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DZINIZM (sanskr. jaina-dar$ana, jaina-mata, arhata-dar§ana) — system religij-
no-filozoficzny, ktérego historyczne poczatki wiaza si¢ z Mahavirg Vardhamana
(prakryt: Vaddhamana) — ,Wielkim Bohaterem”, mysélicielem ind. dziatajacym
na terenie Indii pin., na przelomie VI i V w. przed Chr., noszacym przydo-
mek ,Jina” [dzina] —zwyciezca. Od tego przydomku pochodzi nazwa catego
systemu.

Dz. to religia monastyczna o charakterze uniwersalistycznym, gdyz zaktada
sie, ze jej przekaz skierowany jest do wszystkich ludzi. Z drugiej strony dz.
ograniczat si¢ wylacznie do subkontynentu ind., nie mozna wiec uzna¢ go za
religie Swiatowa. Dz. nalezy jednoczesnie traktowac jako petnoprawny system
filozoficzny, gdyz w duzym stopniu rozwijat refleksje filozoficzng, niezaleznie
od zalozen religijnych, a jednoczesnie byt postrzegany w Indiach jako osobny
nurt filozoficzny. Za naczelng teze dz. mozna uzna¢ jego przeslanie etyczne:
szacunek dla zycia we wszelkiej postaci i jego ochroneg, nawet (w skrajnych
wypadkach) za ceng¢ wilasnej $mierci.

Poczatki i historia. Zalazkiem historycznego dz. byla nauka o charakterze
etyczno-soteriologicznym, ktéra glosit Vardhamana. Jego zycie — podobnie jak
zycie Buddy Gautamy, od ktérego Vardhamana byt nieco mtodszy — przypadato
na okres gwaltownych przemian spotecznych i ekonomiczno-politycznych w VI-
-V w. przed Chr. na terenie pid. Indii.

Przyczynily si¢ one do centralizacji wladzy panstwowej i wykrystalizowania
silnych osrodkéw miejskich oraz nowych organizméw panstwowych —w tym
republik plemiennych — przypominajacych gr. polis. Ich quasi-demokratyczna
struktura postuzyla za wzoér dla pézZniejszej struktury monastycznej dz., de-
terminujgc jednoczesnie egalitarny charakter wspdlnoty, czego przejawem byto
$wiadome dazenie do odrzucenia bramiriskiego systemu klasowego (varna) i ka-
stowego (jati). Dz. w stopniu nawet bardziej zdecydowanym niz buddyzm byt
reakcja na monopol religijny oraz supremacj¢ spoleczng warstwy kaptariskiej
(braminéw) i wigzat sie z nurtem ascetycznym (Sramanoéw).

ZYozona sytuacja polityczna i brak stabilnosci spotecznej przyczynily sie
do silnego ozywienia intelektualnego, wskutek czego wyksztalcito si¢ w tym
czasie wiele religii (najwazniejsze to buddyzm, dzinizm i ajivikowie) i nurtéw
tilozoficznych (samkhya, vaiSesika, materialisci i in.).
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Tradycja dzinijska przyjmuje, ze rodzice Vardhamany sami byli wyznawca-
mi religii dz. (asceci zw. nirgranthami, ,bez wiezéw”, prakryt: nigganthami).

Tym, ktéry wywart bezposredni wplyw na praktyke i doktryne najwcze-
$niejszego dz. oraz umystowos$¢ Vardhamany, byt Makkhali Gosala, jeden z przy-
wodcéw ugrupowania ajivikéw, gltoszacych Scisly determinizm. Na wedréwkach
z Makkhalim Gosalg Mahavira spedzit 2 lata, jeszcze przed osiagnieciem oswie-
cenia. Wplywy Makkhalego Gosali na dz. widoczne s3 m.in. w utrzymywaniu
nakazu nagosci, w teorii poznania (tzw. punkty widzenia), wyobrazeniach ko-
smologicznych, teorii szeSciu zabarwieri duszy (leSya) oraz w ogdlnej tendencji
do klasyfikowania.

Kluczowym momentem stalo si¢ uzyskanie przez Vardhamane o$wiecenia
w wieku czterdziestu dwu lat. Jego pierwszymi uczniami byta tréjka braminéw,
Indrabhtti Gautama z dwdjka braci, ktérzy na wezwanie Vardhamany zarzucili
odprawianie ofiar vedyjskich i zostali propagatorami doktryny Vardhamany
oraz pierwszymi z jedenastu ,,zwierzchnikéw gminy” (gana-dhara) dzinijskie;.

Mahavira Vardhamana pozostawil po sobie stosunkowo duza spotecznos¢
wyznawcéw. Gmina dzinijska — podobnie jak buddyjska — od poczatku opiera
sie na tzw. czterech filarach: mnichach, mniszkach oraz wyznawcach swieckich
obojga pici. Wyrazne wyodrebnienie przez Mahavire dwéch grup kobiet
(mniszek i zeriskich wyznawczyn) nadawato wyzsza range spoleczng kobietom
w 6wczesnym spoleczeristwie.

Struktura gminy religijnej zostata ustalona dos¢ wczesnie. Na jej czele stat
tzw. acarya (mistrz, przywddca religijny), odpowiedzialny za dyscypline, porza-
dek spoteczny i czystos¢ doktryny w praktyce. Obowigzek wykladu doktryny
i objasniania nauki Jiny spoczywat na nauczycielu duchowym (upadhyaya). Mie-
dzy wyznawcami Swieckimi a grupa zakonng zachodzita Scista zaleznos¢. Obo-
wiazkiem laikatu byto przede wszystkim stuzenie zakonnym wspétwyznawcom,
a ponadto dbatos¢ o finansowe praktyczne przetrwanie gminy, utrzymywanie
klasztoréw i $wiatyn. Mnisi i mniszki mieli stuzy¢ za wzér, przekazywac nauke
religijng i umacnia¢ gming¢ moralnie. Za niewywigzywanie si¢ z obowigzkéw
wobec spolecznosci nakladano réznorakie kary (najciezsza bylo okresowe wy-
kluczenie ze wspdlnoty). Za wyjatkowo ciezkie wykroczenie przeciwko normom
obyczajowo-moralnym i przykazaniom religijnym zaréwno mnisi, mniszki, jak
i wyznawcy $wieccy mogli zosta¢ oblozeni nieodwracalng ekskomunika.

Dzigki naturalnym migracjom, swiadomej i aktywnej dziatalnosci misjonar-
skiej oraz aktywnosci kupieckiej (np. karawany), czy wymianie monetarnej (np.
bankowos$¢), dz. rozprzestrzenit si¢ na terenie catych Indii doé¢ szybko. Zapewne
juz za czaséw krola Asoki (panowat w 272-232 przed Chr.), duze spotecznosci
dzinijskie zamieszkiwaly Indie pid. i zachodnie. Wskutek utraty wiezi miedzy
trzema gltéwnymi osrodkami dzinijskimi w Indiach pin.-wschodnich (dzisiejszy
Bihar), Indiach pid. (Dekan) oraz Indiach zachodnich (Gudzarat), zaczely sie
ujawniaé pierwotnie nieistotne réznice (dotyczace przede wszystkim codziennej
praktyki i regut zakonnych). Doprowadzito to do wyodrebnienia dwéch gtéw-
nych odlaméw: §vetambaréw (,,odzianych w biel”) i digambaréw (,,odzianych
w przestwor; nagich”).

Podzial gminy dzinijskiej na 2 wyrazne odlamy byl procesem stopniowym
i dtugotrwatym. Faktyczny roztam wspélnoty zostal przypieczetowany na so-
borze w Valabhi (w prowingji Saurastra), 980 lub 993 lata po $mierci Mahaviry,
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(wg tradycyjnego datowania dzinistéw — w 453 lub 466 po Chr.). Obradom prze-
wodniczyl wéwczas Devardhiganin Ksamasramana. Spotecznosé svetambarow
dokonata wtedy ostatecznej red. i kompilacji swoich tekstéw kanonicznych. Tym
samym zakoniczono trwajacy 150 lat proces red. kanonu (poprzednie sobory od-
byly sie ok. 300-343 po Chr. w Mathurze, pod przewodnictwem opata Skandili,
oraz na poczatku V w. w Valabhi, pod przewodnictwem niejakiego Nagarjuny).

RozdZwiek miat swoje korzenie u samego zarania dz. Wigze sie z odmien-
nymi praktykami uczniéw Parévy i Mahaviry Vardhamany. Uczniowie Par-
$vy, okreslani w pdézZniejszej literaturze mianem ,starszych” (prakryt: thera),
nosili szaty, nie golili gtéw, nie stosowali skrajnej ascezy. Przestrzegali czte-
rech przykazan sformufowanych przez Parsve, tj. zyli zgodnie z ,nauka czte-
rech powsciagnie¢” (prakryt: cailijjama-dhamma; sanskr.: catur-yama-dharma;
pali: catu-yama-samvara): niekrzywdzenia istot zywych; prawdoméwnosci; nie-
przywlaszczania tego, co nie zostalo dane (zakazana jest nie tylko kradziez, ale
takze nieuczciwe postepowanie, nieoddawanie diugéw i rzeczy znalezionych,
nieuczciwo$¢ w handlu, oszukiwanie na miarach i wagach); ubdstwa. Po czesci
z tej tradycji wywodza sie Svetambarowie.

Bardziej konserwatywni i restrykcyjni bezposredni wyznawcy Vardhamany,
sladem swego mistrza catkowicie wyrzekli si¢ débr oraz Scisle stosowali regute
nagosci. Zapewne to oni stanowili pierwowzor digambaréw. Przykazania Parsvy
zostaly rozszerzone prze Mahavire Vardhamane o piate, nakazujace wstrzemiegz-
liwos¢ plciowa, i uzupetnione licznymi innowacjami w sferze regut zakonnych
(skrajny ascetyzm, spowiedz) oraz doktryny, uznawane przez wszystkie nurty
dz. Poza réznicami doktrynalnymi, digambarowie i §vetambarowie réznig sie
przede wszystkim tym, zZe uznaja nieco inne zasady postepowania dla mnichéw
i mniszek, w tym Zebrania oraz spozywania positkéw.

Ok. 150 wylonit si¢ na potudniu Indii odtam yapaniya, ktéry 1aczyt r6zne
elementy praktyki §vetambaréw i digambaréw. Przetrwat on do XIV w., kiedy
zostal wchloniety przez gmine digambaréw. Kompromisowosé tego odtamu
przejawiala si¢ m.in. w tym, zZe mnisi stosowali si¢ do digambarowego nakazu
nagosci jedynie poza terenami zamieszkalymi, a w osadach okrywali ciata
kawatkiem tkaniny na wysokos$ci bioder (eka-phalaka). W sferze doktrynalnej
niewiele réznili sie od $vetambaréw. Uznawali te same pisma kanoniczne,
wierzyli, ze takze kobiety mogg osiggna¢ wyzwolenie, a osoba o$wiecona
spozywa pokarm i jej cialo spelnia normalne funkcje fizjologiczne.

W dz. zawsze istnial—i nadal istnieje —marginalny ruch wyznawcéw,
ktérzy nie utozsamiali si¢ z zadnym z giéwnych odlaméw. Prawdopodobnie
z takich luznych grup wywodza sie Umasvamin, autor Tattvartha-siitry (Traktat
o rzeczywistosci) i Siddhasena Mahamati, autor Nyayavatary (Wprowadzenie do
logiki). W odréznieniu od buddyzmu, dz. nigdy nie stat sie¢ religia dominujaca
w Indiach ani nie wyszed! poza ich granice.

Podstawowe doktryny. Dz. odrzuca autorytet i charakter objawiony Ved,
a przez nurty braminskie klasyfikowany jest jako system heterodoksyjny, tj.
nastika (nihilistyczny). Podobnie jak pierwotny buddyzm i ajivikowie, dz. od-
rzuca istnienie Boga, stworcy czy jakiejkolwiek istoty nadprzyrodzonej kieru-
jacej losami Swiata, moralnego prawodawcy, absolutu, bytu transcendentalnego
czy zasady duchowej, do ktérej daje si¢ sprowadzi¢ caly swiat. Dz. jest zatem
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przykladem religii ateistycznej, ktéra koncepcje Boga uznaje za wewnetrznie
sprzeczng, a jego istnienie za niemozliwe i logicznie nie do przyjecia. Ateizm
nie oznacza tu zanegowania celowosci egzystencji ludzkiej, zycia po $mierci
czy istnienia duszy. Bogowie (deva), o ktérych méwi kosmologia dzinijska, to
nie istoty nadnaturalne o odmiennym statusie ontologicznym, lecz istoty nie-
bianiskie zamieszkujace Swiaty ponadziemskie i obdarzone ciatami z subtelnej
materii. Nie r6znig sie jako$ciowo od ludzi, zwierzat czy roslin. Wszyscy pod-
legaja tym samym uwarunkowaniom w kregu wecielefi. Zauwazalne niekiedy
trudnosci w zaakceptowaniu idei dz. jako religii ateistycznej, odrzucajacej ist-
nienie Boga, wynikaja z projekcji judeo-chrzescijariskiej koncepgiji religii na grunt
ind., z niewlasciwego rozumienia terminu , deva” (istota niebiariska) jako ,bég”
i z utozsamiania ateizmu z materializmem, ktére nie musza wspotwystepo-
wad. Jednoczesnie dz. — podobnie jak ajivikowie i buddysci —jest doskonatym
przykladem nurtu Swiadomie ateistycznego, w ramach ktérego rozbudowano
system etyczny, co dowodzi, ze w praktyce spolecznej brak koncepcji Boga nie
uniewaznia norm etycznych.

Gléwna postacig kultu sa jinowie, zw. tirthankarami (twércy brodu), .
ludzie, ktéry zrealizowawszy ideal wyzwolenia, nauczaja ludzkosé, wskazujac
droge wyijscia (tirtha — bréd) z oceanu cierpienia, za jaki uznaje si¢ krag wcieleri
(sarhsara). W takim samym sensie —tj. jedynie jako przypomnienie i uswiado-
mienie potencjalu petnej wolnosci, kryjacego sie¢ w kazdym z wyznawcéw —
przedmiotem kultu sq wszelkie istoty wyzwolone, lecz nie nauczajace (siddho-
wie —istoty doskonate), a nawet wybitni mnisi i mniszki juz za zycia. Zgodnie
z wierzeniami, dz. istnieje odwiecznie, a w kazdej epoce pojawiaja si¢ na ziemi
tirthankarowie, odnowiciele religii. ParS§va i Vardhamana byli ostatni sposréd
dwudziestu czterech tirthankaréw tej epoki. Pierwszym tirthankara miat by¢
Rsabha, ktoéry nie tylko pouczyt ludzkos¢ o celu i sensie istnienia, ale dat jej
takze narzedzia oraz technologie, ustanowil prawa i porzadek spoleczny. Di-
gambarowie wierzg, ze tylko mezczyZni moga zosta¢ tirthankarami, gdyz slaba
odporno$¢ fizyczna i psychiczna kobiet uniemozliwia im sprostanie wymaga-
niom skrajnej ascezy. Ponadto kobiety nigdy nie beda wolne od przywigzania
i nie moga stosowac si¢ do nakazu nagosci. Nagos¢ jest wyrazem pelnego wy-
zbycia sie przywiazania wewnetrznego (np. pozbycie sie uczucia wstydu) i ze-
wnetrznego (wyrzeczenie si¢ dobr materialnych), leku (przed zimnem, negatyw-
ng reakcja otoczenia na nagos¢) oraz wolnosci (opanowanie podstawowych od-
ruchéw cielesnych i psychicznych, w tym samozachowawczych). Svetambarowie
utrzymuja jednak, ze dziewietnasty tirthankara odrodzit sie jako kobieta Mallt
wskutek kltamstw i oszustw popetionych w poprzednim wecieleniu. Wierza, ze
takze kobiety moga osiagna¢ wyzwolenie.

Rola tirthankaréw jest stosunkowo bierna. Po osiggnigciu oswiecenia, trwa-
ja w stanie cigglej medytacji, a zerwawszy wszelkie wigzy ze Swiatem, pozo-
staja niezaangazowani w jego losy, bedac dla wyznawcéw idealem postepo-
wania. Z racji ich dystansu do $wiata, ich nauki nie sa przekazywane bezpo-
Srednio przez nich, lecz przez zwierzchnikéw gminy (gana-dhara). Digamba-
rowie uznaja nawet, ze osoba o$wiecona, wyzwoliwszy si¢ catkowicie z docze-
snych zaleznos$ci, pozostaje bez ruchu, zaprzestaje spozywania pokarmu i za-
nikaja u niej jakiekolwiek czynnosci oraz potrzeby fizjologiczne. To samo doty-
czy tirthankaréw, ktérzy emituja niestyszalny dla Smiertelnikéw ,boski dZzwiek”
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(divya-dhvani), rozumiany i interpretowany przez zwierzchnikéw gminy, a po-
tem utrwalony w pismach swietych. Tirthankarowie — a takze ich wyobrazenia
w $wiatyniach — stanowia przyktad dla kazdego cztowieka i wskazanie, ze we-
wnetrzna samorealizacja oraz absolutna wolnos¢ sa mozliwe. Podkredla sie, iz
wszelkie rytualy odprawiane przez wyznawcéw swieckich ku czci tirthankaréw
oraz modlitwy do nich kierowane wspieraja w moralnym zyciu jedynie samego
wyznawce i uSwiadamiaja mu ideat doskonatosci. Wierzy sie, ze nie tylko ofiary
nie moga przynies¢ realnych skutkéw, poza umocnieniem wewnetrznej postawy
religijnej, ale i sam wyznawca nie moze nawet liczy¢ na jakiekolwiek bezposred-
nie wsparcie tirthankaréw, gdyz ci pozostaja zaglebieni w stanie szczesliwosci
i sa catkowicie nieodstepni. U swych poczatkéw dz. zdecydowanie przeciwsta-
wiatl sie wszelkim formom kultu, lecz potrzeby laikatu doprowadzily do wy-
ksztalcenia si¢ obrzedowosci, w pewnej mierze przejetej z hinduizmu (przy
takich rytuatach korzystaja niekiedy nawet z asysty braminéw jako kaplanéw).

Etyka i soteriologia. Etyka dz. podkresla pelng odpowiedzialno$¢ jednostek
za swoje czyny i los. Idealem jest osiggniecie duchowej doskonatos$ci — stanu
przyrodzonego, a tym samym wyzwolenie si¢ z kregu ponownych wcielen,
niosacych z sobg cierpienie. Wszelkie dzialania czlowieka, przejawiajace sie
w mysli, mowie i aktywnosci ciala, maja wymiar etyczny. Ocena etyczna
nie ogranicza si¢ jedynie do relacji miedzyludzkich. Obejmuje tzw. wielka
wspélnote etyczna, na ktéra sklada sie nie tylko spotecznosé ludzka, ale takze
$wiat zwierzat i roslin oraz cata przyroda. Czlowiek stanowi integralng czes¢
natury i nie powinien czyni¢ Swiata sobie poddanym, gdyz stoi na réwni ze
wszystkimi istotami Zywymi. Ma otaczac je szacunkiem, opieka i wspétczuciem.

Wszystkie istoty zywe, w tym ludzie i istoty boskie, podlegaja reinkarnacji.
Typ przyszlych narodzin Sci$le determinowany jest przez uczynki popetnione
w zywotach poprzednich. Nikt i nic nie moze uwolni¢ jednostki od poniesie-
nia odpowiedzialnosci za wlasne czyny. Prawo moralne rzagdzace tymi uwarun-
kowaniami zw. jest karmanem (czynem nacechowanym etycznie) i uznawane
przez wigkszos¢ nurtéw religijnych oraz filozoficznych w Indiach (aczkolwiek
byto nieznane mysli vedyijskiej). Etyczny mechanizm determinujacy wskazuje na
niezwykle archaiczne korzenie tej koncepcji w dz. (by¢ moze jest to najstarsza
koncepcja karmana w Indiach). Swiat wypelniony jest materig, w tym niezwy-
kle subtelng, materiq karmiczng. Dusza (jiva, atman), znajdujaca sie w ciele
podejmujacym jakiekolwiek dziatania, oblepiana jest materig-karmanem, przez
co wzrasta jej cigzar, ktéry Scigga ja w do6t, do Swiata ziemskiego lub do piekiet.
Wyréznia sie 8 podstawowych typéw karmana, z kilkudziesiecioma podtypami,
w zaleznos$ci od tego, w jaki sposéb karman wiaze istote zywa, i odpowiednio
do skutkéw, jakie wywoluje: 1) karman zaciemniajacy poznanie; 2) zaciemnia-
jacy percepcje; 3) doznaniotworczy, tj. odpowiedzialny za dobre i zte doznania;
4) znieksztalcajacy stuszny oglad i stuszne postepowanie; 5) karman zyciowy,
determinujacy dlugosé¢ zycia; 6) ksztattujacy indywidualno$é (odpowiedzialny
réwniez za szczegoly: posture, budowe szkieletu, organéw i narzadéw, cere, za-
pach ciata); 7) okreslajacy status spoleczny i miejsce kolejnych narodzin; 8) kre-
pujacy dobroczynnos¢, wewnetrzng moc. Relacje pomiedzy materig karmiczna
a istota zywa wywoluja w niej okreslone stany i wplywajg na wewnetrzny cha-
rakter duszy.
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Wyréznia sie 5 tzw. stanéw karmicznych (bhava) w kolejnosci wzrastaja-
cej sily wiazacej karmana: stan wyciszenia (aupasamika-bhava), stan wycisze-
nia i zniszczenia (ksayopasamika-bhava), stan zniszczenia (ksaya-bhava) karma-
na, stan realizowania si¢ karmana (udaya-bhava) i stan naturalnych przemian
(parinamika-bhava). Powstrzymanie si¢ od dziafania lub ascetyczne wyrzeczenie
uwalniaja stopniowo dusze od materii karmicznej, wskutek czego staje si¢ ona
1zejsza i unosi sie coraz wyzej, by odrodzi¢ sie w jednym z niebios. W wyniku
calkowitego uwolnienia si¢ od materii karmicznej, w chwili wyzwolenia dusza
staje si¢ niewazka i w prostej linii wznosi na czubek $wiata, zw. Swiatem istot
wyzwolonych (siddha-loka), by juz nigdy si¢ nie odrodzi¢, gdyz nie ma tam
materii, z ktérg mogtaby wejs¢ znowu w kontakt. Uwolnienie si¢ od materii
wiaze sie z odzyskaniem przez dusze jej wrodzonych cech przestonietych mate-
riq: zdolnos$ci poznawczych (upayoga), wewnetrznej mocy (virya) i szczesliwosci
(sukha).

Utrzymuje sie¢ niekiedy (gléwnie digambarowie), ze nie wszystkie istoty
zywe osiggng wyzwolenie. Niektére z nich skazane sg na wieczne odradzanie,
co wynika z ich ulomnej natury. Okreéla sie je mianem ,nieziszczalnych”
(abhavya), gdyz nie ziszczg potencjalu zwigzanego z naturg istoty zywej.

Do ostatecznej wolnosci (moksa — wyzwolenie) prowadza — przez 14 stop-
ni (guna-sthana) —tzw. 3 klejnoty (tri-ratna): nalezyty oglad (samyag-darsana),
nalezyte poznanie (samyaj-jiana) oraz nalezyte postepowanie (samyac-caritra).
Okresla sie je wspdlnym mianem ,, drogi prowadzacej do wyzwolenia” (moksa-
-marga). Podstawowe normy etyczne wyznacza 5 wspomnianych przykazan. Na
potrzeby laikatu zostaly one zlagodzone, gdyz przestrzeganie ich w formie re-
strykcyjnej uniemozliwialoby Zycie codzienne. Nakaz niekrzywdzenia (ahimsa)
jest podstawowym przestaniem etyki dz. i stanowi podstawe dla pozostalych.
Oznacza bezwzgledne poszanowanie zycia we wszelkiej formie. Zabrania nie
tylko pozbawiania zycia innych istot zywych czy krzywdzenia ich (ciatem, mo-
wa i umystem), ale takze naktaniania innych do krzywdzenia czy tez tolerowa-
nia wszelkiego typu nieetycznych zachowan. Bierne przyzwolenie uznaje si¢ za
réwnoznaczne ze wspoétuczestnictwem. Bezkompromisowa postawa wyznaw-
céw dz. wywarla znaczny wplyw na postawy etyczne w Indiach historycznych
i wspolczesnych. Idea biernego oporu i satyagrahy (uznanie prawdy; obstawanie
przy prawdzie), ktéra doprowadzita Indie do niepodleglosci, ma swe korzenie
w etyce dzinijskiej. Sformutowana zostala przez Mohandasa K. Gandhiego bez-
posrednio pod wplywem nauk digambary Raichandbhaia Mehty (znanego jako
Shrimad Rajacandra, 1867-1901).

Ontologia i kosmologia. Filozofia dz. wpisuje si¢ w indyjski nurt filozo-
tii przyrody i atomistyki, a jako reprezentant metafizycznego realizmu plurali-
stycznego uznaje rzeczywiste — tj. w pelni niezalezne od poznajacego podmiotu
i obiektywne —istnienie szeregu wzajemnie nieredukowalnych bytéw. Odrzu-
cajac nominalizm, dz. uznaje wprawdzie uniwersalia (samanya), lecz ich istnie-
nie jest zalezne od istnienia rzeczy jednostkowych (visesa). Rola poje¢ ogélnych
jest w gléwnej mierze taksonomiczna i typologiczna. W rzeczywistosci sa one
abstrakcjami cech (przymiotéw) identyfikowalnych w danej klasie indywiduéw
i jako takie nie majg wlasnego istnienia niezaleznego od indywiduéw. Uznanie
istnienia powszechnikéw (samanya) wynika po czesci ze specyfiki jezykéw ind.
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(gtéwnie sanskr.), ktére umozliwiaja w prosty sposéb tworzenie poje¢ ogdlnych
i abstrakcji. Wplyw struktur jezyka jest tu analogiczny do charakterystycznego
dla skladni jezyka starogr. wplywu np. podmiotowo-orzecznikowego schematu,
na sylogistyke Arystotelesowska.

Swiat dla dzinistéw nie ma ani stwércy, ani poczatku. Istnieje odwiecznie
i wiecznie i podlega nieustannym przemianom. Byt (sat) definiowany jest jako
to, co powstaje, trwa i ulega zniszczeniu. Podobnie formutowana jest defini-
cja substancji: to, co w swej istocie zachowuje tozsamos¢ i trwalosé, a mimo
to powstaje, trwa i ulega zniszczeniu w odniesieniu do swoich immanentnych
przymiotéw (cech — guna) i chwilowych przeksztalcen (przejawéw — paryaya).
Substancja nie moze jednak istnie¢ samoistnie, w oderwaniu od swoich przy-
miotéw i przejawéw. Przymioty (np. zZar, blask i suchos¢) sg trwale zwiagzane
z dang substancjg (np. z ogniem), tj. ze swoim podlozem, i nie wystepuja nie-
zaleznie od substancji. To one pozwalajg odrézni¢ ja od innych substancji (np.
od wody). Przejawy majq charakter chwilowy i nie sg esencjonalnie zwigza-
ne z substancja. Stanowig jedynie temporalne modyfikacje okreslonej substancji
lub jej przymiotéw i nie wplywaja na jej istote, a jedynie na postrzegana forme
(np. konkretne zabarwienie ptomienia w danej chwili czy tez jego ksztatt zmie-
niajacy si¢ pod wplywem podmuchéw). To nie dzigki przejawom mozliwa jest
identyfikacja danej substangji, lecz dzigki jej przymiotom.

Typologia substancji (dravya) obejmuje 5 (czasem 6) kategorii: istoty zy-
we (jiva) dwojakiego rzedu— podlegajace transmigracji (sarhsarin), wyzwo-
lone, doskonate (siddha); zasade ruchu (dharma); zasade spoczynku (adhar-
ma); przestrzeri (akasa) oraz materie (pudgala). Wszystkie substancje sg wiecz-
ne, nieredukowalne i niepostrzegalne (postrzegalne sa jedynie ich przymio-
ty), a jednocze$nie podzielne i maja nature atomowa. Skladaja sie ze swo-
istych jednostek (np. jednostek przestrzennych, atoméw). Owych 5 substancji
sklada sie na tzw. byty rozciagte (asti-kaya — istniejace ciata), ktérych wspdl-
na cechy jest cielesnos¢ (kayatva), tj. posiadanie wymiaru przestrzennego. Na-
lezy pamigtaé, ze w tej typologii pojecie substangji jest jedynie ekstensjonal-
nie réwnowazne pojeciu bytu rozciagglego, tj. obejmuje ten sam zbiér pieciu
kategorii bytéw, cho¢ znaczeniowo si¢ z nim nie pokrywa, gdyz co innego
stanowi kryterium bycia substancja, a co innego kryterium bycia bytem roz-
ciggltym.

O pojeciowej réznicy miedzy substancja a bytem rozcigglym s$wiadczy
dyskusja dotyczaca statusu i charakteru czasu. Czas (kala) nigdy nie jest
uznawany za byt rozciagly, ale bywa uznawany (gléwnie przez digambardéw)
za szbsta substancje, gdyz sklada sie z wymiernych jednostek czasowych
(samaya) i podlega przemianom takim, jak zanik, trwanie i powstawanie (zanik
jako odchodzenie w przeszto$¢, trwanie punktu teraZniejszego i aktualizacja
przysztosci). Wyjatek stanowiq niektérzy $vetambarowie, ktérzy argumentuja,
ze skoro wszystkie substancje przechodza przemiany, musi si¢ to odbywaé
w czasie. Zatem czas jako substancja musiatby réwniez podlega¢ przemianom,
wobec tego potrzebowalby osobnego czasu (metaczasu, czasu drugiego rzedu),
zeby takie przemiany mogly zachodzi¢ (tj. przemiany czasu pierwszego rzedu).

Podzbidér substancji, na ktéry skiadajg si¢ zasady ruchu, spoczynku, prze-
strzeri i materia, nosi miano elementu nieozywionego (ajiva) i przeciwstawiany
jest istotom zywym (jiva). Dychotomia ta nie odpowiada jednak podziatowi
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Kartezjariskiemu na res cogitans i res extensa, gdyz istoty zywe sa nie tylko
Swiadomymi podmiotami, ale maja takze rozciaglos¢é. Sam termin ,jiva” kono-
tuje jednoczes$nie kilka znaczer: cielesna istota zywa, z natury obdarzona $wia-
domoscig (np. ludzie, zwierzeta, bogowie, istoty piekielne), cho¢ nie zawsze
zdolnoscia poruszania sie¢ (np. rosliny, nasiona, mineraly, woda, ogieri); dusza
(atman) jako wieczny byt Swiadomy, odradzajaca sie w kregu wcielery; podmiot
poznawczy i osrodek kognitywno-wolicjonalny, w ktérym ulokowane sg akty
poznawcze, odruchy woli oraz wszelkie przezycia, doznania i uczucia.

Zasada ruchu (dharma) i zasada spoczynku (adharma) stanowia wspdlnie
dwie zasady motoryczne, odpowiedzialne za ruch i spoczynek ciat. Kazde cia-
fo znajdujace si¢ w ruchu zwiazane jest z zasada ruchu. Przechodzac w stan
spoczynku albo pozostajac w bezruchu, nie tylko traci kontakt z zasada ru-
chu, ale wiaze si¢ jednoczesnie z zasada spoczynku. Takie ujecie zjawiska ru-
chu, mimo ze logicznie do wyjasnienia zjawiska ruchu wystarczyloby przyjecie
ledwie jednej zasady motorycznej (ktéra faczac sie z cialem, wprawialaby je
w ruch, a odlaczajac sie, powodowataby bezruch), wskazuje na kolejng — obok
teorii karmana — probe nadania wszelkim dziataniom i ruchowi w $wiecie wy-
miaru etycznego. Takze sama terminologia, jaka dziniéci stosuja, dowodzi, ze
mamy do czynienia z faktycznym przeksztalceniem ogélnoindyjskiej koncepcji
etycznej imperatywu moralnego (dharma) i jego antytezy (adharma). W etyce
braminskiej dharma (imperatyw moralny, norma) wyznacza powinnosci czto-
wieka w wymiarze kosmicznym, spofecznym i jednostkowym, a ich realizacja
wyplywa z jego wlasnej natury. Sprzeniewierzenie sie tej normie etycznej, a tym
samym zachowanie niezgodne z wlasna naturg cztowieka, okreéla si¢ terminem
adharmy. W dz. te 2 pojecia nabieraja nowego wymiaru i dodatkowo wyjasnia-
ja, dlaczego wszelkie dziatania (karmany) musza mie¢ bezwzglednie wymiar
etyczny.

Przestrzen sklada sie z niepodzielnych jednostek (pradesa) o rozmiarach
atomowych (anu) i nie tylko wypelnia caly wszechswiat (loka), ale rozciaga sie¢
w nieskoriczono$¢ poza jego granice, jako tzw. nieSwiat (aloka). Czes¢ prze-
strzeni zw. wszech§wiatem (loka) zawiera w sobie wszystkie substancje i tylko
w niej mozliwy jest ruch. Ma ksztalt stojacej ludzkiej sylwetki o ramionach
wspartych na biodrach i szeroko rozstawionych stopach. Genezy tego kosmolo-
gicznego wyobrazenia nalezy poszukiwac w typowej dzinijskiej pozycji medyta-
cyjno-ascetycznej, zw. wyprostowaniem ciata (kayotsarga). Dolng cz¢$¢ wszech-
$wiata (makrokosmicznego czlowieka) zajmuje 7 warstwowo utozonych piekiet,
nad ktérymi umieszczony jest plaski swiat ziemski. W jego srodku znajduje sie
kolisty kontynent Jambtdvipa (Wyspa Rézanej Jabloni). Wziat swaq nazwe od
drzewa rézanej jabtoni (jambti), rosnacej na szczycie mitycznej géry Meru, osi
Swiata ziemskiego. Centralna cz¢s$¢ Swiata ziemskiego — otoczona naprzemien-
nie pierscieniami kontynentéw i oceanéw — stanowi tzw. ziemie czynu (karma-
-bhtimi). Tylko tam podejmuje si¢ dzialania o charakterze etycznym, decydujace
o przysztych narodzinach. Tylko tam rodzg sie tirthankarowie i tylko tam mozna
uzyskaé wyzwolenie. Pozostale kontynenty oraz piekla i niebiosa zw. sg ziemia
doznan (bhoga-bhiimi), gdyz istoty tam zrodzone doznaja jedynie dobrych lub
zlych skutkéw czynéw, jakie popelnily w poprzednich wcieleniach. Na nadziem-
ska czes¢ wszechswiata sklada sie wiele warstw Swiatéw niebianiskich, a jego
sklepieniem jest siedziba istot wyzwolonych (siddha-loka).
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Jedynymi substancjami mnogimi i obdarzonymi zdolnoscia przemieszcza-
nia sie sa istoty Zywe oraz materia. Sktada sie ona z niepodzielnych i niezmien-
nych atoméw (paramanu), ktére cechuje po jednym typie wrazert smakowych,
po jednym typie zapachu i barwy oraz 2 typy wrazen dotykowych (gtadkos¢
i szorstkos¢ jako wewnatrzatomowe ,,sily lepkosci”), dzieki ktérym atomy tacza
sie¢ w czasteczki (skandhy) i staja sie postrzegalne za pomoca pieciu zmysiow.
O istnieniu atoméw mozna jedynie wnioskowa¢, gdyz same sa niepostrzegalne.
Z materii sklada si¢ nie tylko 5 typéw ciat (fizyczne, transformacyjne, prze-
mieszczalne, Swietliste i karmiczne), ale takze umyst, mowa oraz sily witalne
(prana — oddech). Wyjawszy subtelng materi¢ karmiczna, materia jest postrze-
galna zmystowo, a jej funkcje stanowi dostarczenie istotom zywym réznorakich
doznari i doprowadzanie do ich nieustannych narodzin.

Istoty zywe zapelniajg caly wszech§wiat. Wyréznia je swiadomos¢ oraz
przyrodzone zdolnosci poznawcze, ktére jednak na codzien ttumione s dziala-
niem materii. Archaiczna koncepcja, ktérej korzenie siegajq wierzeri animistycz-
nych, glosi, ze wszystkie rzeczy (w tym 4 zywioly) moga by¢ ozywione przez
zamieszkujace je dusze. Istoty Zzywe odradzaja sie w czterech podstawowych for-
mach narodzin (gati): jako istoty piekielne; istoty podludzkie, czyli zwierzeta,
istoty nieruchome (majace cialo z ziemi i wody) —rosliny i prymitywne istoty
ruchome (ogieri i powietrze); ludzie; istoty niebiariskie. Skoro zaklada sie, ze
w $wiecie wiecznie beda krazy¢ wciaz nowe istoty zywe, przyjmuje si¢ takze, ze
Zrédlem nowych dusz pojawiajacych sie w miejsce wyzwolonych sg tzw. ciata
zbiorowe (nigoda), najprymitywniejsze formy roslinnej egzystencji zamieszkate
przez wiele dusz jednoczes$nie.

Przyjmuje si¢, ze jedyna funkcjg istot Zywych jest wzajemne wspomaga-
nie si¢ na drodze ku samodoskonatosci, przede wszystkim za pomoca pouczen
wskazujacych réznice miedzy dobrem a ztem. W konsekwencji wszelkie relacje,
jakie zachodzgq miedzy istotami zywymi, maja charakter Scisle etyczny. Zrozu-
mienie wlasnej natury przez istot¢ Zywa oznacza zrozumienie wiasnej funkcji,
tj. powinnosci wzgledem innych istot zywych. Zatem zasady etyki dzinijskiej
nie sa okreslane przez nadrzedna instancje, np. Boga, prawo odwieczne, tra-
dycje czy tez umowe spoleczna, ale wyplywaja wprost — zdaniem dzinistéw —
z natury kazdej istoty zywej. Stosowanie sie do zasad etyki to naturalna funkcja
istoty zywej.

Zwiazek duszy z materig jest odwieczny, ale potencjalnie ma koniec. Mate-
ria karmiczna, ktéra jest ogniwem wiazacym dusze z materiq wiasciwg, oblepia
dusze i nadaje jej jedna z szeSciu dostrzegalnych wylacznie pozazmystowo barw
(lesya: czarna, niebieska, szara, ognista, rézowo-z6tta i biata). Barwy maja od-
zwierciedla¢ inklinacje moralne jednostki.

Czas o naturze atomowej (samaya) odmierzany jest przez nastepujace po
sobie nieprzerwanie eony wzrostu (utsarpini) i upadku (avasarpini), co odnosi
sie nie tylko do wartosci moralnych, ale takze do poziomu zycia materialnego.
Kazdy eon wzrostu skiada sie z szesciu epok: 1) epoki wyjatkowo niepomyslnej;
2) niepomyslnej; 3) bardziej niepomys$lnej niz pomyslnej; 4) bardziej pomysl-
nej niz niepomyslnej; 5) pomyslnej; 6) wyjatkowo pomyslnej. Potem nastepuje
eon upadku epok: 1) wyjatkowo pomyslna; 2) pomyslna; 3) bardziej pomysl-
na niz niepomyslna; 4) bardziej niepomys$lna niz pomys$lna; 5) niepomyslna;
6) wyjatkowo niepomyslna. Jedynie w epokach trzeciej i czwartej kazdego eonu
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szcze$cie jeszcze nie dominuje i ludzie moga wciaz doswiadczaé cierpieny, nie-
zbednych do poszukiwania drég wyzwolenia. Z drugiej za$ strony nieszczeScie
nie przytlacza catkowicie i ludzie znajdujg jeszcze chwile na refleksje. Dlatego
tylko w tych okresach pojawiaja si¢ na Jambtuidvipie (ladzie zamieszkalym przez
ludzi) tirthankarowie (po dwudziestu czterech w kazdej z tych epok). W konse-
kwengji przyjmuje sie, ze tylko wéwczas mozliwe jest osiagniecie wyzwolenia.

W dz. —tak jak w niektérych bramiriskich szkotach filozoficznych — nie-
obecna jest koncepcja cyklicznego stwarzania (sarga) i rozpadu $wiata (pra-
laya —rozpltyniecie si¢), cho¢ jest ona doskonale znana z mitologii hinduistycz-
nej. Nieznana jest tez koncepcja czasu w petni cyklicznego, kolistego czy czasu
mitycznego, gdzie te same akty sq wciagz ponawiane przez bogéw. Jednoczesénie
czas przebiega nie w pelni linearnie, lecz jest raczej ,sinusoidalng” wypadkowa
rytmu kolistego i prostego przebiegu czasu.

Relacje zachodzace migdzy istotami zywymi (jiva) a elementami nieozywio-
nymi (ajiva) ujete zostaja w 7 (lub 9, np. u digambaréw) kategorii (tattva — ta-
kos¢), ktére opisuja rzeczywistos¢ i taczq metafizyke z soteriologia. Dwie pierw-
sze kategorie to wlasnie istoty Zywe i elementy nieozywione, jako 2 podstawo-
we typy bytowania w $wiecie. Kolejng kategorig jest naplyw (asrava) subtelnej
materii karmicznej do duszy, wywolany wszelka aktywnoscia cielesng (kaya-
-karman), werbalng (vak-karman) lub umystowa (manas-karman). Wewnetrzy-
mi negatywnymi czynnikami uaktywniajacymi dziatania sa 4 podstawowe na-
mietnodci (kasaya): gniew, wyniostos¢, falsz i zadza. Czwarta kategoria to wie-
zy (bandha), ograniczajace naturalne zdolnosci poznawcze duszy i $ciagajace
ja w coraz nizsze $wiaty. Stanowia one zwiazek subtelnej materii karmicznej
z dusza. Powstrzymanie (samvara) naplywu materii karmicznej jest piata ka-
tegorig. Stanowi warunek lepszych narodzin oraz wstepny etap do uzyskania
wyzwolenia. Naplyw materii oblepiajacej dusze mozna zahamowaé, powstrzy-
mujac sie od jakichkolwiek dzialari (nawet moralnie pozytywnych) lub dzieki
kontemplagji, studiom religijnym, odprawianiu ceremonii religijnych. Szésta ka-
tegoriq jest zniszczenie (nirjara) materii karmicznej dzigki ascezie (tapas, np.
wyszukane umartwienia, posty, spowiedZ, medytacja i samobdjstwa rytualne
w wyniku glodu i odwodnienia organizmu). Siédma kategoria to wyzwolenie
(moksa, nirvana), jako catkowite usuniecie karmana i odzyskanie pemni wladz
poznawczych. Opcjonalnie wymienia sie takze zastuge moralna (punya) i grzech
(papa), jako pozytywne i negatywne skutki naplywu materii karmiczne;.

Epistemologia. Jako krytyczna odmiana realizmu teoriopoznawczego, dz.
uznaje bezposrednio$¢ proceséw poznawczych wobec poznawanej rzeczywisto-
Sci. Istotng role odgrywa wnikliwa analiza samych proceséw i warunkéw ich
prawdziwosci. Jednoczesnie dz. nie tylko wystepuje przeciwko koncepcjom fe-
nomenalistycznym i odrzuca sensualizm czy empiryzm teoriopoznawczy, ale jest
krytyczny wobec stanowisk idealistycznych oraz nominalistycznych. Analitycz-
na postawa filozoféw dz. pociaga za sobg glebokie zainteresowanie kwestiami
semantycznymi i logicznymi. Z uwagi na zainteresowanie jezykiem naturalnym
i proba jego Scistego opisu, filozoféw dz. mozna $miato uznac¢ za prekursoréw
pragmatyki logicznej, a pewne koncepcje dzinijskie w dziedzinie logiki uznaje
si¢ niekiedy za antycypacje logiki wielowartosciowej. Dominujacy nurt trady-
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cyjnej epistemologii dzinijskiej, wywodzacy sie z tradycji kanonicznej, wyréznia
5 typéw poznania (jiiana).

Poznanie zmystowe (mati) ma swéj poczatek w zmystach i obejmuje
2 podstawowe podtypy: piecioraka percepcje (wzrokowa, stuchowa, dotykowa,
smakowa i wechowa) oraz wszelkie procesy myslowe, ktére stanowiq bezposred-
nie przetworzenie pierwotnych danych percepcyjnych (np. powigzanie danych
percepcyjnych z jezykiem, ideq). W kazdym akcie poznania zmystowego wy-
réznia sie 4 etapy: pierwsze niezinterpretowane wrazenie; dazenie poznawcze,
ktére rozwaza charakter percypowanego bodZca; sad rozstrzygajacy watpliwosci
oraz konkluzja, ktéra umozliwia pamie¢ i przypomnienie.

Poznanie objawione (Sruta—to, co uslyszane) jest zawsze poprze-
dzone poznaniem zmystowym. Stanowi ono odrebna kategorie, gdyz z natury
dostarcza informacji lezacych poza sfera codziennego doswiadczenia i naocz-
nosci. Ta kategoria obejmuje przede wszystkim przekaz tradycji (pouczenie au-
torytetu, pisma Swiete). Jednocze$nie sama czynno$¢ czytania, stuchania jest
w rzeczywistosci aktem percepcji. Warto zaznaczy¢, ze Akalanka — przedstawi-
ciel innego nurtu epistemologicznego dz., odwotujacego sie réwniez do pism
kanonicznych — zaliczal do kategorii poznania zmystowego (mati) jedynie per-
cepcje (jej posrednikiem sg zmysly), a do kategorii poznania objawionego, prze-
jetego (Sruta) — wszelkie akty poznania rozumowego, w ktérym posredniczy
umyst (wnioskowanie, analogia, tradycja i objawienie, domniemanie, ekwiwa-
lencja i konstatacja nieistnienia).

Telestezja (avadhi, jasnowidzenie) jest pozazmystowa zdolnosciag do
bezposredniego postrzegania bytéw posiadajacych barwe i forme, znajdujacych
sie poza zasiegiem narzadéw zmystowych w momencie postrzezenia ,tele-
stezyjnego”.

Telepatia (manah-paryaya) to rozpoznanie mysli istniejacych w umy-
stach innych istot zywych. Podobnie jak telestezja, stanowi forme pozazmysto-
wego ogladu bezposredniego, gdyz mysli majq nature rozciagla, a zatem moga
by¢ pozazmystowo postrzegane jako subtelne byty.

Poznanie doskonate (kevala—zupelne, jedyne) jest najwyzszym
stopniem poznania i celem poznawczym czlowieka; jest wszechwiedzg. Roz-
poznaje wszystkie zjawiska i byty bez wzgledu na czas i miejsce. Osiggniecie
poznania doskonatego poprzedza bezposrednio moment uzyskania wyzwolenia
i jest jego warunkiem koniecznym. Poznanie doskonale odpowiada buddyijskiej
koncepcji o$wiecenia z ta réznicg, ze oswiecony tirthankara poznaje wszystkie
zdarzenia i zjawiska w Swiecie aktywnie i ciagle, podczas gdy buddysci z reguly
przyjmuja, ze buddha posiada zdolno$¢ poznania wszystkiego, na co skieruje
SWO0jg uwage.

Poniewaz pytanie o uzasadnienie miarodajnosci poznania i o jego potencjal-
ny zakres stalo sie stopniowo jednym z dwéch — obok wyzwolenia — gtéwnych
probleméw calej filozofii ind., z czym wiaze sie dazenie do ustalenia liczby,
natury i wlasciwej definicji procedur kryteriopoznawczych, pézniejsza episte-
mologia dzinijska (ok. III-II w. przed Chr.) ujela wymienione typy poznania
w 2 kryteria poznawcze (pramana — miary, procedury kryteriopoznawcze). Po-
$rednie kryterium poznawcze (paroksa) odnosi si¢ do poznania zmyslowego
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(mata) i objawionego ($ruta), podczas gdy bezposrednie (pratyaksa) obejmuje
telestezje, telepatie i poznanie doskonate.

W odréznieniu od innych systeméw filozoficznych w Indiach, za kryte-
rium bezposrednio$ci poznania w dz. uznano brak posredniczenia w proce-
sie poznawczym jakichkolwiek dodatkowych instrumentéw, takich jak zmysly
czy umysl. Za instrument poznajacy bezposrednio uznano wilasciwy ,organ po-
znawczy” (aksa — oko), czyli dusze. Tradycyjnie tylko takie poznanie uwazano
za bezposrednie, w ktérym nie uczestniczy ani umyst, ani zmysly, a zdobywane
jest bezposrednio przez podmiot poznawczy (dusze). Przyjawszy taka perspek-
tywe uznano, ze percepcja zmyslowa jest zaledwie posrednia procedurg kry-
teriopoznawcza, gdyz posrednicza w niej zmysly. Pierwszy, ktéry zerwat z ta
specyficznie dzinijska tradycjq w traktacie Nyayavatara (Wprowadzenie do logiki),
byt Siddhasena Mahamati (ok. VIII w.). Idac w $lady tradycji ogélnoindyjskiej
uznal, ze wiasciwym kryterium bezposrednio$ci (naocznosci) sa zmysly.

Anekanta-vada. Najistotniejszym wkiadem dz. do filozofii jest teoria wie-
loaspektowosci bytu (anekanta-vada). Podstawowe zalozenie ontologiczne spro-
wadza sie do stwierdzenia, ze rzeczywistos¢ jest nieskoriczenie zlozona, a wszel-
kie zjawiska wchodza w nieskoriczenie wiele wzajemnych relacji. Zadna rzecz
nie moze by¢ jednoznacznie okreslona, jesli nie uwzgledni si¢ jej relacji z otocze-
niem, okolicznosci czy tez kontekstu wypowiedzi do niej si¢ odnoszacej. Wynika
z tego teza o wzglednej prawdziwosci wypowiedzi dotyczacych rzeczywistosci.
Wiele wypowiedzi moze wprawdzie sta¢ ze sobg w sprzecznosci, cho¢ kazda
z nich zachowuje warunkowo prawdziwos¢, odnoszac sie do jednego aspektu
rzeczywisto$ci czy tez opisujac ja z okreslonej perspektywy. Wzglednos¢ wypo-
wiedzi (realnych jednostkowych zdarzen jezykowych), nie musi oznaczaé jed-
nak bezposrednio wzglednej prawdziwosci samych sagdéw. Relatywizm ten nie
oznacza tez postawy sceptycznej. Sadom przystuguje bezwzglednie fatsz lub
prawda, jednak warto$¢ prawdziwosciowa sadéw (a zatem ich znaczenie) musi
zostaé SciSle okreslona na podstawie wnikliwej analizy wypowiadanych zdan
i ich kontekstu. Wigze si¢ to ze zniesieniem wieloznacznosci kryjacej sie w je-
zyku naturalnym. To samo zdanie moze si¢ wigza¢ z r6zng wartoscig praw-
dziwosciowa (tj. sad mu odpowiadajacy moze by¢ fatszywy lub prawdziwy) —
w zaleznos$ci od kontekstu. Co wiecej, o tej samej rzeczy mozna wypowiedzieé
2 zdania pozornie ze soba sprzeczne, a mimo to sady kryjace sie pod tymi zda-
niami beda jednocze$nie prawdziwe, bez tamania zasady sprzeczno$ci—oba
zdania beda si¢ tylko odnosily do innego aspektu tej rzeczy. DziniSci uznali, ze
inne systemy filozoficzne i prady religijne, ktére odmiennie opisujg Swiat, nie
rozmijajq si¢ z prawda. Sa prawdziwe jedynie czastkowo i warunkowo, gdyz
opisuja tylko wycinek rzeczywistosci bez uwzglednienia catoksztaltu powiazan.
Poznanie ostatecznej prawdy jest jak najbardziej mozliwe przy uwzglednieniu
logiczno-semantycznej metody uscislenia kontekstu i relacji. Teoria wieloaspek-
towosci bytu sktada si¢ z trzech niezaleznych i wzajemnie uzupetniajacych sie
metod.

Pierwsza z nich jest teoria punktéw widzenia (niksepa-vada, nyasa-vada),
ktéra precyzuje, w jaki sposéb uzytkownik jezyka stosuje go w danej sytuacji
i umozliwia wskazanie wlasciwego desygnatu okreSlonego terminu w zalezno-
$ci od kontekstu, tj. wg nazwy (nama), przedstawienia (sthapana), substancji
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(dravya) i stanu obecnego (bhava). Termin ,krél” np. odnosi si¢ wg nazwy do
kazdej rzeczy tak nazwanej; wg przedstawienia, do wszelkiego obrazu ukazuja-
cego wiladce; wg substancji do osoby, ktéra ten anachroniczny urzad sprawowata
(np. zdetronizowany wtadca), sprawuje lub zamierza sprawowac¢ (np. dziedzic);
wg stanu obecnego osoby faktycznie realizujacej powinnosci kroéla.

Druga metoda jest teoria sposobéw orzekania (naya-vada), ktéra wyrdznia
7 glownych typow wypowiedzi. Kazdy kolejny sposéb orzekania coraz bardziej
zaweza i usciSla kontekst. Potoczny sposéb orzekania (naigama) jest wypowie-
dzig na najbardziej ogélnym poziomie i pomija rozréznienie na powszechniki
oraz rzeczy konkretne. Znaczenie np. zdania , Ludzie bywajg wszystkozerni” jest
otwarte. Nie odnosi si¢ bezposrednio ani do klasy zwierzat z gatunku homo sa-
piens, ani do konkretnych elementéw tej klasy. Podobnie nie precyzuje sie tu
znaczenia pojecia ,wszystkozerny”. Uogdlniajacy sposéb orzekania (sangraha-
-naya) odnosi si¢ do klasy przedmiotéw. Jego denotacja jest powszechnik (np.
zdanie ,Ludzie sg wszystkozerni” jest prawdziwe, jesli wskazuje na cala klasg,
bez wzgledu na czas). Praktyczny sposéb orzekania (vyavahara-naya) wyodreb-
nia z calej klasy konkretne indywiduum w catym okresie jego istnienia (np.
zdanie ,Ten czlowiek jest wszystkozerny” jest prawdziwe, jesli opisuje zacho-
wania kulinarne konkretnej osoby). Bezposredni sposéb orzekania (rju-sitra)
zaweza kontekst do chwili terazniejszej tegoz indywiduum (np. zdanie ,Ten
czlowiek jest wszystkozerny” jest prawdziwe jedynie w momencie, gdy dana
osoba jest w trakcie spozywania positku o zréznicowanym skltadzie). Pozostate
3 sposoby orzekania funkcjonuja wylacznie na plaszczyzZnie jezykowej i nie desy-
gnuja przedmiotéw, lecz odnosza sie¢ do uzywanych wyrazen. Scisly jezykowy
spos6b orzekania (samprata-Sabda-naya) akceptuje uzus jezykowy okreslajacy
uzycie danego wyrazenia i uznaje synonimiczny charakter wyrazen bliskoznacz-
nych (np. zdania ,Ten cztowiek jest wszystkozerny” oraz ,Owze przedstawiciel
homo sapiens je wszystko” traktowane sa jako synonimiczne). Etymologiczny
sposob orzekania (samabhirtidha-naya) uwypukla odcienie znaczeniowe syno-
niméw i podkresla, ze wiele wyrazen synonimicznych nie ma tej samej denotacji,
gdyz kazdy z terminéw ma inng etymologie i wyréznia inny aspekt danego zja-
wiska. Zdanie np. ,Owze przedstawiciel homo sapiens je wszystko” ma inne
znaczenie niz , Ten czlowiek jest wszystkozerny”, gdyz wyrazenie ,je wszystko”
moze wskazywac nie tylko na obecnos¢ miegsa i produktéw roslinnych w diecie,
ale takze na fakt, ze dane indywiduum nie stosuje np. kryterium smakowego
w swych wyborach kulinarnych i jest pod tym wzgledem bezkrytyczne. Faktycz-
ny sposéb orzekania (evarm-bhitta, ittharh-bhava) wskazuje, ze danego terminu
mozna uzyé¢ na okreélenie konkretnego zjawiska jedynie w sytuacji, kiedy jego
etymologiczny sens odpowiada bezposrednio terazniejszemu zdarzeniu. Zdanie
np. ,Ten czlowiek jest wszystkozerny” prawdziwe jest jedynie w sytuacji, kie-
dy jest on akurat w trakcie spozywania positku o zréznicowanych sktadnikach.
Nie bedzie jednak prawdziwe w sytuacji, gdy spozywa akurat positek wege-
tariariski. Trywialnos¢ tej teorii jest pozorna. W rzeczywistosci teoria wyczu-
la na powazne problemy semantyczne wynikajace z niejednoznacznosci jezyka
naturalnego. Jest jednoczes$nie srodkiem aproksymacji semantycznej, tj. usuwa
niejednoznaczno$¢ wypowiedzi i uscisla kontekst, a zarazem stanowi podstawe
do wypracowania jezyka Scistego, formalnego, pozbawionego wieloznaczno$ci.
Warto doda¢, ze poszczegdlne sposoby orzekania (naya) funkcjonuja jako indek-
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sy dodawane sukcesywnie do terminu (zdania), od zera (kontekst maksymalnie
otwarty) do szesciu (kontekst maksymalnie usci$lony).

Trzecim skladnikiem teorii wieloaspektowosci bytu jest metoda opisu
modalnego-warunkowego (syad-vada), czesto okreSlana mianem teorii siedmiu
skorelowanych predykatéw (sapta-bhangi-vady). Postuguje si¢ ona jezykiem
formalnym wyposazonym w modalny funktor intensjonalny syat (,w pewien
sposéb”). Dzieki temu zabiegowi nadaje sie wypowiedziom charakter relatywny,
wigzac je ze Scisle okres§lonym aspektem rzeczywistoSci czy perspektywa ujecia.
Dlatego mozliwe jest, ze 2 zdania sprzeczne staja si¢ prawdziwe, jesli si¢ je
uzupelni wymienionym modalnym funktorem intensjonalnym syat, gdyz jest
on wyréznikiem konkretnego ujecia. Méwi sie o siedmiu typach predykatéw,
z ktérych pierwsze 3 to: asercja (syat asti, np. ,,Czlowiek w pewien sposéb jest
szkodnikiem” — ze wzgledu na jego niszczycielskgq dziatalno$¢), negacja (syat
na asti, np. ,Czlowiek w pewien sposéb nie jest szkodnikiem” — ze wzgledu
na jego dzialalnos¢ tworcza), niewyrazalnosé (syat avaktavya). Niewyrazalnos¢
jest konwencjonalnym opisem niemozno$ci wyrazenia asercji i negacji w tym
samym kontekscie czy odniesieniu (np. zdanie ,Czlowiek w pewien sposéb
jest i nie jest szkodnikiem” pod tym samym wzgledem jest wewnetrznie
sprzeczne). Mozna zawrze¢ w tym samym zdaniu asercje i negacje, pod
warunkiem, ze kazde odnosi si¢ do innego zestawu parametréw (np. zdanie
,Czlowiek w pewien sposéb jest i nie jest szkodnikiem” jest koniunkcja dwdéch
zdann prostych, z ktérych pierwsze odnosi sie¢ do destrukcyjnej, a drugie
do kreatywnej dziatalno$ci homo sapiens). Uzycie terminu ,niewyrazalny”
(avaktavya) w trzecim typie zdari wskazuje, ze dane zdanie nie tylko zawiera
sprzecznos$¢, ale jest pozbawione sensu (stad jest ,niewyrazalne”, gdyz nie
odpowiada zadnemu sadowi). Pozostale 4 typy predykatéw sa permutacjami
trzech pierwszych. Mozna zatem stwierdzié, Zze predykaty czy wyrazenia
w ujeciu metody opisu modalnego staja sie indeksowane dzieki funktorowi
syat, a indeks okresla tu konkretny zesp6t parametréw precyzujacych znaczenie
danego predykatu czy wyrazenia. Warto zaznaczy¢, ze rozwazaniom na temat
wyrazalnodci i niewyrazalnosci asercji i negacji towarzyszyly w dz. watki
wskazujace na antycypacje logiki wielowartosciowej. Wspolczesnie dzinisci —
a za nimi wielu badaczy — podkreslaja, ze teoria wieloaspektowosci bytu —
ktérej towarzyszylo przekonanie, iz inne systemy filozoficzne nie rozmijaja si¢
z prawda, a jedynie opisuja rzeczywisto$¢ jednostronnie —legta u podloza
glebokiej tolerancji dzinistow dla innych $wiatopogladéw, rozciagajac zasade
niekrzywdzenia (ahirmhsa) na obszar dyskursu filozoficznego. Trudno zgodzi¢
sie z taka teza, gdyz sama teoria wieloaspektowosci bytu zaklada, ze jest
metoda nadrzedna wobec innych systeméw i nad nimi géruje jako swego
rodzaju metasystem. Niewatpliwie pragnienie zgl¢bienia innych doktryn i ich
obiektywnego opisania spowodowalo, ze to dzinisci byli pierwszymi ind.
doksografami i stworzyli w Indiach pierwsze biblioteki, dbajac o przechowanie
nie tylko wilasnej literatury, ale réwniez tekstéw innych systeméw filozoficznych.
Biblioteki te staly sie nieocenionym Zrédtem bezcennych rpséw dla badaczy ind.
filozofii.

Literatura. Na pierwotne pisma kanoniczne dzinistéw skladato 14 tekstow
zw. Pirvami (Prastary [tekst]), ktére wywodzily si¢ od samego Par$vy. Ostatni,
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ktéry prawdopodobnie znal je w calosci, byt Bhadrabahu I. Po klesce glodu
ok. 320 przed Chr., Bhadrabahu nie miat godnego nastepcy, ktéremu mogiby
te teksty powierzy¢. Po jego $mierci rozproszone frg. mialy zosta¢ wiaczone
do dwunastej ksiegi nowego kanonu pt. Drsti-vada (Dysputa o poglgdach).
Ksiega ta z czasem réwniez zostala zapomniana. Mozna przypuszczaé, ze
w rzeczywisto$ci tzw. Prastarych [tekstow] nigdy nie bylo, a piSmiennictwo
dzinijskie rozpoczelo si¢ wraz z komponowaniem najstarszych frg. wchodzacych
w sklad obecnego kanonu $w. pism.

Kazdy z dwoéch gtéwnych odlaméw postuguje sie odmiennym kanonem
pism. Obecny kanon $w. pism $vetambaréw zw. jest Agamg (Tradycja), Siddhantq
(Doktryna), Gani-pitakq (Kosz zwierzchnikdw gminy) czy Nirgrantha-pravacang (Ka-
zania Ascety [Mahaviry Vardhamany]). Sklada sie on z jedenastu tekstéw podsta-
wowych (anga) oraz z ksigg pobocznych (anga-bahya), ktérych liczba waha sie
miedzy dwudziestoma dwoma a trzydziestoma czterema, w zaleznosci od sek-
ty. Pisma zostaly skomponowane w prakrytach (jezykach srednioindoaryjskich).
Najstarsze frg., ktére datuje sie na przetom IV i Il w. przed Chr., zachowaly sie
w jezyku ardhamagadhi, zblizonym nieco do jezyka magadhi, jakim mial si¢
postugiwa¢ sam Mahavira Vardhamana. Zdecydowang wiekszos¢ ksiqg kano-
nicznych datuje si¢ na pierwsze pigeésetlecie po Chr., kiedy zostaly na nowo
zredagowane, skompilowane z rozproszonych frg. lub uaktualnione. Ostatecz-
nej red. calego zbioru dokonano na soborze w Valabhi ok. 450-480 po Chr., pod
kierunkiem opata Devardhiganina Ksamasramany.

Digambarowie utrzymuja, ze kanon $vetambaréw jest wtérny i nieauten-
tyczny, gdyz takze drugi kanon pism $w., ktéry miat zosta¢ skompilowany w du-
zym stopniu jako zbiér pouczeni samego Vardhamany po $mierci Bhadrabahu I,
na przelomie III i II w. przed Chr. i prawdopodobnie zawierat ksiege Drsti-
-vady, bedaca pozostaloscia po naukach Parsvy, podzielit losy tzw. Prastarych
[tekstow] — ulegl zapomnieniu. Dlatego digambarowie postuguja si¢ od ponad
tysigca lat tzw. kanonem zastepczym, na ktéry skiadajg si¢ 4 grupy pouczen
(anuyoga): pisma legendarno-historyczne (prathamanuyoga), kosmologiczno-
-astrologiczno-rytualne (karananuyoga), etyczne (carananuyoga, odpowiednik
buddyjskiej Vinaya-pitaki) i metafizyczne (dravyanuyoga, odpowiednik buddyj-
skiej Abhidharma-pitaki). Niektére z tekstéw kanonu ,wtérnego” wskazuja na
wspdlne Zrédla z pismami Svetambaréw.

Po okresie kanonicznym, w literaturze dzinijskiej nastapit klasyczny okres
filozofii dzinijskiej. Autorem pierwszych niezaleznych dziet filozoficznych
(skomponowanych w prakrycie) byt digambara Kundakundacarya (I w. po Chr.),
ktéremu przypisuje sie autorstwo Pravacana-sary (Kwintesencja kazari) i Samaya-
-sary (Kwintesencja podstawowych punktow [doktryny]). Analiza tekstu wskazu-
je, ze sa to kompilacje z II-V w. po Chr. Pierwszy dzinijski tekst w sanskr.,,
a do tego pierwszy napisany w formie zwiezlych aforyzméw proza (satry) —
Tattvartha-sitra (Traktat o rzeczywistosci, lub Traktat o rzeczach jako kategoriach [on-
tologicznych]) — powstat ok. 350 po Chr. Jego autorem jest Umasvamin, o nie-
okreslonej afiliacji, do ktérego przyznaja sie zaréwno $vetambarowie, jak i di-
gambarowie. Svetambara Umasvati (ok. 400) napisat don Tattvarthadhigama-
-bhasye (Komentarz o poznaniu rzeczywistosci), a digambara Devanandin Pajyapada
(VI w.) jest autorem komentarza Sarvartha-siddhi (Uzasadnienie wszystkich rzeczy).
Svetambara Siddhasena Divakara (ok. 500) to autor najwcze$niejszego systema-
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tycznego przedstawienia dzinijskiej teorii o wieloaspektowosci bytu (anekanta-
-vada), w Sanmati-tarka-prakaranie (Traktat o poprawnym rozumowaniu). Nieco péz-
niej digambara Samantabhadra napisat Apta-mimarise (Rozprawa o autorytecie)
oraz Yukty-anusasang (Pouczenie o poprawnosci logicznej). Samantabhadra cenio-
ny jest za systematyczny sposéb wykladu doktryny o wieloaspektowosci bytu
i teorii siedmiu skorelowanych sadéw (sapta-bhangi-vada, syad-vada).

W latach 660-800 powstato dzielo dzinijskie o przelomowym znaczeniu,
Nyayavatara (Wprowadzenie do logiki), w trzydziestu dwu strofach, poswiecone
zagadnieniom teoriopoznawczym. Jej autorem jest Siddhasena Mahamati o nie-
okreslonej przynaleznos$ci, cho¢ pézniejsza tradycja (po. XIV w. po Chr.) oraz
wiekszos¢ wspoblczesnych badaczy blednie przypisuje autorstwo tego traktatu
Siddhasenie Divakarze. Tekst zostal opatrzony komentarzem pt. Nyayavatara-
-vivrtti (ukoriczonym w 906) przez Siddharsiganiego oraz glosa Devabha-
dry Sariego (druga pot. XII w.). W VIII w. powstal obszerny komentarz do
Apta-mtmamsy Samantabhadry pt. Astasati (Osiemset strof) oraz komentarz do
Tattvartha-siitry Umasvamina pt. Raja-varttika (Krdlewskie strofy). Autorem oby-
dwu komentarzy byt digambara Akalanka Bhatta (lub Bhattakalanka), zw. nie-
kiedy ojcem dzinijskiej logiki. Napisal on takze wiele niezaleznych rozpraw
poswieconych kwestiom teoriopoznawczym, w tym Nyaya-viniscaye (Rozprawa
o logice) i Pramana-sarigrahe (Kompendium kryteriow poznawczych) oraz Laghiyas-
-traye (Trzy bardzo tatwe [rozdzialy na temat filozofii]).

Na przelom VIII i IX w. przypadaja lata zycia Svetambary Haribhadry
Stariego. Tradycja przypisuje mu skomponowanie w sanskr. i prakrytach tysiaca
czterystu czterdziestu czterech dziel, poswieconych m.in. astronomii i astrologii,
etyce, yodze i praktykom ascetycznym. Do najwazniejszych jego prac filozoficz-
nych naleza: Anekanta-jaya-pataka (Sztandar zwycigstwa [doktrynyJwieloaspektowosci
[bytu]), Anekanta-vada-pravesa (Wprowadzenie do doktryny wieloaspektowosci [bytu]),
komentarz do Wprowadzenia w logike (Nyaya-pravesi), buddyjskiego dzieta autor-
stwa Sankarasvamina (przetom V i VIw.) oraz Sad-darsana-samuccaya (Kompendium
szesciu systemow), najstarsze zachowane i najwazniejsze dzieto doksograficzne
w Indiach.

Ok. 850 Vidyananda napisat komentarz do Tattvarthasitry, pt. Sloka-varttika
(Krytyczne objasnienie strof), komentarz do Astasati (Osiemset strof) Akalanki,
pt. Astasahasrt (Osiem tysiecy [strof]), oraz wiele filozoficznych dzietl polemicz-
nych, m.in. Apta-parikse (Analiza autorytetu), Pramana-parikse (Analiza kryteriow
poznawczych), Patra-partkse (Analize manuskryptow) i Satya-sasana-parikse (Anali-
za prawdziwej nauki). Ok. 900 digambara Manikyanandin w niewielkim zbio-
rze aforyzmow pt. Pariksa-mukha (Wstep do [logicznej] analizy) wylozyt podstawy
dzinijskiej teorii poznania. Wkrétce potem Anantavirya opatrzyl te aforyzmy
komentarzem pt. Pariksa-mukha-laghu-vrtti (Przystepny komentarz), a w XI w. di-
gambara Prabhacandra Stri dopisal dor obszerny komentarz pt. Prameya-kama-
la-martanda (Lotosowe storice przedmiotow poznania). Jest on takze autorem Nyaya-
-kumuda-candry (Lotosowy ksigezyc logiki), w ktérym komentuje Laghtyas-traye Aka-
lanki. W podobnym okresie dziatal §vetambara Devastiri Vadin, autor Pramana-
-naya-tattoalokalanikary (Klejnot blasku kategorii [opisywalnych za pomocqlkryteridw
poznawczych i punktdw widzenia).

Koniec okresu klasycznego wiaze si¢ z imieniem Hemacandry (1088-
-1172), jednego z najwybitniejszych myslicieli dzinijskich, oraz trzech logikéwr:
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Santyacaryi (XII w., komentatora Nyayavatary), Ratnaprabhy Striego (ok. 1181,
autora komentarza pt. Ratnakaravatarika do dzieta Devastiriego Vadina Pramana-
-naya-tattvalokalarikara) i Malliseny Sariego, (ok. 1229), autora Syad-vada-mafijart
(Bukiet metody opisu modalnego), monumentalnego komentarza do Anya-yoga-
-vyavaccheda-dvatrimsiki (Trzydziesci dwie strofy obalajgce inne praktyki) Hemacan-
dry. Za najwazniejsze dokonanie Hemacandry w dziedzinie filozofii uchodzita
Pramana-mimansa (Rozprawa o kryteriach poznawczych), ktéra nie zachowala sie do
naszych czaséw w calosci. Blizsze badania wskazuja jednak na jej wyjatkowo
wtérny charakter (w duzej mierze sklada si¢ z cyt.).

Okres epigoniczny w filozoficznej literaturze dzinijskiej charakteryzuje
sie zasadniczo brakiem indywidualnosci i autonomicznych prac w dziedzinie
filozofii. Ze schytkowym okresem poklasycznym wigze sie przede wszystkim
imie Gunaratny (ok. 1400), autora komentarza (Vrtti) do Sad-darsana-samuccayi
Haribhadry Striego. Za najwigkszego mysliciela tego okresu uwazany jest
Yasovijaya Upadhyaya (XVII w.). Byt on niezwykle ptodnym autorem, cho¢
do naszych czaséw przetrwato jedynie ok. czterdziestu dziel. Najwazniejsze to
Jiiana-bindu (Kropla poznania) i Jaina-tarka-bhasa (Podrecznik logiki dzZinijskiej).
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