wartkie wody pobiegly do morza! (RW I, 32, 1-2)

Tak wigc grecki Zeus (Dzeus) jest Terpikeraunosem — ,,Radujacym si¢ pioru-
nami”, dzieli swa domeng raczej z Waruna, bogiem opadéw i tylko posrednio
rzek. A. Cotterell podaje malo znane przydomki: Zeusa: Nefergeletes — ,,Zbie-
racz chmur”, Ombrios — ,,Bog deszczu”, Kataibates — ,,Spadajacy”, a Posejdon
jest jego ramieniem (Cotterell 1993: 280). Wydaje si¢, Ze ramieniem boga deszczu
Waruny byt Indra, albowiem jest on bogiem rzek.

To ,,pekniecie” w religii Rigwedy, z jednej strony eksponujace Indre, a z dru-
giej Warune w parze z Mitra, stalo si¢ prawdopodobnie zalazkiem nowej reli-
gii — irafiskiego mazdaizmu i przyczyna oderwania si¢ Indoiraficzykéw w pocz.
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I tysiaclecia p.n.e. od siedzib rdzennych Ariéw. Ahura Mazda, ktérzy z Mitra
uzupelniaja si¢ miedzy soba ,,kompetencjami” juz w Rigwedzie wspolnie utrzy-
muja porzadek $wiata. W Rigwedzie Mitra jest bogiem litosciwym, ktory tagodzi
zapalczywo$c i1 bezwzglednos¢ Waruny w egzekwowaniu praw, jest mitosierny
dla tych, ktérzy popetniaja grzechy, z powodu ich ludzkich stabosci. W mitologii
staroiraiskiej bedzie jednym z gtéwnych béstw, wystepujacym jako przeciwwaga
do ztego Arymana, ale przejmie cechy zarazem surowego Waruny, jak i szalen-
czego boga wojownikéw Indry. Mitra to jednak nadal ,,przyjaciel ludzi”, tak tiu-
maczy si¢ jego imig (Cotterell 1993: 56-57). Znamienne, ze kult Mitry przeniknat
do Grecji i zostal unifikowany z kultem Apollina (jako przeciwwaga dla kultu
Dionizosa), a nast¢pnie szczegblnie mocno utrwalif si¢ w Cesarstwie Rzymskim
(Zamarovsky 2006: 301).

Na koniec poszukiwan wskazujacych na wzajemne zwigzki religii poszcze-
golnych grup Indoeuropejczykéw chee zwrdci¢ uwage na zwigzek ekstatycznego
kultu Somy z matoazjatyckim Dionizosem, gléwnym bogiem czczonym przez
orfikéw. Soma to béstwo lunarne zwigzane z roslina o tej samej nazwie. Poczat-
kowo praktykowano rytualne wyciskanie sozzy miedzy dwoma kamieniami, a rytu-
alne picie z niej soku zastrzezone byto tylko dla braminéw. Byl to réwniez napdj
samych bogéw. Mozna si¢ domyslaé, ze bramini sadzili, iz poprzez wywolywane
halucynacje Iacza si¢ z konkretnymi béstwami, dla ktorych odprawiano obrzed:

,»Ciebiesmy, Somo, wycisneli,

Bys sprowadzala szat burzliwy,
Piesniarzom, silna, ku pomocy!

Plyni, plysi, o Somo, w dal patrzaca,
Strumieniem w sito wycisnigta,

Dla pokrzepienia i dla stawy!” (IX, 51, 4-5).

W hymnie do tajemniczego boga Waju znajduje si¢ fragment wskazujacy na po-
czucie szczgscia plynace z oszolomienia soma, jednoznaczne z potaczeniem sig
z bogiem:

»Przyjdz tu, o Waju, czysty sok pijacy,

Co prosby spelniasz, masz tysiace koni,

Sok, co upaja, masz oto podany,

I ty najpierw pijesz go, o Boze!” (RW V, 92, 1).

Soma jest juz dzis rosling nieznana, cho¢ M. Boyce przypuszcza, ze jest to uzy-
wany do dzi§ przez zaratusztrian bom, tj. efedra (przesla), z ktérego wyciska si¢
haome (Boyce1988: 18)). Wywoluje ona oszolomienie, a nawet halucynacje, kt6-
rym rytualnie poddaja si¢ zaratusztrianie (Boyce 1988: 18-19, 167-168). Wyraznie
wigc rysuje si¢ tu historyczna ciggtoéé miedzy wywolujaca oszotomienie i po-
czucie szczescia somg z ekstatycznym kultem Dionizosa, ktory ksztaltowat sig
takze w Indiach, jak glosza mity (Pietrzykowski 1978: 138, 143; Grimal 1990:
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75). W nawiazaniu do tego watku mitologicznego Dionizos bywat przedstawiany
w wozie ciagnietym przez nieznane Grekom pantery. Ikonograficzne przedsta-
wienia boga oszotomienia, pijatyki i orgii wyjasnia, dlaczego towarzysza mu saty-
rowie, selenowie, bachantki i Priap, béstwa wszelkich seksualnych orgii. Wszakze
w Indiach do kultu religijnego wiaczano elementy orgiastyczne, co uksztalto-
wato w pdzniejszych okresach szerokie praktykowanie tantry. Zastanawiajace, ze
béstwa medytacyjne tantry bardzo czesto przedstawiane sa w seksualnym ze-
spoleniu, wzmianki o takim béstwie u orfikow, o imionach Fanes, Protogonos,
Erikepajos lub Eros, zawiera tekst A. Krokiewicza (2000b: 11, 39). Jest w nim
mowa o tym, ze orficy mieli béstwo o dwéch twarzach, czterech ramionach,
czterech nogach, z dwoma organami plciowymi. Takie wyobrazenie androgyna,
jako zespolenie dwu réznoplciowych postaci, ktére spotykamy takze u Platona
w Utrzgeie, nie bylo, poza Grecja znane w innych tubylczych wierzeniach staro-
zytnej Europy. Androgyn byt przedstawiany tak, jak w 21. karcie tarota: §wiat
jako jedna posta¢ posiadajaca cechy obu plci, przedstawienie to jest zwiazane
z kultura staroegipska, a dalej gnoza europejskich alchemikéw (Citlot 2007: 67).
To, ze w Indiach przedstawienie oséb w akcie piciowym nie ma charakteru tylko
alegorycznego, jest pewne. Medytacje tych form zaleca si¢ poprzez rzeczywisty
akt plciowy Do tak rozumianej istoty androgyna nawiazal niedawno K. Mréwka
(2005). Ale jaki to ma zwigzek z Dionizosem?

Imi¢ Dionizosa mozna tlumaczy¢ jako ,,Dzeus z Nysy” (Fouquet, De
Borde 190: 42), rzekomo tam ukryt go Zeus w obawie przed zemsta Hery. Jed-
nak moze by¢ ono réwniez powigzane bezposrednio z istota samego Djausa
z Rigwed)y, ktory, obok Indry, szczegolnie rozsmakowal si¢ w piciu oszatamiajacej
somy. Znamienne jest, ze béstwo tak mato wyréznione w Rigwedzie jak Djaus
zdobyl w panteonie indoirafiskim pierwszeristwo — jako perski Djaosz, a to nikt
inny jak Ahura (Pan, asura) i Mazda (Madry), pézniejszy Ormuzd (Diog Laert.).
Jego kult nosi cechy wstrzemigzliwosci, poza rytualnym upajaniem si¢ halma,
stad ekspandowal na tereny greckiej Anatolii.

Dionizos prawdopodobnie byt nie tylko patronem alkoholowego upojenia,
ale wszelkiej sztucznie wywolanej ekstazy, stad jego upodobanie do szaleficzych
orgii. Jak wiadomo, alkohol spozyty w duzych ilosciach prowadzi do skutkéw
przeciwnych niz zamierzone wyczyny orgiastyczne. Zapewne stad bierze si¢ bli-
skos¢ tych watkéw orgiastycznych i ekstatycznych z orfickimi misteriami ku czci
Dionizosa, ktore ostro potepial Pitagoras przez wprowadzenie kultu harmonij-
nego zrownowazonego Apollina, opiekuna nauki, a przy tym boskiego wirtuoza
lutni. Ale boski szal znajduje pochwal¢ jeszcze u Platona, w Fajdrosie. Sokrates
w jednym z dialogéw toczy rozwazania o manii 1 szalefistwie i stwierdza:

»Iymczasem my najwicksze dobra zawdzigczamy szaledstwu, ktére, co prawda, bég
nam zsylac raczy.
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Przeciez to prorokini w Delfach i owe kaptanki w Dodonie juz wiele dobrego zro-

bily ludziom i paristwom hellenskim w szale”. (Fajdros XXII, 244 AB: 1958)

Nic dziwnego, ze Platon ceni odmienne stany umystu, ale wiozenie po-
dobnych stéw w usta Sokratesa moze tylko po raz kolejny zawracaé nasza mysl
ku magicznym aspektom kultury starozytnej Grecji; ktore to zwiazki ciagle nie
sa dostatecznie brane pod uwage przy interpretacjach starozytnikow, takze filo-
logéw klasycznych. Do wyjatkéw nalezy praca autorstwa G. Collego Narodziny
Jilozofii (1991) oraz podejscie G. Realego.

Analizowany material zrédlowy dotyczacy ryrua.lnego spozywama somy
(haomy) kieruje uwage na obrzedy ofiarne, ktore w zamierzeniu mialy nie tylko
uczci¢ bogéw, ale mialy wytwarzaé wewnetrznego brabmana. Towarzyszaca tym
praktykom filozofi¢ soteriologiczng przedstawie w kolejnej czesci, natomiast te-
raz chciatabym dostarczyé nieco informaciji, ktére §wiadcza o fakcie przenikania
watkéw drawidyjskich do aryjskiej religii Wed.

Do myslenia daje odnalezione w Mohendzo Daro rzeZbione w piaskowcu
popiersie mezczyzny. Jego zwezone powieki moga byé zaréwno odzwierciedle-
niem cech rasowych, typowych dla rasy mongoidalnej, ale Kondratow przytacza
echa dyskusiji o ,,podrasie §rédziemnomorskiej”, ktora rzekomo reprezentowali
pierwotni Drawidowie (Kondratow 1971: 106). Zatem nalezy to przedstawienie
kojarzy¢ z celowym przymknieciem powiek typowym dla wschodniego sposobu
trwania w medytacji. Dodatkowo na ciele me¢zczyzny znajdujq sie dwie opaski, na
czole i ramieniu, z okraglymi, centralnie umieszczonymi , krazkami” by¢ moze
wskazujacymi na czakramy. Uwage zwraca krazek na czole — to punkt, ktory
odgrywa wazna role w ikonografii i medytacji tzw. trzeciego oka we wszystkich
szkotach hinduistycznych. Te dwa fakty nie pozostaja bez zwiazku. Ponadto
szata figury pokryta jest wyztobionymi motywami koniczyny, tak popularnymi
w braminskiej i buddyjskiej ikonografii (Atkinson 2007: 181).

Zastanawiajaca jest takze tres¢ tabliczek przedstawiajacych bostwa, a by¢
moze wcielonych w nie czarownikéw, w pozycji medytacyjnej asany, tak typowej
dla kultury indyjskiej (Zak-Bucholc 2004: 1,4)

Ponadto na fotografii tabliczki na s. 5 artykutu Zak-Bucholc, nad gléw-
nym motywem kobiecej postaci zmagajacej si¢ z dwiema bestiami (?) umiesz-
czono typowe dla pézniejszych Indii wyobrazenie szesciu Swiatdw sansary, tzw.
szescioszprychowe kolo dharmy, oznaczajace cykliczne wcielanie si¢ szesciu ro-
dzajow istot §wiata przejawionego, co kieruje uwage na idee reinkarnacji, poja-
wiajacg si¢ w X mandali Rigwedy.

W swietle przytoczonych faktow z tektonicznej historii ziemi, religioznaw-
czych, etymologicznych oraz materiatu archeologicznego zupelnie jasne staje sig,
ze Ariowie dokonali — na pewien czas — zespolenia kultéw religii wrogich sobie
Drawidéw, ktore nastepnie po wstepnej asymilacji znéw ciazyly ku oddziele-
niu si¢. W efekcie wewngtrznych podzialéw wspolnoty ludéw drawidyjskich,
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indoeuropejskich i indoirasiskich powstata najpierw indoirariska wersja wierzes
aryjskich w postaci mazdaizmu, a obok niej hinduski braminizm, ktéry z cza-
sem coraz bardziej marginalizowal watki czysto aryjskiej ,,religii”. Dzi$ jedynym
ich zwornikiem jest autorytet Rigwedy, na ktora powolujg si¢ wszelkie odtamy
hinduistyczne. Wspoétczesnie w hinduizmie istnieja dwa gléwne nurty: siwaizm
i wiszninizm, zwigzane z bogami rdzennie niearyjskimi. Siwa, Wisznu i Brahma
wspottworza hinduska tréjce, tzw. Trimurts.

Poczatki i rozwdj filozofii Brabmana w Rigwedzie i Upaniszadach

Jak juz wezesniej sygnalizowatam, istniejq prawdopodobnie dwa kulturowe Zrédta
rozumienie Brabmana w Rigwedzie — wyrastaja z aryjskiego, jak i drawidyjskiego
podloza, aczkolwiek pelne ich rozréznienie nie jest mozliwe. Oba znalazty kon-
tynuacje w religii upaniszadowej. Nastapilo jednak pewne przesunigcie. Aryjskie
celebrowanie magicznej mocy typu mana w obrzedzie ofiarowania i spozywania
somy w celu osiagnigcia ekstazy przybiera w religii upaniszadowej oszczedny wy-
raz, preferuje si¢ ofiarg agnihotry.

Wzmianki o brabmanie sa w pierwszych dziewieciu mandalach Rigwedy nie-
liczne i mato konkretne. Aryjskie spontaniczno-praktyczne podejscie do brab-
mana wyrazane przez dostowne wytwarzanie go w trakcie obrzedu dopiero w X
ksiedze Rigwedy przechodzi w jego protofilozofi¢. Dlatego nie moge przysta¢ na
twierdzenie polskiego tlumacza $wigtej ksiggi kaplanskiej Ariow S.F. Michal-
skiego zZe jej ostatnia, X mandala stanowi podsumowanie, zwieficzenie filozo-
ficznej mysli Rigwedy (Objasnienia, 1971: 146 ).

Znaczeniu brabmana duza role przypisali M. Mauss i Hubbert w koncepciji
magicznej sily typu mana, ku ktérej rowniez si¢ sktaniam. Francuscy wspétpra-
cownicy E. Durkheima, po analizie licznych danych etnograficznych doszli do
przekonania, ze krajowcy z Melanezji i Polinezji pojmuja j3 zaréwno jako cza-
sownik (magiczna akcja i ‘magiczny dynamizm’ w rozumieniu Levy-Bruhla),
rzeczownik (reprezentuje ja i podlega jej cztowiek iinne Zywe stworzenia oraz
rekwizyty obrzedu), przymiotnik (zmiany cechy, ktérych si¢ pozada, sa bezpo-
$rednio zwigzane z pierwszym elementem (Mauss, Hubert 1973: 146-165; An-
gutek 2003:17-22). Wszystkie trzy aspekty wystepuja najczesciej symultanicznie
lub tworza rozbudowane, cho¢ niesystematyczne w naszym rozumieniu, zbiory
wierzen i praktyk magiczno-religijnych. Imi¢ ,,Brabmand’ pierwotnie oznacza
site magiczna moc. Brabmana wywoluje si¢ przez obrzed, jednoczy si¢ z nim,
a sam obrzed i ofiara z somy sa takze brabmanem. Jest on moca, ktora przezywa
si¢ ekstatycznie. Stowo brabman nalezy kojarzy¢ z rdzeniem bmh, ktory oznacza
»peczniec”, ,,puchnac”, jego znaczenie zwigzane jest ze Wzrostem, wewnetrzng
energia (Kudelska 1996: 21). Jego ,,wytwarzanie” czy pomnazanie jest Scisle
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zwiazane z obrzedowym aktem skladania ofiary opartej na zasadzie do ut des.
Obrzed ofiarny jest praktykowaniem ekwiwalencji magicznej, wystepuje tu ma-
giczny zwiazek rytuatu ze zjawiskami wszechswiata
W X mandali podejmuje si¢ pierwsze proby wyniesienia Brabmana do rangi

,osobnej” rzeczywistosci. Prawdziwie wiclka ,,filozofia” Brahmana, a pdzniej
boga Brahmy, zawarta jest w Upaniszadach. Jednak i w obrgbie tej tradycji uzgod-
nienie jednego sposobu filozoficznego i kosmologicznego rozumienia Brahmana
nie jest mozliwe. Wplyw ma na to kilka przyczyn: zasygnalizowane nakladanie
si¢ aryjskiej tradycji sktadania ofiary na drawidyjska, indywidualne, autorskie wy-
ktadanie jego istoty — tylko do pewnego stopnia wersje te uzgadniane byly przez
braminéw migdzy soba. Jednoczesnie synkretyzm myslenia Ariéw nie dopuszcza
do wyemancypowania Bramana jako rzeczywistosci samoistnej, wedtug nich Brab-
mana powoluje si¢ przez obrzed, a nie reflektowanie. Scieranie sie tych dwoch
tendencji najwyrazniej znalazlo wyraz w zwalczaniu si¢ rytualizmu Brabmandw
i praktykowaniu dialogéw filozoficznych w postaci paradokséw przedstawio-
nych w Upaniszadach, odsytajacych dalej do indywidualnej medytacji. Najczgsciej
Brahman jest okreslany nie jako rzeczywistos¢ zjawiskowa czy nicosé, ale raczej
jako meti, neti — ,,ani taki, ani taki” (Kudelska 1996: 45). Brabman jest prapoczat-
kiem, ale nie jest czyms$ przejawionym, nie bedac przy tym nicoscia. Wykracza to
zupetnie poza mozliwosci pojmowania wspétczesnego Europejczyka. Prabyt to
ani jedno$¢, ani mnogos¢, ani byt, ani niebyt, co$§ amorficznego, nieprzejawio-
nego. Jest to nicosé, gdyby$my chcieli okresli¢ go wylacznie substancjalnie lub
tylko wyobrazeniowo.

,»INiebyt nie istnial wtedy, ani byt nie istnial,

Nie byto tez przestworza i nieba u gory,

Co bylo w ruchu? I w czyjej opiece?

Czym wody byly, otchlanie, gltebokie?

Smieré nie istniata wéwczas, ani niesmiertelnosé,

Pomigdzy dniem a nocq nie byto roztamu,

Przez wlasng moc to jedno bez tchu oddychato

I nic innego nigdzie poza nim nie bylo.

Lecz oto zadza powstala z poczatku,

Stajac si¢ mysli najpierwszym wysiewem,

Zwiazek bytu z niebytem wysitkiem rozumu,

Znalezli wieszczowie w swym sercu szukajac”. (RW X,129: 1,1 3-4)

Nasuwa si¢ tu analogia z Hezjodowym chaosem i migdzy Anaksymandro-
wym apeironem. Powtorzenie tego watku z Rigwedy nastapito m.in. w Bribadaran-
Jace.

»Na poczatku zaprawde nic tu nie istnialo,
$miercia bylo okryte i pragnieniem,
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Przeto pragnienie to $mier¢. On uczyni! umyst,

»Obym posiadat dusze«, tak pomyslal,

I powedrowal jasniejac mysla,

Z tego rozmyslenia wody powstaty,

,»Gdy rozmyslatem byto mi przyjemnie” — powiedzial” (Brih. 1.2.1)

Z przytoczonego fragmentu jasno wynika, ze naturg przejawionej postaci Brah-
mana jako Swiata doswiadczanego na co dzied przez czlowieka, ale réwniez
przez inne stworzenia (bogow, demony, asury, zwierzeta) jest pozadame pragm&
nie — stad stan odkrycia wlasnego atmana lezy poza wszelkimi namigtno$ciami.
Zauwazmy tez, ze Swiat powstaje w drodze aktu zrodzenia §wiadomosci
siebie przez samego Brahmana. Paradoksalnie ceniony jest on tylko w stanie pier-
wotnego spoczynku i do zjednoczenia z nim, jako takim wtasnie sie¢ dazy (por.
tez fragm. BR. I. 4. 9-10).
Jednak w innych hymnach X ksiegi czytamy, ze Brabman réwniez jest ak-

tywnoscig:

»Zlocisty kielek powstal na poczatku,

Gdy sig narodzit stal si¢ Panem byru,

Umocnit ziemie i to oto niebo,

Jakiemuz bogu zlozymy ofiare?

On daje oddech, moc, co on rozkaze,

Swiat caly spetnia, spelma]q bogowie,

Cieniem jest jego $mier¢ i nieSmiertelnosé —
Jakiemuz bogu ztozymy ofiare? (RW X, 121, 1-2)

Sprzeczno$é, niekonsekwencja, ktora si¢ nasuwa, jest skutkiem jego nie-
dostepnosci dla naszego rozumowania, Poza tym chwiejnos¢ jego wyobrazania
wynika z ciagle istniejacych wewnatrz braminizmu okresu wezesnych upaniszad

wplywow religii aryjskiej, opartej na performatywnej funkcji obrzedu i wielosci

wyobrazanych postaci bostw: Dostrzegamy np. w ostatnim fragmencie, ze Brah-
manowi przypisuje si¢ takze zawiadywanie rzeczywistoscia przejawiona, za ktdra
wezesniej odpowiedzialny byt Waruna. Zachowana jest w konsekwencji magiczna
ekwiwalencja aryjskiej ,,religii”. Ekwiwalencja ta ma miejsce zaréwno w $wiecie
prze]amonym (doktryna o remkarnaql Wewnatrz sansary, wyrmana mocy ma-
g1cznc} poprzez ofiarowanie somy i agnihotry), jak i dokonuje si¢ przez , telepor-
tacj¢” do meprze]amonego Brahmana. Poglosem zasady Wyxmany ofiarniczej,
»Wytwarzania” brabmana, sa mantry, hymny, ale i caky §wiat przejawiony, dlatego
mozliwa jest transformacja brahmina w osobe o$wiecona, wszystko to jest ekwi-
walentem Brakmana. Na tym polega w gruncie rzeczy rytualna przemiana.

W cytowanym na poczatku fragmencie to Brahman wyobrazany jako Puru-
sza sktada sobie siebie w ofierze. Nastepnie powtarzanie tego mitycznego aktu
dokonuje si¢ przez rece hotardéw (kaptanéw-ofiarnikéw) (Mauss, Hubert 2005:
81-98).
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,,On siebie na trzy czesci podzielil,

(Ogiefi pozostat jedna trzecia),

Storice to jedna trzecia, wiatr to jedna trzecia.
I takze tchnienia podzielil na trzy. [..]

Tak poprzez stowo i swa dusze

Stworzyl to wszystko, cokolwiek tu jest |[...]

Cokolwiek stwarzal — zaczynal to jesc,

Gdyz taka jest natura nieskoniczonosci i nieskoniczonego” (BR L. 2.3; I. 2.5).

,»Tam skad stonce wschodzi,

Tam, gdzie zachodzi,

Z tego oddechu wschodzi, w oddech zachodzi,
Dla niego bogowie uczynili prawo,

Tak jest i tak bedzie jutro™ (BR 1. 5. 23).

Jasne jest, ze sktadanie ofiary nadal traktuje si¢ jako przejscie, jako medium od
aktu stworzenia dokonanego poprzez samoofiarowanie si¢ Puruszy, z ktérego
powstaje Swiat zjawiskowy do wejscia w jego zasadnicza nature, to tez forma
ekwiwalencji magicznej. Szczytowym wyrazem tej transformacji jest trwanie
w medytacji. Przypuszczam, ze wiazalo si¢ to z jakim$ stanem somatycznym
osiaganym tylko w czasie medytacji. S. Schayer méwit o wystgpowaniu potroj-
nego paralelizmu rytuatu, wszechswiata i fizjologicznego organizmu. Stad wylo-
nita nauka o identycznosci atmana i Brahmana (Schayer 1988: 5).

Nieposlednia role w stwarzaniu $wiata i ustalaniu wewnatrz niego regut
nadal odgrywaja bogowie, jest to nastgpstwo podporzadkowania wierzen aryj-
skich oraz przypuszczalnych kultéw drawidyjskich. W konsekwencji pojawit si¢
znany filozoficzny problem jednosci i wielosci, nieskoficzonosci i ograniczono-
$ci, ktory znajdziemy takze u Pitagorasa, przy czym pary tych , przeciwiefistw”
nie sa rGwnowazne, a granica miedzy nimi jest ptynna.

Powstanie §wiata przejawionego ltaczy si¢ w Bribadaranjace z zaistnieniem
swiadomosci Brabmana, dlatego bramini daza do osiagniecia stanu Brabmana
sprzed stworzenia $wiata, czyli jakiegos rodzaju przedswiadomosci i wszechswia-
domosci:

,»T0, na poczatku zaprawde istniato jako brabman,
Rozpoznal on siebie samego: ,,Ja jestem Brabmanens”,
I wtedy wszystko powstato™ (BR 1. 4.10).

Akt swiadomosci Brahmana jest jednoznaczny z zaistnieniem jego zjawiskowej
formy — sansary. Sam jednak jest przedwieczny, istnial przed stworzeniem $wiata
zjawiskowego jako nieswiadomy samego siebie Byt. Nieswiadomy, to znaczy
nieprzedstawiany sobie samemu. Dochodzimy do sedna problemu pojmowania
Brabmana i sansary (maji — utudy). Swiat sansary mami czlowieka w tym sensie,
ze jest subiektywny myslowo i narzucony wtérnie naszym zmystom. Stad mozna
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powiedzie¢, ze zmysly filtruja rzeczywistos¢ przez ,,sito” wyobrazer, na dodatek
mocno zindywidualizowanych, co prowadzi do réznic w karmie i w konsekwenciji
roznych loséw ludzi — gléwnie w ich wymiarze wyobrazeniowym i duchowym.
Nie sposob rozwigzac¢ w tej chwili tej sprzecznosci obowiazujacej reguly (rty,
karmy) i zarazem jej wzglednosci. Wiemy jednak, ze Brabman jest rzeczywisto-
scig podstawowa, bo niezmienna, stad wieczna, dlatego dazy si¢ do zespolenia
z nim,

Da sig stwierdzi¢, ze w tym punkcie bramiriska i hebrajska wersja boga
r6znig si¢ zasadniczo. U Izraelitow Bog jest zawsze swiadom siebie samego. Jako
petna samoswiadomos¢ istnial przed zaistnieniem czasu. Dlatego w tradycji ju-
deochrzescijaniskiej byt wystgpuje takze po ,tamtej” stronie, jego samoswiado-
mos$¢ pozostanie taka nawet po zaniknieciu $wiata zjawiskowego ,,przy koficu
czasow”. Nie dopuszcza si¢ istnienia Boga jako nieswiadomej prozni.

Droga do zespolenia z Brahmanem-atmanem jest sposobem, ktory si¢ prak-
tykuje, a nie dzieje si¢ to poprzez refleksje, namyst — by nie podpadaé pod prawa
§wiata przejawionego, utudy wyobrazen. Dlatego, z braku lepszego terminu,
mowie, ze Brabmana si¢ ,,wytwarza” w obrzedzie i nasyca si¢ nim. Poczatkowo
u Ariéw dziato si¢ to podczas obrzedu ofiarnego somy i agnihotry. Nastepnie
bramini z okresu ,,religii” Upaniszad poprzez pasywng wobec wyobrazed me-
dytacje i towarzyszace jej monotonne, ekstatyczne recytowanie mantr, a takze
poprzez kontynuacje uszczuplonej formy ofiary, dazyli do pobudzenia w sobie
atmana. Brahman-atman nie jest rzeczywistoscia ani idealna, ani transcendentalng
w naszym zachodnim rozumieniu. To istno$¢ uobecniana przez praktyke medy-
tacyjna i rytualng. Powiedzieliby§my, ze miesci si¢ poza wyobraznia, do ktorej
sprowadza si¢ istnienie wszelkich bytéw i nie jest nicoscia, poniewaz mozna go
praktycznie przezy¢. Bramin zatem stara si¢ poprzez medytacje ,,wkleszczy¢”
miedzy przejawione (wyobrazeniowe) a nicos¢, ktéra niewiele go obchodzi. Pra-
gnie odnalez¢ w sobie t¢ forme bytu, ktora nie jest zaposredniczona w przedsta-
wieniach, zarazem stara si¢ umkna¢ prézni.

Podobienistwa iréznice w brahminskiej i pitagorejskiej magii
ekwiwalencji materii i dzwigku '

Miedzy starozytnym braminizmem z VIII w. p.n.e., religia skrajnie ortodoksyjna,
a orfikami i pitagorejczykami, juz przy pobieznym ich poréwnaniu, da si¢ usta-
li¢ podobienistwa. Stanowig systemy praktykowane przez elity — braminizm byl
praktyka religijna przeznaczona do afirmacji gléwnie przez samych braminéw
i kszatrijéw (rycerzy, arystokracje), zas w bardzo okrojonej i zwulgaryzowane;j
formie tresci upaniszad przekazywano go pozostalym kastom. Podobnie od-
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biorcami idei pitagorejskich byly elity spoleczne i intelektualne éwezesnej Greciji
ijej kolonii §rédziemnomorskich. Pitagorejczycy konkurowali o wpiywy poli-
tyczne z orfikami (i pézniejszymi eleatami) i wypierali ich dziatalnos¢ z wyzszych
warstw spotecznych, orficy zas zmuszeni byli skierowac¢ swoja religie do warstw
plebejskich (Krokiewicz 2000b).

Orficy, podobnie jak bramini, celebrowali samospelniajace si¢ zaklecia.
Bramini i orficy byli przede wszystkim magami w petnym znaczeniu tego stowa.
Bramini mamrotali wyuczone na pamig¢ zaklecia, z ktorych w catoscl sklada
si¢ . Atharaweda 1 w wigkszoécl Jadiurweda. Nawet nad bogami starali si¢ posiasc
magiczng wladze poprzez sprawowanie ofiary agnihotry, recytowanie zaklec
i spozywanie, jako rodzaju zertwy, soku z somy. Daje do myslenia, ze Magami
nazywali Grecy wspélczesnych im Medéw i Persow, (Diog. Laert. 1984: 5, 10},
ktérzy kontynuowali rytualne praktyki ofiary z haomy i agnihotre (Boyce 1988:
16-20). Podobnie orficy reprezentowali postawg rytualistyczng, poprzez skla-
danie ofiar i praktykowanie zakleé, ktdre automatycznie mialy oczyszczaé ciato
z osadu $wieckiego uwiklania we wzgledng rzeczywistosé. Tyle tylko, Ze orficy
nie skiadali ofiar tak krwawych, jak zaratustrianie. Oczyszczeniu sprzyjaé¢ miata
takze ekstatyczna muzyka przekazana im przez mitycznego Orfeusza,

Zaréwno braminizm, jak i pitagoreizm cechowaly podobne ,,doktryny”
metempsychozy oraz plynace stad wnioski o koniecznodci moralnego doskona-
lenia si¢ poprzez prakrykowanie cnét i ascezy. Wraz z osiagnigciem ich dosko-
nalosci miato nastegpowaé wyzwolenie z kotowrotu ciaglych narodzin i $mierci.
U jednych dazono do wstrzemigzliwodci i wewnetrznej harmonii, u drugich do
wyzwolenia sig z przywigzania do §wiata przejawionego poprzez uciszenie wszel-
kich pozadan, ktére daly poczatek uwarunkowanej, niedoskonatej egzystencji.
Tak jak bramini, pitagorejczycy uwazali, ze wszystkie zywe istoty pochodza z du-
szy $wiata. Twierdzenie to tylko czeSciowo bylo zgodnie z nauka orfikéw glo-
szaca, ze wszystkie dusze sa dajmonami, czyli istotami nieustannie wedrujacymi
w kole zywotéw. Pitagorejczycy nie utozsamiali duszy ludzkiej z dajmonem, lecz
czltowiek mial sam w sobie istnosé, ktéra dazy do doskonatosci w taficuchu inkar-
nacji. Dusza moze przebywa¢ w cialach innych zwierzat (Kirk, Raven, Schofield
1999:223), dlatego powinnoscia ludzi byta zyczliwosié do innych istot zywych. Jesli
ja wypelnialy, to dostepowaly wiecznego szczescia (Krokiewicz 2000a: 104-105).
Wecielenie duszy ludzkiej w ciato bylo kara za dawne przewinienia, nie wiadomo,
jakie, chod, jak juz si¢ wczesniej dowiedzielismy, bramini wiazali je z pierwotnie
zaistniatlym pozadaniem, juz w tonie samego Brabmana — jakaz aporia. Oto jeden
z paradokséw magicznego myslenia, skoro do osiagniecia stanu wyzwolenia ma
doprowadzi¢ wlasnie utozsamienie z niezréznicowanym Brabmanen:.

W celu przekroczenia tej, powiedzielibysmy , sprzecznosci”, mistrz skia-
niat ucznia do rozwiazywania paradoksow zawartych w zagadkach, a u Pitagorasa
w zagadkowych sentencjach (Klemens Aleksandryjski 1994, V). Kontynuacja
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tradycji rozwazan paradoksalnych dialogéw Upaniszad jest w buddyzmie japori-
skim zen rozwigzywanie koandw. Ulatwic je mialy cwiczenia duchowe, dzis na-
zwaliby$my je mistycznymi 1 magicznymi, ktére polegaly na medytacji swigtych
diwiekéw — u jednych mantr, u drugich muzyki.

Wskazana przeze mnie wczesniej sklonnos¢ Pitagorasa 1 jego wspéibraci
do kontemplacji nie powinna jednak sklania¢ do sadu, ze bylo to juz czyste fi-
lozofowanie — i przeczac temu, weale nie mam na mysli podporzadkowania ich
- odkry¢ gtéwnie eschatologicznemu celowi — ale fakt, ze bylto to ciagle jeszcze
myslenie magiczne, ktére w innym miejscu nazwatam ,ideacyjng postacia magii
synkretyczne;” (Angutek 2003; 2006). Medytacje pitagorejska nazywam dlatego
»kontemplacja”, ze byla ona pr7edstamamem sobie liczby, natomiast bramini
dazyli do przezycla i zjednoczenia si¢ i zarazem nie-zjednoczenia ze $wiatem zja-
wiskowym. Czytamy w 17

»Ten, kto wszystkie istoty w sobie samym postrzega,

We wszystkich istotach siebie samego, kt6z miatby nienawidzic¢?

Dla tego, kto poznal [istotg¢ Brahmana-atmana — D.A.], wszystkie istoty
stajq si¢ nim samym,

Skadze bylby smutek i zaslepienie, gdy dostrzeze jednosc?” (Isz 7-8)

Pominigcie w praktyce medytacyjnej zmyslowo odbieranych manifestacji §wiata
przejawionego moze doprowadzi¢ do stanu ostupienia w sensie medycznym i po-
grazenia si¢ w sfer¢ nie§wiadomosci. Znane sa przypadki zastygnigcia w odre-
twieniu medytacyjnym, az do obumarcia i dostownego odpadnigcia koniczyn po
kilku latach trwania katalepsji.

Duze podobienistwa miedzy braminizmem okresu wczesnych upaniszad
a pitagoreizmem wystepuja miedzy pitagorejska interpretacja duszy $wiata, jako
Prajedni, z ktérej pochodzi wielo§¢ form swiata materialnego, a bramiriskg na-
uka o istnieniu transcendentnego Brabmana, réwniez niepodzielnej jedni, pra-
egzystencji wszystkich przejawionych bytéw. Jednak sposoby zjednoczenia z ta
jednia w obu systemach byty inne, cho¢ prowadzily do tego podobne ¢éwicze-
nia duchowe. W pitagoreizmie osiagniecie tego celu upatrywano w zdolnosci do
konceptualizacji dZzwigku w postaci wartosci liczbowej, jako najwyzszej satysfak-
cji za podjety trud kontemplacyjny. Dlatego przyjmowanym do zakonu mez-
czyznom i kobietom nakazywano m.in. przez pierwsze miesiace przystuchiwanie
si¢ dzwigkom muzycznym i rozwazanie ich wzajemnej harmonii. Prowadzito to
rzekomo do oczyszczania z rozmaitych pozadan i do sublimacji duszy, 2 w dal-
szej konsekwencji do zdolnosci dostrzegania wyzszej harmonii i istnicjace; miedzy
dzwigkami, liczbami a materia, szczegoblnie jej elementarnymi postaciami, zwa-
nymi wspétczesnie zywiotami (Reale 2003: 47-48).

Rozwazmy teraz cztery przyktady stosowania mantr jako wyniku z jednej
strony zakladanej ekwiwalencji dZwicku z materia, a z drugiej strony jako uobec-
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nieniem nieprzejawionego Brahmana w swiecie przejawionym. Na poczatku Bri-
hadaranjaki, przedstawiajacej akt stworzenia $wiata, znajdujemy taki ustep:

,»1 zapragnal: »Oby si¢ druga cz¢$¢ mnie narodzita,

Wrtedy poprzez umyst pragnienie-§mier¢ z mowa potaczyt [...]
Wtedy na tego nowo narodzonego usta otworzyt,

A to narodzone okrzyk przerazenia Bhah! Wydato,

I w ten sposob powstata mowa” [..]

,»Tak poprzez stowo i swg dusze

Stworzyl to wszystko, cokolwick tu jest” (BR.I. 2. 4,5)

Jednak podstawowa dla medytacji braminskiej jest sylaba ,,om”. Na poczatku
Chzandogii umieszczone s3 takie oto stowa:

,Om! Tak jak $wieta sylabe, udgite — piesn podniosta powinno si¢ czcic.
Dlatego $piewy zaczynajq si¢ od Om.

A oto objasnienie:

Ziemia jest istota stworzerl, istot ziemi sq wody,

Istotg wod ziola, istota zi6t cztowiek,

Istota czlowieka mowa, istota mowy hymn,

Istota hymnu jest piess, istota piesni — udgita — piesn podniosta [...]
Mowa to hymn, oddech zyciowy to piesn, sylaba Om to udgita,

Zaprawde oto pary: mowa i oddech zyciowy oraz hymn i piesn” (Czh 1.1
1-2,5).

Z dalszych ustepow tej upaniszady dowiadujemy sie, ze gdy Brabman za-
czyna tworzy¢ $wiat, najpierw ,,wydycha™ boska sylaba Om, ktéra rozbrzmiewa
caly wszech§wiat — mozna uznac to ostatnie przekonanie za analogiczne z pita-
gorejskim przeswiadczeniem o ,,muzyce sfer”. Sylaba ,Om” rozpoczynaja sig
wszystkie upaniszady, zapewne dodang do nich péZniej. Jest ona takze sktadows
wszystkich mantr. Sylaba ta przenika na wskro§ swiat, z niej powstaje ogien,
z ognia woda, z wody materia itd. Oddech plus wiadciwa mantra mialy jedno-
czy¢ atmana jogina z Brahmanem i przecinaé ni¢ kolejnych wcieleri, osiagnac stan
o$wieconego umystu. Jogin, taczac sie poprzez mantre z danym béstwem lub
samym Bramanem, rezygnuje z indywidualnego wymiaru swojego ja — chetnie na
ZAWSZE.

W koricowych partiach Bribadaranjaki odnajdujemy mistyke 1nnych dzwie-
kéw charakteryzujacych Brabmana:

»Nastepnie tej mieszaniny dotykajac [nastapito wyliczenie zjawiskowych skladnikéw
swiata — DA

powiada:
»To ty wedrujesz, ty ploniesz, ty jestes petnia,
Ty jestes staloscia, ty$ jedyna ucieczka,

Ty jestes dzwigkiem »hing, ty§ wypowiadaniem dzwigku »hin«,
Ty jestes udgitha, ty$ wypowiadaniem udgithy,
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Ty jestes zawotaniem, ty§ odpowiedzia na zawolanie
Ty ptoniesz w wilgoci, ty wszystko przenikasz,
To ty jestes pokarmem, ty$ swiatlem, ty$ zniszczeniem,

Ty jeste$ tym co pochlania” (BR VL. 3.4).

Mantra stanowi medium migdzy zjawiskowym i niewytworzonym, ograniczonym
1 niewyczerpanym — Brabmanem. Jej istota jest nie tylko brzmienie, ale jej wibracje
wprowadzaja cialo medytujacego w rezonans i w ten sposob 1acza go z Brabma-
nem niewidocznie tkwiacym w zjawiskach $wiata przejawionego. Znajdujemy tez,
zaraz po cytowanych stowach, nastepujaca instrukcje dla medytujacego:

»Przyjmujac tyk napoju powinien powiedzie¢:

»QO upragniony blasku Sawitara!

Stodko wiatr wieje dla prawych, stodko plyna rzeki,

Oby ziola si¢ dla nas stodycza napelnity!

O bhur! Swaha! [...]

Oby oswiecil nasze mysli, oby petne stodyczy byly nam lasy,

1 pelne stodyczy storice, pelne stodyczy krowy!

O swar! Swahal«

Gdy ofiarnik w ten sposéb wyrecytowat caly hymn ku Sawitarowi,
Wszystkie pelne miodu wiersze, powinien powiedziec:

»Obym stat si¢ tym wszystkim! Bhur, bhuwas, swar! Swahal<” (BR VI. 3.6.).

Oto obraz i droga do magicznej integracji wszystkich rzeczy w czlowieku
poprzez wypowiadanie mantry i zaklecia. Mantra uswigca byty, prowadzac do
transformaciji w pewne aspekty Brahmana — Swietlistodci i stodyczy, ktére daja

oczucie pelni. Jednoczesnie dowiadujemy sig, ze bramin recytujac mantry, chce
-Eoiqczyé si¢ ze Swiatem zjawisk fizycznych, wszakze moze to si¢ dzia¢ z pomi-
nigciem przedstawienia, niezaposredniczonego w wyobrazeniach doswiadczania
swiata. Wykracza to daleko poza nasze mozliwosci pojmowania. Zobrazuje to
przykiadem zaklinania przez mantr¢ o§wieconej istoty Brabmana w noworodka.
Jest to najjaskrawszy przyktad magicznego stosowania mantry, a zarazem zbliza
nas do ostatecznej préby okreslenia jej istoty.
»Kiedy syn si¢ narodzi, ojciec rozpala ogien,
Bierze syna na kolana, i
Miesza topione masto z zsiadlym mlekiem w metalowym kubku,
1 ofiare z topionego masta i zsiadtego mleka skiada [ofiara agnihotry —
D.A, powtarzajac:
»W nim obym wzrastal, obym zywil w mym domu tysiace |[...]
I w bydle pobtogostaw! Swahal
Tchnienie, ktére we mnie, tobie umystem [podkr. D.A] ofiarowuje!
Pobtogostaw! Swahal« [...]
Nastepnie nachylajac si¢ do prawego ucha syna mowi:
»Stowo! Stowols, w ten sposéb powtarza trzy razy.
Potem kwasne mleko, midd i topione masto razem miesza,
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1 zlota tyzeczka, do ust jej nie wkladajac, karmi go:

»Ja wkladam w ciebie bhur! Ja wktadam w ciebie bhuwas!
Ja wkladam w ciebie swar!

Bhur, bhuwas, swar, wszystko w ciebie wkladam!«

Pézniej nadaje mu imig, Tys jest Wedal

I ono staje sig jego sekretnym imieniem” (BR VL.4. 24-20).

Chodzi wigc o praktyczne przekroczenie czy raczej pogodzenie wrazen zmy-
stowych, zmyslowego doswiadczania bytéw fizykalnych z percepcja. Mozemy
okresli¢ braminizm, z pewnymi zastrzezeniami, jako psychologiczny substancjo-
nalizm, co sugeruje Schayner, wskazujac na psychosomatyczne aspekty rytuatu
ofiarniczego. Rytual taki opiera si¢ wedtug niego na ,,naiwnym realizmie magicz-
nym”, ktéry przyczynia si¢ tez do wlaczania w jego obreb wierzen henoteistycz-
nych pochodzacych jeszcze z religii aryjskiej. O mistycznym substancjalizmie
przekonuje przede wszystkim wers: ,, Tchnienie, ktére we mnie, tobic umy-
stem ofiarowuje” swiadczy o ekwiwalenciji atmana, dzwigku i umystu. Stad pyta-
nie: czym byt dla braminéw okresu przejsciowego umyst? Pozostawiam te kwestie
otwarta, nie znajduj¢ bowiem wystarczajacych zrodet dla ustalen teoretycznych.
Dobrym komentarzem do cytowanego fragmentu moga okazac si¢ stowa
S. Schayera, ktéry pisze:
»Czlowiek zdobywa moc nad dang substancja, nie wykonujac w ogole zadnych czyn-
nosci rytualnych, przez sam akt upasany, przez nadprzyrodzons potege wiedzy i pozna-
nia. [...] uwazaé je nalezy za konsekwentny rezultat pogladéw magicznych, dla ktérych
samo poznanie przedmiotu jest konkretna sita, mogaca w zupelnosci zastapi¢ rytualng
technologi¢ ofiarnictwa [...] Reasumujac, nalezy stwierdzi¢, ze podiozem spekulaciji za-
réwno Upaniszad, jak i Brahmandéw jest ta sama teoria magicznej zaleznosci pomigdzy
substancjami [...] Motywem tych tendenciji nie jest refleksja filozoficzna, ale praktyczne
dazenie do znalezienia uniwersalnej magicznej ckwiwalencji, ktorej znajomosé dawa-
taby mozno$¢ opanowania »catosci« i »wszystkosci«” (Schayer 1988 [1924]: 8).
Przedstawione ustalenia uzupelnia teoria mowy magicznej B. Malinow-
skiego. Odkrywamy bowiem jeszcze ogolniejsza zasade. Otéz w kulturach spo-
feczenstw pierwotnych dochodzi do zazebiania si¢ slowa z czynnosciq (por.
W. Burszta 1998: 75-76). W istocie Malinowskiemu chodzito o praktykowanie
mowy w tych spoleczenistwach w sposéb ,,sygnatlowy” i fatyczny. Stowo jest sy-
gnalem do dziatania. Opisatl jego zastosowanie na przyktadzie zbiorowego po-
towu ryb w lagunie przez tubylcéw z jednej z Wysp Trobrianda:
»W jezyku, ktory stosuje si¢ podczas takiej pracy, petno jest wszedzie terminéw tech-
nicznych, krotkich uwag o otoczeniu, szybkich wskazéwek sygnalizujacych zachodzace
zmiany — wszystko to opiera sig na:
* zwyczajowych typach zachowania, dobrze znanych uczestniczacym w tym zajeciu
z whasnego doswiadczenia [...] Kazda wypowiedz |...] stowa, komendy czy tez wy-
razenia korelujace dzialania jest
* z istoty zwigzana z kontekstem sytuacyjnym i celem, do ktérego si¢ dazy [...]. Jezyk
techniczny bowiem |[...] nabiera swego znaczenia wylacznie poprzez udzial oséb
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w zajeciu tego typu. Musimy si¢ go uczy¢ nie przez refleksje, lecz poprzez dzialta-

nie (Malinowski 2000: 336).

Wybitny antropolog dalej stwierdza i nalezy to potraktowaé jako konklu-
zjg, ze:

wl] jezyk w swoich pierwotnych formach powinien by¢ ujmowany i badany na te
ludzkiej dziatalnosci oraz jako sposdb ludzkiego postgpowania w sprawach praktycz-
nych. Musimy zda¢ sobie sprawe, ze pierwotnie — u niecywilizowanych dzikich ludéw
— jezyk nie byt nigdy stosowany po prostu jako odbicie odzwierciedlonej w nim mysli
[...] niniejsze wnioski stosujq si¢ tez do mowy narracyjnej” (Ibidem: 337).

Mowa magiczna wystgpuje jako cze$¢ dzialania, zatem wypowiadanie
mantry jest zarazem dziataniem i uobecnianiem przeczuwanej istnosci Brahmana.
Z tych tez przyczyn nie zaleca si¢ reflektowania nad jego natura, tylko praktyczne
jego uobecnianie. Znajomos$¢ mantry, dzwigku jest rekojmia wejscia w posiada-
nie przeczuwanej rzeczywisto$ci ostatecznej. Ekwiwalencja dZzwigku czy stowa
z rzecza jest mozliwa tylko dlatego, ze myslenie magiczne nie wyodrebnia
znaczenia rozumianego w sensie semiotycznym, ono jest immanentna czg-
Scig rzeczy. Ustalenie to stoi w sprzecznosci z przekonaniem A.P. Kowalskiego,
ktory twierdzi, ze w kulturze magicznej wystepuja znaczenia, tyle tylko, ze w spo-
s6b ,,migawkowy” (Kowalski 2001: 133-140). Swoja koncepcj¢ znaczenia w ma-
gii wywiodt z Pearce’owskiej triady semiotycznej, ktora nastepnie wykorzystal
R. Barthes w teorii semiologicznej (Barthes 2000).

Réznica migdzy praktykowaniem mowy w kulturze magicznej a prakty-
kowaniem stowa, Swigtych diwigkéw, w rozwazanych systemach magiczno-re-
ligiinych w zasadzie nie wystepuje. Tak samo ludzie kultur pierwotnych, bramin
i pitagorejczyk potrzebowali do dziatania-mowy, czy medytacji, statego kontek-
stu sytuacyjnego. Pitagoras nawet budowal ,,sceneri¢”, cale sceniczne misterium
liczby, materii i muzyki.

Przy czg¢$ciowym wsparciu wywodow z ksigzki J. Kawady Gfos (2004:
235-256), ktéry badal niektére jezyki afrykarskie, dochodze do przekonania, ze
»semantyka” §wietych sylab sa stany uczuciowe i ztudzenia czuciowe, ktére one
wywoluja. Twierdzenie to pozostaje w zgodzie z hipoteza Schayera o psychoso-
matycznym wymiarze rytuatu braminskiego, opartego na magicznym pojmowa-
niu substancji. Jesli uwzglednimy, Zze mantry sa najczesciej starannie obmyslang
i wyprobowana praktycznie sekwencja dzwigkéw, ktore nalezy wypowiadaé
w okreslonym tempie, rytmie, nasileniu glosu, z wytworzeniem okreslonej jego
»barwy” itd., to okazuje si¢, ze te prozodyczne, parajezykowe, niesegmentarne
cechy mowy w powiazaniu z wibracjami ciala, ktére wywoluja tak w stuchaja-
cych, jak i wypowiadajacych swicte sylaby, okreslone stany psychosomatyczne®.

* W naszej kulturze przestrzegaja przed takimi niekontrolowanymi praktykami psychologowie i psy-
chiatrzy, ktorzy takze hospitalizuja osoby poszkodowane przez te praktyki. Niestety, ignoranci trak-
tujg mantry jako $rodki shuzace wywolaniu , kosmicznych energii”, jak je obiektywizujaco okreslaja,
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Nie chcialabym, aby traktowaé moje spostrzezenia jako redukcjonizm biopsy-
chologiczny, poniewaz niewatpliwie sa to fakty przezywane empirycznie. Dlatego
z braku lepszego pojecia przyjmuje Schaynerowska propozycj¢ terminologiczna,
a mianowicie ,,substancjalizm magiczny”. Jednak w obu przypadkach nie mozna
przeprowadzi¢ analitycznego rozbioru myslenia braminéw i pitagorejczykow.

Kwintesencja tego intuicyjnego pojmowania sensu rzeczywistosci osta-
tecznej jest zadanie stawiane mantrze. Brzmienie mantry, np. ,, Tut tare, tut tare,
tare tare tut”, jest performatywem substancji ,,duchowej”. Analogiczne sa w na-
szej kulturze popularne przekonania, ze brzmienie danego imienia prowadzi do
wyksztalcenia si¢ okreslonych cech charakteru, dlatego ludzie o tych samych
imionach sa podobni. Mozna tez rol¢ mantry poréwnac z zadaniami stawianymi
przez poetéw onomatopei. Natomiast poezja §piewana, np. Bulata Okudzawy,
poprzez modulacje jego glosu, dostownie ,,rzezbi uczucia i wrazenia” w duszy
stuchacza. Z czasem, kiedy mysl Wschodu stata si¢ znana na Zachodzie, za-
cz¢to objasniaé ,,znaczenia” poszczegdlnych mantr iich czastek, zadajac gwalt
»dogmatowi” o ztudzie swiata przejawionego, a wigc pojec. Pierwotnie pozo-
stawiano braminowi ,,dowolnos¢” jej przezywania. Mantrze pierwotnie brak zna-
czenia w $cistym semiotycznym sensie, nie istnieja osobne byty w postaci pojec.
Mantra ma wylacznie fonetyczne i psychosomatyczne konotacje, ktére nie od-
sylaja do zadnych pojeé, bowiem byloby to wytwarzaniem utudy, maii. Prawdo-
podobnie podobne do tego ,,praktykowanie znaczen” nasungto Parmenidesowi
pojecie ,,nie-bytu”, to znaczy tego, co nie daje si¢ pomysle¢. Doprowadzilo go
to do ustanowienia prazasady logicznego prawa niesprzecznosci, poprzez stynna
wypowiedZ o wzajemnym wykluczaniu si¢ Bytu i nie-bytu.

»1rzeba to méwic i mysleé: Byt jest, albowiem jest byciem, Nicos¢ natomiast (nim) nie
jest” (DK B 6, za: Wesoly 1992: 234).

Stad tez to, co dla Parmenidesa bylo Bytem, dla braminéw byto utuda
i odwrotnie — to, co byto dla starozytnych Indéw bytem (emanacjg energii, prze-
zyciem) dla Parmenidesa Bytem nie mogto by¢. Trzeba przy tym pamietaé, ze
oba kierunki myslenia wykluczaly nicos¢ w sensie absolutnym. Przedstawiona
inwersja jest zobrazowaniem tzw. intuicyjnego poznania ludéw Wschodu, réz-
niacego si¢ od ,,rozumowego” i dyskursywnego myslenia reprezentantéw kul-
tury euroatlantyckiej. By uczyni¢ zados¢ rzetelnosci empirycznej, zobrazujmy to
kilkoma przykladami powtérzenia tego sposobu magicznego substancjalizmu
postegpowaniem pitagorejczykow.

Przyporzadkowane przez Pitagorasa liczbom dzwigki zamykaja si¢ w ga-
mie od e do e. Twierdzenie to bierze si¢ z odkrycia Pitagorasa, ze liczby mozna
oddaé jako warto$ci muzyczne, ale mylilibysmy si¢ sadzac, ze przywiodto ono

co zdradza z gruntu falszywe rozumienie braminizmu i jego pochodnych, np. popularnego w niekté-
rych kregach, zwlaszeza wéréd psychoterapeutéw i innych inteligentéw warszawskich, buddyzmu.
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Pitagorasa do myslenia abstrakcyjnego. Twierdzil on np., Ze liczbg cziowieka
jest piatka, czyli dzwigk h, liczba doskonalego boga jest siddemka — dzwigk
¢, aczkolwiek spotykamy tez informacje, ze jedynka jest liczba samego Boga.
Powszechnie wiadomo, ze liczby nie byly zapisywane cyframi, lecz punktami
(kamykami) roztozonymi geometrycznie na powierzchni papirusu lub poprzez
bryle zblizona do geometrycznej. Byl to oczywiscie magiczny sposéb ,,wizuali-
zacji”’ wartosci liczbowych:
,»Pytac sig, czy pitagorejska liczba jest zasada materialna, czy tez zasada formalng rze-
czy, jak to pierwszy uczynit Arystoteles, a potem za nim wielu wspotczesnych, znaczy
wprowadzal pozniejsze kategorie (materii i formy) i nieuchronnie fatszowac archa-
iczne jeszcze spojrzenie pitagorejczykow. Prawda bowiem jest to, ze liczba jest zasadg
rzeczy w taki sam sposdb, w jaki zasada byla dla Talesa woda lub dla Anaksymenesa
powietrze, to znaczy jest zasada integralna (a stosujac pozniejsze kategorie powinnismy
powiedzied, ze jest i zasada materialna, i zasada formalng” (Reale 1993: 111).

Jeszcze Arystoteles, wyrazajac uwagi na temat natury liczb u pitagorejczy-
kow, pisak:

,»elementy liczb sa elementami wszystkich rzeczy«. Znaczy to, ze liczby jako takie nie
sq czyms§ absolutnie pierwszym, ale ze one same wywodzg si¢ z jeszcze bardziej pier-
wotnych elementow czy zasad” (za: Reale 1993: 111).

W pitagoreizmie kojarzenie dZzwigku z materialnie (I geometrycznie) wy-
stgpujacymi w §wiecie obiektami da si¢ wyjasni¢ jako magiczna ekwiwalencja.
Transsubstancjacja materii dokonywala si¢ poprzez brzmienie muzyki.

Pitagoras sadzil, ze z jednosci wywodzi si¢ wielo$¢ opozycji poprzez najpierw
— pierwotny ruch punktu, potem linii, powierzchni itd. Dusza ludzka jest harmo-
nig liczb, jest nieSmiertelna i znajduje si¢ w ciaglym ruchu — to tez element ma-
giczny, tym razem wynikajacy z ,,myslenia” poprzez ciagte metamorfozy jednych
wyobrazen w drugie (Kowalski 1999).

Prawdopodobnie nie da si¢ przy obecnym stanie naszej wiedzy o pitago-
rejczykach ustali¢ ich przekonan w kwesti, czy ich bog byt upersonifikowany
i czy dusza ludzka po wyzwoleniu wyzbywala si¢ indywidualnych cech. Wiemy
tylko, ze na tej drodze do doskonatosci mialy pomoc liczne przepisy etyczne pi-
tagorejczykow zalecajace cnote zamiast zmystowosci i gnuénosci. Przekazywanie
wiedzy odbywatlo si¢ w klimacie misterium, a cztonkowie bractwa tworzyli nie-
jako kontemplacyjny zakon, ktéremu przewodniczyt boski Pitagoras schowany
za zaslong (ibidem:121), ale to s3 juz dobrze znane fakty, nad ktérymi nie trzeba
si¢ zatrzymywac.

W terminologii antropologicznej op1sywany synkretyzm ducha $wiata
— Brabmana, czy pltagore}skzego boga — da sig wyrazm jak juz wczesniej zasy-
gnalizowatam, przez pojecie ,,ekwiwalencji magicznej” wskazujacej na istnienie
w tych systemach wszechzwiazkow. Droga do nich przedstawiana jest jako za-
planowana praktyka rytualno-medytacyjna, ale konsekwencjq jest przezywanie
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tego, co przed§wiadome i wszechswiadome. W tych ujeciach §wiat boski z istoty
jest niedualny — jest monada, ktéra wszakze zawiera w sobie dynamicznie od-
dzialtujace skrajnosci, jak w przykladzie tuku i strzaly, cytry i struny u Heraklita.
Pitagorejczycy uwazali, ze principim wszystkich rzeczy jest monada — jedno, je-
dynka, jednosé. Bog ,»Jest rzadea i panem wszystkiego, jednym, wiecznym, trwa-
tym, nieruchomym, réwnym sobie samemu«” (Diels-Kranz, 44 B 20, za Reale
1993: 124). Z niego wywodza si¢ wszystkie dalsze liczby, z liczb punkty, z punk-
tow linie, z linii powierzchnie, z powierzchni bryly, z nich ciata skiadajace sie
z czterech element6w, tj. ognia, ziemi, wody i powietrza na czele, a z nich po-
wstajg ciata ozywione (Krokiewicz 2000b: 98-99). Jedynka jest punkt, dwojka
linia, tréjka — plaszczyzna, czworkg — bryla itd. Filolaos podjal prébe przypo-
rzadkowania czterech elementéw brylom geometrycznym i tak ziemi whasciwy
jest szescian, ogniowi — ostrostup, powietrzu — osmioscian, a wodzie — dwuna-
stoscian, poniewaz, przez podobieristwo, statos¢ szescianu przypomina stalosc
ziemi, ostrostup przypomina jezyki ognia itd. (Reale 1993: 115). Na tym polega
magiczna ekwiwalencja liczby i materii. Tak wigc, stusznie jest rozwazac ustale-
nia pitagorejczykow, bez pomijania ktéregos z trzech synkretycznie zazebiaja-
cych si¢ sktadnikéw: liczby — dZwigku i substancjalnie wyrazanej materii. Tak jak
kazdy element (zasada) ma swoja liczbe, tak tez ma swoj dZzwigk, a mieszanina
elementéw tworzy , kompozycje dzwigkowe” wyrazajace istot¢ materii. Caly ko-
smos jest przenikniety stynng , niebiariskq muzyks sfer”, tworzac geometrycz-
no-arytmetyczna harmonie. Stad pochodzi gnostycka idea boga jako Wielkiego
Geometry, a do jego dizwigckéw jestesmy, rzekomo, tak przyzwyczajeni, ze ich nie
slyszymy (Reale 1993: 117):

»Powiadaja medrcy |[...], ze niebo, iziemig, ibogdw, iludzi wspolnosé utrzymuje

w zwiazku i przyjazni, i porzadek, i rozum, i sprawiedliwosé. Dlatego si¢ to wszystko

uktadem $wiata nazywa [kosmosem], przyjacielu, a nie rozktadem ani rozpusta” (Diels-

Kranz, 44 B 4, za Reale 1993: 116).

Wypada, juz na koniec, odnies¢ si¢ do kulturotwoércezej roli, jaka przed
przelomem dokonanym przez Parmenidesa odegrali pitagorejczycy. Zwraca
uwage nakazana czlonkom tego stowarzyszenia asceza. ,,Zakonna” dyscyplina
zapewne wywolywala postawe solidarnosci w przeciwstawianiu si¢ zalewowi
kultu Dionizosa praktykowanego w owych czasach nie tylko przez wszedobyl-
skich orfikéw. Dionizosa wigz¢ z bramiriskim ekstatycznym bogiem Djausem
z okresu Rigwedy, jak uprzednio pisalam. Jednoczesnie utworzyli oni front prze-
ciw szerzacemu si¢ zaroastyzmowi — nieprzypadkowo 4west¢ zaczgto spisywac
na przelomie VII i VI w. p.n.e. — taka kanoniczna ksigga potrzebna byta Persom
do skonsolidowania wysitkéw na solidarnym kulcie, ale takze po to, by sprzyjac
dalekosi¢znej hegemonistycznej polityce skierowanej m.in. przeciw Izraelitom
i Grekom.
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Eksponowany i przeciwstawiany kultowi Dionizosa kult zréwnowazo-
nego Apollina, opiekuna ,,nauki”, rozumianej chyba jako zamierzony wysitek
intelektualny prowadzacy do odkrywania praw tkwigcych w naturze, odgrywat
bardzo wazna role kulturotwércza. Dyscyplina ,,zakonna” pozostawata w stuz-
bie pracy intelektualnej, ktora nie mogta byc jeszcze wtedy czyms$ wiecej niz
kontemplacja — pomostem miedzy magicznym a dyskursywnym my$leniem. Po
wielokroé, jak widzieliémy, jest to kojarzenie przez magiczna analogie przy jed-
noczesnej sktonnosci do tworzenia, magicznych synkretycznych calosci. W kon-
tekscie tego pojecia zaczerpnietego od A. Palubickiej (1985: dz.cyt.) nalezy
rozpatrywac skionnos$¢ Pitagorasa do poszukiwania odniesien dla liczb w mu-
zyce, substancji zywioléw iinnych bytéw fizycznych oraz jakosci wyrazanych
przez ksztalty. Ale dzieki kontemplacji ksztaltow przestrzennie przedstawianych
liczb pojawita si¢ zupelnie nowa jako$¢ — przeczucie zasad logicznych wysnutych
najpierw z impresji ksztaltow, niewiele rézniacych si¢ od magicznego afektu.
Pierwotna spontaniczna zdolno$¢ do tworzenia geometrycznych ornamentow
u ludéw pierwotnych obudzita u pitagorejczykéw zdolnosé do tworzenia re-
gul, z ktorych czesé przetrwata w muzykologii i geometrii do naszych czaséw.
Migdzy braminiskim i pitagorejskim rozumieniem roli dzwigku dla duchowego
wyzwolenia zachodzi jednak pewna podstawowa réznica: u pitagorejczykéw od-
krycie kosmicznego tadu, przezycie jego harmonii, jest wynikiem wysitku kon-
templacyjnego, w wyniku ktérego powstaty niektére prawa geometryczne. To
pierwszy krok ku dyskursywnemu mysleniu. Natomiast tworcy Bribadaranjaki,
w celu wyzwolenia si¢ z kolowrotu inkarnacji, zalecali, by porzuci¢ myslenie dys-
kursywne, gdyz zjednoczenie z Brabmanem-atmanem jest jednoznaczne z wyjSciem
poza dualne myslenie, typowe dla czlowieka jeszcze zaleznego od uwarunkowarn
$wiata przejawionego. Dlatego, wchodzac na droge bramiriskiej medytacji, adept
nie mial pojecia, do czego dazy, poza obietnica dostapienia stanu szczg¢scia ewen-
tualnie mogl przypuszczac o jego naturze z dos§wiadczen empatycznych i intu-
icyjnych. Mimo formalnych podobienistw omawianych szkél, doprowadzily one
swe ezoteryczne nauki do innych konsekwencji kulturowych, dlatego tak czesto
dzisiaj tradycja Wschodu i Zachodu wzajemnie sig wykluczajq.

Zakofczenie

Pitagorejczycy wyszli od impresji, przezy¢ estetycznych i wrazenn zmystowych
i nie mogli wykroczy¢ poza intuicyjne i emocjonalne pojmowanie liczb. Obok
,»praktykowania przez nich wyobrazen” wystapita pewna szczegolna cecha pro-
tofilozoficznej mysli u innych myslicieli tamtych czaséw.
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Otéz juz u milezyjczykow, Ksenofanesa, Heraklita i eleatéw pojawia sig
wymiar indywidualnie przezywanej wyobrazni przeciwstawianej Swiatu odbiera-
nemu zmystami. Jej obecno$é na poczatku wprawila ich w zaklopotanie. Nie po-
zostajac biernymi wobec tej konfuzji, Herakliti Parmenides, choc tak sig rozniacy,
zgodnie stwierdzili, ze ,,ztymi $wiadkami s3 oczy i uszy ludziom, ktérzy maja du-
sze barbarzyficow” (Heraklit, za Tatarkiewicz 1978: 32). Zas WK.C. Guthrie pisze
o Parmenidesie, ze ,,uruchomit umyst bez odniesienia do zewnetrznych faktow,
[...] osiagni¢te w ten sposéb wnioski uznal za prawdziwsze od percepcji zmy-
stowych” (Guthrie, 1996: 42). Parmenides zatem, poza powstrzymaniem biegu
metamorficznych transformacji wewnetrznych obrazéw, ktére w pewien sposéb
chcial uporzadkowac Heraklit tak, jak ten ostatni — rzeczywistosci wyobrazonej,
nadal status rzeczywistos’ci pierwszcj, podstawowej Na tle zasadniczego podo-
bieristwa braminizmu i pitagoreizmu wyrézniaja sig kategoryczne oswiadczenia
Parmenidesa na temat Bytu, zawarte w pierwszej czesci jego poematu O naturze:
Bezimienna boginka odstania mu prawde o naturze Bytu. Ostatecznie Parmeni-
des przecina ni¢ myslenia typowego dla kultur Dalekiego i Bliskiego Wschodu.

Cho¢ twierdzil, ze Prawdg jest tylko Byt jawiacy sie¢ w umysle, oczywiscie
nie pojmowat wyobrazZni tak, relatywnie jak my dzisiaj, lecz nadal substancjalnie,
a wigc monistycznie — to odcial sig definitywnie od ,,idei anty-bytu” czy nie-bytu,
twierdzac, ze nie-bytu nie mozna pomyslec. Zapewne wystepowal przeciw wply-
wom manichejskim. Byt to okres bezposrednio poprzedzajacy najazdy perskie.
Stwierdzeniem, ktére przez tysiace lat zastanawia filozoféw, Parmenides otwo-
rzyl my§lenie o Bycie jako czyms$ pozytywnym w sensie poznawczym. Nie bedzie
to chyba przesada, gdy stwierdze, Zze epokowe ,,cigcie” Parmenidesa odwrécito
mysli 6wezesnych Grekéw od wystepujacych przypuszczalnie w owym czasie
wplywoéw kultur azjatyckich.

Nie od rzeczy w tym momencie bedzie skierowanie uwagi na alegoryczna
oprawe poematu Parmenides, nawigzujaca bezposrednio do obrazéw mitologicz-
nych. Bohater poematu, ktérym jest sam Parmenides, odbywa podniebna po-
dréz w rydwanie zaprzezonym w konie, a towarzysza mu Heliady, corki Storica.
Udaje si¢ do bezimiennej, swietlanej bogini, ktéra wyjawia mu prawde o Bycie.
Na prosbe Heliad Dike otworzyta filozofowi droge, a wlasciwie bezdroza Nocy,
oddzielajace jq od drogi Dnia. Latwo zinterpretowaé ten alegoryczny obraz jako
przeciwstawienie Bytu (Dnia) niebytowi (Nocy). Nasuwa si¢ tu wniosek, ze i po-
przez poezj¢ Parmenides umiejetnie wykorzystal swoje zdolnosci do kierowa-
nia ludZmi, zastynal przeciez takze jak zreczny i wplywowy polityk. Kolejni po
eleatach filozofowie — Empedokles, Anaksagoras, czy Demokryt — musieli juz
uwzglednia¢ nie tylko ,,unieruchomienie” wyobraZzni przez Parmenidesa, co byto
wynikiem zmierzenia si¢ takze z autochtoniczna warstwg kultury magicznej, ale
takze rozwazania istnienia bytu w sensie pozytywnym. Wkroczyli tym samym
na obszar przyszlej europejskiej ontologii bytu, catkowicie réznej od licznych
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azjatyckich kierunkéw filozoficzno-religijnych, ktére za cel obraly inwolucje
wyobrazni i myslenia do niezdefiniowanego, tylko empatycznie przeczuwanego
»przedistnienia” i ,,wszechistnienia”.
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