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FIGUUR 

Die teken van die Jaini~me is 'n swastika (hakekruis) 
onder drie punte langs mekaar. Bokant die drie punte 

is 'n maansekel met nog 'n punt in die middel bo. Die 

vier arms van die swastika is veronderstel om die vier 

state van bestaan af te beeld waarin 'n siel hergebore 

kan word. Die drie punte bokant die swastika is die 

Drie Juwele (regte kennis , regte geloof, regte gedrag). 

Die maansekel met die punt daarbo beeld bevryding af 

(Von Glasenapp, 1963, p. 146). 



Geldelike bystand van die Raad vir Geesteswetenskaplike Nav or= 

s ing ten opsigte van hi erdi e navorsing word hiennee erken . 
Men ings in hi erdie we rk uitgespreek of gevolgtrekki ngs waartoe 

geraak is, i s die van die skrywer en moet in geen geval beskou 

word as 'n weergawe van die menings of gevol gtrekkings van die 

Raad vir Geesteswetenskaplike Navorsing ni e . 



VOORWOORD 

Die voltooiing van hierdie magisterverhandeling geskied in die 

gesindheid van opregte en kinderlike dankbaarheid teenoor die 

Here wat deur die loop van baie jare van navorsing en besinking 

steeds die krag, insig en geleenthede daartoe gegee het. Die 

veld wat hier aangesny word, le vir studente uit Suid-Afrika 

grotendeels braak, en dit i s TI voorreg om in Afrikaans iets te 

lewer wat andere kan prikkel om die ryke denksisteme van die 
Ooste te bestudeer. Dit kan ook bydra tot begrip van die agter= 

grond en denkwyse van mense in ons land na wie die Evangelie van 

Jesus Christus uitgedra ka n word. 

Aan mnr. Hansie Coetzee en gesin asook aan dr. Phi lip van der 

We sthui zen en gesin opregte dank vir gasvryheid oor TI lang tyd 

aan my betoon. 

Aan die Kerkrade van veral Die Gereformeerde Kerke Burgersdorp 

en Ontdekkers vir tegemoetkominge en hulp tydens die jare se 

studie. 

Aan die personeel van sowe l die Ferdinand Postma biblioteek van 

die Potchefstroomse Universiteit as die biblioteek van die 

Sc hool of Oriental and African Studies aan die University of 

London, die British Library, die India Office Library en die 

biblioteek van die Universiteit van Durban-Westville dank vir 

meer as gewone behulpsaamheid. 

Aan mev. Evelyn Sc hutte van Potchefstroom dank vir die tikwerk 

wat sy so bekwaam behartig het, asook mev. Marina Venter van 
Discovery vir gewaardeerde hulp in hi erdie verband. 



Aan my eggenote en gesin opregte dank vi r jarelange onderskra = 

ging en opo ffering s . 

Aan n~ godvrugtige ouers en skoonouers wat soveel belang ge= 

ste l en my aangemoedig het, my op regte dank. 

Aan die Raad vir Geesteswetenska plike Navorsi ng my dank vir gel = 

de l ike bystand en tegemoetkoming. 

Aan prof. dr. J.A.L. Tal jaa rd hart like dank en waardering vir 

sy geduld en hoogs be kwame hulp, raad en inspirerende studielei = 

ding waarsonder hierdie verhandeling nie voltooi sou kon word 

nie. 

Aan elke ander persoon en instansie wat op een of ander wyse 

hulp en bystand verleen het en nie by name hier genoem is nie. 

Mei 1983 
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INLEIDING 

1. Verantwoording: 

Die Indiese filosofiese denke kan histories breedweg onderskei 

word in drie periodes. Die oudste periode word genoem die Ve= 
diese tydvak en het geduur tot ongeveer 550 voor Christus. 

Daarna volg die klassieke periode, oak genoem die Brahmanis= 

ties-Boeddhistiese tydvak, wat in ongeveer 1000 na Christus 

oorgegaan het in die na-klassieke periode, oak genoem die 

Hindoe1stiese tydvak. 

Sowel die Jainisme as die ietwat jongere Boeddhisme het die 

eintlike klassieke periode ingelui as reaksie teen die Brahmanis= 

me . Beide eersgenoemde stelsels erken nie die gesag van die 
Vedas nie en oak nie die daarop gegronde voorrang van die 

Brahmane-kaste nie. Die stigters van albei die stelsels het 

tot dieselfde kaste, die Ksatriya (krygers) behoort, en is 

albei in die omgewing van Magadha gebore . In teenstelling 

met die Brahmanisme wat gewoonlik die heilige Sanskrit as taal 

gebruik het, het sowel Vardhamana Mahavira as Gautama Boeddha 

hul van die volkstaal Prakrit bedien. 0mdat hierdie twee stel= 

sels soveel raakpunte het, sal in die studie op verskeie punte 

die ooreenkomste en verskille aangeraak word. 

Hoewel die Jainisme nie so uitgeblom het soos die ander twee 

groot stelsels nie, het dit tog 'n baie ryke literatuur. Die 

oorspronklike gedagtes is deur die loop van die eeue uitgebou 

deur Jainistiese geleerdes, 111aar dit is kenmerkend dat daar so 

min aanpassinge aan ander stelsels gemaak is. Wie 'n insig 
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in die hele Indiese gedagtew@reld wil bekom, ka n die Jainisme 

as invalspoort gebruik omdat dit nie ' n besonder gekompli= 

seerde stelsel is nie. Relatief min is vanuit die Westerse 

w@reld oor hierdie stelsel geskrywe, en daar is 'n hele skat 

van oorspronklike werke wat nog nie in die een of ander Wes= 

terse taal vertaal is nie. Daar is egter geno~g oorspronklike 

werke in Westerse tale vert aal om 'n goeie beeld van die Jainisme 

te verkry. 

Nie alle skrywers gebruik by die transliterasie van die oor= 

spron klike Sanskrit of Prakrit i n 'n moderne taal dieselfde 

skryfwyse nie, met die gevolg dat di t vera l by aanhalings vir 

di e l eser verwarrend ka n wees. In hi erd ie ve rhandeling word 

hoofsaaklik die mees gebruiklike transliterasie geimplementeer 

0111 sover as moon t l i k eenvormigheid te verkry. Die Sanskrit-

en Prakrit-woorde word deurgaans kursief weergegee . Daar 

word gepoog 0111 te l kens die naaste Afrikaanse betekenis in 

hakies aan te dui waar ' n woord of begrip vir die eerste keer 
gebruik word, en in so111111ige geva ll e word dit later herhaal. 

Verskeie proble111e wat opgeduik het, i s soos volg die hoof gebied: 

1. Die gebruik van die hoofletter: Sommige skrywers is ge= 

neig om aan die begin van die meeste selfstandige na am= 

woorde 'n hoofl etter te gebruik, waarby die Duitse taa l 
seker ook 'n invloed gehad het. Die beleid i s gevo lg 0111 

1-,anneer 'n naam in Afrikaans gebruik word , dit meestal 

met 'n aanvangshoofletter te skryf, maar in die kursie= 

we skryh1yse is spaarsaam te werk gegaan met di e gebrui k 

van die hoofletter . Net in die geval l e waar baie na 
stelsel s of strominge ven~ys word, is die aanvangshoof= 

l etter gebruik, soos by die groot sektes van die Jainis = 
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me, die Digambara en die Svetainbara . 

2. Die gebruik van die meervoudsvorm "s": Die meeste skry= 

wers is geneig om die meervoud te gebruik, ook by die 

transliterasie. Die beleid is gevolg om hierdie meer= 

voud wel te gebruik wanneer die woord in Afrikaans ge= 

skryf word, maar weg te laat in die transliterasie. 

3. Die gebruik van getalle: Die Jainas is geneig om ver= 

klaringe vir baie sake op matematiese wyse uit te druk. 
Dit bring mee dat baie gebruik gemaak word van getalle, 

van breukdele tot in die miljoene. Die beleid is gevolg 

om getalle tot by twintig in woorde weer te gee en daarna, 

behalwe in enkele gevalle van ronde getalle, in syfers. 

2. Begripsbepaling: 

2.1 Die Jainisme: 

Die benaming Jaina of Jainisme is nie vryelik bekend by die 

deurs nee Westerling nie, met die gevolg dat nadere omskrywing 

nodig is. Die naam Jaina is afgelei van die Sanskrit wortel 

"ji " wat beteken "om te oorwin" . Die Jainisme is die religie 

van mense wat oorwin het. Volgens Gowen (1934, p. 322) het 

hulle die lus om te lewe oorwin. Die Jainisme is oeroud en 

bestaan hoofsaaklik in Indie waar daar na raming tussen een 

en viermi l joen aanhangers is . 

In die so ryk gevarieerde denksisteme in Indie het baie wel 

raakpunte maar ook diepgaande verski lle met ander. Die Jainis= 

me word afgegrens teenoor andere in 'n paar belangrike op= 
sigte . 
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2. 1. 1 Kriyavada en akriyavada : 

Die Jainas en die Boedd hi ste onderske i basies tussen fi l oso= 

fiese ste l sels wat 'n sede li ke w§reldorde erken , en ste l se l s 
wat dit ni e erken nie (V on Glasenapp, 1949, p. 122). ln die 

Sutraki:-tanga, l.6~27) en 1.10 (17)word die onderskeie soorte 

van kriyavada genoem wat in ongeveer die sesde eeu voor Chris = 

tus in Indi e in om l oop was . Vo l gens Law (1961, p. 9) het 
die Boeddhisme ook bekend gestaan as 'n vorm van kriyavada of 

karmavada . Alle kriyavadin neem aan dat elke l ewende wese 
vir homself ' n nuwe bestaan skep , of dit nou in die hemel, 

weer op die aarde of in die hel is. Met sy sedelike beslis = 

s ing oor sy dade bepaal el ke lewende wese sy eie toekoms. 
Wat hy in hierdie lewe saai, sa l hy in 'n volgende lewe maai 

(Von Glasenapp, 1949, p. 122). Hierdie algemene opvatting 

van sedelike kousaliteit het die Jainisme op eie besondere 

manier uitgewerk. Daarteenoor ontken die akriyavadin dat 

die mens 'n vrye wil het en sy toekoms word deur een of ander 

mag buite homself bepaal. Dit sou 'n almagtige w§reldhere 

kon wees, of die noodlot of die toeval . Law (1961, µ. 9) ves = 
tig die aandag daarop dat Vardhamana Mahav,ra, die grondleg= 

ger van die Jainisrne in sy huidige vorm die kriyavada skerp 

onderskei het van akriyavada {die leer van die nie-aktiwiteit), 

die ajnanavada (die skeptisisme) en die vinayavada (die for = 

ma l i sme). 

2.1.2 Astika en nastika: 

Die woord asti (daar is) beweer dat daar transsendente waardes 

bestaan soos reg en onreg, en dat goeie en slegte dade na die 

dood vergeld word. Die woord nasti (daar is nie) ontken 
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dat daa r so'n verge lding bestaan. Die astika en di e nastika 

jg die beoefenaars van een van Hierdie twee opvattinge. 

Sonder om op die fyn nuanseringe in te gaan kan breedweg be= 

weer word dat die astika in die eerste plek die Vediese 

openbaringskrifte as waar aanvaar en in die tweede plek erken 

dat daar 'n God is (Parrinder, 1966, p. 113). Daarteenoor be= 

weer nastika SOOS die Boeddhiste en die Jainas dat die skri f = 

telike openbaring van die Vedas vals is, en dan ook dat daar 
geen God is nie. 

2.1.3 Vaidika en avaidika : 

Hier gaan dit daaroor of die Vedas gesagvol is al dan nie . 

In hierdie sin is die Brahmanisme vaidika (ortodoks) terwyl 

alle denkstelsels wat nie die outoriteit van die Vedas aan= 

vaar nie beskou word as avaidika {heterodoks). In 1ndie het 
die denke tussen die sewende en vyfde eeue voor Christus al 

hoe meer afgestuur op 'n skeuring, of daar kan gepraat word van 

'n groot deurbraak. Minstens 70 denkrigtings het vir '11 korter 

of langer tyd aanhangers gevind maar " . .. most of them have 

perished unsung and unwept" {Gowen, 1934, p. 322). Gowen wys 

dan verder daarop dat in hierdie tydvak egter ook die Jainisme 

en die Boeddhisme na vore getree het, elkeen gebaseer op 'n 

aantal eiesoortige leerstellinge en elkeen met 'n eie pad 

met gedragsreels om redding te bereik. Mandawat (1968, p. 30) 

glo dat beide bogenoemde stelsels gebore is uit ontevredenheid 
met die Brahmanisme, en kom tot die gevolgtrekking dat die 

Jainisme 'n stelsel is " ... perfectly original and indigenous 

to the soi 1". In verband met hierdie avaidika beweer Renou 

(1961, p. 46) dat die Jainisme 'n semi-kettery is omdat dit 

baie moeilik is om in Indie volkome ketters te wees . 
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2.1.4 Vedies en Shramanies: 

0nbevooroordeelde navorsing het aan die lig gebring dat daar 

in die ou Indie twee duidelik van mekaar onderskeibare stro= 

minge bestaan het. Jain (1955, p. 17) haal Patanjali aan wat 

in sy Mahabhasya op die Panini Sutra 2,4, 9 verklaar het dat 

die antagoni sme tussen die Vediese en die Shramaniese kulture 

so ewig is soos die tussen die slang en die igneumon (Indiese 

muishond) of tussen die koei en die leeu . 

Volgens Deussen (1907, p. 6) kan gepraat word van die oud­

Vediese en nuut-Vediese tydperke in Indie terwyl die post­

Vediese tydperk ongeveer 500 v.C. aangebreek het met die 

opkoms van die Boeddhisme en die Jainisme. Die gedagtes van 

die Upanishads het dan gelei tot 'n hele aantal filosofiese 
stelsels, waaronder die belangrike ses ortodokse stelsels wat 

- so genoem word omdat hulle dan versoenbaar sou gewees het met 

die Vediese geloofsoortuiging (Deussen, 1907, p. 34). Die 

denkrigtings wat teenoor die Vediese gestaan het, is gewoon= 

lik beskryf as ketters , en gekenskets as s hramanasmnpradaya 

(Karnataki, 1961, p. 52). Die Shramanisme setel waarskynlik 

in die antieke Harappa-beskawing in die suidelike deel van 
die Punjab,enisi~ syoorsprong non-Vedies en pre-,,ries. 

Baie navorsers glo dat die Jainisme die oudste lewende reli= 
gie is en dat dit die aloue Shramaniese stroom in die Indiese 

kultuur verteenwoordig. Die Shramaniese denkpatroon is ge= 

bou op die beginsel van gelykheid teenoor die Vediese uit= 

gangspunt van ongely kheid. Pandit Sukhlalji het in sy "Jain 

Dharma Ka Prana", p. 1 (soos aangehaal deur Jain, 1955, p. 

17) uitgewys hoedat hierdie basiese onderskeid tot vandag toe 
duidelik uitkom in die benadering van samel~wingsprobleme, in 

die doel wat nagestreef word en in die houding teenoor lewende 
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wesens. 

Sommige navorsers beskou die kultuur van die Jainas as die= 

selfde as die Dravidiese vorme van kultuur wat pre-Aries is. 

In beide meen Mehta (1968, µ. 8) 'n pessimistiese lewensuit= 

kyk te bespeur, iets wat heeltemal vreemd is aan die Vediese 

Ariers. Nes die Dravidiese religie is die Jainisme ook totaal 
ate"isties. Die uitgangspunte van die transmigrasie en karma 

11at so 'n wesenlike deel van die Jainisme is, is eie aan die 

Dravidisme, maar onbekend by die ouer Brahmanisme (Jain, 1955, 

~- 17). Nie een van die Shramaniese stelsels beroep hulle 

ook op 'n goddelike of nie-menslike oorsprong nie . Guseva 

(1971, p. 59) beweer " ... as distinct from the Vedic reli= 

gion, Jainism is not an 'apaurusheya' (man-made) religion, 

i.e. it does not possess divine origin" . (Uit die sinsverband 

lyk dit asof die bedoel ing van Guseva juis is om te ,beweer 

dat die Jainisme 'n "apaurusheya "-religie is). 

Wat die sosiale siening betref verskil die Vediese en Shrama= 

niese insi9te ook hemelsbreed. Die eersgenoemde gaan uit van 
die onderskeiding in die kastestelsel, gebaseer op geboorte 

as Brahma~ (priesters), Kf:atriya (krygers), Vaisya (hande= 

laars) en Sudra (ambagsmense) (Mehta, 1969, p. 109). 

Die kultuur van die Shramanisme erken ook vier soorte mense, 

1~aar die onderskeid berus nie op geboorte nie dog op gedrag. 

Hulle onderskei die mense in die sa:dhu (monnike), sadhvi 

(nonne), sravaka (lekeaanhangers) en sravika (lekeaanhang= 

sters). Dit het tot gevolg dat die kastebeperkinge met al sy 

ellende in die Indiese lewe geen rol speel by die Jainisme om 
iemand te verhinder om dieselfde geleentheid te he om self= 

dissipline te beoefen volgens eie vermoens nie. 
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Die eerste rigting waarin die Shramanisme opgebloei het, 

die Sankhya, is later as een van die ses ortodokse stelsels 

in die Brahmanisme beskou. Die tweede rigting, die Ajivika, 

het na 'n paar eeue doodgeloop. Die derde rigting, die Boed= 

dhisme, het wat getalle betref verreweg die grootste uitbrei= 

ding beleef en 'n wereldgodsdiens geword hoewel dit prakties 
uit die land van sy oorsprong verban is {Gowen, 1934, µ. 322). 

Die laaste groat rigting, die Jainisme, het deur die eeue 
heen nie juis uitgebrei buite Indie nie, maar in die land 'n 

blywende staanplek gevind as die enigste oorblywende ekspo= 

nent van die oud-lndiese inheemse denke. Selfs die aborigi= 

na}e animisme vind weerklank in die Jainisme se bree verde= 

ling van die lewende wesens in die beweeglike en die nie­

beweeglike (Kremser, 1970, p. 179). 

Die heterodoksie oar die algemeen, en die Jainisme in die be= 

sander, het veral in die oostelike deel van Uttar Pradesh en 

in Bihar opgebloei. As rede hiervoor voer Basham (1958, p. 39) 

aan dat die Ariese beskawing met sy Brahmanistiese religie in 
daardie dele nag nie so sterk ingeslaan het nie. Die kaste= 

stelsel van die Ariers het die mense maar min geskeel en die 

priesters het oak nie juis groat invloed op hulle uitgeoefen 
nie. 

2.1.5 Selfstandige stelsel: 

Eerder as om te meen dat die Jainisme bloat 'n reaksionere be= 

weging teen die Brahmanisme is, moet dit beskou word as gereg= 

tig op 'n selfstandige plek onder die denksisteme in Indie. 
In die Rgveda uit die tweede millenium voor Christus word die 

Jainisme al vermeld as 'n onafhanklike stelsel (Kremser, 1970, 
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p. 179). Sy konk ludeer "Yes , above time Jaini sm sta nd s as 

author in its own right of a reli gion compl ete and origi nal". 

In hul denkstelsel gee die Jainas ook aandag aan haas el ke 

denkbare onderwerp. Die wetenskaplike studies oor 'n bai e wye 

spektrum soos et iek en modes , skone kunste en eksakte weten= 

skappe, kosmogoniese meta fis ika en gedigte, asook psigologie 

en filosofie is hedendaags nog opvallend, ve ra l met betrek= 
king tot die onderverdelinge en onderskeidinge tot die aller= 

fynste toe . 

Opsommenderwys kan die Jainisme saam met Upadhye (1935, Pre= 

face, p. 12) beskryf word as metafisies-dualisties indien 

nie pluralisties nie, asook eties-animisties, besonder mens = 

liken temperamenteel-asketies. Twee van die uitstaande 

dogmatiese uitgangspunte is die leer van die transmigrasie 
en die leer van die karma . 

2.2 Die Kategorieeleer: 

2. 2.1 Algemene betekenis: 

Oorspronklik beteken die woord Kategorie (Latyn "categoria") 

'n bewering, 'n verklaring, 'n beskuld igi ng. In die Logika 

en die Metafisika word die terme letterlik gebruik as 'n 

bewering of verklaring vir sekere algemene soorte van uit= 

drukkinge, dinge of denkbeelde . Dit is begryplik dat ver= 

skillende denkers die woord Kategorie in uiteenlopende sin 

gebruik . Aristoteles het tien Kategoriee ("predicaments") 

onderskei, t e wete substansie, kwantiteit, kwaliteit, rela = 

sie, plek, tyd, houding, besit, handeling en hartstog. 
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Kant weer het die woord Kategorie gebruik vir sy begrip van 

die suiwere a priori van die kennis, wat die verstand toe= 

pas as raamwerk op die kenmateriaal verkry van die sintuie, 

om dit dan te verhef tot 'n verstaanbare voorstelling of ob= 

jek van kennis. Oor die algemeen beteken die woord Katego= 

rie 'n uitspraak, 'n soort waarop 'n sekere uitspraak van 

toepassing is, of 'n onderverdeling in enige skema van klas= 

sifikasie (Oxford English Dictionary, 1933, p. 180-181). 

Selfs in die literatuur oor die Jainisme word die begrip Ka= 

tegorie nie net in een sin gebruik nie. So het Jindal (1958, 

p. 187) met klem verklaar " . .. there are two distinct cate= 
gories: Perfect and Imperfect". Frauwallner (1956, p. 261) 

het weer heeltemal ander dinge in die oog ashy praat van die 
Kategorieeleer wat Umasvati aan die leer van die "Seins= 

massen" ve rbi nd . Volgens horn ken die Jainas " ... nur drei 

Kategorien, Substanz (dravyam) , Eigenschaft (gunah) und 

Zustand (paryayah) ". 

2.2 .2 Die Jainas se opvatting van Kategoriee: 

Met reg is beweer dat die Kategorieeleer die as is waarom die 

hele filosof iese stelsel van die Jainisme wentel . Daarom is 

dit noodsaaklik dat in onderskeid van gebruik van die begrip 
deur Aristoteles, Kant en andere, vasgestel word in watter sin 

dit in hierdie studie gebruik moet word. 

2.2.2.1 Die konnotasie van die woord Kategorie: 

Jie Jainas gebruik die begrip in 'n tegniese betekenis, wat 

nie presies ooreenstem met die gewone gebruik in die Westerse 

denke nie. In antwoord op die vraag wat 'n essensiele begin= 
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sel is, beweer Desai (1956, p. 17) op 'n vir horn tipiese om= 

slagtige wyse "That which posits the state of soul is an 

essential principle". 

Die basiese probleemstelling vir die Jainas is hoedat die bin= 

ding van j i va deur die ajiva verbreek kan word, en dit is nou 

wat hulle behandel in die sewe tattva of beginsels (Zimmer, 

1952, p. 274). So gebruik die Jainas die woord Kategorie in 

die sin van die t attva , die basiese beginsels of waarhede. 

Daar bestaan nie eenstemmigheid oor hoedat die woord tattva 

in die Westerse tale vertaal moet worCinie . Jacobi (1906, 

p. 292) en Von Glasenapp (1949, p. 296) praat van "Grundwahr= 

heiten" wat die U.T.S. (Tattvarthadhigama Sutra van Umasvati) 
"Leitfaden zur Erfassung des wahren Sachverhalts" noem. In 

Engels word dit vertaal met "verities" (Sinha, 1952, p. 238) 

asook met "truths" en "terms" (Law, 1968, p. 258 ). 

In baie van die heilige geskrifte van die Jainas staan die 

tattva ook bekend as padartha, wat eintlik grondliggende dinge 

of beginsels beteken (Radhakris hnan & Moo re , 1957, p. 252 ). 

0ok Chakravarti ( 1957, p. 223) en Sinha ( 1952, p. 238) gebrui k 

die term padartha, en in Jain journal (Apr. 1972, p. 155) word 
dit met "cardinal principl es" vertaal. 

Vanuit die gesigspunt van di e ontologie i s daar bas i ese werk= 

likhede (tattva ), SOOS jiva en ajiva, wat dit wat bestaan in= 

deel. Vol gens Jain (1969, p. 30 ) kan hulle begryp 1~ord en hul = 

le bestaan dus werklik. Daarom beweer hy ook "To exi st i s, 
therefore, to be real". 
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Die Jainas beskou dus die leer van die Kategoriee as die leer 

van die basiese, grondl1ggende waarhede van die werklikheid . 

Maar, en dit is belangrik, hierdie waarhede word gesien vanuit 

die oogpunt van die verlossingsleer. Hierdie grondwaarhede 

moet die Jainas nie net ken nie, rnaar ook glo, omdat volgens 
die Uttaradhayayana {hierna genoem Utt.) XXVIII I ( 15) ver= 

klaar word "He who verily believes the true teaching of the 

fundamental truths, possesses righteousness". Die uitgangs= 

punt van die U. T. S. I, 2 is dan ook "tattva.rthasraddh;_naJ1_1 

samyagdarsanam " (die regte geloof is om die grondwaarhede as waar 

te aanvaar). 

2. c .2.2 Die plek van die Kategorieeleer: 

Volgens Jain journal (Apr. 1972, p. 155) is die hoogste doel 

van die Jainisme om die jiva te ontwikkel tot volmaaktheid om 

dit daardeur te verlos . Om hierdie ontwikkeling van die jiva 
te berei k, moet kenni s verkry word van wat die j i va is, wat die 

wese~seienskappe daarvan is, op watter manier die j i va die 

ellendes van die bestaan in die voortwenteling van die sa1;1sa.ra 

moet dra en hoedat die jiva van hierdie kringloop verlos kan 

word. Om hierdie kennis te bekom is wel die hoofdoel, maar 

in die proses van verkryging daarvan word ook kennis bekom van 
hierdie wereld en van die opbou daarvan,van hoeda.t die elemente 

onderling verbonde is, van waarom en hoe die jiva gebind is en 
van langs watter wee bevryding bewerkstellig kan word. In 

Hoofstuk 3 word as uitgangspunt gestel dat die Jainas die 

bestaan van 'n ewige nie-stofli ke siel (jiva) aanneem . Hier= 

die jiva transmigreer van die een liggaam na die ander totdat dit 
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finaal bevry word (Jain, 1955, p. 18). Volgens Dharanendraiya 
(1950, p. 262) is dit die geboortereg van elke lewende wese om 
uiteindelik die staat van volmaakte geluksaligheid te bereik. 
Hierdie selfverwesenliking staan bekend as atma swarajya . Die 

onortodokse denkers van Mahavira se tyd het een saak in gemeen, 
en dit is dat hulle elkeen 'n wyse wou vind waarop die jiva 

uit die ketting van eindelose ellendige transmigrasie kon ont= 
snap. In hierdie soeke het hulle baie leerstellige arbeid 

verrig . Basham (1959, µ. 262) beskryf die verloop van sake 
duidelik deur te beweer dat hierdie denkers sonder uitsonde= 
ring filosofiese of kwasie-filosofiese leerstellinge voortge= 

bring het om intellektuele steun aan hul praktiese stelsels 
van geesteli~e ontwikkeling te verleen . By die Jainas in die 
besonder het die aksiomas uitgekristaliseer as wesenlik fisio= 

logiese leerstellinge. Deur al die eeue heen het die Jainas 

steeds volgehou dat die individu bestaan uit 'n siel (jiva , 

lewensbeginsel) wat styf in die materie verwikkel is as gevolg 
van kar~a, en dat die bevryding daarin bestaan dat die siel van 
die materie verlos word om alwetende geluksaligheid tot in alle 

ewigheid te smaak (Basham, 1959, p. 262). 

In die hele proses van binding en bevryding speel die hart s= 

togte 'n baie belangrike rol. As gevolg van onkunde word die 
siel besmet deur hartstogte en moet dan deur die drie juwele 
gereinig word, dit is deur die regte geloof, regte kennis en 
regte gedrag (vergelyk Hoofstuk 1). Die mens kan homself help 

en die regte etiese strewe he en daarby die regte kennis ver= 
werf, en daarmee bereik hy self die bevryding (Murty, 1965, 
p. 41). Dit is die siel se eie verantwoordelikheid om so te le= 
we dat hy onkunde en binding kan vernietig, alwetendheid kan 
verkry en op hierdie manier die uiteindelike doel van menswees 
kan bereik . Veral is dit van die uiterste belang om die oor= 
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gelewerde openbaringe deur die t'irthankara te ken en te glo. 

Maar ewe belangrik is dit om deug, en veral ahinysa, te beoefen. 

Geen wonder dat Sharma (1956, p. 78) beweer dat die Jainisme 

in die vernaamste instansie 'n sedeleer is wat as doelstelling 

het om die siel te vervolmaak. Alle ander opvattinge is eint= 
lik net 'n noukeuriger uitwerking van hierdie grondliggende 

stelling. Daarom moet hierdie basiese waarheid steeds voor oe 

gehou word, want wie dit nie doen nie kan maklik so in die mas = 

sa filosofiese leerstellinge van die Jainas verstrengel raak 

dat dit lyk asof daa r geen sentrale tema is nie. Volgens Ja= 

cobi {1970a, p. 790) kan die Jainisme baie onsistematies voor= 
kom, en tog het dit 'n eie duidelike metafisiese grondslag wat 

dit duidelik onderskei van die twee konkurerende stelsels, die 

Brahmani sme en die Boeddhisme. 

2.2.2.3 Die aantal Kategoriee: 

Van wa t ter skoal en sekte 'n Jaina ook mag wees, hy sal met an= 

de r Jainas saamstem oor die qrondliqqende leer van die tattva . . 

Daar bestaan egter verskil van mening oor wat die aantal van 

hierdie grondwaarhede is. Die Digambara, sowel as party Svet= 

ambara, stel die aantal tattva vas as sewe, maar die meeste 

svetambara aanvaar dat daar nege tattva is. Eintlik kom die 

verskil daarby dat eersgenoemdes twee van die tattva indeel 

onder die ander Kat egoriee {Stevenson, 1970, p. 94) . Dit word 

duidel1k aangedui deur Sen {1953, p. 52) wat die pu~ya as deel 

van samvara beskou en papa onder a:frava i ndee 1 . 

Uie U.T. S. I, 4 gee duidelik aan watter tattva daar is, deur 

te se "jivajivasravabandha§amvaranirjaramoksas tattvam" wat . . 
Jacobi, 1906, p. 293, ve r taal as : "Seelen, Lebloses, Influenz, 
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Bi ndung, Abwehr, Tilgung und Befreiung") . Frauwallner (1956, 

p. 278) gee dit weer as "Seelen, Nichtseelen, Einstromen, 
Bindung, Abwehr, Tilgung und Erlosung" . Ook Sharma (1952, 
p. 278) gaan uit van die getal van sewe Kategoriee . Hir iyanna 
(1952, p. 170) en Shastri (1968, p. 165) maak daarvan gewag 

dat b.Y die genoemde sewe Kategoriee ook soms pu,_iya en p'a.pa ge= 

tel word om die aantal op nege te staan te bring. Jindal 

(1972, p. 77) motiveer waarom hy pur;ya •en papa nie as afsonde r= 
like kategoriee reken nie, ashy se "I consider them as ancil= 

lary to Asr ava -- Pu~ya leading to the inflow of good Karnyas , 

and Papa leading to the inflow_ of bad Karmas ". 

Onder die skrywers wat nege Kategoriee opnoem bestaan daar in 
meer as een geval ook verskil in benaming sowel as in volgorde . 
Sinha (1952, p. 238) gee die gewone skryfwyse van die benaming 

asook die vol garde aan deur die Kategori ee te noem "jiva, ajiva, 

pu7:-ya, papa, asrava, bandha, samvara, nirjara en mok?a ". Die 
skryfwyse en volgorde wat Chakravarti (1957, p. 223) gebruik is 
"jiva, ajiva, punya, papa, aasrava, samva ra, nirjara , bhanda 

(sic'.) and moksha". Law ( 1968, p. 258) se lys is "/iva, ajiva, 

bandha, pu~iya, papa, asrava, samvara, karmak?aya en moksa ". 

Daar dien ook op gelet te word dat die benaming van die Kate= 
goriee in die onderskeie moderne tale met allerlei wissel vorme 

gespel word, al na gelang van die vers killende metodes van trans= 
lite ras ie. 

Om die moontlikheid van verwarring te voorkom en ook om die Kate= 
goriee so volledig as moontlik te behandel, word in hierdie s tu= 
die uitgegaan van die aantal_, skryfwyse en volgorde wat die mees 

gebruikl ike is, naaml ik "jiva, ajiva, pur;ya, papa, asrava, 

samvara, bandha, nir jara en mok~a ". In direkte aanhalings word 
egter die skryfwyse van die oorspronklike skrywer weergegee. 
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2.2.2.4 Indelinq van die Kateqoriee: 

Saam met Chakravarti ( 1957, p. 124) kan onderskei word tussen 

primere en sekondere Kategoriee. Van die nege Kategoriee is 
net jiva en ajiva primer, en hulle is van ewigheid af met me,; 
kaar geassosieer. Hulle het deur hul samewerking die wereld= 
gebeure tot stand gebring (Von Glasenapp, 1949, p. 296 - 297). 
Hierdie twee Kategoriee noem Shastri (1968, p. 165) die meta= 
fisiese entiteite, terwyl in Jain journal (Apr. 1972, p. 155) 

verduidelik word dat die beginsels van jiva en ajiva al die 
objekte van die wereld omvat. 

Die ander Kategoriee is die afgeleide, die sekondere of die 
ondersteunende Kategoriee (Chakravarti, 1957, p. 124). Vol= 

gens Von Glasenapp (1949, p. 165) het die orige Kategoriee te 
doen met die toestande wat intree by j i va en aji va as hulle met 

mekaar verbind of van mekaar loskom. Die ander Kategoriee ver= 
duidelik die oorsake van binding en bevryding (Shastri, 1968, 
p. 165) en i s toestande van die j i va wat voortvloei uit sy on= 
derskeie relasies tot kar~a-stof (pudga?aJ( Sinha, 1952, p. 238) . 
Die ander sewe Kategoriee verduidelik hoedat die jiva (bewuste 
siel) gebind word deur die ajiva (onbewuste stof) en ook wat die 
aard van hierdie bindinge is sowel as op watter man iere van die 
bindinge ontslae geraak kan word (Jain Journal, Apr.1972, p. 155 ). 

Die sewe ondersteunende Kategoriee is almal ewe belangrik vir 

die primere Kategoriee (Chakravarti, 1957, p. 124) omdat 'n 
duidelike kennis van hulle noodsaaklik is met die oog op self= 
ontwikkeling en uiteindelike selfverlossing. Die primere Kate= 

goriee sal dus wel indringend behandel word, terwyl die ander 
@okdie nodi ge aandag sal ontvang. Dit is ook noodsaaklik dat 
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die onderlinge samehang van die Kategoriee belig word. 

Elke Kategorie het tweeledige vorm, die uiterlike en die inner= 

like. Uiterlik handel dit oor die mater iele {fi s i ese) toes t and 

en innerlik oor die geestelike (psigiese) toestand. Elke Ka= 

tegorie kan dus besien word vanuit die tweeledige aspek van 

dravya en bhava . 

3. Behande ling: 

Na die inleidende opmerkings, word nou verder eers kortliks 

na vore gebring wie die Jainas eintlik is en ook wat enkele 

hooftrekke van die leerstellinge van die Jainisme is. Daarna 

word 'n hoofstuk elk aan die twee belangrikste Kategoriee, 

te wete jiva en ajiva , gewy. In die volgende hoofstuk word 
die Kategoriee punya en papa behandel en aandag gegee aan 

die deugde soos onder andere ahi msa . 'n Verde re hoofs t uk 
gaan in op die Kategoriee asrava en ban<lha met besondere 

klem op· die leer van karma . Dan kom S<11!7Vara en nirjara 

aan die beurt, terwyl by mok?a ook die lee r van di e gu~asthan.a 

behandel wo rd. In die l aaste hoofstu k word 'n same vat ting en 

waarder ing van die Jainistiese Katego r i eeleer gebi ed . 
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HOOFSTUK 1 

GESKIEDENIS EN FILOSOFIESE UITGANGSPUNTE VAN DIE JAINISME 

Om die Jainistiese Kategorieeleer te kan begryp, is dit nodig 

dat eers gevra word wie die Jainas en wat die Jainisme is. 

By die begripsbepaling (Inleiding 2.1) is alreeds vermeld dat 

die Jainisme die religie is van mense wat oorwin het. Die 
Jainisme is ook afgegrens teenoor ander religiee en filosofie= 

se stelsels. Dit is nodig dat nou eers in bree trekke die ge= 
skiedenis van die Jainisme geskets word om daarna die lig te 

laat va l op enkele filosofiese uitgangspunte. 

1. Die geskiedenis van die Jainisme: 

In die oudste geskiedenis van die Jainisme is waarheid en 
mite soms baie nou vervleg. Hierdie stelsel kom op uit wat 

Murty (1965, p. 41) noem die "hoary autochtonous beliefs and 

practices of India". Die Jainas beskou hul stelsel as ewig 
omdat die waarheid ewig is. Uit die newels van die eeue ver= 

skyn flitse van historiese persone SOOS Parsvanatha, terwyl 

Vardhamana t-1ahav1ra volgens betroubare aanduidings wel 'n 

historiese persoon was. Parsvanatha en Mahav1ra word deur 

die Jainas bes kou as di e laaste twee tirthanka.ra van die 

huidige avasarpi ni-ara . 

Die Jainas glo dat die ewige pluriversum gedurig deur 'non= 
eindige aantal fases van vooruitgang en agteruitgang voor t = 

beweeg. In teenstelling met die Hindoelstiese opvatting van 
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'n kataklismiese vernietiging, is hierdie voortgang volgens 

Basham (1956, p. 90) eerder ' n onmerkbare proses van "systole" 

(saamtrekking) en "diastole" (uitsetting). 0ntelbare aeone 

(tydsiklusse) volg mekaar op soos 'n wiel met twaalf ara (spe= 

ke. In hierdie proses is daa r geen eindpunt nie en wie daarin 

bly voortwentel het oak geen bevryding uit die sams~a nie 

(Zaehner, 1966, p.5). Die tydsopvatting word in figuur II voor= 

gestel, met die duidelike aanduiding dat 1
11 aeoon onderverdeel 

word in b1ee eras van gelyke duur, genoem die avasarpini (neer= 

dalende era) en utsarpi~i (opstygende era) van die siklus. 

1.1 Die tirthankara: 

Volgens die Jainas is daar in elkeen van die ontelbare aeone 

24 tirthankara . Renou (1953, p. 122) beskou hierdie benaming 

as " ... a metaphor analogous to that of the Latin pontifex; 

the Romans use the image of a bridge, the Indians that of a 

ford". 0orspronkl i k beteken dit dat 'n tirthankara 'n dri fma = 

ker is, maar later is die begrip al hoe meer gebruik om die 
grondlegger van een of ander leer, en in die besonder die 

leer van die Jainas, aan te dui. Aanvanklik moes die t irthan= 

kara dus 'n drif maak, 'n deurgang daarstel, deur die sams~a 

{die oseaan van ~,ereldlike binding), en op di.e wyse 'n be= 
vryde jiva word. Hy word dan beskrywe as iemand "who has 

attained unto a state of utter and absolute quiescence, and 

has entered into a rest that knows no change nor ending, a 

passionless and ineffable peace" (G.P. Taylor in die inlei= 

ding van Stevenson, 1970, p. xv). 

Die moderner neiging is om tirtha te beskou as 'n tegniese 

term wat afgelei is van die wortel "tr " (om te red) en dus 

'n middel tot redding aandui. Die baturvidha sahgha (vier= 

voudige gemeenskap waarin almal wat skuiling soek uiteindelik 
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die redding vind) bestaan dan inderdaad uit vier t1-1,tha 

{ordes). Hulle is die sadhu '(monnike), sadhvi {nonne l , sravaka 

{lekebroeders) en sravika {lekesusters). Hierdie vier ordes 
stem ooreen met die vier Shramaniese samelewingsklasse vermeld 
in die Inleiding, 2.1.4. In later eeue het die Jainas, wat 
uit beginsel geen God aanbid het nie, tog van die oorspronk= 
like 24 t irthankara beelde begin maak en het die religieuse 
praktyke al hoe meer begin draai om die verering van hierdie 

stigters van die geloof. 

Dit is nie doenlik om hier 'n bree iuiteensetting te bied van 
al die mitiese figure van die eerste 22 tirthankara nie. 
In verband met hulle bestaan daar einde1ose en dikwels groteske 
legendes {Gowen, 1934, p. 323). Vir die verstaan van die Ka= 
tegorieeleer is egter enkele besonderhede in verband met Pars= 
vanatha en veral Vardhamana noodsaaklik. 

1. 2 Die tirthankara Parsvanatha: 

Hy word ook kortweg Parsva genoem, het waarskynlik ongeveer 

250 jaar voor Vardhamana gelewe en staan bekend as die 23 ste 
tirthankara . In sy tyd was daar al 'n sterk beweging weg 
van die Brihmanisme af en Pirsva het die talle swerwende 
askete in een orde saamgesnoer en gedissiplineer. Hy is 

ook genoem "purisaclaniya" wa t VO l gens Jacobi ( 1964b, p. 27) 
beteken di~ man "who is to be chosen among men because of 
his preferable karman". Op honderdjarige leeftyd het hy op 

die top van die berg Sameta Si·. khara in Bengale die vrywillige 

hongerdood gesterf. Dit is nog steeds die sentrale plek van 
aanbidding vir die Jainas in die Ooste van Indie. Jaarliks 
besoek duisende pelgrims die tempels viral die tirthankara 

en veral die hooftempel waar die gebeeldhoude voete van 
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Parsva besigtig kan word (Parrinder, 1961, p. 63). 

In sy lewe het s l ange 'n merkwaardige rol gespeel (Stevenson, 

1970, p. 49) en sy kenteken is trouens ook die slang. Parsva 
het grondliggende ree ls aan sy volgelinge voorgehou, waarvoor 

hulle allerlei ede moes neem. Hierdie ede is vir die nage= 

s l ag nagelaat. Sy orde was veral gebind aan die vier ede, 
om geen lewe te benadeel nie, om waarheidsliewend te wees, om 

nie te steel nie en om geen eieridom te besit nie (Brown, 1956, 

p. 28). Daar is volgens Stevenson (1970, p. 49) sommige Jainas 

wat aanvaar dat die vier ede van Parsva was dat hulle nie 

sal doodmaak, nie sal lieg, nie sal steel en nie onkuis sal 

wees nie. Hierdie altesaam vyf ede sou dan die grondslag 
gel@ het vir die vyf groot ed~ wat die latere Vardhamana van 
sy volgelinge vereis het en wat bekend staan as die mahavrata 

van die Jainisme. 

'n Verdere besonderheid wat later baie gewig sou dra, was dat 

Parsvanatha sy aanhangers sou veroorloof het om twee kle= 

dingstukke te besit, terwyl die latere Vardhamana verorden 

het dat sy volgelinge nakend moet rondloop. Deur die loop 

van die eeue het die skynbare kleinigheid van klere dra al dan 
nie so 'n brandende kwessie geword dat die Jainisme in ongeveer 
300 voor Christus daaroor in twee geskeur het. Tot vandag toe 
staan die twee hoofgroepe teenoor mekaar, bekend as die 

Svetambara (witgekledenes) en die Digambara (met lug gekle= 
denes ofte wel naaktes). 

1.3 Die tirthankara Vardhamana : 

Die laaste tirthankara van die huidige avasarpini- ara is ge= 

noem Vardhamana, en sou later bekend staan as Mahavira. 
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Hoewel daar deur die loop van die eeue allerlei legendes om sy 

persoon en werk geweef is, staan dit vas dat hy 'n historiese 

persoon was. 'n Breedvoerige beskrywing is opgeteken in die 

Kalpa Sutra (Jacobi, 1964b, p. 217-270). 

1.3.1 Geboorte: 

Die bronne van die Svetambara sowel as die van die Digambara 

stem saam daaroor dat hy te Kundagrama (ook bekend as Kundapura), 
'n gehuggie aan die buitewyke van Vaisal1, die hoofstad van 

Videha, gebore is. Volgens Dasgupta (1957, p. 173) was Vaisal1 

dieselfde plek as die huidige Besarh wat ongeveer 43 kilometer 
noord van Patna in die landstreek Bihar le (Von Glasenapp, 

1943, p. 185). Die meeste bronne neem aan dat Vardhamana ge= 
leef het tussen 599 en 527 v.C., hoewel sommige outori teite 

sy dood op so laat as 467 v. C. plaas . Volgens Hopfe (1976, 

p. 77) pas hy die beste in by die sesde eeu voor Christus, 

die eeu waarin die wereld die leringe gehoor het van Siddhartha 

Gautama, die Boeddha; die Hebreeuse profete Jeremia, die 

tweede Jesaja, en Esegiel; Confucius en Lao-tzu. By hierdie 

naamlys voeg Wadia (1961, p. 58) ook nog die name van die 

laaste van die Zoroasters in Iran en Pythagoras in Grieke= 

land. Hy skryf dit toe aan die beweging van die sogenaamde 

Tydswiel ashy beweer dat die vyfde en sesde eeue voor Chris= 

tus "seem to be a very special period marked by the motion 

of the Chakra, The Wheel of Progress, of the ups and downs 
of the ever-lengthening spiral of evolution". 

Vardhamana is gebore uit Siddharta en Trisala, beide van die 

kaste van die Ksatriya, waaruit trouens al die tirthankara 

volgens tradisie gestam het (Jacobi, 19t5, µ. 466). In die 

hierargie van die Hindoes is dit die tweede varna (kaste), en 
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staan bekend as die adellike kaste (Vogel, 1948, p. 432) of 

die rnilit@re kaste (Gokhale, 1961, p. 31) . 

Volgens die tradisie het elke t i rthankara se moeder voor sy 

geboorte gedroom wie hy sal wees . Hierdie drome van ouers 
sou dan die heilige rnoeder - seun of vader - seun verhouding 

bevestig (Wayman, 1967, p. 2). Stevenson (1970, p. 25) meen 
dat die legendes oor die drome moontlik die betekenis het dat 

daar destyds 'n w@reldwye roering was en dat die hoop op die 
een of ander religieuse hervormer of leier gestel · is. Die 

verwagting van 'n w@reldheerser vloei voort uit die moederbe= 

lofte van Genesi s 3 vers 15, wat egter onder die heidene skeef 

gerig is. Met al die verwagtinge wat die geboorte van Vardha = 

mana voorafgegaan het, kan vergelyk word die legendes waarmee 

die geboorte van Octavianus, die opvolger van Julius Caesar, 
gepaard gegaan het. Die gevi erde Romeinse digter Vergillius 

het in sy vierde ekloge hierdie Octavianus begroet as Augus= 

tus, die verhewene, die vredevors van die nuwe tydperk. Aal= 

ders (1951, p. 66-67) beskryf breedvoerig hoedat hierdie vrede= 
vors die wanbedryf sou uitdelg en hoedat die slang en die 

bedrieglike gifkruid sou sterf. Vergillius sing selfs pro= 
feties van 'n spesiale ster wat sal verskyn om die geboorte 

van hierdie vredevors aan te dui. Dit is dus duidelik dat 
die openbaring aangaande 'n W@reldheiland nie net in die harte 

van die bondsvolk Israel geleef het nie, raaar ook onder die 

heidene. Di e drome van Trisala word breedvoerig beskryf in 
die Kalpa Sutra (3), (4) en (32)-(46) asook in die baie legendes in 

die Akaranga Sutra. 
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1. 3. 2 Sy name: 

Vardhamana is gebore aan die einde van die duhsama- susama-ara 

op die dertiende dag van die helder helfte van die maan in 

die maand Caitra. Die naam Vardhamana is "an ephitet of Vedic 
origin" (Renou, 1953, p. 115) en beteken volgens die Akiri~ga 

Sutra, I I, 15, (12) "hy wat vermeerder", of vol gens Von Gl ase= 

napp ( 1943, µ. 185) "die groeiende". Hy staan ook bekend onder 
die naam Vaisalia na aanleiding van sy geboorteplek. Sy vol = 

gelinge het Vardhamana liefs aangespreek op die naam wat die 
gode horn sou gegee het, naamlik Mahivfra, wat beteken "groot 

man" (Bradley, 1963, p. 103) of "groot held" (Sen, 1953, p. 8). 

Dan word hy ook genoem die Jina (oorwinnaar), 'n benaming 
wat egter meer bepaald gebruik word van die religie wat hy ver= 
kondig het, die Jainisme, as van homself. Verder staan hy be= 
kend as Nirgrantha (vry van boeie; Jacobi, 1967, p. 567), 

J~itaputra (ook Nimaputra, Niyaputra of Nitaputta), Sisanani= 
yaka en selfs as Boeddha (Stevenson, 1970, p. 27). Kevalin 
(besitter van volmaakte kennis) en Arhat (die waardige een) 
is verdere name (Sen, 1953, p. 8-9). Die naam Arhat is vol = 

gens Sen in Prikrit verander na Arihanta (vernietiger van 
geestelike vyande). Hy is ook nog genoem tirthankara, en 
volgens Pike (1948, p. 118) het hy aan al agtien vereistes 

vir 'n tirthankara voldoen. 

1.3 .3 Sy lewe: 

Dit sal heeltemal ondoenlik wees om hie r al die besonderhede 

van Mahivfra, die naam wat verderaan gebruik sal word, se 
lewe te probeer weergee soos wat dit breedvoerig in die Kalpa 

Sutra en die Akiringa Sutra beskryf word. Daar bestaan bui= 

25 



tendi en oor bai e besonderhede nie eenstemmighe id t ussen die 

Svetwnbara en di e meer konserwati ewe Digwnbara ni e . Laasge= 

noemde beweer byvoorbeel d dat Mahav lra nooit getroud was nie 

te rwyl hy vo l gens die Sv c- tambara getroud was met Yasoda en 'n 

dogter gehad het met die twee name Anuya (Anogga) en Priya = 

darsa na . Di~ se man sou da n Jamali gewees het,volgens Gowen 

(1 934, p. 323 ) die eerste sekte l eier in die Jai ni sme . Ni e= 

teenstaande Mahavfra se posis ie en weel deri ge lewe ~,as hy nie 

gelu kk i g ni e en het 'n re li gi euse antwoord vir sy onge lu kk i gheid 

gesoek (Hopfe , 1976, p. 78). Ja in (1 957, p. 15) bewee r "t he 

so lu t i on cou l d never be fou nd in t he enta ngl ements of the 

pa l ace and t he kingdom ". Hy het egter sy l ewe as ges inshoof 

voor tges i t totdat hy op 28-jarige l eeftyd beide sy ouers ver= 

l oor het. Vo l gens oor lewer ing he t hull e gesterf deu r die 

saUakhana ( vrywi 11 i ge se lfmoord deur verhonger i ng ) ~,at ni e be= 

s kou i s as die neem van ' n l ewe ni e , en wat ook nie teen die 

et i ese norm van ahimsa s try ni e. SaUakhana word trou ens in 

die Jainistiese l eer hoog aanbeveel (Sen, 1953, p. 16). Sy 

ouers het ook gedeel in die algemene vrees vir weergeboorte, en 

in die aanvaarding dat dood deur gestadige uittering die 

moontl ikheid van verdere transmigrasie uitskakel. Sy ouers 

se dood het blykbaar 'n neerdrukkende uitwerking op 11ahav,ra 

gehad en hy het vir 'n tyd in reaksie gekom teen die ideale wat 

hulle horn geleer het (Hardon, 1965, p. 135). Instinktief het 

hy nog vir 'n tyd lank aan die lewe verkleef gebly omdat hy in 

die fleur van sy jare was (Tomlin, 1958, p. 186-187). Ge= 

leidelik het hy homself egter versoen met die onderliggende teo= 

rie dat bevryding net moontlik is deur selfverloening, en so 

het hy uitgetrek op sy soeke na wysheid (Hardon, 1965, p. 135). 

Hy het alles wat hy besit het in die verloop van 'n hele jaar 

weggegee en op versoek van sy broer ook nog die geleentheid ge= 
' bruik as bedenktyd (Noss, 1969, p. 113). Toe het hy homself 

begin verloen en net een kledingstuk met 'n patroon van fla= 
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minke daarop, behou. Volgens Stevenson (1970, p. 34) sou die 

god Indra hierdie kleed met sy inisiasie aan horn gegee het . 

Die D1'.gambara hou natuurlik vol dat hy heeltemal naak rond= 
gegaan het . 

1. 3. 4 KevaZas kap: 

~lahavfra se sko lingstydperk het twaa l f jaar geduur, 1·1aarty= 

dens hy baie moes ly as gevolg van onbegrypende mense , en mis= 

handel, geslaan, beledig en deur honde verjaag i s , en waa ri n 

hy hom hee ltema 1 van mensegese 1 skap terugge trek het en die 

streng ste asketisme beoefen het, en ahimsa betrag het. Daarna 

het hy die keva la jiia.na (alwetendheid) bereik. Volg ens di e 

l egende i s Mahavlra reeds al met die eerste drie soorte ken= 

ni s gebore , en het hy die vierde soort, die mcmalzrarunw1 ver "" 
kry toe hy onder die asokaboom in die askese ingelyf is. Hy 

het een mi ddag naby 'n saZaboom gemediteer in 'n gehurkte hou = 

ding met hakke bymekaar, kniee hoog en kop omlaag, en toe die 

nirvana bereik. Toe het hy die volledige, ongehinderde, 

oneindige, all erhoogste, beste kenni s en intuis ie verkry 0111 

'n kevaZin te word, omdat hy deur sy deeglike med itasies en 

gestrenghede die laaste van sy karma totaal oorwin het. lly 

kon ook nou volgens Stevenson (1970, p. 34 ) genoem word die 

Arhata (vererenswaardige), die Arihanta (vernieti ger van 

vyande) en die Aruhanta (vernietiger van selfs die wortel s 
van die karma ) . 

1.3 .5 Sy optrede: 

Nou het hy as leermeester begin optree, en volgens die Akara n= 

ga Sutra II, 15,(29)die wet eers aan die gode en daarna aan 

die mense begin leer. Hy het ook die vyf groot ede en die ses 
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soorte van lewe bekend gemaak. Daarin het hy goed geslaag 

want hy het 'n hele aantal aanhangers vir sy oortuiginge ge= 

wen (Jain, 1957, p. 15). Anon (1942, p. 98) beskryf sy aan= 

hangers as 'n besonderse gemeenskap van 16 000 sramana en 

38 000 nonne. Na bewering het Mahav1ra gedurende sy leeftyd 

nie minder nie as 50 000 monnike en 500 000 lekeaanhangers ge= 

werf (Parrinder, 1961, p. 39) . Hardon (1965, p. 135) is veel 

meer konserwatief in die berekening, met die bewering dat met 
sy dood daar omtrent 10 000 Jainas was, sonmige waarvan geor= 

ganiseerd was in kloostergemeenskappe van manne en vroue. Har= 

don wys ook daarop dat dit verbasend is dat die gestrenge prak= 
tyke waaraan die beoefenaars onderworpe was juis sommige mense 

aangetrek het, en dat dit 'n staande wonder is dat die groep 

vir meer as twintig eeue wesen l ik onveranderd gebly het . 'n 
Faktor wat baie bygedra het tot die stabiliteit van die Jainis= 

me, is volgens Thakur (1964, p. 103-104) dat hulle die deure 

van hul religie steeds oop gehou het vir die leke. Charpentier 

(1922, p. 168) skryf die merkwaardige samehorigheid van die 

Jainas daaraan toe dat daar deur die loop van die eeue steeds 
ontsaglike groot getalle leke was wat die monnike en nonne 

voorsien het van hulle lewensbestaan, hoe karig dit ookal mag 

wees. 

Hoewel Mahav1ra dus reeds die moksa (bevryding) bereik het, 

het hy nog vir 'n verdere 30 jaar gelewe en toe gesterf in die 

ouderdom van 72 jaar (Hopfe, 1976, p. 79). Besonder interes = 

sant is die bewering dat Mahav1ra op sy rondreise steeds ge= 
preek het in An-aksari , 'n taal wat vir die gewone mense onver= 

staanbaar was en deur Gautama oorgetolk moes word in Magadh1 

(Stevenson, 1970, p. 40-41). 
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1.3.6 Sy dood: 

Soos te begrype i s, verskil die tradisie onder die Svetro,1bara 

heelwat van die onder die Digambara . Wat egter vir almal va s 

staan, is dat geboorte en dood,die gevreesdes wat die siel ag= 
tervolg (Gowen, 1934, p. 323), hulle greep op hom ver loor het 

sodat hy sag en alleen gesterf het. Stevenson (1 970 , p. 45) 

verme ld die Uigarnbara se siening dat sy hel e liggaam saam met 
sy kar>ma opgedroog en verdwyn het, beha lwe sy nae l s en hare . 

Van hierdie relikwiee is la ter 'n nuwe liggaam gevorm wat 

mettertyd met die gepaste serernonies verbrand i s. Sy meld 

ook dat Mahavira se vyande beweer dat hy in 'n woedende aa nval 

van beroerte gesterf het. Dit stem egter ni e ooreen met sy 

geaardheid nie en dit lyk ook nie moontlik dat dit fi s i es met 

hom kon gebeur ·na die jarelange ges trenghede nie . Daar be= 

s ta an eg ter nie sekerheid daaroor of Mahavira 1/el deu r sallak= 

ha11a gesterf het nie. Basham (1956, p. 288 ) en Noss (1 969 , 

p. 115) tel onder die wat aanneem dat dit wel die geval wa s , 
maar daarteenoor beweer Sen (1953 , p. 16) da t ho e1-1e l di e vry= 

willi ge hongerdood hoog aanges l aa n word deur di e Jainas, 

" .. . Mahav1 ra did not die by vol untary starvat i on, perhaps 

because it was necessary to do so for one who had already 

obtained keva'la knowledge". Die vraag is of Sen ni e bedoel 

dat dit juis nie nodig was nie! 

Met Mahavira se dood het dan 'n lewensloop geeindig wat van ewig= 

heid af deur ontelbare inkarnasies heen gekom het. Hy sou 

volgens die legendes op 'n tydstip 'n skrynwerker genaamd 

Nayasara gewees het, en later weer Marie, die kleinseun van 
die eerste tirthankara Rsabhadeva. Lateraan sou hy 'n sadhu, 

'n deva, vir 'n hele paar keer 'n Brahmaan en so nou en dan 
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'n koning ge1~ees het. Eenkeer sou hy die berugte koning Vasu= 
dava gewees het wat as gevolg van sy vele euweldade die volgende 

keer geinkarneer is as 'n naraka in die hel. Nadat hy 'n leeu 
was wat baie mense doodgebyt het, washy glo weer 'n hellewese, 

daarna washy weer 'n god en toe 'n Brahmaan. Stevenson meen 
dat sy inkarnasie as Mahav,ra reeds sy 47ste gewees het, maar 
dat dit all es met die nag van sy moksa beei•ndig is toe hy be= 
vry is van die kringloop van hergeboortes. 

1.4 Die Jainisme: 

Dit sal ondoenlik wees om in besonderhede aan die opvolgers 
van Mahav,ra aandag te skenk. Von Glasenapp (1964, p. 33) is 
dan ook van oordeel dat meer as eens nie met sekerheid tussen 
geskiedenis en mite onderskei kan word nie. Dit kan egter ver= 
meld word dat in die vierde tot derde eeu voor Christus die 
Jainisme 'n besondere opbloei in Bihar en Drissa beleef het. 
Onder die vorste wat se lf Jainas was of hulle minstens goed= 
gesind was, het getel Bimbisara van Magadha, die dinastie van 
die nege Nanda en koning Chandragupta (wat regeer het van 322 

tot 298 v.C. en ook bekend was onder die Griekse naam van 
Sandrakottos). Verder kan genoem word Bindusara (298- 273 v.C.) 

en Asoka (273- L32 v.C.) en die latere Maurya-vorste. 

1. 4 .1 Nihvana : 

Die oorlewering maak gewag van nie minder nie as agt nihvana 

(skeurings) in die ou geskiedenis van die Jainisme. Dit het 
soms oor onbelangrike sake gegaan, soos by die eerste skeuring 
onder Mahav,ra se skoonseun Jamali, waar Gowen (1934, p. 323) 
vermoed dat die eintlike verskilpunt die praktiese vraag was 
hoe om 'n bed op die regte manier op te maak. 
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Die laaste van hierdie nihvana was egter ernstig, en baie . 

eeue later het daar weereens om beduidende redes sektes ont= 

staan. 

1.4.1.1 Die Svetambara en die Digambara : 

Die aanleiding tot hierdie skeuring was die verski l wat al vir 

eeue lank in die Jainisme teenwoordig was. Dit het egter per= 
tinent na vore getree in die groot hongersnood wat Noord-In= 
die teen die einde van die vierde eeu voor Christus geteister 
het. Aalmoese vir die monnike was skaars (Sen, 1953 , p. 18) 

en die oplossing was dat 'n aantal jong monnike onder Bhadra= 
ba i1u na die landstreek Karnata in Suid-I ndie sou verhuis om 
die las op die aalmoeseniers te verlig, terwyl die ouer mon= 
nike onder leiding van Sth~labhadra in Magadha sou agterbly . 

In 'n ander vertolking word beweer dat Bhadrabahu vooruit ge= 
sien het dat die geweldige hongersnood aan die kom was, en 

toe na die Deccan vertrek het met 'n groot aantal volgelinge , 
onder wie selfs die oud-koning Chandragupta hom bevind het . 

Onder die noodsituasie het die agterblywendes die heilige 

geskrifte nie meer trou bewaar en die heilige gebruike nie 

meer so getrou nagevolg nie (Von Glasenapp, 1964, p. 38 ). Na= 
dat die hongersnood verby was en Bhadrabahu met 'n groot aantal 
ballinge teruggekeer het, het hulle gevind dat daar ondertussen 
baie praktyke posgevat het wat bevraagteken moes word. Die 
mees sensurabele gebruik was volgens Basham (1958, p. 46 ) om 
wit klere te dra. 

Hierdie korrupsie het aanleiding gegee tot 'n ander baie be= 

langrike probleem. Bhadrabahu was die enigste mens wat die 
ongeskrewe heilige kanon nog foutloos van buite geken het 

31 



(Basham, 1958 , p. 46). Hy wou egter nie die konsilie bywoon 

wat Sthulabhadra te Pataliputra saamgeroep het om oar die be= 

waring van die heilige geskrifte te besin nie, maar het horn 

na Nepal teruggetrek om sy laaste dae in eensame vas en boete= 
doening te s lyt. Die oorspronklike kanon is toe met behulp van 

wat Sthulabadhra nag onthou het so goed as maar kan gerekon= 
strueer. i\nder monnike-leiers het oak hul deel bygedra, r,iaar 

die rekonst ruksie was bra gebrekkig. Die kanon is opgeteken 
in die vorm van elf Ahga (ledemate), maar dit wa s hoogstens 

stukwerk. Von Glasenapp (1964, p. 38) wys daarop dat die 

teruggekeerdes uit Karnata oak nie die besluite van die konsi = 

lie van Pataliputra erken het nie. 

Dit wa s waar dat dit maar 'n nietige saak lyk om 'n religieuse 

skeuring te bewerk oar die vraag of mens moet kl ere dra al dan 

nie . Parsva se aanhangers is al vir eeue toegelaat om 1~el 

klere te dra, terwyl die navolgers van Mahavfra oak nie ge= 

bied is om naa k te loop nie, rnaar dis tog te verstane gegee 

dat naaklopery besondere verdienste meebring. Die gevolg was 
dat daar in hierdie skeuring van die Jainisme onmin en ver= 

wydering gekom het tussen wat genoem kan word die verkramptes 

en die verligtes. Die strenger groep is genoem die Digambara 

(met lug gekledenes, naaktes) of Botika , terwyl die liberaler 
groep die Svetambara (witgekledenes) genoem is. Die Digambara 

is ve rder onderverdeel in die Kasthasangha , die MuZasangha, 

die Ma t hurasangha en die Gopyasahgha . Laasgenoerndes het 

in meer as een opsi g met die Svetambara ooreengestem , soos blyk 

uit die kommentaar van Gunaratna op die Saddarsansamuccaya, 

111 (Mishra, 1966, p. 246). Oit is besonder insiggewend om 

die hele lys van 24 ve rskilpunte tussen die Svetambara 

~n die Digambara noukeurig na te gaan, soos onder andere op= 
geteken deur Mishra (1966, p. 247-249), om dan daaruit vas 
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te stel dat die verwydering wat nou al negentien eeue duur, hoe= 

genaamd nie op enige beginsels berus nie, maar net om enkele 

praktiese sake gaan. Op die konsilie van Valabhi (503 n.C.) 

is die breuk tussen die twee rigtings finaal voltrek en dit 
word tot vandag toe gehandhaaf. 

1.4.1.2 Latere nihvana: 

In die twaalfde tot vyftiende eeue na Christus was daar onder 

die Jainas soveel onderlinge struwelinge dat hulle versplinter 

geraak het in die sektes van die Punamiya , die Kharatara, die 

Ancalaga, die S~dhapunamiya, die Agwnika en die Tapagaccha . 

Nadat die Jainisme vir baie eeue verskeie storms oorleef 

het, ~et daar aan die einde van die vyftiende eeu na Christus 
'n nuwe krisis aangebreek, wat deels aangevuur is deur die 

invloed van die Moslems wat afkerig gestaan het teen enige 

vorm van afgodery en die aanbidding van beelde . Die krisis het 

aanleiding gegee tot die volgende nihvana . 

1.4.1.2.1 Die Lo~ka: 

In Ahmadauad het 'n sekere Lo~ka Sa 'n aantal klerke in sy 

diens gehad om die geskrifte van die Jainas te kopieer. Hy, 

Hat self 'n Svetambara was, het in ongeveer 1474 n.C. 'n ver= 

soek van Jrianaff' 'n Svetwnbara- sadhu, ontvang om vers kei e 
werke vir horn te kopieer. Dit het Lo~ka Sa getref dat daar 

n!rens in hierd i e werke sprake was van die aanbidding van 

beelde nie. Hy het hierdie verskynsel met Jiianaji en andere 

bespreek, met die gevolg dat daar 'n heftige geskil ontstaan 

het oor die wettigheid al dan nie van die destydse gebruiklike 
beeldediens. Ondertussen het daar 'n skare pelgrims onderweg 
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na Satrunjaya by A~madabad aangedoen waar Lonka Sa hu l le 

oortuig het dat beeldediens ongeoorloof is. Hulle het hul= 

self toe die Lohka genoem en hulle eie sadhu in die persoon 

van Bhanaji, 'n svetambara-leek bekom, deurdat hy homself 

as die Acarya van die Lohka ingestel het . Dit is tot vandag 
toe die gebruik onder hulle dat die Abarya voor sy dood ' n 

sadhu uitkies om horn op te volg . 

1.4.1 . 2. 2 Die Sthanakavasi : 

Daar het vanuit die Lohka-geledere 'n afkeer gekom teen som= 

mige van hulle sadhu wat nie so nougeset wa s as wat Maha= 
vira dit meer as 2000 jaar gelede voorgeskryf het nie. In 

Surat het 'n lekelid, V1raj1, wat as sadhu geinisieer is, 

vele se bewondering afgedwing deur die gestrenge lewe wat hy 

gelei het. tiaie van die Lohka het hulle by hierdie hervor= 

mer aangesluit en is deur hul teenstanders Dhundhia (soekers) 
genoem (Stevenson, 1970, p. 38). Die skeldnaam Dhundhia 

het ook later 'n eretitel geword. Hulle het hulself egter, 

Sthanakavasi genoem, wat letterlik beteken "hulle wat in 

Apasar;;, en nie in tempels woon nie". Afgesien van die be= 
langrike punt van die beeldediens het hulle egter betreklik 

min van die Svetambara verskil, en hulle noem hulself trouens 

dikwels Sthanakavasi Svetwnbara . 

Hoewel Basham (1959, p. 265) en Von Glasenapp (1943, p. 189) 

in die ontstaan van hierdie sekte 'n sterk Moslem- invloed 
meen te bespeur, sien Renou (1953, p. 123) daarin eerder die 

werk van hervorming wat probeer terugkeer na die aloue vorm 

van die Jainisme en wat daarom die aanbidding van afgode en 

dienste in tempels verwerp. Eintlik gaan die Sthanakavasi 

so ver dat hulle selfs 'n deel van die kanon verwerp. Daar 
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was reeds in die sestiende eeu na Christus 'n analoe beweging, 
die Lumpaka, wat wel 'n presedent geskep het, maar daarvan 

het nie veel gekom nie. 'n Verdere kenmerk van die Sthanaka:vasi 

waarop Basham (1959, p. 265-266) die aandag vestig, is dat hulle 

verskeie gebruike van die ortodokse Svetambara verwerp omdat 
dit volgens hulle spruit uit korrupsie as gevolg van die in= 

vloed van die Hindoeisme. Hulle het onbui gsaam die dissipline 

van Mahiivfra nagevolg, hoewel hulle nie sy beoefening van 

volslae naaktheid kon volhou nie . 

Oie benaming Sthanakavasi is afgelei van hul gebruik om in 

gemeentehuise byeen te kom, en beteken volgens Von Glasenapp 

(1964, p. 70) dieselfde as upashraya. Oit is dan byeenkomste 

in eenvoudige en ongewyde geboue (Basham, 1958, p. 48 ), en 

het ook te doen met 'n aanbidding op enige plek CNoss, 1969, 

p. 121), hoofsaaklik deur meditasie en intros peks i e . Hoewel 

dit op kleiner skaal plaasgevind het, is daar sekere raakpunte 

met die Protestantse Reformasie uit die Rooms- Katolieke !<erk . 

Met hierdie beweging het die Sthanakavasi die komplekse 

ritueel waarvoor die deursnee Indier so lief is, oorboord 

gegooi . Parrinder (1961, p. 66) vermeld dat hierdie sekte 

nou nog hul eie skole en feeste onderhou . 

1.4.1.2.3 Die Terapanthi : 

'n Ander belangrike groep onder die Jainas het onder leiding 

van 'n leek, Bhikanji, ontstaan uit die Sthanakavasi . Sy uit= 

gangspunt was dat sy medegelowi ges uit die oeroue gebrui ke 

van die beweging uitgeval het. Omdat hy wou te rugkeer na 

daardie eerste wee, het hy 'n groep gestig waarvan hy die 

eerste hoepriester was. Renou (1953, p. 123) beweer dat die 

naam Terapanthi beteken "diegene wat die weg van die dertien 
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volg". Renou het by geleentheid die jaarlikse byeenkoms van 

die Terapanthi bygewoon, toe die hoepriester die negende 

in die lyn van afstamming was. By daardie geleentheid het Re= 

nou diep onder die indruk gekom daarvan dat hy besig was om 

iets belangriks in die bestaan van daardie sekte mee te maak 
deurdat hulle alles in hulle vermoe doen om terug te keer na 
die insettinge en gebruike van Mahav,ra se tyd. Die toneel 

het horn afgespeel in 'n aangename landelike omgewing. Uie 
sentrale verhoog is opgemaak met baniere van primitiewe ont= 

wer p. Uie skare wat saamgedrom het uit nuuskierigheid het tog 

aandagtig en toegewyd voorgekom. Die monnike en nonne is 

sorgvuldig van mekaar en van die skare afgeskei. Die meester 
het ook met 'n welluidende stem 'n redevoering gehou wat op 

hom groat indruk gemaak het soos wat hy beskrywe: "i'.\s he 

preaches, his face has the fervency of an apostle; he is 

like a Mahav1ra redivivus " (Renou, 1953, p. 124). 

Die Terapanthi handhaaf dan ook besonder streng vereistes . 

Die swerwende askete moet nagenoeg a 11 e bes itti ngs prysgee en 

tot aan die einde van hul lewens bedel om 'n karige porsietjiie 

voedsel. Oaar is selfs nou nog diegene onder hulle wat op 

die tradisionel e manier van sallakhana (soos vermeld in 1.3.3) 

aan hul lewenseinde kom. Uie gestrengheid skrik baie mense 
egter nie af van so 'n leefwyse nie, en daar is volgens Renou 

'n groat aantal aspirante wat by die hoepriester pleit om toe= 

lating, vergesel van die familie en vriende se versoeke ten 
behoewe van die applikant. Hy sien daarin ook die merkteken 

van die religieuse fanatisme van so baie mense in Indie, waar 

die sekulere lewe beskou word as van weinig waarde in ver= 
gelyking met die beloninge wat verkry kan word deur die weg 

van die mistisi sme noukeurig na te volg. 
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1.4.1.2.4 Die Anuvrat : 

Hedendaags val die soeklig skerp op die Anuvrat-beweging, 

wat horn volgens Guseva (1971, p. 100) besonderlik vir die 
herlewing van die gemeenskap beywer. Dit lyk vir hierdie 
skryfster uit Rusland na 'n belangrike poging van die Jainas 

om 'n moderne gedragspatroon te volg. Dit bestaan volgens 

haar hoofsaaklik daarin dat die nuwe sosiaal-ekonomiese toe= 
stande in ooreenste11111ing gebring moet word met die ou reli= 

gieuse dogmatiek. Hiendie Anuvrati is heeltemal gekant teen 

die rook van tabak, die gebruik van alkoholiese drank en die 

eet van vleis. Hulle lei 'n eenvoudige lewe, is gekant teen 

die dra van rokke vervaardig van systof en verbied ook die 

dra van ornamente omdat dit die mense sou afl ei van eenvoud en 
natuurlikheid {Guseva, 1971, p. 104). 

1.4.2 Die Jainisme tans: 

Oit is opvallend dat die Jainisme nooit eni ge noemenswaardige 

uitbreiding buite Indie beleef het nie. ~ieteenstaande in= 

vloede deur die loop van die eeue het dit steeds 'n afsonder= 
like religieuse rigting gebly, en dit kan saam met Basham (1959, 

p. 261) beweer word dat hoewel dit feitlik net in Indie aange= 

tref word, dit net soos die Boeddhisme heeltemal onderskeie 

is van die Hindoeisme. 

1.4.2.1 Invloed van Hindoeisme: 

Die Jainisme het wel aanvanklik besonder sterk standpunt inge= 

neem teen die Brahmanistiese eksklusiwiteit op grond van ge= 

boorte in een of ander kaste. Tog het die onderskeidinge tus = 

sen die Jaina en die Hindoe deur die loop van die eeue taamlik 
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vervaag, sodat die goeie verstandhouding tans meer as eens 

verkeerdelik tot die aanvaarding lei dat die Jainas bloot 

een van die vele Hindoeistiese kaste is (Bradley, 1963, p. 

107). Die aandag word ook deur Casa (1971, p. 368) daarop 

gevestig dat ten spyte van die ideologiese verskille,dit by 
die Hindoe gebruiklik is om die Jainas te beskou as behorende 

tot 'n sub-kaste of sekte binne die Hindoeisme. Die Jaina­

gemeenskappe het in later tyd weer baie van die gebruike van 

die Hindoe aanvaar, insluitende selfs die eertyds gewraakte 
kastestelsel. Die enigste werklike versk il is dat die 

Knatriya as die hoogste kaste beskou word (Casa, 1971, p. 

369). Oie Jainas se lf betreur dit dat die streng onderskei= 

dinge nie konsekwent gehandhaaf is nie, en Stevenson (1970, 

p. 5) wys op die gevoe l dat die taak rus op die hedendaagse 
Jainas se skouers "to free themselves from the shackles 

of caste with which they have allowed to rebind them, and 

once more to restate this fundamental tenet of their creed". 

Daar is reeds in die Inleiding, 2.1.4 en in Hoofstuk I, 1.1 

gewys op die Shramaniese onderskeiding van die mense in vier 

soorte, die sadhu, sadhvi, sravaka en sravika . Die Jainas 

was deur die loop van die eeue steeds baie stewig onder die 

gewone mense ingegrawe, en kon selfs die felste Moslem­
veroweringe oorleef en daarna weer nuwe groei toon. Die 

Jainisme het veel meer aandag aan die leke gegee as wat die 

Boeddhisme gedoen het. Die leek is in die Jainisme trouens 
nou nog 'n definitiewe lid van die orde, wat aangemoedig word 

om hom- of haarse lf op gesette tye aan die a 11 edaagse 1 ewe 

te onttrek vir sekere asketiese praktyke (Basham, 1956, 

µ. 292-293). Ook Thakur (1964, p. 103-104) beskou dit as 

'n bydraende faktor tot die stabiliteit van die Jainisme, 

terwyl Charpentier (1922, p. 168) beweer dat 'n " ... vast 
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number of these pious lay people, both male and female, who, 
in all ages, by providing the monks and nuns with their scanty 

livelihood, have proved one of the firmest means of support 

for the Jain church". 

Hierdie onderskeidinge het egter al so vervaag dat die Jainas 

hedendaags soms selfs die hui s like rites van die Hindoeisme 

beoefen en selfs van die dienste van 'n Brihmaan daarvoor ge= 

bruik maak . Hulle vereer talle gode van die Hindoeisme, 

~Jat dan virhu1letydelike seeninge so.umeebring, en hulle ver= 
tolk die meeste beroemde Hindoe-legendes op hul eie manier 

(Basham, 1958, p. 54). 

1.4.~.2 Ledetal en uitstaande kenmerke: 

As gevolg van die verbroedering met die Hindoei sme is dit moei = 

lik om vas te stel presies hoeveel werklike Jainas daar tans 

is. In sensusopnames gee sommige Jainas hulself op as Hin= 

does, met die argument ter regverdiging dat die twee stelsels 
van aanbidding tog in soveel opsigte ooreenstem (Stevenson, 

1970, p. 19). Die getalle wat skrywers aandui wi ssel van die 

konserwatiewe 1 178 596 by Gowen (1934, p. 325) tot die onge= 

veer 4 000 000 wat Chitrabhanu (1970, p. 98) aangee. Uit 

vergelykende sensussyfers van 1901, 1941 en 1961 kom Guseva 

(1971, p. 96} tot die gevolgtrekking dat hoewel die getalle 

die laaste jare met 25,17% vermeerder het, die Jainas steeds 

net 'n skamele 0,46% van die totale bevolking van Indie 

uitmaak. Desnieteenstaande speel die Jainas 'n opmerklike rol 

in die lewe van die moderne Indie en beklee verskeie sleutel = 
pos isies in die landsekonomie. Parrinder (1968, p. 38 ) noem 

hulle 'n ryk minderheidsgroep, terwyl Pike (1948, µ. 118) 

daarop wys dat hoewel hulle getalsgewys onbeduidend is, daar 
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onder hulle 'n groot persentasie welaf mense is met die in= 

vloed wat uit rykdom spruit. 

Volgens oorlewering was die meeste van die tirthankara afkom= 

stig uit hoogs welvarende geslagte, selfs uit koninklike fami = 

lies, soos Chandragupta en Bimbisira (Mandawat, 1968, µ. 31). 

Soos die Jode in die Weste is ook die Jainas uitgesluit van 

sekere beroepsrigtings (Parrinder, 1968, p. 30) . So kon hulle 

baie hydra tot die geluk en welvaart van Indie (Bhandri, 

1957, p. 55). Die strenge onderhouding van die beginsels van 

ahimsa het volgens Smart (1970, p. 367) die Jainas uitgesluit van 
die landboukundige beroepe en hulle gekanaliseer in die besig= 

heidsrigting. Geen Jaina kan 'n professie beoefen wat 

enige lewe neem of wat voordeel trek uit die slag van diere 

nie. Hopfe (1976, p. 82) gee dan ook enkele voorbeelde hier= 

van ashy beweer dat hulle nie soldate, slagters, leerwerkers, 

pesuitroeiers,of selfs boere kan wees nie. Boere wat die 

grond ploeg kan miskien aandadig wees daaraan dat wurms en in= 

sekte wat in die grond lewe doodgemaak word. Met 'n tikkie 

ironie wys Parrinder (1968, p. 39) daarop dat slagters, kry= 

gers, vissers en jagters soos roofdiere optree en voeg by 

"It may be imagined what the Jains thought of foreign rulers 
who spent their time 'huntin', fishin' and shootin'". Hulle 

volstaan by die uitroep van Kremser (1970, p. 173), op die 

vraag of die Jainas vleis eet, " . .. no, no, not for all the 

world". 

Uit die aard van die saak is die beginsel van ahimsa l ofwaar= 

dig, maar dit het in die praktyk gelei tot allerlei absurde 
uitwasse, soos dat as monnike loop, hulle met ' n besempie die 

pad voor hulle skoonvee uit vrees om op 'n insek te trap en 

dat hulle net deurgesygde water mag drink sodat watter lewe 
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ookal in die water sou wees, nie beskadig sal word nie (Hopfe, 

1976, p. 80). 

Vir die Jaina-monnike en -nonne kom die beginsel van ahimsa 

onder andere daarop neer dat hulle 'n eenvoudige vegetariese 

dieet volg, en dan ook net genoeg eet om li ggaam en siel aan 

mekaar te hou. Die voedsel moet boonop van huis tot huis ge= 
bedel word (Jain, 1955, p. 73-74 ). Die ideaal is dat selfs 

die leke ook volslae vegetariers moet wees (Basham, 1959, 

p. 264) . Dit bring 'n ontsaglike probleem mee, want die ge= 

dagte is dat as mens se lf nie 'n landbouer i s nie, en jy eet rys, 

dan dra die kweker daarvan die hoofskuld van skade wat in 
die proses aangerig is aan plante, insekte en selfs die grond. 

Skutch (1972, p. 193) kyk indringend na di e probleern en be1~eer 

dat net 'n hipokriet in 'n tropiese land wat wemel van le= 

wende wesens sou kon voorgee dat hy nog nooit een of ander 

klein lewende wesentjie doodgemaak het nie, al was di t ook 

hoe onopsetlik. Hy le dan die vinger op die probleern ashy 

daarop wys dat "Even if ... tie ourselves abstain from agri cultu= 

re and culinary activities so as to avoid harming living 

things, by accepting products of the farm and the kitchen we 

tacitly acquiesce in whatever injury to life the farmer and 

the cook unavoidably infli ct in providing them for us. Those 

who produce the things that we use are our agents, and we are 

morally responsible for what our agents do for us". Die Jainas 

is dus wel etiese vegetariers , maar sit met 'n etiese probleem 

wat nie maklik opgelos sal kan word nie. 

'n Ander uitvloeisel van die bekl emtoning van die ahimsa is 

die Jainas se besondere sorg vir diere. Hieronder is die 

PinjarapaL-organisasie in Gujarat besonder bekend . Volgens 
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Sa nghav i (1 950, p. 15 ) beteken p1:njara 'n hok waarin diere 

gehou word, en hi erdie organ i sasie hui sves diere wat oud ge= 
word het en deur hul eienaars verwerp i s . Ste l se lmat ig het 

di t aa np rysenswaa rd i g begin word om panj arapol, ( onder houd van 

hulpbehoe1~ende diere) en ao- r-aks ha (0111 di e koe i van die s l ag pale 

te red) te beoefen. Nie net ape en rondl operhonde i s gevoer 

nie , maar ook miere, vi sse en selfs l ui se (Mashruwala, 1948 , 

p. 148). Daar is vo l gens Bradley (1 963 , p. 106) selfs hos= 

pitale opgerig vir verminkte en s iek rotte . Geen wonder ni e 
dat Hopk ins (1 924, p. 120) al beweer het dat di·e beginse l van 

ahimsa so oordrywe is dat dit: " . . . became a bugbear". 

1.4. 2 .3 Saamva t tende opmerkings: 

Die hedendaags e Jainas hou vol dat hul stelsel die uiteinde= 

li ke oploss ing vir alle probleme bi ed, en meen dat veral die 

ideaal van ahimsa een van die edelste produkte is wat die 

Jainas in die besonder, en Indie oor die algemeen, aan die mens = 
dam gele~ier het. Skutch (1951, p. 125) besing dit dan ook as 

die leer van die "noblesse obl,ige " v,at kan lei tot die hoogste 
sedelike volmaaktheid. Daarom noem hy dit ook die" .. . phi= 
l osophi cal developmen t of the homely aphor ism: 'live and let 
live'". 

□ it sal nie doenlik wees nie om verder in te gaan op die verband 

wat die Jainas meen te sien tussen ahimsa en die oplossing van 

hedendaagse sos iale, ekonom iese en gesondheidsprob leme en hoe= 

dat hulle meen dat ahimsa die antwoorde bied vir die beska= 

wingskrisis met sy atoombomrne. Daar is ook 'n besliste in= 

vloed van die beginsel van ahimsa te bespeur op die leer van 

satyagraha (lydelike verset) soos deur Mahatma Gandhi (1869-

1948) uitgebou, sodat Basham (1959, µ. 266) tereg kan beweer 
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"There is no doubt that the Ga ndhian doctrine of non -v iol ence 

owes much to Jainism". 

Die Jainisme verkeer in die unieke posi sie dat hie die religie 
opgekom het uit ' n samelewingsverband waarvan die eintlike pro= 

fessie was om oorlog te maak (Stevenson, 1970, p. 7), dog wat 

nou die teenoorgestelde ideaal propageer met die klem op die 

plig 0111 genade te betoon en die doodslag te weer. 0ok in 'n 
ander opsig bestaan daar skynba re teenstelling t ussen leer en 

lewe, naamlik dat op die oog af geen r eligie minder van 'n 

appel op 'n gemeenskap van versigtige, middelkla s bankiers 

en handelaars behoort te maak as juis die Jainisme nie . Die 

paradoks l e vir Noss (1969, p. 122) daarin dat sake so verloop 

het dat juis die Jainas se religie, wat wesen li k wereldver= 
loenend is, hulle ekonomiese voorregsposisie onder die wo r= 

stelende massas van Indi~ bewerks tellig. 0ok vi r Hopfe 

(1976, p. 82) is dit paradoksaal dat 'n sekte wat begin het 
met die opset van asketisme en armoede, j ui s deur sy eerbied 

vir die lewe een van die rykste kl ass e van Indi e geword het. 

Stevenson (1970, p. 7-8) va t dit kostelik saam as sy die 

Jainisme tipeer met die woorde "Though an unworldly fa ith, 

whose highest precept it is to di scard all wealth as dross, 
it has nevertheless won its adherents from a class famed 

throughout India for their love of gain and their reluctance 

to part with money, and induced those clos e-fi sted merchants 
to support out of their largesse a large body of religious 

mendi ca nts". 

0ok die hedendaagse Jainas, bekend vir hul eerlikheid en hoe 

sedelike waardes (Hopfe, 1976, p. 82 ), beantwoo rd waarskynlik 

in hooftrekke aan wat 'n bekende ontdekkingsreisiger aa n die 
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begin van die sestiende eeu voor Christus, Ludovici di Var= 

thena, oor die destydse Jainas geskryf het. Sy beskrywing 

word deur Rawlinson (1941, p. 538) aangehaal, en bestaan uit 

'n besonder akkurate tekening van hul dierehospitale en hul 

sags i nni ghei d teenoor a 11 e l ewende wesens, om dan te oordee l 

dat " . . . if they were baptized, they ~,ould be saved by the 

virtue of their works" en gee as rede daarvoor aan "for they 

would not do to others that which they would not others to 

do unto them". 

Tot aan die begin van die twintigste eeu na Christus het die 

Jainas nie juis doelbewus gepoog om die Jainisme oor hulle eie 

grense en veral nie oor die landsgrense van Indie uit te brei 
ni e . Vir Hume (1911, p. 61) was juis die gebrek aan verering 

van '11 persoonlike, regverdige en liefdevolle God die oorsaak 

van die doodsheid, omdat volgens hom uit hierdie gemis onvermy= 

deli k ".. . arrest, degeneracy, sacerdotal ism ... " moet kom en 
inderdaad kom. Sedertdien het daar egter heelwat verandering 

in benadering gekom. Bewegings soos die van Vijaya Dharma 
Suri (1868-1922) het belangrike samewerking aan Westerse 

geleerdes gebied . Behalwe dat hy die heilige literatuur be= 

studeer en uitgegee het, het hy ook kommentaar daarop die 

lig laat sien. Verder het hy intensiewe sendingwerk gedoen 
en die eeue-oue gebruik van die rondtrekkende leermeester her= 

ingestel . Hy het ook fasiliteite vir die opleiding van die 

jeug, veral vir onderwysers, daargestel (Casa, 1971, p. 368-

369). In enkele lande van die Weste is daar sendingwerk aangepak, 

soos deur Vlrchand G~ndhl met sy Engelse bekeerling, Herbert 
Warren. Die "Mah~vlra Brotherhood" in Landen, die sentrum 

vir propaganda, behaal egter slegs beperkte sukses (Heiler, 

1957, p. 247). 
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2. Filosofiese uitgangspunte van die Jainisme: 

Nadat aandag gegee is aan wie die Jainas is, word nou enkele 

filosofiese uitgangspunte aangestip. Uit die aard van die 

saak sal nie alle moontlike uitgangspunte van al die dissi = 
plines in hierdie volledige denksisteem aangesny kan word nie. 

Selfs sa l nie gepoog kan word om enigsins 'n voll edige weergawe 

te gee van die wat wel aangeroer word nie. Net die hoofsake 

van enkele re levante uitgangspunte vir die bevordering van 
begrip van die Kategorieeleer word uitgelig, terwyl sommige 

kardinale sake onder die een of ander van die afsonderlike Ka= 
tegoriee na vore gebring word. 

2.1 Kosmografie: 

Die Jainas glo dat die wereld ewig is, sonder begin of einde . 

ilulle het dus eintlik nie 'n kosmogonie nie, maar wel 'n kos = 

mografie van hul eie (Jacobi, 191 2d, p. 160). ftul uni eke op= 
vatting van die pluriversum met sy saamstellende d~le lyk vol = 

gens Jaini ,( 1948, p. 13) na 'n " .. . ruthless negation of all 

ou r modern ideas of geography and Cosmography" . In al hul 

stellinge en geskrifte veronderstel die Jainas 'n behoorlike 

kennis daarvan (Jacobi, 1912d, p. 161) . Die tradisie waarop 

dit berus is volgens Jaini (1948, p. 14) al meer as 3 000 jaar 

in omloop sonder dat daar bedui dende veranderinge plaasgevind 

het. Dit word soms vermoed dat die sleutel tot die figuurlike 
verklaring daarvan verlore geraak het. 

2.. 1. 1 Loka.ka.6a en aZoka.ka.sa : 

Die Jainas se letterlike opvatting van die pluriversum en 
opbou word aangedui in figuur III, ontleen aan Jindal (1958 , 
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p. 239). Hulle neem aan dat die pluriversum bestaan uit die 

"lokakasa (gevulde ruimte) en a"lokakasa (lee ruimte). In die 

lokakasa is beweging wel moontlik, maar nie in die a"lokakasa 

nie. Die l okakasa is die ruimte waarin die universum, die 

heelal, die werel~ bestaan (Mehta, 1969, p. 50), en word aan 

alle kante ingesluit deur die alokakasa (Zaveri, 1970, p. 69). 

Upadhye (1935, p. LXIV) beskryf die lokakasa as fisiese ruim= 
te, ewig en ongeskape. 

Die alokakasa daarenteen is die lee ruimte buite die lokakasa , 

en is ook ewig en ongeskape. Daar eindig die ooreenkoms egter, 

want volgens Mehta (1969, p. 50 ) is die alokaka(;a die ruimte 

van die nie-wereld of die nie-heelal. Sharma (1960, µ . u4) 

beskryf dit as die ruimte wat tot in die oneindigheid anderkant 

die lokakasa uitstrek, terwyl Jaini (1948, p. i) dit die· 

"Beyond" iloem. Volgens Upadhye (1935, p. LXIV) is daar niks 

behalwe blote ruimte nie en kan dit nie as 'n bo-fisiese of nie­

f isiese ruimte opgeneem word nie. Daarin bestaan geen dra:vya 

(substansies ) nie, dus ook geen siel of lewe, geen stof, be= 
weging, rus of tyd nie. Alokakasa is as negati ewe begri p 

moeilik beskryfbaar en dit kan met niks wat aan die mens be= 

kend is, vergelyk word nie. Jaini (1948, p. 9) beweer hier= 
van dat " ... the easiest and the only waly (sic:) of forming 

some idea of the non-Universe is by considering the Universe 

and then denying of the non-Universe all that we affirm of t he 

Universe". Vir die Jainas lewer dit hoegenaamd geen probleem 

op dat daar wel so 'n plek is, al kan gewone sintuie dit nie 

waarneem nie. Die Alwetendes weet dat daar so 'n pl ek is, 

en daarom is dit vir Upadhye (193 5, p. LXIV) klinkklaar dat 

"since omniscience is capable of comprehending even empty 

space, there is no propriety of calling empty space as a mere 

theoretical abstraction: thus the Jaina authors accept the 

possibility of empty space". 47 



2.1.2 Die vata- valaya: 

Rondom die hele universum is daar drie vata- valaya (atmosfere) 

wat die Zokakasa en die aZokakasa van mekaar skei . Jaini 

(1948, p. 11) noem hierdie atmosfere windskedes. Hulle is wel 

e 1 keen 20 000 yojana wyd, maa r vers kil in di gthei d. 

Die atmosfeer naaste aandie universum is die ghanodadhi - vata= 

valaya {die baie vogtige windskede, Jaini, 1948, p. 11; die 

klewerige waterskede, Schubring , 1962, p. 210). Die tweede 

atmosfeer is die ghana- vata- vaLaya {die digte windskede, Jaini , 
1948, p. 11; die taai windskede, Schubring, 1962, p. 210). 

Die buitenste atmosfeer is die tanu- vata- vaLaya (die verdunde 
windskede, Jaini, 1948, p. 11; die ligte windskede, Sc hubring, 

1962 , p. 210 ) . Aan die onderkant van die universum volg daar na 

die tanu- vata- valaya 'n verdere uvas 'antara (tussenruimte) . 

Uy guvie samana (botsing van skedes) dra die waterskede dit as 

aardbewegings na die aarde oor {Schubring, 1962, p. 210). 

Die skedes word verder verduidelik in figuur IV, ontleen aan 

Jaini (1948, p. ongenommer). Dit dui aan dat daar tussen die ver= 

s killende aardes ook ruimtes van ongemete uitgebreidheid is 
wat bestaan uit die drie atmosfere , en wat baie wyd in die 

middel i s maar na die kante toe al hoe sma ller {Schubring, 
1962, p. 210). 

Die hemelse sfere (kalpa, kappa ) word ook van mekaar geskei 

deur tussenruimtes, wat Schubring (1962, p. 237 - 238) onderskei 

in die onderste steer wat 1~ op dieselfde vlak as die waterske= 
de, die hoere sfere by die digte windskede verby, verder nog 

die hoogste vier sfere wat deur die verdunde windskede en 'n 

tussenruimte ondersteun word. 
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Nie net die skeidinge tussen die lokakasa en die alokakasa 

nie, maar ook die skeidinge tussen die lae waaruit die lokakasa 

bestaa n, word op die wyse tot in die fynste besonderhede be= 

skrywe . Net so gee die Jainas aandag aan al die dele van die 

lokakasa , maar die besonderhdede is nie nodig vir die verstaan 
van die Kategorieeleer nie. 

2.1.3 Die raju-kubus: 

Hierdi e kubus word afgebeeld in figuur V, ook ontleen aa n 

Jaini (1948, p. vii ), wat dit op die volgende bladsy verduide= 

lik. In werklikheid kan nie beskryf word wat 'n raju beteken 
nie, hoewel die woord 'n eenheid aandui waarmee gemeet word. 

Letterlik is raju 'n tou waarmee die verhoudinge van die 

dele tot mekaar aangedui word (Schubring, 1962, p. 205 ), en 

wat as proporsionele syfer 'n soort absolute hoeveelheid uit= 
druk . 

Die kubus word genoem die se1~e-raj u-kubu s omdat die lengte, 

breedte en hoogte sewe raju is en elke onderdeel se mate ook 

verband hou met een of meer raju . Die raju-kubus het dus 'n 

totale volume van 343 kubieke raju , maar dit word onderver= 

deel in vyf onderdele. Figuur V dui deel A aan as PQIKFfkiqp, 
deel Bas FKGgkf, deel C as IKJjki, deel Das GKJRHhrjkg en 
deel E as HRSsrh. 

As dieselfde volume soos verdeel in die onderdele A,B,C,D en 

E in 'n ander patroon hersaamgestel word, kom daar 'n manvor= 
mige figuur vir die universum aan die lig, soos afgebeeld in 

figuur VI, ontleen aan Jaini (1948, p. ix). Daarvolgens is 

die totale hoogte van die universum veertien raju , 

waarvan die - uedhvaloka (boonste deel) 

50 



7 RAJU KUBUS MET AJ BJ CJ n & E SAMEVATTENDE DELE VAN HEELAL 

\ 
\ 

E \ p 
\ 

D \ 
/ 

\ / I 

I .,, ,,. I \ 
I \ 

✓ r I \ 
I C \ / 

q-L E / I \ A / 
/ I r 

D / 
......... j 

/ 

/ / 
/ 

/ / 
/ 

/ 

/ 

/ / 
/ / 

/ 
/ 

FI GUU R V c..,-, 
Q J R ...... 



en die adholoka (onderste deel) elk sewe raju hoog i s terwyl 

die madhyaloka (middelwereld) soos 'n skyf random die middellyf 

van die man sentreer. Die universum se derde dimensie bly 

steeds ';1 egalige sewe raj u . 

2.1.4 Die universum: 

Die Jainas beeld die samestelling van die universum op verskeie 

wyses uit. Die Digmnbara ste l die wereld soos in figuur VI 

aangedui ook voor as drie dakvormige volumes met dieselfde on= 

veranderlike lengte maar waarvan die wydte stelselmatig ver= 
meerder of vermi nder ( Schubri ng, 1962, p. 205 ), raaar daar is ook 

'n vari asie van hierdie beskouing deurdat die wereld beskou word 
as 'n syfer 8 met gelyke helftes, wat om sy eie as draai. 

Die Svetambara stel ilri die Zok.apraka.fa -berekeninge die wereld 
voor as drie piramides met elkeen 'n vierkantige basis en wat 

el keen t rapsg ewys opstyg aan die kante. Die middelste pira= 
mide i s dan onderstebo tussen die ander twee (Schubring, 1962, 

p. 205) . Jacob ·i (1912d, p. 161) haal Co l ebrooke aan wat in sy 

"Miscellaneous Essays" (London, 1887, i i, 198) die volgende be= 

skrywing van die universum gee: "The world is figured by the 
Jainas as a spindle resting on half of another; or, as they de= 

scribe it, three cups, of which the lowest is inverted, and the 

uppermo st meets at the circumference the middl e one". 

' n Verdere vari as i e sien die wereld as 'n figuur wat soos 'n 

mens lyk, 'n vrou "with her arms akimbo" (Jacobi, 1912d, p. 

161). Vol gens Sc hubring (1962, p. 206) i s dit nie seker dat 
dit spesifiek 'n vrouefiguur i s nie, en hy noem dit li ewer 

loka- purusa ( 'n mens like voorkoms). Ja i ni ( 1948 , p. 13) noem 
dit die koplose liggaam van 'n man, saamgestel uit drie mridanga 
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(halwe vaatjies). By die boons te mridanga is die elmboe uit= 

gestrek na die 0oste en die Weste. Daarvandaan is die tweede 

mridanga tot by die middellyf en die derde verder ondertoe tot 

by die voete wat wyd uitmekaar staan. Hierdie siening van die 

foka- purusa is ouer as die ander (Jacobi, 1912d, p. 161) en on= 

derstreep di e analogie tussen mikro- en makrokosmos (Ca sa , 

1971, p . 366). 

Die drie ruimtedele word in die kanon(Pasa se l eerste llinge ) 

verder ook beskryf as pal,iyanka {die adhofoka, ',1 rusbed), 

vara- vaira (die madhyafol<a , 'n b 1 i ks ems traa 1 ) en uddha-muinga 

{die urdhvafoka, 'n regopstaande vaatji e) . Aans luitend hierby is 

die onderste deel ook al beskrywe as 'n /;al,pa (rusbank) en die 

middelste deel as 'n jhaUar i (simbaal). 0or die a l gemeen 

word die wereld vergelyk met 'n supa1:tthaga (platboomkan) . 

Die heelal met a l die onderde l e van die -tr ifol<a word uitvoedg 

bes~1·ywe in die U.T. S. (Uma s vati se Tattvarthadighama Sutra) 

II en IV en deeglik deur Schubring (1962, p. 204-246) verdui = 

del ik, r,1aar dit kan nie hier verder aandag geniet nie. Dit is 

wel van belang dm net die Jainas se opvatting oor die madhyafoka 

ietwat uit te lig . Uit is die wereld waarop die mens l eef, en 

is gele~ in die middellyf van die kosmiese man {Casa, 1971, 

p. 366), in fi guur IV aangedui as MM . Hierdie skyf van die 

aarde is 199 040 yojana dik (Jaini, 1948 , p . iii) en bestaan 

uit 'n hele aantal kontinente wat in konsentriese sirke l s 

random die middelpunt van die wereld wentel en deur ringe van 

oseane van mekaar geskei word. Die U.T.S. III, 9 verklaar 

dat die middelpunt van die sentra l e kontinent Jambudvlpa die 

berg Meru is. Hierdie besonder steil berg loop in drie terras = 

se op tot 'n hoogte van 100 000 yojana . Die deursnit aan die 

voet is 10 000 yojana e n by die spits 1 000 yojana . Die culika 
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(eintlike spits puntjie) is 'n verdere 42 yojana hoog, met 'n 
deursnee dnder van twaalf, in die middel van agt en by die 

spits van vi er yojana . Die onderste dee l van die berg Meru 

bestaan uit klip, die middelste deel uit edel e metale, die 

boonste deel uit su iwer goud en die spits uit berillium. 

Die kontinent Jambudv1pa, wa t letterlik beteken "die kontinent 

van die boom met die roosk l euri ge appel s", is verdee l in sewe 

kse tra of va1·sa {l andst re ke ). Daarvan word 13haratavarsa, /\i ra = 

vatavarsa en ' n deel van Videhavar sa beskou as die Karmabhumi 

{die U.T .S. III, 16) waar men se moet werk om te l ewe en waar 

hulle ook onderworpe is aan all erlei lyde, maar wat die enigs te 

plek i s van waaruit die bevryding uit die kringloop van binding 

deur karma berei k kan word. Die res van die streke i s die 

13hogabhumi waar die men se wel moeiteloos en voorspoedig kan l e= 

we maar waar bereik'ing van bevryding u"itges lu it i s (Ca sa, 

1971, p. 367). 

Di e j 1-va wa t steeds in die samsara na of 'n hoere 6f 'n laere 

staat moet beweeg om dan weer daar te vertoef, verhuis deur 

met die trasa mi.ii, 'n skag in di e middel van die kosmiese 

man,op en af te beweeg. Hierdie skag i s een yojana wyd en 

st rek vanaf die Nigoda heel onder tot by die Siddhasila heel 

bo. Die Siddha-s ila (woonplek van die bevryde j1-va ) is gelee waar 

die kop van die kos mi ese man behoort te wees (Radha kri shnan, 

1951, p. 333 ) en is as't ware die geestelike oog van di e univer sum. 

Di e do~lpunt van alle heilige strewe i s om daarheen te gaa n, 

dis die s wronum bonum van die were ldli ke bestaan (,Jaini , 1948 , 

p. 8 ) . Dit word ook genoem I?atpragabhar en word in die Utt. 
(U ttaradhyayana ) XXXVI.(57)-(64) duidelik beskrywe. llierdie oord 

wat di e vorm van 'n sambreel het, is in di e mi ddel agt yojann. 

dik, maar word ste lselmatig dunner na die kante toe om uitein= 
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delik aan die uiterste rand dunner as 'n vlieg se vl erk te 

wees. Hierdie deurlugtige woonplek van die bevryde jiva is 

van suiwer wit goud en word deur Jaini (1948, p. i) besing 

as die " ... Home, Sweet Home, of the mundane, deluded soul. It 

is the only place where it i s absolutely wantless, imper= 

fection less, defectless, full of perfection and of all that 

can be desired. It is the only country from which no travel= 
ler ever returned". 

Dit le in die aard van die jiva om op te styg as dit van die 
karma bevry word. Die Jainas het 'n buitengewone siening van 

hoedat die jiva in die samsara va sgehou word deur die karma . . . 
Hulle sien die jiva soos 'n kalbas wat met madder bestryk 

(beinvloed deur instromende karma ) op die bodem van die wa = 

terstroom (die scu:7sara ) gaan le totdat dit bevry word van 

die madder. Wanneer dit gebeur, word die kalbas so lig dat 
dit soos 'n dabber opskiet en op die oppervlakte dryf (Jaini, 
1948, p. 9). 

Hierdie bevrydingsas pek van die Jainas se kosmografie staan 

in die nouste betrekking tot die Kategorieeleer en word later 
breedvoerig behandel. 

2.2 Kennisleer: 

Die Jainas he t 'n besonder omvattende en diepgrypende kennis = 

leer waarvan net enkele aspekte wat nodig is om die Katego= 
rieeleer te verstaan, uitgelig word. 

2. 2.1 Anekantavada: 

Die Jainisme het diese l fde logiese uitgangspunt as die Sinkhya­

'loga, dat daar oor 'n saak 'n veelvoudi ge waarheid bestaan, maar 
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beweeg in 'n hee l temal ander r i gti ng. Die gevie rde fi l osoof 
Har ibhad ra het hi erdie l eerstuk in sy beroemde werk, die 

Anekataj ayapataka , in besonderhede uitgewerk en ook verdedig. 

Kremser (1970, p. 179) beskryf hierdie leerstuk as 'n pluralis = 

tiese, relatiwi st iese en realistiese logika. Jit beteken dat 

all e dinge anek-::inta (na- ek-::in ta ) i s en dat niks met absolu te 

sekerheid beweer kan wo rd nie. All e verkl aringe i s net waar 

as dit aan sekere voorwaardes voldoen (Dasgupta, 1957 , p. 175) . 

Die Jainas illus tree r hi erdi e uitgangspun t met die voorbeel d 

van die blindes wat ' n olifant bes preek het. Jaini (1957, p. 4) 

vertel hi erdie storie wa t wereldbekendheid verwerf het , soos 

volg: Sewe blinde mans het probeer om 'n idee te vorm van wat 

'n olifant i s . Elkeen kon egter net een deel van die dier met 
sy hand betas. Toe hulle koppe bymekaa r ges it hct , het hu ll e 

begin s try. Die blinde wat aan di e ol Hant se been geraak het , 

was oortuig daarvan dat die dier ' n groo t ronde pi l aar is . 

Die blinde wat net aan die stert gevoel het, het beweer dat 

'n oli fant maar net soos 'n stok i s, terwyl die derde blinde 

wat die oor betas het , seker was dat 'n olifant soos 'n mandjie 

i s wat gebruik word om graan uit te wan . So he t el keen van die 

sewe voo rtgest ry en was daarvan oortuig da t sy persoon like er= 

varing die enigs te regte opvatting ka n wees. Uiteinde li k het 

'n s i ende man hu 11 e rneegedee l da t hu 11 e we l el keen vo 1 korne reg 

gehad het vanuit 'n sekere oogpunt gesien, maar dat el keen ter= 

se lfdertyd hee ltema l verkeerd wa s vanuit 'n ander oogpun t ge= 

sien. Omdat elkeen wel 'n gedeelte van die waarhei d beet ge= 

had he t , wa s hy reg, rnaar terselfdertyd was hy ook verkeerd 
ornda t hy 'n gedeeltelike waa rheid vir die vol l e waarheid wou 

l aat deurgaan. Die hele wa arhe id bestaa n dus net in die same= 

vatting van al die gedeeltelike waarhede. 
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Aneka.ntavada beteken dan l etterl i k dat nie net een s ieni ng 

alleen absolute bestaansreg het nie. Radhakrishnan & Moore 

(1957, p. 261) wys daarop dat hierdie uitgangspunt lynreg 

staan teenoor ander stelsels se logiese siening wat aanneem 

dat die werklikheid net een ware aard het, en dus eka.ntavada 

is. 

Na buite maak die leer van aneka.ntavada die Jainas baie ver= 
draagsaam teenoor die standpunte van andere. Vir Jain (1957, 

p. 4-5) beteken dit dat "Every difference in religious and 

phi llosophi cal (sic!) ideas, in fact in all opinions and be= 

liefs may, in this li ght , ~e understood to furnish not a cause 

for quarrel, but a welcome step towards the knowledge of the 
whole truth". Oy beskrywing van die aard van die werklikheid 
moet dus alle dogma vermy word. Vir Hiriyanna (1952, p. 163) 

is dit egter die toppunt van filosofiese punteneurigheid. Dit 

beteken egter nie dat die Jainas geen vaste beginsels daarop 

nahou nie. lnteendeel , "Jainas hold themselves to Ja ·ina prin= 

cip l es through famine and massacre " (Kremser , 1970, p. 180). 

Vir die Jainas beteken hierdie non-absolut isme na binne dat 
die onmiddellike doel wat die mens vir homself stel bepaal of 

hy die suiwere standpunt van die askeet of die praktiese 

standpunt van die l eek aanvaar. 

2. 2.2 Syadvada : 

Uit hierdie re l atiwisme is 'n dialektiese metode gebore om 

die Jainas se verskil met die metafisiese spekula sies van die 

Upanishads te b kl emtoon en om hull e te verset teen alle ander 
bewerings dat daar net een werklike Syn is (Strauss, 1925, p. 

114). Dit i s die metode van ayadvndo , wat volgens Jain journal 
(1972, µ . 165) beteken "1,1ay be" of moontlik "somehow" of "re= 

latively to". Hiriyanna (1 952 , p. 163) meen dat die woord 
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syat afgelei i s van die Sanskr it -wortel as (om te wees) en die 

moontli ke wyse (potential mood} daarvan uitdruk. Hierdie teor i e 

word gewoonlik teruggevoer tot op Mahivlra sel f , hoewel Von 

Gla senapp (1949, p. 299-300 ) daarop wys dat die uitbeelding 

daarvan waarskynlik aansluit by die begi nse l s wat oorspronkli k 

deur die Skepti ci ontwikkel i s. 

Alles in die univers um ka n van verski ll ende kante beky k word 

en vanui t elke gesigspunt kan 'n geldige maar versk ill ende ge= 

volgtrekking oor dieselfde saak gemaak word. Uit l ogiese oog= 

punt is elke stelling net voorwaardel ik en di t is ver keerd om 

enige stelling absoluut te bevestig of te ontken (Hir iya nna , 

1952, p. 163). 

Uie Jainas staan vas daarby dat alles in die heela l vanuit sewe 

versk illende gesigspunte besien moet word, wat dan di e sap= 

tabanghi ( sewevoudige verdel i ng) teweegbri ng. llierdi e sap= 

t abanghi kom volgens Basham (1956 , p. 502) van die Sanskrit: 

syadasti, syannasti, syadastinasti, syadavaktavya, syadastya= 

vaktavya, syannastaval<tavya en syada.stinas tivaktavya . 

Die sewevoudige verdeling is dan soos volg: 

1. Syat asti dravyai'n ( Somehow a thing i s); 

2. Syat nasti dr avyain (Somehow a thing is no t ); 

3. Syat asti ca nasti ca dravymh (Somehow a thing both is 

and is not) ; 

4. Syat avaktavywil dravyain (Somehow a t hing i s indescr ibabl e); 

5. Syat asti ca avaktavywn dr avywh (Somehow a thing i s and 

i s in~es crl ibabl e )9 

6. Syat na.sti ca avaktavyain dravyain (Somehow a thing i s not 
and is indescribable); 

7. Syat asti ca nasti ca avaktavyain ca dl'avyain ( Somehow a thing 
i s and i s not and is indescr ibable). 
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(0pgawe in ~anskrit deur Mishra, 1957, p. 302, met Engelse ver= 

tal ing deur Radhakrishnan & Moore, 1957, p. 261). 

Die Jainas glo vas dat die syadvada die sleutel tot die werk= 

likheid bied waarmee alle metafisiese probleme opgelos sou kon 

word (Jacobi, 1970a, p. 792) . In Jain journal (1972, p. 166) 
word dit met die voorbeeld van die pot verduidelik. Die erde= 

pot self is verganklik maar die materiaal waarvan dit gemaak 

is, die klei, is terselfdertyd onverganklik. So is ook 'n 
halsnoer van goud verganklik wat sy vorm betref, maar onver= 

ganklik wat sy substansie betref. ' n Kostelike voorbeeld in 

die Jain journal is die man wat in verskillende verbande geken 

kan word as vader, seun, oom, neef, ensovoort . Dieselfde man 

tog is sy seun se vader maar ook sy vader se seun, sy neef se 

oom en sy 00111 se neef. 

2.2 .3 Naya: 

Naas die beskouing van die anekantavada en die syadvada is 

die Jainas se uitgangspunt van die Ylf-lYa (uitdrukkingswyse) 
ook belangrik om die Kategorie~leer te verstaan. Strauss 

(1925, p. 114) beweer dat die naya 'n logiese aanvulling van 

die syaJvada is. As daar werklike kennis van 'n saak sal wees, 

moet daar nie net pramana (kennis van iets soos dit in sigself 

is) wees nie, maar ook naya , wat kennis neem van die ver= 
houding waarin dit tot ander dinge staan (Radhakrishnan, 

1951, p. 298). 0mvattende kennis kan net ver kry word as van= 

uit verskillende gesigspunte daarna gekyk word (Mi shra, 
1957, p. 296). uie Boeddhisme se opvatting daarteenoor is dat 

iets se afsonderlike eienskappe wel raakgesien kan word, maar 

dat dit nog moontl ik is dat die ding nogtans glad nie bestaan 
nie. 
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i\l l e anal itiese navorsi ngsmetodes i s Of draoyanoya of par1y(l= 

yanaya . iJit word ook genoem drav ym-thika (die noumenale, 

substansie le gesigspunt) en die paryayathika (di e fenomenale, 

modale gesigspunt). t.laar i s geen derde naya ni e omdat hi erd ie 

twee naya reeds die waarhe id voldoende uitdruk. El keen van die 

twee afsonderlik is egter 'n valse naya, soos trouens die ge= 

val is met alle gelsoleerde standpunte. So ka n ellende en ge= 

lu k vanuit die s tandpunt dat i ets onveranderlik i s , nie ver= 

klaar word nie, maar so kan ook vanuit die standpunt dat al l es 
gedurig verander ook geen verklaring daa rvan gegee word nie. 

As alle naya reg gerangskik word vloei di e afsonderlike waarhede 

saam tot 'n gemeens kap 1 i ke gehee 1. i\s water en me l k eers ge= 

meng i s kan hulle nie weer geskei word nie. So i s dit ni e 

moontlik en ook nie logies nie dat waar twee sake onontl~arbaar 

saarngesmelt i s , of waa r die een die ander deurdring, weer geske i 

kan word nie (Radhakri shnan & Moore, 1957, p. 269-271 ). 

Uie U.T .S . I, 34 stel die naya as "naigamasarna1'ahavyavahara= 

r j usu t r asabda naya.h" (die uitdrukkingswyses i s naigama, 

samgr aha, vyavahara, r jusu tr a en sabdaJ. Die U.T. S. I, 35 . . 
vul die ste lling aan met "adya6abda dvitr i bhedau " (d ie naigama 

en die sabda val uiteen in twee en drie wyse s onders keidelik). 

In die Sarvarthasiddhi van Pujyapada (aangehaa l deur Ja cobi, 

1906, p. 299) is die bostaande twee sut r a saamge trek in een, 

0111 dan sewe nnya te te l. Hull e i s nai gcuna, '>Olll(J1 ·a lin , vyav,rharo, 

rjusut,r a, sabda, samabhi rudha en eoambhula . Hi ervan s i en di e 

eers te drie naya die voorwerp vanuit die dravyarlh1'.kn standpunt 

en d ie ander naya sien di t vanui t die r aryayol'I hiko standpunt. 

Hoewel da ar ni e in besonderhede ingegaan kan word op di e on= 

derske i e naya nie, kan net ve rduideli k word da l hulle respek = 

tiewelik beskou kan word as die figuurlike, die algemene of 
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gemeenskaplike, die distributiewe, die werklike, die granunati = 
kaal korrekte, die bepaalde en die werksame standpunte. Daar 

kan natuurlik oak nayabhasa {foute) in elke standpunt aangedui 
word . 

Al die bostaande standpunte i s en bly egter steeds relatief, ter= 

wyl die enigste ware standpunt die nayaniscaya of niscayanaya 

is (Radhakri shnan , 1951, p. 301) . Die standpunt word weer onder= 

verdee l in die suddha.ni§caya (met betrekking tot die suiwere 

onvoorwaardelike we rklikhe id} en die a§uddhaniscaya (met be= 

trekking tot die voorwaardelike werklikheid}. 

Die Jainas het van die naya reeds in 'n ou koeplet gesing: 

"Eko bl~vah sarvatha yena drstah sarve bluwah sarvatha tena . . . . . . 
dl's tah . Sarve bluivah yena drstah eko bhavah sarvatha tena . . . . . 
drstah" {Gunaratna, aangehaal deur Hiriyanna, 1952, µ. 171). 

Hierdie koeplet beteken: "Hy wat een saak volledig ken, ke n 

alle sake volledig, en hy alleen wat alle sake ken, ken enig= 
iets volledi g". 

Die Jainas meen dat hulle vanwe~ hierdie beginsel van relati= 

witeit onbevooroordeeld in hul filosofiese uitkyk is (Jain, 

1955, p. 73) . ~ul le is dan oak bereid om die standpunte van 
ander ·denkers as verdere moontlikhede te oorweeg en selfs te 

aanvaar. Oit moet egter steeds in gedagte gehou word dat die 
Ja inas in al hul l eerstel linge steeds die een draad dwarsdeur 

hul rel igie, morel e kode en wysgerige denke va shou (Tatia, 1953, 

p. 236 ). 
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2. 2.4 Kenteorie: 

Die Jainas en Boeddhi ste stem in hoofsaa k saa m da aroor 

dat die belangrikste toets vir die waarheid al dan nie van ken = 

nis daarin le of dit die mens help orn sy doel te bereik (Dasgupta, 
1969 , p. 51). Dit is dus vir die Jaina nood saaklik om die mid= 

dele waardeur die mens die nodige kenni s kan verkry deeglik 

na te speur (Von Glasenapp, 1964, p. 142). Die Jaini sme be= 
skik oor 'n besonder diepdringende kenteorie, waarvan slegs 

enkele aspekte kursories ui tge lig word. 

2. 2.4 .1 Die kenproses: 

Die U.T.S. I, 6 ste l baie duidelik: "1raioona.na.yair adhigamah " 

(kennis word verkry deur die kenmiddele en deur die uitdruk= 

kingswyses) . Die naya (uitdrukkingswyses) is reeds behandel. 

Die pramana (kenmiddele) word verder in d·ie U.T. S. I, 11 - 12 

onderskei in paroksa en pratyaksa . Jindal (1958 , p. 42) . . 
verduidelik dat die paroksa pramana die middellike begrip . . 
van die werkl ·ikheid is terwyl pratyaksa pramana die onmid = . . 
dellike begrip is. Volgens Dasgupta (1 957 , p. 183 ) word die 

pramana genoem pratyaksa as dit oorgedra word deur sintuig= . . 
like waarneming en heeltemal duidelik is . Kennis wat daar= 

enteen op 'n ander manier verkry word en onduidelik i s word 

paroksa (nie-persepsioneel) genoem. Jindal (1958 , p. 42) wys 

daarop dat die term pratyaksa gewoonlik verwys na sintuig = 

like waarneming maar dat dit deur die Jainas beskou word as 

sekonder en ondergesk i k (vyavaha1•1:ka pratyalwa ) . Die werkl i ke 
pratyaksa staan bekend as parmnarthika pratyaksa ( di t wat 

onmiddeilik en direk deur die atma begryp word). Volgens 

hierdie opvatting is sintuiglike waarneming indirek en middellik 

aangesien die atma die sintuig like voorwerp net deur middel 
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van die sintuie kan begryp. 

Behalwe die vyf sintuie en hul organe, het die mens ook nog 

die rede wat 'n soort semi - si ntuig is. Die orgaan daarvan is 

die verstand, wat bestaan uit baie fyn stof {Casa, 1971, p. 

365) . 

2.2.4 .1.1 Soorte pramana : 

Vir die Jainas is ware kennis die essensie van die jiva. 

Kennis is die aangebore eienskap van die siel waarvan die be= 

langrikste kenmerk is dat dit cetana {bewustheid) het {Shah, 

1973, p. 10). Die bewustheid bestaan uit sowel darsana (in= 

tuTsie) as jnana {kennis). 

2. l.4.1.1.1 Darsana : 

Dis moeilik om darsana te definieer en dit word onder andere 
genoem begrip, apprehensie, onbepaalde kennis, ongedefinieerde 

bewustheid, onduidelike besef en onomskrewe kennis (Mehta, 

1969, p. 55). Dit is die voorstadium van uitvoerige kennis. 

Die vier soorte darsana is caksUY'darsana (visuele begrip), 

acaksUY'darsana (nie-visuele begrip), avadhi - darsana 

( apprehens i ewe he l ders i endhei d) en kevaZa- dar~ana ( apprehens i ewe 
alwetendheid). 

2.2 . 4.1.1.2 Jnana : 

Die U.T.S. I, 9 beskryf jnana duidelik as: "Matifrutavadhi= 

mana'.iparyayakevaZani jnanam" (kennis is mati, fruta , avadhi , 

manahparyaya en kevaZa ) . Die eerste twee is natuurlik van 

aard en die laaste drie bonatuurlik van aard (Jacobi, 1906, 
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p. 294). of SOOS die U.T.S. I. 11-12 dit stel: "adye paroksOJn 

pratyaksan, anyat " (die eerste twee is middellik, die ander on= 

middel l ·ik). 

2.2.4 .1.1. 2. 1 Mati-jnana: 

Die U.T.S. I, 13-19 beskryf die mati-jnana in besonderhede. 

Sinonieme vir mati (waarneming) is smrti , swnJna, cinta en 

abhinibodha (Ja cobi, 1906, p. 295 ), en beteken volgen s Rad= 

hakrishnan & Moore (1957, p. 252) "Ordinary cog nition, remem= 

brance. recognition, induct ion and deduction". Frauwallner 

(1956, p. 273 ) beskryf mati-jnana as ervaringskennis . 

2.2.4.1.1.2.1. l Indriya en manas : 

Hier moet onderskei word tussen die funksies van die indriya 

(sintuie) en die manas (gemoed). Die U.T. S. II. 20 noem 

die vyf sintuie: "sparsananasanaghranacaksuhsrotram: " (ta s= . . 
sin. smaak, reuk, oog en oor), deur Mehta (1 969 , µ . 56) om= 

skryf as die "tactual. gustatory, olfactory, visual and audi = 

tory" s intuie. Uehalwe hierdie vyf uiter like s in t ui e is daar 

ook die manas (verstand of "mind"). wat nie in 'n bepaalde or= 

gaan of plek in die liggaam setel nie en ook nie vir 'non= 

bepaalde tyd duur nie. Die mana:, ken al di e s intuiglik ­

waarneembare dinge sowel as die innerlike toes tande soos 

vreugde en pyn. Sowel die i ndriya as die manas kan as ma ter ie 

en as toestand betrag word, dus as dravyendri ya en bhavendr-£ya, 

en as dr avya-manas eh bhava-manas (Sinha, 1952, p. 187 ). 
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2. 2. 4 .1.1. 2. 1. 2 Stadia van mati- jn.ana: 

Sintuiglike waarnemings is 'n proses met vier stadia. Die eer= 

ste is avagraha (die eerste vlugtige indruk) en word verder on= 

derskei in vyajnanavagraha (die implisiete waarneming) en 

arthavagraha (die eksplisiete waarneming) van 'n voorwerp met 

sy sintuiglike ei enskappe (Sinha, 1952, p. 188). Op avagraha 

volg iha (die begeerte om dit wat waargeneem is, nader te leer 

ken) (Frauwa l lner, 1956, p. 273). Dan vo l g avaya (volgens 

Mehta, 1969, p. 57: die finale bepaling van die aard van die 

voorwerp waaroor gespekuleer is) . Die laaste is dharana 
{die retensie van die waarneming of die finale vasstelling van 
wat die voorwerp is) (Frauwallner , 1956, p. 273). 

2. 2.4 . 1.1.2. 2 sruta- j nana : 

Die U. T. S. II, 22 beskryf die sruta- jnana as : "srutam anindri­

yasya" (die mededeling deur wat nie die sintuig is nie) . 

Jacobi (1906, p. 304) verklaar dat die inhoud van sruta- jnana 

begrippe is wat op geen ander manier as deur woorde oorgedra 

kan word nie . Die skriftelike of woordelikse kennis is van 

twee soorte, volgens die U.T.S . I, 20: "srutam matipurvam 

dvyanekadvada sabhedam {die getuienis waarvan voorstelling 
t en grondslag l e , is van twee soorte, waarvan die eerste veel = 

voudig en die tweede twaalfvoudig is). Die twee soorte sruta 

is die ahgabahya ('n onbepaalde aantal geskrifte, ueels van 

die kanon en deels ander geskrifte) en die ahgapravista {die 

bekende twaalf ahga of ou heilige geskrifte)(Jacobi, 1906, 
p. 279). 

Mondelinge mededelinge van betroubare persone kan ook sruta­

jnana wees SOOS wat dit voortvloei uit hul mati- jnana (Mehta, 
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1969, p. 57). Kenni s verkry deur tekens, si mbole of woorde is 

ook sruta-jnana en sluit volgens Radhakrishnan & Moore 

(1957, p . 250 ) in assosiasie, aandag, begrip en naya (a s pekte 

van die betekenis van dinge). 

Die :fruta- jnana beklee 'n besondere plek in die kenteori e van 

die Jainas omdat die kennis van die leerste llinge berus op 

openbaringe deur die tirthankara en die voortgaande mededeling 

van daardie leer. 

2.2.4. 1.1.2.3 Avadhi-jnana : 

Die U.T.S. I, 22 beskryf die avadhi- jnana as: "bh.rwaprotunuo 

narakadevanam " ( aangebore by he 11 ewe sens en by gode). Di t 

is direkte kennis van d"inge op 'n afstand van tyd of ruimte 

(Radhakri s hnan & Moore, 1957, p. 250) en staan ook bekend as 

heldersiendheid of "c lairvoyance". Hierdie bonatuurl ike 

waarneming kan aangebore wees of kan ontstaan deurdat die 

karma wat dit teewerk vernietig word of tot rus kom. 

Jacobi (1906, p. 297) gee die ses vorme van helders i endheid 

aan as ananugamika (wat by sommiges verdwyn as van pl ek ver= 

wissel word); anugamika (by ander bly dit voortbestaan as 

van plek verwissel word); hiymnanaka (by sommiges neem die 

invloedsfeer algaande af); vardhama~aka (by ander neem die 

invloedsfeer juis algaande toe tot in ontelbare were lde ); 

anavasthi ta (by son111iges is dit veranderlik of afwi sse lend) 

en avasthita (by andere bly dit steeds onveranderl i k). 

Die heldersiendheid het net betrekking op voorwerpe met vorm, 

kleur, ensovoort. As gevolg van die versk il in karmiese sterkte 
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varieer die heldersiendheid by verski llende persone in sowel 

omvang as duur (Mehta, 1969 , p. 58) . Die hoogste soort hel = 

dersiendheid kan alle dinge ken wat 'n vorm het, maar geen 

heldersiendheid kan vormlose dinge soos Jiva ken nie. 

2. 2.4 . 1.1 . 2.4 Manahparyaya-jnana : 

Mehta (1969, j) . 59 ) noem hierdie pratyaksa vorm van kennis tele= 
patie, Frau~1allner (1956, p. 272) kennis van vreemde gedagtes, 

Sinha (1952, p. 196) die lees van 'n ander se gedagtes en 

Radhakrishnan & Moore (1957, p. 250) direkte kennis van 'n 

ander se gedagtes. Net 'n mens het mana~paryaya- jnana, en 
dan moet hy in 'n spesifieke wyse van regte gedrag geoefen 

wees, soos by die swerwende askeet aangetref (Mehta, 1969 , p. 

59). 

Die U. T.S. I, 24 onderskei die telepatie in rjwnati en vipu::r 

Zamati ~,at daarop neerkom dat die laasgenoemde duidel iker as 

die eerste is en ook onverganklik is. Wie rjumati het, weet 
1~at 'n persoon van 'n pot dink, maar wie vipulamati het, kan 

bowendien ook nog die besonderhede onderskei van die pot waaraan 

die persoon dink. 

Die onderskeid tus sen heldersiendheid en telepatie le daarin 

dat laasgenoemde helderder is en oor alle mense uitgestrek is. 

Bui tendien kan net 'n mens telepatie besit en daarmee nie net 

'n ander se gedagtes oor stoflike dinge nie, maar ook alle 

ander gedagtes lees (Jacobi, 1906, p. 298) . Dit is moontlik 

om deur telepatie 'n ander se gedagtes te ken omdat die ver= 
stand uit stoflike atome saamgestel i s en elke gedagte 'n 

besondere modus van die verstand is. Met Mehta (1969, p. 59) 

kan die manahparyaya-jnana dan beskryf word as direkte kennis 
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van di e vers kill ende mod i van iemand anders se stof li ke ver= 

sta nd . 

2 . 2 . 4 . 1. 1. 2 . S Keva 7,a-j nann : 

Alwetendheid i s die hoogste vorm van kennis waa r in die ken= 

vermoe van die Jiva vervolmaak word . Mehta (1 969 , p. :59 ) be= 

skrywe dit as " . .. the pure and perfe t manifestation of the 
innate nature of the spiritual substance " . Dit is 'n direkte en 

volmaakte kennis wat by die kenner opkom sander dat hy van 

eksterne hulpmiddele gebruik hoef te maak. Hiriyanna (1 952 , 

p. 158 ) gee 'n goeie omskrywing deur te se "It i s ' soul­

knowledge' , if we may so term it -- knowledge in its pristine 

form". Dit word dan genoem mukhya- pratyaksa of kennis par 

exceUanae in te~nste 11 i ng met gewone kenni s ( smilvhya 

valmrika-pratyaksa) . 

Die besitter van keval,a - jnZina , die keval?'.n , 1-1eet all es , soos 

die U.T .S . I, 30 dit uitdruk: "sarvadravyapa1"yayesu kevaiasya " 

(die objek van alwetendheid is alle substans ies met al hul 

toestande). By die alwetendheid meng niks van buite af in 

nie, omdat dit die ideaal is wat bereik word na volledige 
bev ryding (Jindal, 1958, iJ . 43). Da sgupta (1969, p. 62 ) wys 

daarop dat die suiwerheid van onder andere die anan.tajna.na 

(onbeperkte kennis) in die samsara besoedel i s , maar in die 

staat van bevryding ken die kevalin alle dinge tege lykertyd 

soos wat hulle we rk lik is. 

2.2.4.1.2 Val se kennis: 

By dr ie van die vyf p1•amana bes taan daar die moontli kheid 

van korrupsie deur ongunst ige psigologiese toestande (Jinda l, 
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1958, p. 42). In die U.T.S. I, 32 ~10rd gewag gemaak van die 

teenoorgestelde van sekere j~na: "matisrutavadhayo vipru0 yayas 

ca " (mati , s.ruta, avadhi en hul teendeel). Hierdie drie vorme 

van kenni s kan dus 6f j nana 6f ajnana wees. Hull e kan jnana 

wees as hulle deur die regte geloof begelei (upaghrita ) word, maar 

kan ajnana wees as hulle deur valse geloof begelei word. 

Die vipar·yayas tree gewoonl i k in wanneer die kenner dit wat 

bestaan en dit wat nie bestaan nie soos 'n kranksinnige sander 

onderskeiding en willekeurig beskou, soos die U.T.S. I, 33 dit 

stel · "sadasator avisesad yadrcchhopaLabdher unmattavat ". . . 
uie drie vorme van hierdie ajnana is die teendeel van regte 

ervaring, mededeling en bonatuurlike 1·1aarneming, en dit be= 
staan daarin dat mens net soos dit voorkom die juiste en die 

onjuiste aanvaar as kennis (Frauwallner, 1956, p. 274). 

!Jan is daar ook nog pram'anabkisa (korrupte of misleidende 

kennis). Mati- Jn'ana ~,ord dan kumati (sinsbegogelende waan= 

waarnemings en foutiewe afleidings). Sruta- J~'ana word dan 

kisruta (denkbeeldige filosofie en onbetroubare literatuur). 

Avadhi - j~na word by korrupsie tegnies genoem vibhanga-

jnana (Jindal, 1958, p. 43). Hierdie drie korrupte vorme kan 

net uitgesluit word deur die regte pr0111'a~ . 

nie voor by telepatie of alwetendheid nie. 

Korrups i e kom 

~ier is 'n belangrike beginsel op die spel, want Jindal (1958, 

p. 44) wys daarop dat kennis nie die enigste vorm van die werk= 

likheid is nie. Afgesien van kennis, en daarbuite, bestaan daar 

'n objektiewe werklikheid. Die wereld van objektiewe werklik= 

heid word vol gens die Jainas juis begryp deur darsana (waar= 

neming) en verstaan deur j ~ na (kennis), wat albei weer net 

openbaringe van cetana (die basiese natuur van die jiva ) is. 
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2 . 2. 4 . 1. 3 Jneya: 

Jneya (voorwerp van kennis) is 'n belangrike begrip vir die 

verstaan van die Kategorieeleer. Uie j neya kan wees 6f die 

jiva 6f die ajiva , asook verstandelike en f isi ese werklikhede . 
Lig maak homself bekend maar laat ook ander dinge kenbaar word 

(Jindal, 1958, fl· 44), en so maak die joona die latlva (Ka = 

tegoriee) bekend. Kennis en ken-objek is dus onafskeidelike 

elemente van 'n hoere eenheid, veral ten opsigte van die jiva . 

Uie jiva is die jooni (kenner) wat die jnana (ken ni s ) besit en 

sander jnana sou die jiva niks anders as acetana (onbewu s ) 

wees nie. Jmna en j nani is dus onderske·ibaar maar terselfder= 

tyd onafskeidbaar van mekaar. 

Verder wys Jindal (1958, p. 44-45) daarop dat die jnani , die 
jnana en die jn.eya eintlik net verskillende aspekte van een 

en dieselfde konkrete eenheid is . 

2.3 Antropologie: 

Die j i.va verkeer in die universum in net een van vier gati 

(s tate van bestaan), tensy dat dit uit die samsam (kringloop 
van die aardse bestaan) bevry raak en na die Siddha-s ila (woon= 

plek van die bevryde j i va ) opstyg. Anders bly hy in die einde= 
lose proses van hergeboorte, al is hy clan ook 'n hemelwese, 

'n hellewese, 'n dier of 'n mens. Nou neem die mens in 

hierdie ry van gati 'n besondere plek in, want nie een van 
die ander wesens kan direk bevry word nie. Net 'n mens li ke 

wese kan direk 'n siddha word (Stevenson , 1970, 1J . 169). Dok 

Sen (1953, p. 73) l e klem daarop dat hoewel iemand onder die 

gode gebore mag wees as gevolg van goeie ka.rma , hy daarva ndaan 

nie bevryding kan bereik nie. um moksa te kan bereik moet hy 
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eers weer 'n menslike wese word. Volgens Sen het hierdie op= 

vatting van die ou Jainas die waarde van die rnenslike geboorte 

en die rnenslike lewe baie laat styg in hul oe. Dit beteken 
nie dat wie ookal mens is, nou bevry word nie, aangesien 

Parrinder (1968, p. 41) dit benadruk dat behalwe dat gode 

eers mense moet word, vroue eers mans rnoet word voordat hull e 
die finale heiligheid kan bereik .. Oaaroor bestaan egter ve r= 

sk il van mening, aangesien die Svetamb=a lie~1eer dat Mallinatha, 
die negentiende tirthankG.Y'a , wel 'n vrou was, r,1aar die Digam= 

b=a is oortuig daarvan dat 'n eunug of ' n vrou ni e mokaa kan 

bereik nie (Mishra, 1966, p. 247). Ook Shastri (1968 , p. 165) 

beweer dat Chandanbal;i en baie ander vroue wel bevrydi ng be= 

reik het . Die Jainas trek egter die kring nog nouer deun te 

beweer dat selfs nie elke man 1
11 siddha kan word nie, dog net 

die askete wat alle bande van die normale mens like bestaan 

oorwin het. In die Svetamb=a se heilige geskrifte is daar 
sprake daarvan dat mense wat hulle ernstig daarop toele om 

moksa t e bereik, nie weer as 'n brZihmi n of 'n k~atriya gebore 
word in ' n volgende l ewe nie, maar as 'n sresthin (lid van die 
handelaarsklas). Sen (1953, p. 73) gee as rede aan dat die aan= 
hangers van die Jainisme vir baie eeue al hoofsaaklik uit 

hierdie klas getrek word, en dat die behoefte bestaan om dit 

in eie oe , sowel as die publiek s'n, 'n hoer status te l aat 
verkry. 

As gevo lg van die sentrale plek wat die mens in die Jainas se 

leer van die bevryding inneem, word enkele as pekte wat daarmee 

verband hou maar wat ook implikasies vir die etiek inhou, vir 

die doel van hierdie studie beskou as antropologie. 
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2.3.1 Samsara en transmigrasie: 

Vir die meeste Indiers is dit 'n vanse lfsprekende feit dat die 

jiva in 'n ewigdurende kringloop van geboorte, dood en herge= 

boo rte voortwente 1 . Die swnsara-chakr•a (were 1 dwi e 1 ) wen te 1 

voort in 'n dwarrelgang tussen alle punte van die kompas 

(Pra sada, 1940, p. !i72) . Sowe l die Boeddhisle as die Jainas 

het " ... als elem Gemeingut indischer Tradition die Lehre von 

der Wiedergeburt (samsara) als feststehende Tatsache Uber= 

nommen ... ". hierdie opvatting, wa t byna 'n aksioma in die 

lndiese denke is, word weliswaar in die Veda en die ouere 

Brahmaanse literatuur nie uitdruklik vermeld nie. Daar word 

vi r die eerste keer in die ouere Upanishads die sluier iet= 

wat oor hierdie geheime l eer gelig (Basham, 1958, p. 40-41) . 

Nadat die Jainas en die Boeddhiste hierdie leer as vanself= 

sprekend aanvaar het, het al hoe meer Indiese religiee dit 

begin begryp. Murtj: (1965, p. 42) gee 'n raak beskrywing 

van die gedagte dat die mens herhaaldelik sal sterf en her= 

gebore word ashy vermeld " ... they come to live in this world, 

they live unwisely and the momentum of the results of their 

own actions make them reborn. This is swnsara , unending 

series of rebirths, due to karma (actions done)". 

Sonuni ge s tel se ls soos die Samkhya het geteoreti seer oor die 

bevrydingsprobleem, rnaar Sc hweit zer (1956, p. 75) beklemtoon 

dat die Boeddhiste en die Jainas dit heel prakties benader 

het. Die stelsels het ontstaan in 'n era toe die bekommernis 

oor hoe bevryding verkry sal word hordes van manne uit alle 

klasse uit hul huise gedryf het om as askete en bedelmonnike 

die land deur te swerf, met die bedoeling dat selfverloening 

die bevryding moes bewerkstellig. Pike (1948, jJ. 119) wys daar= 

op dat beide die Boeddhiste en die Jainas ontvlugtende leringe ge= 
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propageer het, waarin l ewensgenieting en daarmee saam herge= 

boorte gemy moes word . Vir die Boeddhis word die doel bereik 

wanneer alle begeertes, drange en verkleefdhede volledig uit= 

gewis is, terwyl vir die Jaina die weg na die nirvana geopen 
~,ord deur die ka.rma uit te put (Pike, 1948, p. 120). Di2 

negasie, geinspireer deur die vrees vir reinkarnasie, is dus 

by die bostaande twee religiee 'n etiese begrip, en wil deur 
hulle so verstaan en geregverdig word (Schweitzer, 1956, p. 
77). 

Veral vir die Jaina het hierdie w~reld geword 'n plek van 

" ... utter misery and sorrow, and its few moments of happi= 

ness in no way compensate for the essential horror of exis= 

ence" (Basham, 1959, µ. 263) . Treffend haal Basham die wel = 
bekende verhaal aan van die man in die put, waarmee hy die 

ui terste pessimisme van die Jainas teken . 1 11 Man wat op reis 

was deur 'n digte woud is skielik bestorm deur 'n mal oli= 
fant. Toe hy omdraai om te vlug is sy pad versper deur 'n 

vreesaanjaende duiwelin, ontblote swaard in die hand. Die 

stam van die nabygelee groot boom was te gl ad om vas trapplek op 

te vind sodat sy enigste toevlug maar 'n half-toegegroeide 

put was . Om sy val te stuit gryp hy toe 'n rietpol met die 

hand en hang toe daar halfpad in die put. Met die afkyk bemerk 

hy tot sy ontsteltenis dat in die plek van water die bodem 
van die put vol krioelende , sissende slange was, en dat veral 

' n luislang met oopgesperde kake sy val afwag. Toe hy weer 

opkyk, sien hy dat 'n swart en wit muis besig was om aan die 
rietpol te knaag. Ondertussen het die woedende olifant teen 
die boom begin stamp, met die gevolg dat 'n swerm bye wat 

in die boom losgeskud is op die arme man in die put toegesak 

het. Hy kon natuurlik nie sy greep op die rietpol verslap 
0111 die stekende bye te weer nie. Temidde van al hierdie be= 

74 



dreiginge en te~spoede het daar egter 'n druppel heuning op sy 

voorkop getap en in sy mond afgerol. Dadelik was di e olifant, 

uie slange, die mui se, die bye, j a alles, vergete, 11ant sy vol le 

aandag was nou net toegespits op hoedat hy net nog een so 'n 

druppel heuning sa l kry. 

Hierdie ge·ly kenis is deur Haribhadra vertel in sy Samaradit= 

yakatha, 2. :.,5-80 en self ook ve rk laar . Die man van die ver= 

haal is die jiva in die s01nsa.ra . Die olifant stel die dood en 

die duiwel in die ouderdom voor. Die groat boom is die 1vare 

bevryding, maar waar 'n gewone mens nie kan inklim nie. iJie 

rietpol is die mens se uitgemete lewensduur en die twee mui se 

is die danker en die ligte helfte van die maan. Die put is 
die men s se lewe , die slange sy hartstogte en die lui s lang 

is die hel . Die bye is siektes en teespoede wat die mens ge= 

durigdeur pynig totdat alle lewens vreugde verdwyn het. uie 

heuningdruppe l is die ydele genieting van wereldse ples ier, 

11iaar dit bring doodsgevaar, 1,ant hoe kan mens temidde van die 

genoemde lewensprobleme nog enigsins verlang nc1 nieti ge pl e= 

sier? Die uiteinde is dat die twee mui se tog die een of 

ander tyd die wortels van die rietpol sal deurknaag, en al sou 
die man selfs nog 'n paar druppels heuning bekom, bel and hy 

tog in die luislang se bek, 1·1at hom dadelik weer in die le = 

wen sl oop, die sa,?sara, uitspuug, sodat die hele kringloop van 
ellende van vooraf begin. 

In die oudste denke van die Indi ers is die beloning vir deug 

of wysheid gesien in 'n onsterflike bestaan in die woonpl ekke 

van die geseendes, daar waar die melk en heuning vloei, terwy l 

die dwaas en oortreder se l ewe maar kart sa l wees en op al = 
gehele vernietiging uitloop. Radhakri shnan (1951, p. 134) ~,ys dailrop 

dat die opvaHings later a I hoe meer genei g het daartoe dat alma·1 na clie 
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dood weer gebore word, net een keer, om volgens hul dade ver= 

geld te word. In die Upanishads vind daar egter 'n duide like 

ontwikkeling in die rigting van die transmigrasie van die siel 

plaas wat die ou rigting verdring het (Dasgupta, 1957, p. 53- 54). 

Aanvanklik het wereldnegasie nie 'n rol in die leer van die 

transmigrasie gespeel nie (Schweitzer, 1956, p. 7S) . 

6y die Jainas is die beskouing dat die siel van alle ewigheid 

af in die liggaam gelnkarneer is en dus onderhewig i s aan 

reinkarnasie (Prasada, 1940, p. 572). Dit moet hierby duidelik 

voor o~ gehou word dat vir die Jainas daar hoegenaamd nie 
sprake is van 'n ewige Hoogste Wese, 'n Skepper of 'n Here wat 
die universum ondersteun en lei nie. Hulle is volgens Haagen 

(1959, p. 242) nie-telstiese humaniste wat geen rede hoegenaamd 

sien nie waarom aanvaar moet word dat 'n eerste 0orsaak wel 

bestaan. Inteendeel, elke siel is 'n God-in-die-kleine, son= 

der begin, sonder einde en onafhanklik. Die siel is 6f 

samsara jiva (in die wereldkringloop, omhul van karma i 6f 

mukta j i va (vrygeworde j i va ). Die siel is van nature suiwer, 
maar is van onheuglike tye af onderhewig aan verstrikking deur 

die karma . Volgens Dharanendraiya (1950, p. 252) kan nie be= 
paal word wanneer die suiwere siel vir die eerste keer met die 

karma in aanraking gekom het nie. In elk geval besit die jiva 

op enkele uitsonderings na nou nie meer genoegsaam kennis nie 

en is hul sedelike wandel onvolkome, met die gevolg dat hulle 
in ontelbare eks istens ies singenot en leed moet deurmaak 
(Strauss, 1925, p. 111-112). Sedert die tyd van Yajnavalkya 

is die karma (die daad in sy morele uitwerking) die grond van 

die transmigrasie en die bepaler van die lot in elke hergeboorte. 

Die bevryding kom nie maar op 'n maklike manier nie, n:aar elke 

gedagte, uoord en daad veroorsaak karma wat aan die siel kleef 
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en dit deur die gewig daarvan onderhou. Die Jainas aanvaar 

volgens Stevenson (1970, µ. Y4) dat die jlva , as direkte kon= 

sekwensie van die 1f.<;iT'ma v,at dit vergaar het, deur die op= 

eenvolgende hergeboortes gaan om eindelik die bevryding te 

verkry deur die vernietiging van die karma ,om dan op te skiet 
na die moksa . 

Die grondliggende beskouing van die Jainas oor kan11u word in= 

dringend behandel in Hoofstuk 5. 

2. 3.2 1'ri-T'a tna : 

Aan die onbuigsame leer oor die menslike gedrag by die Jainas 

le die reel van a himsa as basis {Sharma, 1965, p. 121). Uie 

groot kwelvraag vir die Jainas is om die pad te vind waarlangs 

die jlva uit die sa,f sara bevry word, aangesien net 'n gedeelte 

van die wesens die pad bewandel wat na verwerwing van die ver= 

lossing lei (Von Glasenapp, 1964, p. 191). 

Deur die loop van die eeue is die kwelvraag in hooftrekke op 

drie maniere beantwoord. Sommige denkers het die klem laat 

val op die doen van die goeie werke, ander het die ge loof be= 

nadruk terwyl die derde groep verlossing deur kennis gesoek 

het. 0it is dus belangrik 0111 van Basham (19 58 , p. 40-41) te 

verneem dat " ... the hesiarchs of the unorthodox school s taught 

the way of knowledge, as opposed to the way of works". Uit 

die Jainas se uitgangspunt van rrnekantavada vloei dit egter 

voort dat daar drie basiese bronne van geluk is (Law, 1965, 
p. 272). Vera l belangrik i s die stelling van Jai n journal 

(Apr. 1972, p. 162) dat "A simultaneous practi ce of Damyak 

darsana or right faith, 1,;amuak jiia.11a or right knowledge and 
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801nyak carit r a or right character and conduct leads to l i be= 

ration". Die U.T.S. I, l neem dit trouens as uitgangspunt: 

"s01nyagdarsanajnan.acaritrani moksamargah " wat deur Jacobi 
(1906, iJ. c91) -vertaal word met "i~echtes Glauben, rechtes 

Erkennen und rechter Wandel fLlhren (vereint) zur ErlHsung". 

Umdat dit 'n grondliggende stelling van die Jainisme is kan 
seker aangeneem word dat dit die krag van 'n belydenis by die 

Ja i nas het. 

Chatterjee & Datta (1948, p. 124-125) sien dit as die ideaal 

dat deur die harmonieuse ontwikkeling van geloof, kennis en 
gedrag die jiva daarin sal slaag om die mag van alle kasaya , 

karma , oud en nuut, te oorwin om vry te word van die binding 

en dan bevryding te bereik. Geen wonder dat hierdie drie die 

t ri-r-atna of r atna t r aya (drie juwel e) genoem word nie. 
Kremser (1970, p. 174) noem dit die drievoudige pad wat die 

siel reinig, en elke getroue Jaina het die taak om die siel 

te bevry op hierdie pad (Gowen, 1934, p. 324). Elkeen van 

hierdie juwele word kortliks behandel. 

2.3. 2.1 Samyak dar6ana : 

Die U.T. S. I, 2 stel duidelik wat die Jainas met regte geloof 

be doe l : II tat tvarlhasraddhallOJII oamyakdar6anam ( regte gel oof 

is om die grondwaarhede te aanvaar) . Dit kom basies daarop 
neer dat die Katego riee onvoorwaardelik aanvaar moet word. 

Die r egte geloof word ook samyagd:~~i ge noem as di t na i ntre= 
de van die vrywording nog voortbestaan, en moet dus meer wees 
as net 0111 in die gewone sin te beaam. Daar moet absolute oor= 

tuiging wees dat die grondwaarhede van die Jainisme onvoor= 

waardelik die waarheid is (Ja cobi, 1906, p. 292) . Hierdie regte 
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geloof word nie verkry deur studie nie, maar deur vertroue op 

leermeesters dat h~lle die regte l eer oordra . Vir Chatterj ee 

& Datta { 1948, p. 120) is dit duidel i k dat Uma svati regte 

geloof benader het uit die standpunt van eerbied vir die waar= 

heid (sraddha) . By sommige mense is hierdie geloof ingebore 

en spontaan en word by andere ontwikkel deur kultuur en kennis. 

Net as die besondere karma wat in die pad van die geloof staan 
verwyder word, kan dit posvat. Dis nie 'n blote blindelingse 

aanvaarding van wat die t irthankara gese het nie, maar dit 

berus op die redelikheid van wat gese is. 

Die regte geloof word ook sm11yaktva genoem en is volgens Jain 

journal {Apr. 1972, p. 162) 'n onbevooroordeelde benadering 

tot die kenbare in die wereld. Llit kan verder selfs viveka 

drs ti ( onderskei den de waarnemi ng) genoern word. Die Jiva , 111i s= 

lei deur onkunde, neem gewoonlik waar vir vals en vals vir 

waar aan. liie samyaktva is dan die geloofsgerigte houdi ng 

wat bewus waarheid vir waarheid en valsheid vir valsheid kan 

raaksien. Jain journal se standpunt is dan onomwonde dat die 

j iva se geestelike lewe eers begin as die smnyalctva uit die 

verduistering van onkunde loskom. 

Vir die Jainas is die uiterlike vorm van samyak darsana drie= 

voudig, te wete deur die regte ideaal, die regte leermeester 

en die regte pad. Llie ideaal word verpersoonlik in die ari= 

hanta (die volmaakte jiva 1,at nog in die . liggaam bestaan) en 

die s iddha {die volmaakte jiva wat buite die li ggaam bestaan). 

Daar kan drie soorte samyak darsana onderskei word, naaml i k 

karnk {skeppende geloof), r ochak (waarderende geloof) en dipak 

{ver ligtende geloof). Uie regte geloof kan volgens die kom= 

rnentare vasgestel word, t e wete deur prasama (verlossing van 
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ongeregtigheid), samvega (stryd vir die waarheid), nirveda 

(lewensmoegheid), anukainpa (medelyde) en ;stikaya (geloof aan 
',, verdere l ewe) . 

2. 3. 2. 2 Samyak jnana : 

Waar geloof aanvanklik gegrond word op kennis van net die Ka = 
tegoriee, is die tweede juweel , sainyak jnana (kennis van die 

besonderhede van die ware aard van die j1-va en die ajlva). 

Hierdie kennis is vry van twyfel, fout en onsekerheid (Dravya 

samgraha 4_2, soos aangehaal deur Chatterjee & Datta, 1948, p. 

121). Die mate van kennis wat daar in elke Jiva is, bly fou= 
tief solank as wat daaruit nog nie samyakjnana ontwikkel het 

nie, uangesien dit nog steeds 'n vonn van onwetendheid is. 

So ' n j1,va kom die krag van die regte kennis kort en kan vol = 

gens Jain journal (1972, p. 162-163) nog nie die ware aard 
van die dinge ken nie. 

uie voorwerp van kennis waarvan hier sprake is, is die religie 

van die Jainas . Stevenson (1970, p. 245) haal 'n ou Sanskrit 

sZoka aan wat die regte kennis beskryf as "Wise men call that 
knowledge Right Knowledge which one gets, whether concisely or 

in detailed form, from the Tattva as they exist". 

Dit lyk of regte kennis in werklikheid aan regte geloof en 

regte gedrag moet voorafga an, want wie e,ers regte kennis verkry 

het, weet tog wat hy nioet glo, wat die deugde is en watter ede 

hy moet neem. Dit word vertel dat Mahivlra self sou ges~ het 

"First knowledge and then mercy". 'n Mens moet immers eers weet 
wat 'n jiva is voordat hy genade daaraan kan bewys. 
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Soos in die geva l van ge loof, staan daar by die kenni s ook se= 

kere aankle1vende ka.r ma in die pad van die samyak j n;na , en 

moet daar steeds gepoog word om sodani ge karma te ve rwyder. 

Wanneer hierdie proses vervolmaak word loop dit vol gens 

Chatterjee & Datta, 1948, p. 121) uit op keval.ajnana (absolu t e 

alwetendheid). Hierdie intrinsieke kennis van die s iel, 

hierdie geestelike kennis par exceUence, ken dan alles in die 

lok;kasa sowel as in die aZokakasa, ja all e dinge in di e 

verlede, die hede en die toekoms, asook alle dinge wat vonn het 

sowel as alle vonnlose dinge, en dan ook nog in al hul ei en= 

skappe en al hul onderverdelinge (Jain journal, Apr . 1972 , 

p. 163). Dan verkeer die jiva in die staat van jivanmukta, 

waar die jnanavarariiya, die darsanavaraniya, di e mohaniya . . 
en die antar;ya karma volledig vernietig is, en kan hy se ker 

daarvan wees dat wanneer hy hierdie lewe uitgel eef he t, hy di e 

nirvana sal verkry. Dis in hierdie sin dat die ·tirthankar•a 

dan jivanmukta was wat alles kon sien en alles kon weet. 

Vir die verskillende vorme van die j;uina word verwys na 

2. 2.4.1.1.2 , en hter word hulle net weer aangedui as 

ma-ti-jnana, sruta-jnana, avadhi-Jnana, manahpar•yaya-jnana en 
keval.a- jnana . 

2. 3. 2 . 3 Samyak cari-tra : 

Vir die Jainas is die regte geloof en die regte kenni s t eve r= 

geefs as daar nie ook die reg t e gedrag i s nie. Met samyak 

carit ra word dan bedoel om die dinge wat die mens geleer he t 

en waarvan hy glo dat dit waar i s in dade om t e ske p. Vol = 

gens Hiriyanna (1952, p. 116) i s dit die belangriks te dee l van 

die Jainas se stelsel omdat die men s nie ander s as deur die 

regte gedrag van die karma onts lae kan raak ni e . iJit i s egter 
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ook net so waar dat die sa;n~ak caritra, wat bestaan in se lf= 

dissipline, selfverloening, beteueling van die sinne en on= 

besproke gedrag, net beoefen kan word nadat die samyak darsana 

en die swnyak j-;:,_ana ontwikkel is (Jain journal, 1972, p. 163-

164). 

Oaar i s btee soorte van samyak caritr.a . Die eerste is bedoel 

vir die askeet wat daarna streef om na hierdie lewe die moksa 

te bereik, en die tweede is bedoel vir die leek wat eers hier= 
die ideaal na 'n volgende lewe wil bereik. Vir die askeet 

beteken die regte gedrag dat die vyf ma~vrata onvoorwaarde= 
lik onderhou moet word (Stevenson, 1970, p. 245-246). Die 

ma~vrata (groot ede), bedoel vir die askete of monnike staan 

bekend as ahimoa, satya, asteya, brahmacar.ya en apar.igraha . 

In die geval van die leke of gesinshoofde is dieselfde ede 

voorgeskryf, maar die vereistes word nie so streng toegepas 

nie. Volgens Hiriyanna(1952, p. 166-167) word die laaste twee 

van die 111ahavrata vervang met respektiefl i k kuisheid en te= 

vredenheid of strenge beperking van 'n mens se behoeftes. Hier= 

die ede word genoem · anuvrata (klein ede), en die getal word 
vir die leke uitgebrei na twaalf. 

In die samyak caritra is dan inbegrepe die mahavrata, die 

tienvoudige religieuse betragtinge van die yati , die sewen= 

tien vorme van selfbeheersing en die twaalf vrata vir die 

leke (Jain journal, 1972, p. 164). By Jain journal is dan 

verder sprake van die sewentien samestellende dele van samyak 

caritra , te wete dat afstand gedoen word van die vyf soorte 

van asrava - gewe ld, onwaarheid, diefstal, seksuele genie= 
ting en die drang om goed te besit; da t elk van di e vyf sin= 

tuie se objekte - klank, gevoel, vorm, smaak en reuk - los = 

gelaat word; dat elk van die vier belangrikste hartstogte -
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1,oede, )1oogmoed, bedri eg l i khei d en hebsug - onderdruk word en 
dat die drievoudige slegte neigings van gemoed, spraak en lig= 

gaam beheers word. Sommige Jainas beskou net die panca­

mahavrata as genoegsaam om die samyak caritra te bereik. Uui = 
tendien i s verskeie van die stappe 'n blote herha ling van die 

vyf groot ede net in '11 ander vorm. Chatterjee & Datta (1948, 

p. 121) haal aan uit die Dravya samgraha, 45 wat die samyak 

caritra opsom met die algemene reel naamlik om na te laat wat 

skadelik is en te doen wat heil saam is. 

2.3.2.4 Aradhana : 

In die Utt. XXVIII, {l)-(3) staan opgeteken: 

"Learn the true road to final deliverance, whi ch the Ginas 

have taught: it depends on four causes and is chara cte= 

rised by right knowledge and faith . (1) 

" I. Right knowledge; 1 

II. Faith; 
Ill. Conduct; and 

IV. Austerities; 

this i s the road taught by the Ginas who possess the best 

knowledge . (2) 
"Right knowledge, faith, conduct and austerities; beings 

who follow this road, will obtain beatitude. (3)" 

Dit beteken dat soms saam met die fri-ratna ook lapas (ge= 

strenghede) genoem word as die weg na die uiteindelike be= 

vryding. Law (1965, p. 272) noem hi erdie vi er di e ar•adhana . 

Die Utt.XXVIII (34) - (36) verduidelik wat die Jaina s met die 

gestrenghede bedoel en hoedat dit saamhang met di e tri - ratna 
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"f\usterities are twofold: e xternal and internal; 

both external and internal austerities are si xfold. (34) 

"3y knowledge one kno~,s things, by faith one believes in them, 

by conduct one gets (freedom from Karman), and by austerities 

one reaches purity. (35) 

"Having by control and austerities destroyed their Karman, 

great sages, Hhose purpose it is to get rid of a 11 misery, 

µroceed to (perfection). (36)" 

( Ver ta 1 i ng van bei de versgroepe deur Jacobi , 1964b, p. 152 en 

157). 

In sy kommentaar op die U.T.S . IX, 19, gaan Jacobi (1906, p. 

537) uit van die indeling van tapas in uiterlike en innerlike 

askese . In die vers staan daar : "anasanavamaudaryavr = 

ttiparisamkhyarzarasaparityagaviviktasayyasanakayak'lesa 

bahyam tapah " (uiterlike askese is dus vas, regulering van 

kos, beperking van sekere kossoorte, onthouding van lekker 

kos, in afgesonderde plekke te sit en te l e en kastyding van 

die vlees). Bahya tapa (uiterlike askese) wat waarde het 

om te vorder op die pad na die vrymaking is dus ana§ana (om 

te vas), avamodai•ya (om gedeeltelik te vas of om voedselinname 

t e reguleer), vi:ttiscink~epa (om baie mi r\ te eet ·'deur die hoe = 

veelheid voedsel te beperk), r asatyaaa (om te onthou van se= 

kere smake in kos, veral van lekkernye), vivikta- sayya ana 

(om op afgesonderde plekke te sit en te l e) en kayakZesa 

(om die vlees te kasty)(Mishra, 1957, p . .!76) . 

In aansluiting by die uiterlike askese word die uttara tapa 

(innerlike askese) aangedui. Die U.T.S. IX, 20 gee dit aan as: 

"prayasci ttavininayavaiyavrttyasvadhyayavyutsargadhyanany uttaram ". 

Dit kan kortliks weergegee word as prayascitta (boetedoening, be= 
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lydenis van skuld en beoefening van gestrenghede tot versoening 

daarvan), vinaya (beskeidenheid, nederigheid en eerbied), 

vaiyavrttya (ywerigheid in die diens, veral aan die askete, 

iets soos sadhuseva ), svadhyaya (leergierigheid, veral ten op= 

sigte van die heilige skrifte), vyutsarga (selfontsegging en 

afs1~ering) en dhyana (meditasie) (Mishra, 1957, iJ. 277) . Die 

uttar a tapa word nog verder onderverdee 1 , maar di t kan ni e 
hier verdere aandag geniet nie. 

Die aradhana dui dan aan hoedat die karma deur die nirjara 

uttgedelg word (Jacobi, 1906, p. 540-541). 

2.4 Saamvattende opmerkings: 

Die Jainisme het 1
11 volledige denkstelsel wat veral uitmunt in 

die onderverdelinge tot in die allerfynste toe. Dit kan be= 

skou word as 'n streng dogmatiese sisteem (Von Glasenapp, 1949, 

p. 299). Jainisme bied 'n empiriese klassifikas ie van dinge 

in die universum, met die argument ,~at sterk na vore tree vir 

'n pluraliteit van geeste like wesens . In die logika staan 

dit op die uitgangspunt van die relatiwiteit van kennis wat 

Radhakrishnan (1951, p. 334) noem " the obvious fa ct that the 

relations of objects within the world are not fixed or in= 

dependent, but are the results of interpretation". Feit i s dat 

selfs die plurali stiese universum ook net 'n relatiewe gesig s= 
punt is en nie 'n fu ndamentele grondbeginsel nie. Die Jainas 

handhaaf 'n uitgesproke atelstiese standpunt en kan gekenskets 

word as 'n pankosmistiese sistee111 (Bergema, 1941, p. 26 ) . 

In die volgende hoofstukke word die afsonderlike Kategoriee 

in besonderhede behandel. 
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HOOFSTUK 2 

JIVA 

Die beginsels van die Jainisme vertoon heelwat ooreenkoms 
met die ander Indiese religio-filosofiese stelsels (Sen, 1953, 

p. 69). Oor die algemeen korrespondeer die begrip van die jiva 

met die van a-tman of puru~a in die ander skole van Indiese 
denke (Hiriyanna, 1952, p. 157) . Prasada (1942, p. 99) wys 
daarop dat die religieuse denke van die vroegste tye af belang 

gestel het om drie aanverwante vrae te beantwoord, te wete 
"Wat is ek?", "Waar kom ek vandaan?" en "Wat sal van my word?". 

Op hierdie vrae het die Jainisme al meer as 700 jaar voor 

Christus antwoorue gegee soos sal blyk by die saamvattende opmer= 
kings oor jiva . By die Hindoeisme is daar sprake van 'n we= 

reld van die maya (illusie), maar die Jainas sien volgens 

Bradley (1963, p. 104) twee ewige beginsels waaruit die uni = 

versum bestaan, waarvan die eerste die jiva (lewe of siel} 
is. In teenstelling met die Vediese a-tman (self), wat by die 

Hindoeisme 'n deel van die universele siel is (Pike, 1948 , 

µ. 119), is die jiva individueel, was dit individueel en sal 

dit altyd individueel bly. Die j i va is ook nie bloat 'n bon= 

del van khanda soos die Boeddhiste dit sien nie. 

1. Betekeni s van jiva: 

Vir die Jainas is die bestaan van ontelbare lewende wesens 'n 

voor-die-hand-liggende feit van die menslike ervaring. Die 
feit dat soveel dinge lewe, kan verklaar word deur aan te neem 
dat hulle 'n sekere substansie het, naamlik lewe of jiva (Bas= 
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ham, 1958, p. 81). Niemand kan hierdie feit wegredeneer nie, 

al sou hy ook met die 111ees verg esogte redenasies kom. Volgens 

Hiriyanna (1952, p. 157) gee die etimologie van die woord ·7va 

duidelik weer dat niks anders bedoel word as dit wat "lewe" of 

"gees" het. Jacobi (1964a, p. 3 ) maa k in sy ko111mentaar op die 

tweede les van die Akaranga Sutra 'n besonder interessante 

opmerking oor die jiva dat die Jainas blykbaar tot hul opvat= 

ting van sie l gekom het, nie deur die Self na te vars nie, 

n1aar deur die lewe waar te neem. Die mees a lgemene woord vir 

siel by die Jainas is dan ook lewe (j 1-va ). Hiriyanna (1 962, 

p. 157} lei dan af dat dit seker meer korrek is om die woord 

jiva in die oorspronklike betekenis van lewensbeginsel te ge= 

bruik as om aan te neem dat dit in die sin van siel verstaan 

moet word . 

Die U.T.S. I, 4 noem die Kategoriee as"j i vajivaseavabandhasam= 

varanirjaramok~as tattvam '.' Oirek daarna in U.T.S. I, 5 volg 

die gesigspunte van waaruit hulle behandel word,"namasthapana= 

dr avyabhavatas tannyasah ." Die vier gesigpunte van waaruit die 

Kategorie j 1-va besien kan word is dan ook nmnaj1-va (dit wat 

j i va genoem word), s t hapanajiva (dit wat figuurlik as jiva 

beskryf word), dravyaj1-va (soos wat jiva in sigself bestaan 

sander om die veranderlike toestande in aanmerking te nee111) en 

bhavatoj"I-va (die toestand waarin die Jiva sigse l f op 'n gegewe 

tydstip bevind). Dieselfde wyse van behandeling word ook by 

die ander tattva gebruik. In U.T.S. II word die jiva dan in 

besonderhede ontleed. 

2. Die wese van j iva : 

Die eintlike wese van die jiva word in vyf toestande uitgedruk 

volgens U. T.S. II, 1 as "aupasamikaksay i kau bhavau mi sras oa 
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jivasyo. svatattvam audayikapari1;amikau ca ". Die toestande van 

die jiva is dus aupasamika (neutral isering van die karma) , 

k~ayika (vernietiging van die ka.I'l~a ), misra of k~ayopasamika 

(gemengde toestand waarin iets van elkeen van die vorige toestan= 

de behou is), audayika {die aktiwiteit van die karma) en pari1'}'1= 

mika {die wesenstoestand). 

Hiervan gee Jacobi (1906, p. 300 - 301) 'n verduideliking deur 

die eerste twee toestande te vergelyk met troebel water wat 

opgeklaar word deur kataka . As die troebelheid afgesak het 

kom dit ooreen met die aupasamika bhava, terwyl as die aldus 

gereinigde water in 'n ander houer oorgegiet word, dit ooreen= 

kom met die ksayika bhava . Aan hierdie twee toestande kom net 

'n bhavya toe, maar aan die misra oak 'n abhavya . Die toestand 

van audayika tree in wanneer die karma sy werking uitoefen. 

Die toestand van parinamika is die toestand wat in die jiva 

as sodanig le. 

In U.T. S. II, 7 volg 'n nadere omskrywing van die parinamika­

toes tand as "fl,vabhavyabhavyatvadini ca". Die wesens toes tand 
van jiva is dus jivatva (uitgekosenheid). Dit is belangrik om 

vas te stel presies wat Umisviti hiermee bedoel. Volgens Jacobi 

(1906, p. 302) het Pujyapida in sy Sarvarthasiddhi ( 'n Digam= 

bara- ko111nentaar op die U.T.S.) die jivatva verklaar met caitanya 

(gees, geestelike natuur). Dit kan oak gespel word cetana of 

chethana . Gunaratna (Sad 47) het al gese "betana laksano j ivah" . . . . . 
en die aandag word daarop gevestig deur skrywers soos Jain (1926, 

p. 6), Chatterjee & Datta (1948, p. 105), Chakravarti (1957, 

p. ci 5), Sharma (1960, p. 63) en Shah (1973, p. 9). Cetana is 
die essensiele eienskap van die j i va en die eienskap kan nie las 
van die jiva gedink word nie. Waar daar lewe is, is daar oak 

bewustheid, al is dit bl oat implisiet en latent in die heel laa_g ~ 
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ste vorrne van lewende organisrnes teenwoordig. Die U.T. S. II, 8 

gee 'n verdere omskrywing deur die uitdrukking "upayogo laksanam" 

(geestelike funksie, voorstelling) . 

Die Jainisrne neem aan dat die jiva saamgestel is uit die ananta 

chatustaya (Sharma, 1960, p. 63). Hierdiev,ieroneindighede 

is dan die ananta jnana (oneindige kennis), ananta darsana (on= 
eindige waarneming of intu'isie), ananta sukha (oneindige geluk= 

kigheid) en ananta virya (oneindige krag) (Shastri, 1955, 
p. 215). Dit is hierdie natuurlike eienskappe van die jiva 

wat deur die invloed van die karma geneutraliseer word, maar 

in die staat van moksa tot vol le ontplooiing kom. 

3. Soorte van jiva : 

Volgens die U.T.S. II, 10 is daar twee soorte jiva naamlik 

wereldgebonde en bevryde /iva ( "sm:1sari1:w mul<taa ca ") . Sha rma 

(1960, p. 63) gee die indeling van die jivas aan as verloste 
( mukta) en gebonde (baddha ). 

Die samsari~w fZva het innerlike sintuie of het dit nie, wat 
U. T. S. I I, 11 aandui as "smnanaskamanaskah ". 

Die Sa1f1sari,;w jiva is verder beweeg lik of onbeweeglik, volgens 

U. T. S. I I, 12 "sa,!,sari,:zas trasasthavarar/'. 

Die onbeweeglike /iva leef in die atome van aarde, water en 

plante, volgens U.T. S. II, 13: "p1;thivyabvanaspataya~ sth'Zivara~i ". 

Die beweeglike jiva l eef in vuur , wind en die wesens met twee 

tot vyf sintuie, SOOS u. T. S. II, 14 dit stel as"tejovay-;;_ 

dvindr i yadayas ca trasah ". 

89 



Dit is dan die bekende animistiese beskouing van die Jainisme, 

waarvolgens die elemente vol siele is. Hierin het die Jainas 

'n ou tradisie in die Indiese denke nagevolg wat die natuur 

hilosoisties opgeneem het. Daar bestaan geen stof in ruimte 

of tyd wat nie een of ander vorm of soort of tipe jiva verteen= 

woordig nie, soos Law (1961, p. 4) tereg aangedui het. Hierdie 

primitiewe hilosoisme was lank voor Mahav1 ra se tyd al in die 

Gangesvallei in omloop (Basham, 1958, p. 49). 

In die Utt,XIX(61)-(67), (71)en (74) kom 'n goeie voorbeeldvandie 

hilosoistiese opvatting voor . Dit is deel van die lied waarin 

die prins Mringaputra sy ouers probeer oorreed om aan horn toe= 

stemming te verleen dat hy voortaan 'n asketiese lewe kan voer. 

Hy vertel dan van sy verskillende inkarnasies, onder andere ook 
in yster: 
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"An infinite number of times have I suffered hopelessly 

from ma 11 ets and knives, forks and maces, which broke my 
limbs . (61} 

"Ever so many times have I been slit, cut, mangled, and 

skinned with keen-edged razors, knives and shears .(62) 
"As an antelope I have, against my will, been caught, bound 

and fastened in snares and traps, and frequently I have 
been kil led .(63} 

"As a fish I have, against my will, been caught with hoo Rs, 

and in bow-nets; I have therein been scraped, slit, and 
killed, an infinite number of times . (64) 

"As a bird I have been caught by hawks, trapped in nets, 

and bound with bird-lime, and I have been killed, an in = 
finite number of times . (65) 

"As a tree I have been felled, slit, sawn into planks, and 

stripped of the bark by carpenters with axes, hatchets 



an infini te number o f times . (66 ) 

"t'\s iron I have bee n ma 11 ea ted , c ut, torn, and f il ed by 

bla c ksmiths, and infinite number of times ". ( 67 ) 

"Always frightened, tremb ling, distressed, and s uffering, 

I have experienced t he most exqui site pain and misery" .(71) 

" I n e very kind of ex i stence I ha ve undergone suffer in g 

whi h was not interrupted by a moment ' s r e1Jl'i r.ve" .( 7'1 ) 

4. ,liua en prm_w : 

So l a nk as wat Jio,1 c nigs ·ins begerrt.es , hoal en ande1· vet·= 

bi nteni sse he t, e n deur ka1'1!1a geb ·i nd i s , ondergaa n dil gedu= 

rigdeur nu1·1e inkarnasies. Met e l ke nuwe geboorte neem die .i7on 

'n nuwe vorm aan, en aa nvaar daarin die pr:a':n-1fo i<1.i ("life­

fa culties" soos Sen , 1953, p. 55 dit verk l aar) . Hierd ·ie pr•;;,_in 

i s li ggaams kragte waartoe hande linge in vorige l wens die jiva 

toerus, want di e bes it of ni e-bes i t van kra gte en vermoens 

hang van kar~a af. 

Die volmaak-ontwikkelde jiva het t ien pra.,:ia , terwyl die heel 

l aagste / Iva minstens vier pra.7:a moet he. Van die feit dat 

vyf pra.1;w. verband hou met die vyf si ntuie, kom die benaming 

sparsendriya ( gevoe l) , rase ndriya ( smaak), ghra.1:,endr t"-ya ( reuk) , 

cak~urindriya (gesig) en srava,w.ndriya (ge hoor) (Steven son, 

1970, p. 95 - 96). Verder is daar drie ba?,a pra:1Ja, te wete 

kayabaZa (mag van li ggaam ), vacanabafa (mag van s praak) en 

manabaZa (mag van die gemoed) . Die laaste twee pra:l'}a is 

anapana pra1'}a (mag van respirasie) en ayu prarya (mag van OU= 

de rdom, die lewensduur in di e een of ande r li ggaams vorm) . 

Di e minimum van vier pra ,;za wat die l aagste vorm van lewe besit , 

is dat dit 'n sekere tydsduur het, asemhaal, die tassi ntui g en 
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'n 1 i ggaam het ( Prasada, 1942, p. 100). 

5. Onderverdel ing van jiva : 

Om flva nog beter te verstaan, onderverdeel die Jainas dit 

volgens die soort van wese waarin die vorige kar1:1a dit verplig 

om te woon. Die onderverdeling is soms baie geforseerd. 

5.1 Verdeling in twee: 

Die eerste verdeling is in siddha en samsari . Iemand se karma 

kan horn verplig om in 'n wese te woon wat nog worstel met al 
die probleme van hierdie wereld, en wat waarskynlik nog baie 

verdere hergeboortes sal moet ondergaan voordat hy 'n hoop het 

om moksa te bereik. Daarteenoor het die siddha reeds die mok:::: 

sa bereik en is nou vry van kar~a en die saif sar a . Die siddha 

het permanent en vir ewig suiwer en perfek, alwetend, almagtig 

en alomteenwoordig geword (Prasada, 1942, p. 100). Hierdie 
siddha j i va word egter nie gereduseer na niks nie. Hulle het 

wel geen verbintenisse of kwaliteite meer nie, maar die bewust= 
heid hou nie op nie (Noss, 1969, p. 117). Die Akarariga Sutra,I, 

5.6(4) s luit af deur onder andere oor die bevryde jiva te se: ... 
"is nie lank of klein of rond of driehoekig of vierkantig of 

_ sirkelvormig nie ..... nie swaar of lig nie; sonder liggaam, 

sonder opstanding uit die dood, sonder kontak met stof; nie 
vroulik of manlik of onsydig nie; kan waarneem, ka n ken maar 

daar is niks na analogie waarvan die aard van die bevryde siel 
beskryf kan word nie". 

Die volmaakte jiva gaan na die i~atpragbhara, wat volgens die 

Utt. XXXVI, ~B )die vorm van 'n sambreel het, en volgens XXXVI, 

(61)van nature suiwer is en bestaan uit wit goud. 
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5.2 Verdeling tn drie: 

Die Samsari -lewe kan in drie verdeel word, manlik, vroulik en 

onsydig. Die Utt. XXXVI, (50) ,naak ook daarvan gewag dat die 

volmaakte /iva d·ie i s van vroue, manne en hermafrodiete. Di e 

verhouding onder hulle wat die siddha bereik i s tien hermafro= 

diete, twintig vroue en 100 manne. Dit i s insiggewend dat in 

die Ahgavi.i,ia selfs die wesens waaroor gedroom word, ook in = 

sluit die vroue, manne en seksloses (Wayman, 1967, p. 6) . Sen 

(1953, p. 55) noem die derde 5eks die eunug . 

5.3 Verdeling in vier: 

Hierdie verdeling verwys na die plek waar die jiva gebore i s . 

Die jiva kan in die hel gebore wees (narakiJ, of as inse k, 

voel, reptiel, plant of dier (tiryan;) , of as mens (manu?ya) 

of as geestelike wese, hetsy god of demoon (deva) . Steven = 

son (1970, p. 97) wys ook op die gebruik van die teken van die 

swast ika in die geskrifte en tempel s van die Jainas om hierdie 

vier moontlike plekke van 

geboorte aan te dui. Dit val op 

dat die onderskeidende teken 

van die sewende tirtha~kara, 

Suparsvanatha, juis die 

swastika was. Die Rrivatsa 

swasti ka was die onderskei= 

dende teken van die tiende 

tirthm:ikara , Sita~anatha, ter= 

wyl die derde soort swastika, 

die nandavartta, ook die onder= 

skeidende teken van die agtiende 

devata 

naraki 

t irtha1kara, Aranatha, was (Stevenson, 1970, p. 53 , 56 ) . 

ti ryanc 

93 



Die swastika of hakekruis is dan ook een van die Jainas se m~n= 

ga"l;,,_ (gelukstekens). .Ki rfe l ( 1959, p. 153) wys daarop dat 

hierdie mangaZa nie net in geillustreerde handskrifte afge= 

beeld is nie, rnaar ook in die kanonieke geskrifte, soos in die 

Aupapatikasutra . Vol gens hierdie sutm is die swastika reeds 

in voorhistoriese tye in Indie gebruik en het dus ook vir an= 
der Indiese godsdienste betekenis gehad. Volgens die sutra sou 

die swastika naas die tekens vir die son en die rnaan verskyn 

in die hand van 'n Jaina-heilige wat reeds die alwetendheid 
berei k het. 

Dit is die rnagte van die kar1;1a wat die jiva na 'n bestaan in 

'n hoer of laer sfeer lei. Die vier gQti {Sinha, 1952, p. 223) 

of state van bestaan volgens die woonplek word breedvoerig 

beskrywe deur Mehta (1969, p. 98 - 105). Enkele gegewens word 

hier weergegee. 

5. 3.1 Na.rak1, : 

Die helbewoners verkeer in sewe verskillende helle. Hul lig= 
game word al hoe rneer afskuwelik hoe dieper die hel is waarin 

hulle verkeer . Hulle word geplaag deur die uiterstes van hitte 

e~ koue, terwyl hul gees ook onderwerp word aan pyn en lyde. 

Hulle begeer om dinge te doen wat vreugde en ge luk sa l voort= 

bring, rnaar hulle doen net dade wat pyn en lyde rneebring. As 

hulle naby aan rnekaar korn, word hulle ontsettend kwaad en met 

hul vorige lewe in gedagte, hap hulle na rnekaar soos honde en 

jakkalse. Met allerlei wapens en met hande, voete en tande is 
dit vir hulle lekker om rnekaar te kerwe en te byt. Daar is ook 

hose demone wat hulle gesmelte yster laat drink, rooiwarm yster= 

pilare laat omarm en in borne met skerp dorings laat klirn. Hul 

lewenstyd kan nie verkort word nie, dus kan vroegtydige dood 
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nie die marteling be~indig nie . 

'n Persoon wat in sy lewe buitengewoon geheg aan din ge geraak 

en buitensporig baie doodgemaak het, het vir hom hierdie karma 

berei wat na 'n hell egeboorte in die volgende bestaan lei . 

5.3.2 Tfryanc : 

Hierdi e wesens word breedweg onderverdeel in trasa {beweeg li ke) 

en sthavara (onbeweeglike) volgens U.T.S. II, 12~14 . 

5. 3. 2 .1 Die sthavara is van drie soorte: grond lewens, water= 

lewens en plantlewens (Utt. XXX VI , ( 70 ». Die onderverdeling 

van die grondlewens (Utt. XXXVI,(71)-(84)) sluitonderandere in 

dat hulle fyn (subtile) of grof (gross) i s, en beide onderont= 

wikkeld of ten volle ontwikkeld. Daar is ne t een soort fyn 
grondlewe wat oor die hele were ld versprei i s, maar die growwe 

en ten volle ontwikkelde grondlewens wo rd verder onderverdeel 

in sewe soorte gladde en 36 soorte rowwe grondlewens . El~een 

van hierdie grondwesens het ook deel aan 'n vi ervoudige ver= 

deling met betrekking tot tyd, terwyl die vari eteite veroor = 

saak deur verskil in kleur, reuk , smaak, gevoel, vorm en pl ek 

by die duisende getel word . 

Die waterlewens (Utt. XXXVI,( 85 )- (92 ))word ook onderverdeel 

in fyn en grof, beide onderontwikkeld of ten voll e ontwikke ld. 

Die growwe soorte is suiwer water, dou, sweet , mist igheid en 

ys, terwyl daar net een soort fyn waterlewe i s . Die plante= 

1 ewens (Utt. XXXV I,{ 93 )- ( 107)) word ook onderverdee 1 in fyn en 

grof, beide onderontwikkeld of ten volle ontwikkel d. Die 

growwe en ten vol le ontwikkelde plante kan 6f een gemeenskap= 

like liggaam, of elkeen sy eie liggaam he. 
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5.3.2.2 Die t r asa is van drie soorte: vuurlewens, windle= 

wens en lewens met 'n organiese liggaam (Utt. XXXVI,(108). Die 

vuurlewens is in twee onderverdeel, net soos die voriges in fyn 

en grof, beide onderontwikkeld of ten volle ontwikkeld (Utt. 

XXXVI ,( 109)- (117)). Onder die growwe vuurlewens kan genoem word 

steenkool, kaf wat brand, meteore en weerlig. Die windlewens 

(Utt. XXXVI,{118)- (126)) het dieselfde onderverdeling as die 

vuurlewens. Die growwe, ten volle ontwikkelde windlewens is ruk = 

winde (utkalikaJ, warrelwinde (mandalikaJ, dik winde (so dig 
soos sneeu), hoe winde en lae winde, asook die samvar taka (or= 

kaanwind, soos die winde wat die periodieke vernietiging van 

die wereld teweegbring.)1• !leweeglike wesens met organiese lig= 

game word in vier soorte ingedeel volgens hul aantal sintuie, 

naamlik twee tot vyf. (Utt. XXXVI,(127)-(246)). Dit word in 
besonder behandel by die verdeling in vyf onder 5.4. 

5.3.3 

Die menslike wesens, net soos die diere, leef in die middel= 
-were l d. Mense word onderverdee l in twee soorte: arya en 

mleccha . 

5. 3. 3 .1 Die cfrya is die mense wat deugde het, beskaafd is. 
Hulle is ook weer van twee soorte, die wat bonatuurlike magte 

het en die wat nie bonatuurlike magte het nie. Die mense met 

bonatuurlike magte word verder onderverdeel in die wat buiten= 

gewone kennis besit, van liggaamsvorm kan verander, gestreng is, 

krag uitoefen, geneeskrag besit, okkulte mag het om eenvoudige 

kos in smaaklike disse te verander en mag het om te kan ver= 

seker dat die kos nie opraak nie al is die eters ook hoe baie. 

Die mense met gewone magte word onderverdeel op basis van ge= 

bied, familie, beroep, gedrag en geloof. 
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Die arya word net in die lwrr~1abhumi gebore en wel in die be= 
skaafde streke daarvan . Die mleccha weer word gebore net in 

die onbeskaafde streke van die kani1abhumi en in die bhogabwni . 

Dit is die voorreg van die 
(vergelyk Hoofstuk 1,2,3) ' 

arya-gebied alleen dat die tirlhaiil<n r>a 

daar gebore word en hul leerstel= 

linge daar leer. Mok~a kan ook net deur mense in die karmabhumi 

bereik word. Selfs gode moet in hierdie streek gebore ~,ord 

om verlossing te verkry. Die voorwaardes vir geboorte as 'n 

mens in hierdie streek is nederigheid en eerlikheid. 

5.3.3.2 Die mleccha (barbare) i s ook weer twee soorte. Die 

eerste is antardvipa (gebore in die middel s te eil ande), 56 in 

getal. Uie tweede soort mleccha is gebore in die kanpabhwni 

(die streke van arbeid), vyftien in getal. Hulle is die vyf 

bharata, die vyf airavata en die vyf videha . 

is die streke van genieting waar die kalpavrk~a 

groei. 

Die bhogabhwni 

(wensbome) 

5.3.4 Devata : 

Daar is vier soorte van hemelse wesens: Bhavanavasin (inwo= 

nend), Vyantara (rondtrekkend), Jjoti~ka (van die sterre) en 

Vaimanika (heme ls) (Utt. XXXVI, (203 )-(246)1 

Q. 3 .4.1 Die Bhavanavasin (Bhawn;yika) is die inwonende of 

residensi~le gode, en daar is tien soorte, naamlik die 

Asurakwna:ra, Nagakumara, Suparryikumara, Vidyutkumara , Agniku= 

mara, Dvipakwnara, Udadhikumara, Vatakumara, S tani takumara en 
Dikkwnara . (Die beskrywing van kumara by elkeen van hierdie 

gode beteken dat hulle deur hul kleredrag, ornamente, wapen~en = 

sovoort, soos jongmense lyk). 
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5.3.4.2 Die Vyantara is die rondtrekkende of peripatetiese 

gode wat in agt soorte verdeel is, naamlik die Kinnara, Kim= 

purusha, Mahoraga, Gandharva, Yaksa, Rak?asa, Bhuta en Pisaka . 

5.3.4.3 Die Jyotif!ka is die mane, die sonne, die planete, 

die konstellasies en die Naksatra . Die Jainas het wel iets 

begryp van die onmeetlikheid van die sterrehemel, want hulle 

het gese <lat die ruimte wat hierdie ligdraers inneem 110 yojana 

dik is terwyl die deursnee so uitgebrei is as ontelbare eilande 

en oseane (Mehta, 1969, p. 105). Hierdie ligdraers beweeg onop= 

houdelik random die berg Meru in die menslike gebied. Volgens 

hierdie bewegende ligdraers word die konvensionele tyd bepaal. 

5. 3.4.4 Die Vaimanika of heme l se gode word onderverdee l in 
die wat in die Ka7.,pa en die wat anderkant die xaipa gebore is. 

Die eerste groep bestaan uit twaalf soorte, en is vernoem na 

die besondere Kalpa waarin hulle lewe, naamlik Saudharma, I sana, 

Sanatkwnara, Mahendra, Brahmaloka, Lantaka, Mahasukia , Sahas= 

rara, Anata, Pra7:ata, Arai:a en Akutya . Daar is net twee soorte 
Vaimanika , die Graiveyaka (onderverdeel in nege) en die 

Anuttara (onderverdeel in vyf), anderkant die Kal.,pa . 

Volgens die gebruik van die Jainas word die lewensduur van elk= 

een van hierdie soorte wesens tot in die fynste besonderhede be= 
skrywe. 

5.4 Verdeling in vyf: 

Die vyfdel ing word gemaak vol gens die aantal sintuie wa t 'n 

bestaansvorm het wat die jiva in 'n bepaalde lewe aanneem. Daar 

is egter ' n bestaa.nsvorm van die jiva waarin dit haas geen sin= 
tuiglike waarneming het nie. Daar word nou eers na hierdie 

98 



nigoda gekyk voordat di e onderskeie indr1:ya aan di e beurt kom. 

5.4.1 Nigoda. : 

Die jiva self word beskryf as amurtik (Jain, 1926, p. 6), 1~at 

beteken dat dit self nie sintuiglike kwaliteite het nie, en ook 

nie deur enige sintuig waargeneem kan word ni e . lJaarby is die 

jiva ook oneindig in getal, en daarvan het 'n ontelbare aan t al 

glad nie eens een van die sintuie nie (Brown, 1956 , µ. 28c ), 

en word nigoda genoem. Volgens Von Glasenapp (1943, p. 196) 

bevind nigoda hulle oral in die wereld, en is hulle sintuig= 

lik nie-waarneembare diertjies wat geen li ggaam met eie be = 
weeglikheidbesitnie, en daarom soos plante is. Sinha (1952 , 

p. 222) weer verstaan dit so dat die nigoda. plante is wat 

so fyn, so subtiel is dat selfs 'n hele kolonie van hulle nog 

onsigbaar sou wees . Hierdie pl ante sou dan ni goda wees , saam= 

gestel uit 'n ontelbare aantal j i va wat gesamentlik 'n mikro= 

skopies- kleine groepie vorm. 'n Ander in sig kom na vore by 

Schubring, (1966, p. 33) wat die ni goda aan die onderkant 

van die hele leer van lewende wesens sien . Hull e sou dan vol = 

gens horn die mees subtiele vorm van vege t at iewe lewe wee s , 

onuitputlik en oneindig in getal. Hierdie nigoda het nog glad 

nie met enige kar';'G- in aanraking gekom ni e en het dus nog nie in 

enige opsig begin ontwikkel nie . Volgens Prasada (1943, p . 114) 

het die nigoda. net maar 'n spikkeltj ie van kennis wat di e eint= 

like essensie van j i va is . 

Nigoda beteken dus eintlik j i va in 'n toestand van onkunde. 

Daarom beweer Von Glasenapp (1942, p. 67) dat di e nigoda-j lva 

net avyakta mithyatva ("undifferentiated unbeli ef") het, met 
geen neiging tot goed of kwaad nie. In hierdie apatie kom 

daar egter een of ander tyd 'n roering sodat differensia s ie 
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plaasvind, en die nigoda 'n sekere vorm begin aanneem (vyakta 

mithyatva) . 

Die Jainisme is 'n baie logiese en rasionele stelsel, n1aar hier 

waar die nigoda vir die eerste keer met kar~a in aanraking 

kom duik 'n irrasionele element van toeval op. Von Glasenapp 

(1942, p. 67) vertel dat Gandhi die nigoda probeer verduidelik 
het as 'n draaikolk waar een van die voorwerpe tog na die kant 

toe neig en afgeskei raak van die ander voorwerpe. Die wind 

skep dit op en die son maak dit droog. lets soortgelyks ge = 

beur by die Jainas met die nigoda, sodat die vonkie spat wat 

die latente ontwikkelingskrag ontketen. 

Op die pad van ontwikkeling kom daar dus 'n onverklaarbare 

skeiding. Die een vertakking beland volgens Schubring (1966, 

p. 33) in 'n doodloopstraat. Die f!_va is hier abhavya en wen= 

tel wel in die swprara rond in die verskillende vorme van die 

l ewensbestaan, n~ar kan nooit in der ewigheid daaruit loskom 

nie. Die aantal abhavya wat werklik nooit van die binding en 
besoedeling van kar'[la sal vrykom nie, is weli swaar nie so 

groat as di~ wat wel verlossing vind nie, maar hulle kom net 

nooit by die stadium van mi t hyatva verby nie. Hierdie abhavya 

jiva is te vinde in alle soorte lewende wesens, en dit is ken = 

merkend dat hulle glad nie eens sleg voel daaroor dat hulle so 
beliggaam is nie, omdat hulle nie van beter weet nie (Von Gla= 

senapp, 1942, p. 67 - 68). 

Die ander vertakking van die pad wat die jiva kan volg wanneer 

dit uit die apatie van die nigoda loskom, en dit bhavya- fiva 

word, is dat dit uiteindelik sat word van die kringloop van al= 

tyd nuwe bestaansvorme. Dit aanvaar dan die l eerste llinge van 

die Jainas, begin om selfbeheersing en asketisme toe te pas en 
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bereik na verloop van korter of langer tyd die mok~a (Von Gla= 

senapp, 1942, p. 68). Net die bhavya-jiva kan die hoogste sport 

van die leer bereik, wat Prasada (194 3, p. 114) beskrywe as "per= 
fection, divinity or a supreme state of godhead". 

In die oorspronklike staat haal die nigoda- f l va wel asem, neem 

voedsel in en ervaar selfs buitengewone pyn. Ontelbare nigoda 

saam vorm 'n globule, 'n ronde liggaampie, waarvan die hele 

~niversum volgepak is. Die plek wat daardie jiva leeglaat wat 

ni r va~a bereik, word aangevul uit die onuitputlike voorraad 

nigoda·. Trouens al die plek wat leeggelaat is van die begin= 

lose verlede af tot op die huidige, kan gevul word deur 'n 

infinitesimale breukdeel van een enkele nigoda . Op hierdie 

manier dra die Jainas se leer sorg dat die sa1:1sara nooit leeg 

van lewende wesens sal word nie (Sinha, 1952, p. 222). 

Die nigoda wat hier beskrywe is, moet nie verwar word met 

die nigoda waarvan Stevenson ( 1970, p. 271 - 272) gewag maak 

nie. Daardie nigoda is 'n oord nog laer as die onderskeie helle 

waarin alle j i va sonder hoop op enige einde gemartel word as 

hulle besonder snode wandade soos moord gepleeg het. Miljoene 

rooiwarm naalde word in hulle gesteek, en ander afgryslike fol = 

teringe is die gevolg van die karr~a van hul wanbedrywe. Hulle 
weet ook dat hierdie lyding hoegenaamd geen einde sal h~ nie. 

Volgens Stevenson se segsman,'n i svetambara sadhu, word daar so 

'n groot aantal j iva verwys na hierdie nigoda , dat dit eintlik 

'n eindelose prosessie soos 'n streep swart miere daarheen is. 

Die mens kan met sy blote oog n6g die begin n6g die einde sien 

van hierdie optog van jiva op pad na die ewige nigoda . 
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5.4.2 Indriya j"iva : 

Nadat die nigoda, die voor -sintuiglike /iva, beskryf is, kan 

nou oorgegaan word na die werklike vyfdeling volgens die aantal 

indriya . Die U.T. S. II, 15, stel dit kart en duidelik dat daar 

vyf si ntuie is (pance 'ndriyani) . Hierdie vyf sintuie word in 

twee verdeel (U.T.S. II, 16) naamlik dravyendriya en bhavendriya . 

5.4.2.1 Dravyendriya is 'n materiele betragting van die sin= 
tuig terwyl die laasgenoemde die toestand van die sintuig betrag. 

Volgens U.T. S. II, 17, bestaan die dravyendriya uit die vorm en 

die orgaan self (nirvrttyupakara~e dravyendriyam) . Volgens die 
kotr1nentaar deur Jacobi ( 1906, p. 303) aangehaa l , moet by die 

vorm sowel as die orgaan weer tussen die innerlike en die ui = 
terlike onderskei word . Die innerlike vorm is die atman wat 

horn in die ruimte van die betrokke orgaan bevind. Die uiter= 

like is die pudga_ia-pracaya, die s tof of materi e wa t in hi er= 
die ruimte tot opbou van die orgaan opgehoop en gerangskik is. 

'n Voorbeeld hiervan word gegee by die gesig, waar die innerlike 

orgaan die s1~art en die wit kring is, terwyl die uHerlike die 

ak?ipatra '(die ooglede), die wimpers, ensovoort, is. 

5.4.2.2 Bhavendriya is volgens die U.T. S. 11, 18, die 
vermoe wat die betrokke sintuiglike werksaamheid uitoefen en 

die funksionering daarvan (labdhyupayogau bhavendriya;n) . Hier= 
die funksionering begin intree by die tassintuig. 

Die indeling van vyf volgens die sintu ie is dan in ekendriya 

jiva (lewe met net een sintuig, die tassintuig), be- indriya jiva 

(lewe met twee sintuie, tas en smaak}, t ri-i ndriya /lva (le= 

we met drie sintuie, tas, smaak en reuk}, corendriya (lewe met 
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vier sintuie, tas, _ smaak, reuk en sien) en pahcendriya (lewe 

met vyf sintuie, tas, smaak, reuk, s ien en hoor ). 

5.4.3 E'kendriya jiva : 

Basham (1958, µ. 49) beweer dat die Jainisme met die jiva wat 

net een s intuig het, sy mees oorspronklike trek vertoon. Die 

jiva het egter vier prary.a (vergelyk 4) .. 

Die ekend.J.•iya jiva word weer onderverdeel in p:r:ithvik'f.i.ya apa= 

kaya, teukaya, vayukaya en vanispatikaya . 'n verde l i ng wa t al 
na vore gekom het by die tiryanb onder 5.3. 2. By wat reeds 

gese is, word die aandag gevestig op: 

5.4. 3.1 P:r:ithvikaya (grondlewens): Gewone mense kan nie 
waarneem dat hulle moontlik kan ly nie. 'n Kevali s ien egter 

duidelik die vier pra,_ia met inbegrip van die pr.aria 0111 asem 
te haal en te tas (Stevenson, 1970, p. 97). 

Die sewe gladde soorte growwe en ten volle ontwikkelde grondwe= 

sens is swart, blou, rooi, geel, wit, bleek stofkleur en klei. 

Die 36 rowwe soorte growwe en ten volle ontwikkelde grondwesens 

is grond, gruis, sand, klippe, rotse, rots- sout, yster, koper, 

tin, lood, si lwer, goud, diamant, operment, vermiljoen, rooi 

swawel-arseen (realgar), sa:saka, antimoon, koraal, abhr.apatala, 

abhravaluka, hiasintsteen, loogsout (natron), anka, kristal, 

Zohitaksa, smarag, masaragaUa, bhugamokaka, saffier, kandana, 

rooi ka l k, hmnsagarbha, puZaka, swawe l , kandrapr abha, l asuur= 

steen, gaZakanta en suryakanta . Jacobi (1964b, p. 213 - 214) 

het in die aangehaalde lys die Sanskrit name behou vir aardle= 
wens wat nie met sekerheid geidentifiseer kon word of wat nie 

voorkom in die indeks van R. Garbe se werk oor Indiese rninerale, 
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Leipzig, 1882, nie. Dit is ook opvallend dat die lys 39 soorte 
grondlewens opnoem terwyl gekonstateer is dat hulle 36 is 

(Utt . XXXVI,,73) en (78)). 

Die Pr:ithvi kaya word ook in vier onderverdeel met betrekking 

tot tyd (Utt. XXXVI,(79)-(84).Die ontwikkeling of deurlopende 

vloei van 'n grondliggaam is sonder begin of einde, hoewel dit 

natuurlik in die huidige vorm van bestaan 'n begin en 'n einde 

moet he. Die kortste bestaan in so 'n grondliggaam is minder 

as 'n muhurta (minder as 48 oomblikke), terwyl die langste 
individuele bestaan 22 000 jaar is. Die langste wat die jiva 

van 'n grondlewe in grondliggame woon en dit nie verlaat nie, 

is onmeetbaar. Die langste tussentyd wat verloop vandat 'n 

grondliggaam sy liggaam verlaat totdat dit terugkeer, is on= 

eindig, terwyl die kortste tyd minder as 'n muhurta is. 

Vir die Jainas is dit 'n beginsel dat 'n mens deur eniqe prithvi= 

kaJa sleg te behandel homself beroof van d.ie moontlik= 
heid op geluk en volmaakte kennis. In elke handvol grond is 

daar lewe, wat 'n hoer bestemming kan he. Hierdie opvatting 

van die Jainas dat 'n mens se jiva so omlaaggetrek kan word 

deur slegte kar'l!la dat dit in die volgeride geboorte 'n ekendriya 

PJ;"ithvi kaya kan wees, 1~ord nie deur ander Indiese denkskole 
gedeel nie. 

5.4.3 . 2 Apakaya: Dit is nie korrek om aan te neem dat 

water met respek behandel moet word net oor die mikroskopiese 

dierelewe daarin nie. Dit is wel een van die heel bekendste 

trekke van die Jainas se asketiese uitkyk en lewenspraktyk, 

dat water eers deurgesyg word voordat dit gedrink word (Parrin= 

der, 1968, p. 43) en dat baie glad nie water drink na sononder 

nie uit vrees dat een van die insekte wat met sononder rond= 
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vlieg, onbedoeld ingesluk kan word. Dit word ook spesifiek toe= 

geskryf aan die voorbeeld van Mahavira self. Dit staan opgete= 

ken in die Akaranga Sutra 1,8.1(11)-(12) dat hy vir meer as 'n paar 

jaar 'n religieuse lewe gelei he t sonder om koue water te gebruik, 

dat hy die grondliggame en die waterliggame en die vuurliggame 

en die windliggame, die mos, sade en uitspruitsels goed leer 

ken het en begryp het dat as hulle noukeurig betrag word, ge = 

vind sal word dat hulle deurtrek is met lewe. IJaarom het hy, 

die groot held, vermy om hulle te beseer. 

Maar meer nog, omdat die water self deurtrek is van lewe, word 

die ekendriya /7.va genoem apakaya ekendriya . Uie korts te tyd 

vir 'n jiva om die staat van 'n apakaua aan te neem is ook 

minder as 'n muhu.rta, terwyl die l a ngste lewen sduur van 'n 

apakaya 7 000 jaar is (Utt. XXXVI, (89 )). Verder i s die beskrywin<J 

dieselfde as vir pr:ithvikaya ekendriya . Ui t is dan die rede 

waarom die Jaina askeet so nougeset daarop le t dat hy nie 

water neem as dit nie gekook en deurgesyg is nie, en wat 

somrniges selfs verhoed om daarmee te was. Ten alle koste moet 

vermy word om water self leed aan te doen. 

5.4.3.3 Teukaya : 'n Mens se kar,~a mag hom ook verplig om 

'n teukaya ekendriya of vuurliggaam te word. In teenstelling 

met die pr:ithv';k°aya en apakaya ekendriya wa t sthavara (onbe= 

weeglik) is, is die teukaya wel beweeg l"ik ( trasaJ . Die hoof= 

trekke is dieselfde as vir die prithvlkaya, behalwe dat die 

l angste duur van 'n vuurlewe dri~ dae is (Utt. XXXVI, (114)). 

Uie jiva in hierdie teukaya ekendriya kan in enige soort vuur 

lewe, 'n lamp se lig, 'n magneet, elektrisiteit, ' n meteoor, 

vonke van 'n vuurklip, 'n brand in die oerwoud, en selfs in 

onderwaterse vuur. Stevenson (1970 , p. 98) maak hier die 

opmerking dat die Jainas, soos baie Hindoes, glo dat go lwe ver= 
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oorsaak word deur onderwaterse vuur op d·ie bodem van die oseaan. 

Nieteenstaande die Utt. XXXVI, ◊ll)baie duidelik se dat weerlig 

een van die growwe en ten volle onh·dkkelde teukaya ekendriya 

is, bestaan daar onder Jainas verskil van mening of iemand ver= 

plig kan word om 'n weerligstraal te word (Stevenson, 1970, p. 99) . 

5.4.3.4 Vayukaya : Hierdie ekendriya is ook soos die teukaya 

beweeglik (trasa). Die windlewens vertoon dieselfde hooftrekke 
wat reeds by die ander genoem is, behalwe dat die l angste tyds= 

duur 3 000 jaar is (Utt. XXXVI, (123)). 

Stevenson (1970, µ. 99) merk hier op dat dit moeilik is om te 

begryp dat wind 'n liggaam het en dat dit pyn aangedoen kan word. 

Vir 'n Keval,7, is daar geen probleem om dit waar te neem nie, 

omdat hy alwetend is. Verder wys Stevenson (1970, p. 100) 

daarop dat selfs 'n monnik dit nie kan verhelp om asem te haal 

nie. Hy probeer egter om die lug so min as moontlik seer te 
maak, daarom bind hy 'n doek voor sy mond. 'n Monnik klap ook 

nooit sy vingers, en waai homself ook nooit koud nie, sodat 
hy die lug nie sal beseer nie. Volgens haar is daar geen 

le~rstuk in die Jainisme wat meer misverstaan is as juis waarom 

die monddoek gedra word nie. Vele reken dat dit moet keer dat 

dierlike lewe beseer word. So beweer Pike (1948, p. 120) 
ten onregte dat die Jainas so versigtig is om nie lewe te neem 

nie, dat hulle somtyds sluiers voor hul monde dra om te voorkom 

dat 'n avontuurlike insek ingesluk en gedood word. Die werklike 

rede is om te voorkom dat vayukaya beseer word. 

5.4.3.5 Vanaspatikaya : Met hierdie ekendriya jiva word 
plante of plantasies (Guseva, 1971, p. 60) oor die algemeen be= 

doel, hoewel die vegetatiewe lewe soms vereng word om eintlik 

net grioentes te bedoel . Die vanaspatikaya el<endriya jiva is van 
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die st/ial)ar a (onbeweeglike) soor t , hoewe l in di e natuur seker 

ook by nadere ondersoek beweeglike pl ante aangetoon sou kon 

word. Die growwe en ten voll e ontwikkelde vana~pnti kaya kan 

in twee onderverdee l word: die pratyeka en die sauharana . 

Die pratyeka he t e 1 keen sy e i e 1 i ggaam, soos 'n boom wa t ne t een 
jiva het. Dje onderskeie takke, blare en vrugte van 'n lemoen­

of mangoboom ontvang die lewe van daardie een jiva . (Stevenson, 

1970, p. 99). Die Utt. XXXVI , (95), (96)dui aan watter pl ante 
pratyeka is: bome , guk.kha (struikgewasse met een wortel of 

knol waaruit baie lote opspruit), gulma (struike soos die vo= 

rige, maar wat net stanune in plaas van lote voor tbring ), Zata 

(groot plante soos die lotusplan t), valli (rankplante soos kar= 

koere en komko1rrners), tri1_ia (gras), valaya (palmbome), parvaga 

(plante n~t knoetserige stamme of stingels soos suikerriet), 

kuha~a (plante wat die grond laat bars soos paddastoele), wa= 

terplante, oshadi (eenjarige plante wat gekweek word van saad 

soos rys) en haritakaya (spese rye). In hierdie opsig is die 

Jainas uiters streng vegetariers . Hulle leef net van eensin= 

tuiglike lewe soos neute, vrugte en groente (Pike, 1948, p. 120). 

Die "'adhara,7-a- vanaspatikaya- ekendriya is daaren teen saamges te 1 de 

lewens omdat meer as een jiva daardie lewe bewoon. Die Utt. 

XXX VI, (97) - (100) dui die sadhara1:a-plante aan wat vol gens die 

konnnentaar meestal bolplante is wa t in die lande waar hulle groei 

welbekend is . Die meeste is in die Weste onbekend. Jacobi 

(1964b, p. 216 - 217) gee die Prakrit woorde aan en teken soms 

die Sa nskrit ook aan . 'n Aantal van hierdie plante waarin baie 

s i e 1 e saam woon is: aluya (S: -a luka), nndaya (S: -mulaka, radys), 

gemmer, harili, sirili, sassirili, gavai, keyakandaa, uie, knof= 

fel, pla taanboom, kuduvvaya, l ohi7:ih~ya, t h[huya, tuhaga, l<a7:ha, 

varnakanda, sura7:aya, assaka7:7:i, sihakanni, nru.sundhi, borri e. 
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Die vegetarisme van die Jainas verbied hulle om hierdie soorte 

groente te eet, waaronder rape (Basham, 1958, p. 50) en aart= 

appels en beet (Stevenson, 1970, p. 99) . Pike (1948, p. 120) 

wys pertinent daarop dat aartappels verbied is omdat die Jainas 
glo dat hulle die tuiste is van haarklein vorme van lewe. 

· Dit is ' n buitengewoon opvallende kenmerk van die Jainas se 

leer, soos Di xit (1971, µ. 36) tereg opmerk, dat dit nie begin 
deur aarde, water, vuur en lug as die vier grondliggende vorme 

van bestaan aan te neem nie, maar juis dat dit aarde, water, 

vuur, lug en plante as een besondere tipe van lewende wesens 

beskou. In die oe van die Jaina is 'n glas water 'n kolonie 

van lewende wesens van die water- tipe, net soos 'n glas vol 

miere 'n kolonie van lewende wesens van die mier-tipe is . In 

albei gevalle is dit 'n amalgaam van 'n jlva met 'n liggaam 
maar net die aantal indriya (sintuie) versKi ·1. · 

5.4.4 Be- indriya : 

Bokant die ekendriya j1-va op die leer is die jiva wat twee 

sintuie het, die be- indriya jlva . Behalwe die tassintuig, 

het dit ook die smaaksintuig, en boonop het dit ses pra1:a : 

gevoel, smaak, liggaam, asemhaling, 'n bepaalde lewensduur 

en spraak. Volgens die Utt. XXXVI, (12 8,l-(136)word hierdie twee­
s intuiglike lewens ook onderverdeel in fyn en grof, beide onder= 

ontwikkeld of ten volle ontwikkeld. 0nder die wat genoem word, 

is wurms, somahgala, alasa, maivahaya, vasimuha, skulpdiere, 

trompetskul pe, sankha,y.aga, paUoya, a7:uUaya, muntskul pe, 

bloedsuiers, galaga en kandana . Jacobi (1964b,p. 219) se in 'n . . . 
voetnoot dat hy die Prikrit name weergegee het van die diere 

wat nie in die Weste bekend is en wat hy nie kon identifiseer 
nie. 
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Ai hierdie be-indriya-fZva woon net ,n een deel van di e were ld, 

hulle woon nie oral nie. Die lewensduur van hierdie oe-indriya 

/Iva is twaalf jaar op die uiterste, terwyl die kortste l ewens= 

duur minder as 'n muhurta is. Hier is ook sprake van die lang= 

ste tydsduur van die 1 i ggaam van die ,_ be- indriya as dit nie daar= 

die soort liggaam verlaat nie, en dit is ' n meetbare tyd (sm?= 

khyaya ) . Die ander besonderhede is net soos by die eensintuig= 

1 i ke 1 ewens. 

5.4.5 'l'ri-indriya: 

Die volgende klas is die jiva wat drie sintu ie het, die tri­

indriya jiva . Behalwe die tas- en smaaksintuie, het hi erdie 

klas ook die reuksintuig. Dixit (1971, p. 37) druk die drie 

sintuie uit as "tactile, gustatory and olfactory". Hierdie 

tri-indriya jiva het ook sewe pra.na . Hull e is onderverdee l in 

fyn en grof, beide onderontwikkeld of ten volle ontwikkeld. 

Die Utt. XXXVI, (137)- (145) gee verder aan dat hierdie kl as jiva 

onder andere is: kunthu, miere, weeluise, ukkala, te rrnie te , 

ta7Jaha.ra, ka~~haha.ra, maZuga, pattaharaga, duga wat soos lood 
skyn, wat sy oorsprong het in die pit van die katoensaad, ada= 

vari, duisendpote, indagaiya, cocheni ll e, ensovoort. Ook 

hier het Jacobi (1964b, p. 220) die Pr;krit name weergegee van 

die diere wat hy nie kon identifiseer nie. Hierdie wesens woon 

net op een plek in die were ld en nie oral nie . Die l ewensduur 

van 'n tri-indriya jiva is nie langer as 49 dae, en die kort= 

ste minder as 'n muhurta . Die ander besonderhede is soos by 

die een- en tweesintuiglike lewens. 

Dit skyn asof 'n eienaa rdige gebruik posgevat het onder soMnige 

Ja i nas. Ryk mense huur a rmes om namens hull e deur wee 1 ui se ge= 

byt te word . So verkry di e ryk man dan verdienste {Parrinder, 
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1968, p . 43). Stevenson ( 1970, p. 100) verte l ook van 'n 
Jaina wat aan haar gese het dat 'n toegewyde leek, ashy goggas 

in sy huis vind, hulle sal vang en almal loslaat op een bed, en 
dan 'n arm persoon huur vi r 'n bed rag van . vi er tot ses anno, 

om die nag op daardie bed deur te bring. Hierdie gerugte word 

egter deur ander Jainas ontken. Dit is wel so dat geen ware 

Jaina enige goggas sal doodmaak nie, maar liewer van sy lyf 

sal aftrek en buite onder 'n skaduwee gaan loslaat. Die rede 
vir hierdie praktyk is die opvatting dat 'n mens wat sulke gog= 

gas aan horn vind moet weet dat ditsy verdiende loon is omdat 

hy nie skoon genoeg op sy persoon was nie. 

5.4.6 Corendriya : 

Nog hoer op die leer is die bor end1•iya-jiva, met die vi er sin = 

tui e van tas, smaak, reuk . en ges i g en agt pra7:a . Hu ll e is ook 

onderverdeel in fyn en grof, beide onderontwikkeld of ten volle 

ontwi kke l d. Die Utt . XXXV I, (146) - (155) noem onder hi erdi e kl as 
onder andere andhiya, pottiya, vliee, muskiete, bye, mo,tte, dhinkana, 

kahkar;a, kukku<!a,, sihgiridi, nandavatta, skerpioene, doZa, krieke, 

viraZi, a~~hivehaya, a~~hiZa, sahaya, a~~hirodaya, vi~itta, 

vi~ittapataya, uhi"!gaZiya, gaZakari, niya en tantavagaiya . Som= 
mige van hierdie benaminge beteken ongeveer perdebye, muggies, 

sprinkane en skoenlappers. Daar is ook Jainas wat matte liewer 
onder die tri- indriya klassifiseer as hie r. 

Die langste leeftyd van die borendriya-jiva is ses maande, terwyl 

die ander besonderhede 'n herhaling van die vorige is. 
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5.4 .7 Panceru:lriya: 

Die vyfde sintuig wat by die ander gevoeg word in die geval van 

die pancendriya jiva, is die gehoor. Daar is dan ook die oor= 

eens temmende nege prana (asamjni J. Sormli ge vyf sin tui g l i ke 

jiva beskik oor die tiende prana (asamjn.iJ , naamlik manaprana 

("mind", bewussyn, 'intelligensie). Volgens Basham (1958 , p. 49) 

tel hieronder mense, gode en . hellewesens met diere soos ape, 

beeste, perde, olifante, papegaaie, duiwe en slange. Ste ven= 

son (1970, p. 101) voeg nog buffels en ander huisdiere by. Daar= 

teenoor het paddas, visse en siektekieme nie intelligensie nie 

omdat hulle hulself voortbring. Die Utt. XXXVI, (156)-(26 jwy 

besondere aandag aan die pan.ceru:lriya jiva . Onder andere word 

die hellewesens (157)-(170) en die gode (203)-(246 ) tot in die 
fynste besonderhede beskryf. Aangesien hulle reeds onder 

5.3.1 en 5.3.4 behandel is, word hier net aanvullende be= 
sonderhede gegee. 

5.4.7 . 1 

Daar is sewe helle, te wete Ratn~bha . Sakar~ha, v;/uk,0ha, 

Pankabha, Dhumabhn, 'l'ama en '1.'amatama . Al die he 11 ewes ens woon 
net in 'n deel van die wereld. Die tyd wat die jiva in elke 

hel bly is: 

Ratnabha Tus se n 10 000 jaar en een saaarorrona; 

Sakarabha : tussen een en drie sagai'opama; 
Valukabha: tussen drie en - - -sewe sagaropama; 

Panka.bha tussen tien - - -sewe en sagaropama; 

Dhumabha tien sewenti en - - -cussen en l'W(/0 1"0('(1J71(1; 

Tama t ussen sewentien en 22 s;qar~rx un~ . en 

'1.'amatama tussen 22 en 33 sagaropama. 
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Die tydsduur van verblyf in 'n hellewese is ook dieselfde as 

hul voor tduring in dieselfde soort van li ggaam, en neem in 

aanmerking die langste en die kortste duur daarvan. 

By die hellewesens is verder van toepassing die tydsduur wat 

tussen die een en die ander beliggaming verloop, sowel as die 

ve rskeidenheid, soos reeds uiteengesit by die grondliggame in 

5.4 . 3.1. 

5.4.7.2 1'iryanc : 

Die diere met vyf sintuie word in die Utt. XXXVI, 171 - 193 

eers in twee ve rdeel, ~1at el keen drie onderafdelings het. Die 
eerste verdeling is tussen die wat ontstaan deur "generatio 

aequivoca" (spontane ontwikkeling, Kritzinger, 1972, p. 1010), 

en die wat vanuit 'n baarmoeder gebore word . Die onderafde= 

lings in elke geval is in diere van die water, land en lug 
("aquatic, terrestial and aerial", Jacobi, 1964b, p. 223). 

5.4.7.2 . 1 Waterdiere: 

Daar is vyf soorte waterdiere, naamlik visse, skilpaaie, kroko= 

dille, makara en seevarke van die Ganges. Die bestaanstyd 

is van minder as 'n muhurta tot een kr ore van pul"va-jare (een 

pmova-jaar staan gelyk aan 7 560 000 000 gewone jare'.). Die 

langste tyd wat 'n waterdier in dieselfde soort liggaam bly, 
is van t~1ee tot nege kror e van purva-jare . In ander opsigte 

geld die bepalinge in verband met die grondlewens. 
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5.4.7.2.2 Landdiere: 

Daar is twee soorte landdiere, naamlik viervoetiges en reptiele. 

Oie viervoetiges word weer onderverdeel in 

1. diere met soliede hoewe, soos perde; 

2. di ere met gesplete kloue, soos beeste; 

3. di ere met veelvuldige hoewe, soos olifante, en 

4. diere met tone en naels, soos leeus. 

Die reptiele word ook weer onderverdeel in 

1. die wat op hul arms en bene loop, soos akkedisse, en 

2. die wat op hul pens seil, soos slange. 

Die langste lewensduur van landdiere is drie paLyopama, en die 

kortste is minder as 'n muhurt a. Die langste tyd dat 'n land= 

dier in dieselfde soort liggaam bly, is ook vasgestel op 

twee tot nege kror e van purva-jare. In ander opsigte geld die 

bepalinge in verband met die grondlewens. 

5.4.7.2."3 Lugdi ere: 

Daar is vier soorte lugdiere, naamlik 

1. die met vliesagtige vlerke, soos vlermuise; 

2. die met geveerde vlerke, soos voels; 

3. die met die vorm van 'n kas (samudaa, wat hul verblyf buite 

die Manushottara, die deur mense bewoonde gebied, het en 
4. die wat op hul uitgespreide vlerke sit (die kommentaar se 

nie watter soort lugdier hier bedoel word nie). 

Hulle lewensduur wissel van minder as 'n muhurta tot 'n asamkhyeya­

deel van 'n palyopama . Die langste tyd dat 'n lugdier in die= 

se lfde 1 i ggaam b ly, is 'n as~ khyeya-dee 1 van 'n pa Lyopama p 1 us 
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twee tot nege krore van purva-jare. In ander opsigte geld die 

bepalinge in verband met die grondlewens. 

5.4.7. 3 Mam,~ya: 

Di~ mense word ook in twee groepe ingedeel, naamlik di e wat 

ontstaan deur "generatio aequivoca" en die wat vanuit 'n baar= 

moeder gebore word. In die Utt. XXXVI, (194)-(202)word dan die 
verdere onderskeiding gemaak binne die wat vanuit 'n baarmoe= 

der gebore word, naamlik die mense wat in die Km'TJlabhwni woon, 

die wat in die Akar~abhwni woon en die wat op die kleinere 
kontinente woon. Hulle het respektiewelik vyftien, 30 en 28 

onderverdelings. Mense wat ontstaan deur "generatio aequivoca" 

is ~an net soveel soorte. Alle mense leef maar in 'n deel van 

die wereld . Die tydsduur word dieselfde aangegee as die land = 
diere onder 5.4.7.2.2. In ander opsigte geld die bepalinge 

in verband met die grondlewens. 

5.4.7.4 Devata: 

Die vier soorte devata is reeds bespreek onder 5.3.4. Aan= 

vullend kan nog volgens die Utt. XXXVI,(204)-(246) die onder= 

verdeling van die gode gegee word wat bokant die Kalpa gebore 

word. Onder die Graiveyaka is die indeling in nege, soos volg : 
~ie l aagste van die laagste, die middelste van die laagste, 
die hoogste van die laagste, die laagste van die middelste, 
die middelste van die middelste, die hoogste van die middelste, 
die laagste van die hoogste, die middelste van die hoogste en 
die hoogste van die hoogste. Die Anuttara word onderverdeel in 
die Vigaya, Qie Vaigayanta, die Gayanta, die Aparagita en die 

Sarvar t hasiddha. Benewens al die gode wat reeds genoem is, is 
daar nog baie ander Vaimanika-devata . 
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In die Utt. XXX VI, (247)- (248)word dan opgesom dat al die besonder= 

hede van die jiva, saJ!lsarin sowel as mukta (s iddhi J, rupa sowel as 

arupa, aangedui is, en clat 'n wyse man wat di t gel eer het, en 

dit ook glo horn nou moet verheug in selfbeheersing. Die se lf= 

kastyding in al sy vorrne word dan beskrywe in (249) - (266), terwyl 

die laaste vers net 'n afsluitingswoord van die Ut taradhyayana 

is. 

5.4.7.5 Kieme: 

Ten slotte moet die aandag gevestig word op die opmerking 

van Stevenson (1970, p. 101) dat dit eienaarclig is dat kieme 

ook onder die jiva met vyf sintuie ingedeel word. Die rede 

word duidelik as in aanmerking geneem word dat Mahavira self 

ges~ het dat iemand wat deur sy sorgeloosheid of onhigi~niese 

gewoontes veroorsaak het dat siektekieme vermeerder en infeksie 

versprei, skuldig is aan 'n oortreding net so ernstig as moord. 

Daarom gedenk die Jainas tydens hul boetedoening die oortredinge 

wat hu~il,e moontlik teen enige ind:Piya begaan het en vra ver= 

gifnis daarvoor. Terselfdertyd clink hulle aan moontlike kieme 

wat hulle in die lewe kon geroep het deur op veertien ve rski l = 

l~nde maniere die wette van higi~ne te oortree. 

5 . 4 . 8 Manah: 

Nadat die sintuie (indri ya~i J breedvoerig behandel is, i s dit 

gepas om hier kortliks die aandag te vestig op die enigste 

psigiese orgaan, naamlik die mana~ (denkorgaan). Volgens Frau= 

wallner (1953, p. 264) is die mana~ die draer van die bewussyn 
(samj naJ. Hierdie begrip moet in die wydste s in verstaan word. 

Dit omvat 'n hele aantal aandoeninge en instinkte wat ken= 

merkend is van die verskillende groepe jiva . Gedeeltelik i s die 
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mana~ genoem saam met die indr-iya.1;i . Meestal is dit egter teen= 

oor die eintlike sintuie gestel as anindriyam (nie-sintuig) en 
word glad nie betrek by die behandeling van die sintuie nie. 

Die mana~ is stoflik, dus sonder gees (acittam) en sonder lewe 
(ajivam) . Dit bestaan uit fyn stofdeeltjies wat nog anderkant 

swaar en lig is (aguruZaghuJ . 

5.5 Verdeling in ses: 

Die Jainas verdeel die j i va ook in ses. By die verdeling in 

vyf het onder die eke11driya jiva (vergelyk 5.4.3) die vyf= 

deli ng van Pfithvikaya, apakaya, teukaya, vayukaya en 
vanaspatikaya onder die aandag gekom. uie sesde word nou by= 

gevoeg, naamlik trasakaya . Die begrip t rasa het ook al na 
vore gekom onder die tiryanc (vergelyk 5. 3.2). In hierdie 

lrasakaya i s volgens Ste venson (1970, µ. 102) alle jiva inge = 
s luit wat die venno~ van beweeglikheid het, en gedring deur 

trasa ( vrees ), probeer om Lii t die gevaar weg te kom . Aarde, 

water,vuur, l i g:en planteryk word vol gens haar beskou as onbe= 

weeglik (verge lyk egter die stelling van Utt. XXXVI, (108)dat 
oak vuurl ewens en windlewens beweeglik is'.), terwyl alle jiva 

met tl~ee of meer indr-iya we l trasakaya is. 

5.6 Verdeling in sewe: 

Dit lyk asof die Jainas di e verdeling in sewe ingebring het 
bloot ten(ill e van die e~1eredigheid. Die indeling be= 

hels: hellewesens wat almal onsydig is, man like laer diere, 
vroulike laer diere, manlike menslike wesens, vroulike mens = 
like we sens, manlike gode en vroulike gode (Stevenson, 1970, 
µ. 102). 
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5.7 Verdeling in agt: 

Die verdeling in agt behels 'n baie belangrike deel van die 

filosofie van die Jainas. Dit is die leer van die ses i esya 

of sielskleure wat die /I va beheers, en verder ooreenkomstig 

die feit of dit beheers word met of sonder emosie (Stevenson, 

1970, p. 102). Hierdie agtdel ing is: salesi, k:'!1:iale.sya, 

niialesya, kapota lesya, t ejolesya, padnalesya, suklalesya en 

alesi . 

5. 7 .1 Lesya: 

5.1.1.1 Betekenis: 

Volgens die Sutrakrtanga (1,6('3) is l esya 'n term wat kleur 
aandui. Die teorie van die karmiese kleure is nie net by die 

Jainas te vind nie, maar volgens Zimmer (1952, p. 251) skyn 

dit 'n deel te wees van die algemene pre-Ariese erfenis wat 

in Magadha in noordoostelike lndie bewaar is. Law (1961, p.25) 

wys daarop dat die verdeling van / Iva ooreenkomstig die ses 

kl eure teruggevoer kan word na Parsva se leer van ses jiva= 

nikaya . Daarom glo hy dat Parsva se leer van die ses soorte 

van lewende wesens gedien het as die basis van Mahav,ra se leer 

van die ses lesya. Shah (1973, µ. 10) beskou ook die leer van 

die l esya as eie aan die Jainisme, maar dit lyk vi r hom asof 

dit geleen is by die leer van die ses j ati (soorte van liggan~ ) 

SOOS voorgedra deur die Ajivika Gosala Ma~khaliputta. Sen 

(1953, p. 57) wys daarop dat Charpentier die begrip lessa van 

die Sanskrit klesa aflei, maar dat Schubring voorkeur gee daar= 

aan om dit te verbind met lesa (klein deeltjie of partikel). 
Hy noem ook dat Schubring die moontlikheid aflei van wat Buddha= 

gho~a van die Aj1vika se dat die lesya-teorie 'n prominente plek 
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ingeneem het in die leers te llinge van Gosala, en dat Mahav,ra 

dit van horn geleen het. Op Frauwallner (1956, p. 283 ) maak die 

leer van die lesya die indruk dat dit 'n "Fremdki:irper" ·is en 

maar lossies met die res van die Jainistiese leer verbind is. 

5.7.1.2 Indeling: 

Wat die oorsprong daarvan egter ookal mag wees, dit neem nie weg 

dat hierdie leer deur die Jainas se kanon-skrywers breedvoerig 

behandel is nie. Dit is reeds genoem in die Sutrak:tanga 
(1.4.21) waar 'n Jaina-heilige beskryf word as iemand wie se 
jiva in 'n suiwere toestand is. Die Jainas se religieuse doel= 

wit is om suiwer lesya te verkry (Sutrakrtanqa l,10(15)aangehaal 
deur Law, 1968, p. 312). Die Utt. XXXIV (1)-(61) handel baie vol= 

ledig oor die lesya wat deur karf!1a voortgebring word. 
Elf aspekte van die lesya word indringend behandel, naamlik hul 

name, kleure, smake, reuke, gevoe le, grade, aard, verskeiden= 
heid, duur, gevo lg en lewe. 

5.7.1 . 2.1 Name: 

Die name is kr:f!"!<llesya, ni lalesya, kapotalesya, tejolesya, 

padJnalesya en suklalesya . 

5.7.1.2.L Kleure: 

Die kleure word beskryf as: 

l. '.>wart soos ' n reenwolk (Jacobi, 1964b, p. 197), 'n buffel 

se horing, die vrug van rishtaka ("sapindus detergens") of 

die oog van die kwikstertjie. 

2. Blou soos die blou asoka-boom, Jie stert van die blou gaai, 
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ook genoem ysvoe l (" corarias Indica") of la suursteen. 

3 . grys soos die blom van die atasi ("linum Usitatissimum" -

wat egter blou blon111e het), die vere van die kokiZa of die 

nekvere van 'n duif. 

4. Rooi soos vermiljoen, die opkomende son of die snawe l van 

'n pape gaai. Shastri (1955 , p. 27) bes kryf dit as vurig, 

en Zi mmer (1952, p. 229) as vlamrooi. Frauwallner (1956, 

p. 283} beskryf dit egter as geel. 

5. Geel soos operment, borrie of die blomme van sa~1a (" croto= 

laria Juncea") en asana ("terminalia Tomentosa"). Dit word 

opgeneem as geel deur Law (1968 , p. 312} en Frauwallner 

(1956, p . 283) . Zimmer (1952, p. 229) noem di t gee l of roos = 

kleurig (soos 'n lotus ), terwyl Shah (197 3 , p. 10) voorkeur 

gee aan lotus-pienk, maar geel ook noem. Stevenson (1970, 

p. 104) verduidelik dat die kleur geel is, maa r dat die 

naam afgelei is van die lotusb lom omdat j{va wat deur di e 

padmal e§ya beheers word, hul harte vir alle goe ie dinge oop= 

maak soos lotuslelies in die son oopgaan. 

6. Wit het die kleur van die trompetskulp, die anka~teen, kunda­

blomme ("jasminum multiflorum"), vloeiende melk, silwer 

of 'n halsnoer van perels. 

5.7.1.2.3 Smake: 

Die smake word beskryf as: 

1. Swart as bitterder as twnbaka ("lagenar ia Vul garis"), di e 

vrug van die nimb- (of neem- )boom ("axadirachta Indi ca") of 

van rohi 1J,1-. 

2 . Blou is baie meer prikkelend as tri ka ~uka ( 'n mengsel van 

swart en lang peper en droe gemmer) e n has tipippai"l . 
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3. Grys is baie suurder as 'n groen mango en kapittha ( "Fero= 

nia Elephantum") . 

4. Rooi is baie aangenamer as ' n ryp mango en kapUtha . 

5. Geel is baie lekkerder as uitstekende wyn en ander dra nk, 

heuning en maireyaka ( 'n bedwelmende drank van die blomme 

van "Lythrum Fructicosum" 111et suiker ). 

6. Wit i s baie l ekkerder as dadels, druiwe, melk, versuikerde 

en gestampte suike r. 

5.7.1. 2. 4 Reuke: 

Die reuke word be sk ryf as: 

1. S.wa rt, bl ou en grys i s one-indig s l egte r as 'n dooie bees, 

ll ond of s l ang . 

2. Roo i, gee l en wit is onei ndig aangenamer as welriekende 
blomme en parfuum wat gestamp is. 

5. 7.1. 2.5 Gevoe l: 

Die gevoe l word besk ryf as : 

1. Swart, blou en grys as one indi g s l egter as 'n saag , bees = 

tong of djal1:boom ("Tectona grandi s") . 
2. Rooi , geel en wit is one indi g aangenamer as katoen, botter 

of s1: Pir:h.1- b l omme ("Acacia Si ri sa "). 

5. 7. 1.2.6 Grade: 

Die grade van die le6y5 i s 3 of 9 of 27 of 81 of 243 . 
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5.7.1. 2.7 Aard : 

Die aard ( Zakshary,a ) van elke leiJyii word breedvoerig beskrywe in 

Utt. XXXIV, (21)- (32). Hulle aard is onderskeidelik: 

1. Iemand wat handel op die impuls van die vyf as:rava, 1~at 

nie die vyf gupti besit nie, wat nie opgehou het om die ses 

soorte lewende wesens te beseer nie, wat wrede dade pleeg, 

~1a t s l eg en gewe l ddad i g i s, wa t niddhai1:dhasapa:riry,amo is ( geen 
konsekwensies vrees nie, volgens die kommentatore), wat 

moedswillig is en nie sy sintuie onder bedwang hou nie -

so iemand ontwikkel die k:f:p;ia lesya . 

2. Iemand vol van jaloesie, toorn, gebrek aan selfbeheers ing, 

onkunde, hoogmoed, gebrek aan beskeidenheid, hebsug, haat, 

wreedheid, onbedagsaamheid, liefde vir genietinge, wat ple= 

sier najaag en horn nie onthou van sondige ondernemings nie, 

wat sleg en gewelddadig is - so iemand ontwikkel die 

nilalesya. 

3. Iemand wat oneerlik is in woorde en dade, wat onedel en 

onopreg is, wat huigelagtig en bedrieglik is, 'n ketter, 

'n gemene mens, iemand wat skadelike en sondige dinge 

rondvertel, 'n dief, en vol van jaloesie - so iemand ont= 

wikkel die kapotalesya . 

4. Iemand wa t nederi g, s tandvasti g, vry van bedrog en nuus = 

kierigheid is, goed gedissiplineerd, ingetoom en ywerig in 

sy studies en pligte is, wat die Wet liefhet en dit onder= 

hou, wat bevrees is vir verbode dinge en die hoogste goed 

nastreef - so iemand ontwikkel die tejolesya . 

5. Iemand wat min toorn, hoogmoed, bedrog en hebsug ken, wie 

se gemoed rustig is, wat homself beheers , wat ywerig in sy 

studies en pligte is, wat maar min praat, kalm is en sy si n= 

tuie bedwing - so iemand ontwikkel die padrnalesya. 
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6. Iemand wat horn weerhou daarvan om gedurig aan sy ellende 

en sy sondige dade te dink, maar wat mediteer net oor die 

Wet en die waarheid (letterlik : wat die arta en raudra 

dhyana ve rmy en die dharma en ~ukZa dhyana beoefen. Dit is 

volgens Jacobi . (1964b, p.200) begrippe wat nie behoorlik 

vertaal kan word nie}. 

5.7 . 1.2.8 Verskeidenheid: 

Die verskeidenheid van die lesya is dieselfde as wat daar 

samaya (kleinste tydspunt, oomblik} in die ontelbare avasarpi~i 

en u·tsarpi7:i is, en wat daar ontelbare werelde is. 

5.7.1.2 . 9 Duur: 

Die duur van die lesya word ook beskrywe: 

Vir almal is 'n halwe muhurta die kortste tydsduur, terwyl die 

langste tydsduur wissel. 

1. Vir die k:?~alesya is dit 33 sagaropama plus een muhurta . 

2. Vir die nilalesya is dit tien sagaropama plus een palyopama 

en 'n dee l van 'n QSCU[lkhyaya . 

3. Vir die kapotalesya is dit drie sagaropama plus een palyopama 

en 'n deel van 'n asan:1khyaya . 

4. Vi r die tejo lesya is dit twee sagaropama pl us een palyopama 
en 'n deel van 'n QS(l)~khyeya . 

5. Vir 'n padmalesya is dit tien sagaropama plus een muhurta . 

6. Vir die suklalesya is dit 33 sagaropama plus een muhurta . 

Dit was die tydsduur van die lesya oor die algemeen. Dan word 

die tydsduur in die vier bestaanswyses van die jiva afsonderlik 
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beskrywe: 

1. Die kortste vir die grys hellewese is 10 000 jaar, die 

langste i s drie sagaropama plus een palyop0111a en ' n deel 

van 'n aSOJ[li<hyeya . 

2. Die kortste vir die blou hellewese is drie saaaropama plus 

een pa lyopama en 'n deel van 'n asan:il<hyeya, die langste tien 

sagaropama pl us een palyopama en 'n dee l van 'n as011:l<hyeya . 

3. Die kortste vir die swart hellewese is tien saaarop0111a plus 

een palyop01na en 'n deel van 'n as01~khyeya, die langste 33 

sagaropama . 

4. Die duur van die rooi en die geel diere en men se is minder 

as een muhurta . (Dit lyk vir Jacobi, 1964b, p. 20 asof 

die konsekwensie van hierdie ste lling is dat as een lesya 

verdwyn, die volgende moet verskyn. Die konvnentatore is 

egter nie uitgesproke hieroor nie). 
5. Die kortste duur vi r diP. wit kl eur by diere en mense is 

'n halwe muhurta, die langste is 'n krore van purva-jare 

min nege jaar. 

5.7.1.2.10 Voorkorns: 

Al ses die sie l skleure kom by die gode voor, en word breedvoe= 

rig beskryf in die Utt. XXXIV, (47) - (55). 

Die lesya , deur Leumann gedefinieer as si eletipes {Law, 1968, 

p. 312), is die gevolg van die handelinge van die liggaam en 

die verstand (yoga ) en die hartstogte (ka~ayaJ (Sinha, 1952, p. 

224). 
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5.7. 2 Salesi en alesi : 

In hierdie verband moet nog die eerste en die laaste van die 

agtdeling, naamlik salesi en alesi beskryf word. 

Sale~i sluit volgens Stevenson (1970, p. 102) alle jiva in wat 
beheers word deur die ses emosies, of hulle goed of sleg· is. Daar= 

teenoor word in ' die agtste soort jiva genoem alesi alle gevoel 
oorwin en alles in hul persoonlikheid wat nog op emosie sou 

reageer het, totaal oorwin. Net die Siddha word in die alesi -

k las aangetref. 

5.8 : Verdeling in nege: 

Hierdie verdeling is blykbaar ook net vir 'n eweredigheid ge= 

maak. Die indeling behels: pr_-ithvikaya, apakaya7 teukaya, va= 

yukaya, vanaspatikaya, be- indriya, t ri-i ndriya, corendriya en 
pancendriya {Stevenson, 1970, p. 104). Al hierdie klasse is 

reeds bespreek, en daarmee kan volstaan word. 

5.9 Verdeling in tien: 

Hierdie verdeling in tien is 'n verdubbeling van die reeds be= 

handelde verdeling in vyf volgens die indriya . Elkeen word 

nou net onderverdeel in twee klasse, naaml ik paryap·ta en apary= 

apta na gelang hulle al die paryapta het of nie het nie. 

Hierdie paryapta kom baie ooreen met die pra:,:za (vergelyk 4) . . 

Daar is Jainas wat meen dat paryapta en pra,;ia prakties identies 

is, terwyl ander die besondersheid van paryapta s·ien in die feit 

dat wanneer 'n jiva transmigreer van die een lewe na die vol = 

gende, dit hierdie paryapta binne 48 minute kan verkry (Steven= 
son, 1970, p. 105). 
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Daar i s ses paryapta , na amlik ahara (die saad van di e l ewe), 

sarira (die liggaam), indriya (die si ntuie), svasocchvasa 

(asemhal ing), bha?a (spraak) en mana (gemoed ) . 

Sommige ilva het al ses hierdie paryapta, sommige het vyf, som= 

mige vier, rnaar geeneen kan minder as vier he nie. As 'n jiva 

se liggaam so u sterf voordat dit die hoeveelheid verkry het wat 

daarvoor voorgeskryf is, word dit geklassifiseer as apai·yapta . 

Die tiendeling is dan ekendriya paryapta, ekendriya aparyapta, 

oe- indriya paryapta, be- i ndriya aparyapta, tri - indriya paryapta , 

tri-i ndriya aparyapta, cor endriya paryapta, corendriya aparyapta, 

pan;endriya paryapta en pan;endriya aparyapta . 

5. 10 Verdeling in elf: 

By hierdie elfdel ing word die eerste vie r indriya geneern saam met 

die eerste drie onderafdel ings van die vyfde indriya en daarby 

die vier onderverdelings van die deva (halfgode) (Stevenson, 

1970, p. 105). Die elfdeling is dan soos volg : ekendriya, 

be- indriya, tri- indriya, cor endriya, na.raki, tiryanb, manu~ya, 

lJhavanavasin, Vyantara , Jyoti?ka en Vai.manika . 

~.11 Verdeling in twaalf: 

Hierdie verdeling is blykbaar ook net vir die eweredigheid ge= 

maak. Dit bestaan uit P:ithvikaya, apakaya, teukaya, vayakaya 

en vanaspa-tikaya, trasakaya (die versamelnaam vir die laaste vier 

indriya) asook die onderverdeling van elkeen hiervan in par= 

yapta en aparyapta (Stevenson, 1970, p. 105). 
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5.12 Verdeling in dertien: 

Dok hierdie verdeling is net vir die eweredigheid gemaak. Vol= 

gens Stevenson (1970, p. 105) word dit kunsmatig saamgestel deur 

die ses l esya in paryapta en aparyapta te verdeel en al esi by 
te voeg. 

5.13 . . Verdeling in veertien: 

Die. laaste verdeling van die jiva is oak net vir die eweredig= 

he id gemaa k. Die vyf i ndriya word el keen in paryazita en apar= 

yapta verdeel. Ekendriya word nou egter in twee nuwe dele 

onderverdeel, naamlik suk f!ma ekendriya en badara ekendriya . Die 

suki_;ma ekendriya is so mikroskopies dat hulle nooit gesien, 

doodgemaak of vernietig kan word nie. Die bada.ra ekendri ya 

daarenteen kan doodgemaak of vernietig word en kan soms waar= 

geneem word (Ste ven son, 1970, p. 106). By hierdie twaalf word 

nou die twee onderverdelings van die vyfde klas, die sain;jn.i en 

die aawhjni, bygevoeg om die aantal op veertien te staan te 

bring. 

6. Samevattende opmerkings oor j iva : 

Die jiva is 'n ewige geestelike substansie. Volgens Prasada 

(1942, p. 99) het di e Jainisme die drie ou vrae van die religie 

("Wat is ek?", "Waar kom ek vandaan?", "Wat sal van my word?") 

reeds 700 jaar voor Christus beantwoord toe die Jina verklaar 

het "The I, the Atman, t he Soul, is eternal, uncreated, even= 

existing". 

Die jiva het verskeie eiens kappe. Dit is van nature bewus betana 

(chethana, volgens Chakravarti, 1957, p. 115, of caitanya, vol = 
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gens Jacobi, 106, p. 302). Hierdie bewustheid is die essensie 
van die jiva , uitgedruk as "chethana Zakf!al'}o jiva~ ". Die grand= 

1 i ggende kwa l i tei te is upayogo Zak[fa7:am (waarnemi ng en kenni s). 

Die bewustheid is altyd teenwoordig in die jiva al sou die 

aard en graad ook varieer (Chatterjee & Datta, 1948, p. 105). 

Rawlinson(l941, p. 549) wys ook op die wi sselende grade van die 

jiva . Die f l va is ook ewig. Trouens, alle substansies is 
ewig, en die /lva is geen uitsondering op die reel nie (Jain, 
1926, p. 6). 

'n Verdere eienskap van jiva is dat dit ai71Ul"ta is. Dit bete= 

ken dat die jiva sander liggaam is, nie sintuiglike kwaliteit 

besit nie en daarom nie waargeneem kan word deur die sintuie 

nie. Die kwaliteite wat gewoonlik met stof geassosieer word 

soos kleur, smaak, ensovoort, is glad nie rel evant in die ge= 

val van cetana nie (Chakravarti, 1957, p. 65). Die eienskap 

van amurta veroorsaak dat dit alles in sy omgewing verlig me t 

sy lig, sy kennis, maar dat dit self onbeinvloed bly deur vreem= 

de psigiese toestande en fisiese voorwerpe . Oit kan selfs nie 

'n jota van vreemde dinge as sy eie besit nie (Chakravarti, 

1957, p. 66). Die onliggaamlikheid beteken egter nie dat die 

jiva vormloos is nie, want alles wat bestaan moet een of ander 

soort van vorm he (Jain, 1926, p. 7). 

Die jiva is daarby nog arupa (sander gevoel, "non-sentient" soos 

Chakravarti, 1957, p. 66 dit verklaar). 

Die jiva is 'n geestelike substansie, met die gevolg dat dit 

nie- ruimtelik en onuitgebreid is. Nogtans word die jiva beskou 

as 'n uitgebreide substansie. ln die U.T.S. , V, 15 word van 

die jiva gese dat die siel een of meer van die ontelbare dele 

van die wereldruimte beslaan ("asal[lkhyeyabhagadir;u jivanain"J. 
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Hoe dit kan gebeur, word in die baie bekende U.T . S. V, 16 ver= 

duidelik met die vergelyking "pradesasamharavisargabhyam pradivat " 

(soos ditsy punte saamtrek en uitdy). Die lig van die lamp 

vul die hele vertrek wat dit verlig, afgesien van hoe groat 

die kamer is. Sinha (1952, p. 220) wys daarop dat j i va in 

hierdie sin beskou kan word as astikaya (uitgebreide substan= 

sie) . Dieselfde skrywer verduidelik verder dat die jiva geen 
fisiese uitgebreidheid het nie, maar geestelike manifestasie. 

Dit deurdring die hele liggaam met geestelike verligting. 

Soos 'n rooi robyn wat in 'n koppie melk geplaas word, die rooi 

glans aan die melk meedeel, so deel die jiva sy bewustheid mee 

aan die liggaam waarin dit verkeer. Dit lyk wel asof die jiva 

'n eenheid is met die liggaam waarin dit funksioneer, maar dit 

bly steeds onderskeie daarvan. Dieselfde jiva neem verskillen= 

de l iggame aan in die kringloop van sCU?7sara sodat dieselfde jiva 

in verskillende geboortes in verskillende liggame bestaan. Die 

geestelike aard van die jiva maak dat dit heeltemal verskillend 

van die liggame is. 

Daar is van ewigheid af 'n ontelbare aantal j i va (Schubring, 

1964, p. 229) wat elkeen presies dieselfde onei ndige waarde as 
al die ander het (Bradley, 1963, p. 104). Die ontelbare aantal 

j"lva word ook nooit minder nie en neem ook nooit toe nie .{Schu= 

bring, 1964, p. 230). Heel gevat verduidelik Basham (1958, p. 

51) waarom die jiva wa t steeds gebind bly aan die ellende van 

die stof altyd ontelbaar sal bly, ashy se : ~--·· for infinity 
remains infinity, however much is subtracted from it" . 

Die jiva is die upayogamaya (kenner), die bhoktr,: (genieter) en 
die kartr,: (optreder), wat Sinha ( 1952, p. 218) verder omskrywe. 

Hy se dat j i va jn.ana (kennis) en darsana (waarneming) het. 

Dit is ook nie udasina (afsydig) of akartr (onaktief) nie, 
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maar dit geniet die vrugte van sy optrede. Die jiva voel ook 

vreugde en pyn, dit is akti ef, dit het wilsvryheid. Die jiva 

kan vryelik regte dade doen of verkeerde dade pleeg om daarmee 

respektiewelik pu~ya (verdienste) of papa (gebrek aan verdien = 

ste) te verwerf. Daarom is die jiva die prabhu (meester ) van 

sy eie lotgevalle. Dit i s vry om homself te bind of om uit die 

binding los te kom. Die jiva i s verenig met die deeltjies van 

karma s1J0F in die gebonde staat, en geskei daarvan in die bev ryde 
staat. 

Die basiese onderskeiding bly dat daar twee soorte jiva is, die 

gebonde en die bevryde lewens . Tog kan 'n ve rdere onderskei= 

ding gemaak word in die staat van die jiva ten opsigte van die 

karma . Eers is daar die staat van parinamika . . 
di:e (natuurlike)staat wanneer die jiva se suiwere denkaktiwiteit 

onafhanklik van die kafflja is. In die audayika (werksame) staat 

tree die kar~a op en dra hul vrugte. Daar is ook die aupasamic 

(bedarende) staat waarin die kafflja verhi nder word om hul vrug= 

te voort te bring. In die kfayika (gesuiwerde) staat is die 

vernietigende .ka~ a uitgedelg. In die mi§ra (gemengde) of 

l<sayopa§amika ( gesuiwerd-bedarende) staat word sonuni ge van die 

kaI'T;'a uitgedelg, andere bedaar of word verhinder om vrugte voort 

te bring en so1mlige is werksaam . Die jiva van goeie mense ver= 

keer in hierdie staat. Die bevryde jiva het hulself van die 

sku im en slyk van die kar,~a-stof gereinig, opgevaar na die hoog= 

ste loka en daar chatw;taya verkry (Jain, 1955, p. 28). 

In die Dravya-Samgraha van Nemichandra, 3 - 14 word 'n duidelike 

uiteensetting gegee van die onderskeie besonderhede in verband 

met jiva , en kan n~t vrug geraadpleeg word. 
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Afsluitend moet net weer onderstreep word dat die hele natuur, 

al skyn dit oak dood . die moontlikheid het om deur jiva besiel 

te word, en aa n hi erd ie opvatting van die Jaina s i s met onbuig= 

bare konserwatisme vasgehou tot vandag toe (Charpentier, 1922, 
p. 11). 
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HOOFSTUK 3 

-
AJIVII 

Die Jainas bring die hee lal tuis onder twee basiese bes tandde= 

le, wat altyddurend, ongeskape, ewig naas mekaar bestaan. Die 

jiva is die bewuste geestelike, en die ajiva die onbewuste nie­

geestelike komponent (Sharma, 1952, p. 74). Hierdie dualiteit 

van die Jainisn~ beskryf Shah {1973, p. 9) as jiva (siel of 

lewende substansie) en aji va .(nie-sie l of nie-lewende sub= 

stansie). Volgens Sen (1953, p. 59) is alles wat nie jiva is 

nie, wat dus nie die eienskap van t etana (bewustheid) besit 

nie, op te neem as aj"iva . Hy voeg dan by dat a/i va ni e net 

nie-/i:va is nie, maar ook anti-jiva . Dit beteken dat ajiva 

nie net gekenskets word deur die afwesigheid van die eienskap= 

pe van jiva nie, maar dat ajiva van nature ook antagoni sties 

teenoor jiva staan. In alle opsigte is ajiva die teendeel van 

f[va (Stevenson, 1970, p. 106). Die jiva is die subjek wa t ge= 

niet terwyl ajiva die objek is wat geniet word. Die jiva het 

bewustheid, die ajiva het nie bewustheid nie maar kan aange= 

raak, geproe, gesien, geruik, gehoor word. Op hierdie objek­

wees le die Pancastika_yasama_vasara, 132 klem. Die jiva en 

ajiva is ook nie dieselfde as die "ek" en die "nie-ek" nie, 

maar aan die onderskeid tussen die twee le 'n objektiewe klassi = 

fikasie van die dinge in die heel al ten grondsla g (Radhakri sh= 

nan, 1951, p. 314 - 315) . 

Voordat die ajiva afsonderlik behandel word, is dit noodsaak lik 

om eers die Jainas se onderskeiding van astika.ya en anastika.ya 

sowel as die onderskeiding van prade§a , dravya , guna ~n 
Hierdie onderskeidings i s op e~n of ander parya.ya na te gaan. 
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1. Astikaya en anastikaya : 

Die Jainas aanvaar dat daar ses dravya (substansies) is (Jin= 

dal, 1958, p. 15). Die onderskeie dr avya word in die Dravya­

sa~graha 1 - 27 behandel. Sinha (1952, p. 217) beskryf die ses 

dravya as jiva (siel); dharma (die beginsel van beweging; 

adharma (die beginsel van rus); akasa (ruimte); pudga?a (stof) 

en ka?a (tyd). Die laasgenoemde vyf substansies word saamgevat 

as ajiva . 

In die U.T.S. V, 1 en 2 word dit ietwat anders beskrywe as 

"aJivakaya dharmadharmakaspudgala~. Dravya1:-i jivas ca ." {Die 
lewelose massas is beweging, remma1ng, ruimte en stof. ~ulle en 
die siele is die substansies) . Hierdie vyf is almal kaya, met 

ander woorde hulle beslaan meer as een punt in die ruimte . 

Daarom word hulle astikaya genoem. Letterlik beteken die woord 
astikaya "dit wat uitgebreid is". Schubring (1966, p. 17) be= 

weer dat die oorspronklike betekenis "masses or bodies of being" 

is. Hierd ie vyf substansies, jiva, dhaJ'lna, adharma, akasa 

en pudgafa is dan die uitgebreide substansies. Die hele wereld 

(Z oka ) word saamgestel uit hierdie vyf. Die loka is net een 
were l d, met sy grense ( Frauwa 11 ner, 1956, p. 256) en daarteen= 

oar bestaan oak die nie-wereld (a foka ) . Die akasa (ruimte) om= 

vat sowel die wereld as die nie-wereld . 

Later word die onderskeie dravya n~er in besonderhede behandel 

maar hie r kan ter inleiding die eienskappe en onderlinge ver= 

houdinge van die dravya opgesom word volgens Schubring (1966, 

p. 16) en Sen (1953, p. 59 - 60): 

- Die wereld en nie-wereld word saamgestel uit die astikaya 

{Schubring); 
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- almal is ewig van aard of met ander woorde, geeneen verloor 

ooit een van sy eie besondere of gesamentlike eienskappe 

nie (Sen); 
- almal is ewig, sonder begin (Schubring); 

die aantal van hul almal is vasgestel (Sen), sodat daar net 
een dharma , een adharma , een akasa maar ontelbare jiva en 

pudga fa is (Schubring); 
- dharma en adharma bestaan nie op hulleself nie, maar is voor= 

vereistes vir die ander astikaya (Schubring); 

- dharma. , adharma en aka§a is staties, dit wil se, ontdoen van 
enige beweging, aktiwiteit of dinamiese energie. Daarteenoor 

is Jiva en pudga?a kineties, dinamies, bewegend, aktief of 
energiek (Sen); 

- dharma en adharma veroorsaak ten opsigte van pudga?a die voor= 
waarde van beweging en re0111ing. Hulle speel vir 'n vis die 

rol van water en land respektiewelik (Schubring); 
- afgesien van pudga?a het die ander vier dravya geen reuk, 

smaak, ensovoort, en ook nie rupa (tasbare vorm) nie. 

Hulle kan ook nie deur die sintuie waargeneem word nie. Die 

pudga?a daarteenoor het wel r upa en is begiftig met gevoel, 

smaak, reuk en kleur. Die pudgafa is wel soms baie fyn, maar 

kan steeds deur die sintuie waargeneem word (Sen); 

- die pudga?a veroorsaak dat die jiva liggame aanneem en be= 
trokke raak by liggaamsfunksies (Schubring); 

- Die dravya word nooit ontdoen van hul onderskeie geaardhede 

nie, en geeneen neem ooit die karaktertrekke van een van die 
ander aan nie. Dit staan bekend as avisthitatva . Die ken= 
merk van ewigheid by die wereld word juis aangedui deur die 

permanentheid van die dravya , asook dat die een die ander 
nie kan vervang nie. Hoewel die dravya aan verandering on= 

derworpe is, is hulle elkeen ewig konstant in hulself . 

Hoewel hulle saam n~t mekaar bestaan, bly hulle elkeen onaf= 
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hanklik van mekaar en word die een nie deur die ander 

beinvloed nie (Sen); 

- net jiva het lewe (Sch ubring). 

In teenstelling met die genoemde vyf dravya staan kafa (tyd). 

Ka?a is nie uitgebreid in die ruimte nie. Dit is wel saamge= 

stel uit ontelbare oomblikke wat nie saam met mekaar bestaan 

nie, daarom is kafa wel deeglik 'n substansie. Tyd is egter 

nie uitgebreid nie en word daarom anastikaya genoem (Sinha, 

1952 , p. 217). As tyd volqens die werksaamheid daarvan be= 

skou word, sou mens kon se dat kafa vartana (die verandering 

van die dinge) moontl ik maak (Frauwallner, 1956, µ . 256 ), 

l10ewel die ander dravya ten opsigte van hul eie funksies outo= 

matie s is (Sen, 1959, p. 63). Net soos die ander dravya, 

beha l we pudga?a , is ka?a ook amurta ( sonder l i ggaam). Die 

afwyking kom as gekyk word of die ka?a 'n aantal pradesa (die 

rui mte wat een a t oom i nneem) bes l aan, ~1ant dan moet onomwonde 

gese word dat ka?a geen pm dc :Ja hoegenaamd bes l aan ni e. Nou 

moet die vraag tog seke r beantv1oord word, in watter vorm di e 

kafa dan bestaan. Die antwoord is volgens Frauwallner (1956, 

p. 257) gegee dat die ka?a teen die veranderlike dravya , die 

jiva en die pud{Ja?a aanleun (pratitya) . Hy wys daarop dat ge = 

se is dat langsaamheid en snelheid in die verandering van 

dinge nie moontlik is sonder 'n matra (maatstaf) nie, wat self 

weer nie onafhanklik van die veranderlike dinge ingedink kan 

word nie. 

Dixi t (1971, p. 34) noem die opvatting van pancastikaya-cum-ka?a 

die belangrikste filosofiese konsep van die Jainas. Dit kon 

aanvanklik nie empiries bewys word nie, maar die kevaZi n (al= 

wetende persoon), soos ook Mahiv1ra was, het dit kon sien, en 

met geloof aan sy woord kon die leerstelling van die astikaya 
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aanvaar word. Hy wys verder daarop dat die besonderhede van 

hierdie leerstelling op rasionele gronde verdedig sou kon word, 

wat uiteindelik wel uitvoerig geskied het. 

Oat die draagwydte van die begrip astikaya soms misverstaan word, 

blyk uit die feit dat Law (1961, p. 17) praat van die ses asti= 

kaya , watdan ka?a insluit, as die voorwaardes wat die bestaans= 

wereld insluit en karakteriseer . By Strauss (1925, p. 113) be= 
staan blykbaar ook verwarring hieroor, wa nt hy noem dat van die 

"beseelten Entitat (as tikaya ) ", bedoelende die jiva , die on= 
besielde wereld onderskei word wat in vier, en saam met die 

ka?a (tyd) in vyf substansies of entiteite uiteenval. 

2. Astikaya en pradesa : 

By die opvatting van die astikaya sluit die gedagte van die 
pradesa ten nouste aan. In sy kommentaar op die U. T.S. , V, 1 

vermeld Jacobi (1906, p. 512) al reeds die gedagte van die pra= 

desa , dat die kaya (massas) daar verstaan moet word in die sin 

dat die betrokke dinge wat uit 'n mengsel van dele bestaan, be = 

sonderl ik baie pradesa (punte in die ruimte) het. 'n Prade6a 

is nie 'n matematiese punt nie, maar die ruimte wat 'n atoom 

beslaan. Volgens U.T.S., V, 7-9 het die kaya elkeen 'n ontel= 

bare aantal sulke punte, as dit se: "Asan:,khyaya~ pradesa 

dharmadharmayoJ:i . Jivasya ca . Akasasya 'nantab". (beweging 
en ren1ning het ontelbaar baie punte; net so ook die enkele sie= 
le; die ruimte het oneindig baie). 

Dit is du s duidelik dat elkeen van die vyf dravya , naamlik 

jiva, dharma, adharma, akasa en pudga?,a wat altyd bestaan (ast?°) , 

ook elkeen verskeie pradesa (groothede) besit. Daarom kan hul = 

le astikaya genoem word, betekenende dat hulle bestaan, en ver= 
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skeie pradesa het (Mishra, 1957, p. 263), soos dit in die 

Dravya-sa~graha, 24, gestel word. Vir die presiese betekenis 

van die term pradesa kan verwys word na die Dravya-sa~graha, 

27, waar geleer word dat 'n pradesa daardie deeltjie van akasa 

is wat versper word (ava~tabdha ) deur een onverdeelbare stof= 

deeltjie, 'n a~u genoem, en wat in staat is daartoe om aan alle 

anu ruimte te verskaf. In 'n pudgaµidravya,so verduidelik Mishra 

verder, is dit vir die a'Y}u moontlik om met mekaar te kombineer 

om skandha (groepe) te vorm wat baie pradesa het. Dit bete= 

ken dat hoewel 'n enkele a~u in ' n pudga?a net 'n enkele pradesa 

beset, dit tog as gevolg van die groepvorming baie pradesa kan 

beset. Daarom word dit wat baie pradesa het kaya genoem . Som= 

mige komb i nasies vind plaas deur yugmapradesa (eenvoudige on= 

derlinge kontak by twee punte) terwyl in ander kombinasies die 

atome bloot oja~pradesa (deur die punte van aantrekkingskrag) 

aan mekaar verbind bly (Dasgupta, 1957, p. 196). 

Ka?a , een van die nie-bewuste dravya , het volgens Mishra (1957, 

p. 263) net een pradesa en dit is dan die rede waarom tyd nie kaya 

is nie, soos die Dravya-sa~graha, 24 - 26, dit duidelik uit= 

spel. Jiva, dharma en adharma het ontelbare pradesa (asahkhyeya) 

wat beteken dat hulle hoegenaamd nie bereken kan word nie. Die 

lokakasa (heelal) het ontelbare pradesa en nou beweer Mishra 

(1957, p. 263) dat omdat 'n /Iva die hele universum kan vul deur 

sy uitgebreidheid, die jiva ontelbare pradesa bevat. Dit moet 

duidelik gestel word,soos Dasgupta (1957, p. 189) trouens doen, 

dat die jiva in werklikheid ontelbare pradesa in die Zokakasa 

beset, maar madhyama-parima~ ('n beperkte grootte) het, en nag 

vibhu (alles-deurdringend) n6g a~u (atomies) is, en dit is die 

rede waarom jiva genoem word jivastikaya . 
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In verband met die tydperk van die Agarnas maak Di xit (1971, p. 

38) die oprnerking dat die leer van dravya, py,adesa ·en paryaya 

van taamlik gevorderde tegniese aard is, en daarom is dit rede= 

lik om te veronderstel dat hierdie leerstellinge later op di e 

toneel verskyn het as die leer van die vyf astikaya wat in verge= 
lyking met eersgenoemde taamlik eenvoudig is. 

-3. Dravya, gu~a en paryaya: 

Al die growwe dinge in die wereld word voortgebring deur die 

kombinasie van skandha van anu . Hulle is egter onderhewi g aan 

pari,_iama (gedurige verandering), waa rdeur hul le sommige van 

hul ou gul)a (eienskappe) verloor en nuwes verkry (Dasgupta, 
1957, p. 196). Daarom is dit gepas dat aandag gegee word aan 

die Jainas se opvatting van die verband tussen dravya (sub= 

stansie), gurya (eienskappe) en paryaya (toestande). In die 
U.T.S., V, 37, 40 en 41, volstaan Umisviti met die noem en 

definieer hiervan: 

"Gu~paryiiyavad dravyam " (substansie is dit wat eienskappe en 
toestande het); (37) 

"dravyasraya nirgu1;a gurja_~" (die eienskappe setel in die sub= 
stansie en besit self geen eienskappe nie); (40) 

"tadbhavah parinamah " (die toestand op 'n bepaalde tyds tip van . . . 
hierdie is aksidenteel) . (41) 

'n Ander moontlike vertaling van laasgenoemde stelling wo rd ge= 

gee in Radhakrishnan & Moore (1957, p. 256) as "Attributes de= 
pend upon substance and cannot be the ~ubstratumof ano t her at= 
tribute". 
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Frauwallner (1956, p. 261) gebruik die benaming "Kategorie" 

vir die indeling van dravya, gur;a en paryaya , maar 0111 ver= 
warring te voorkom, word sy woordgebruik nie nagevolg nie. In 

hul paging 0111 hierdie drie noukeuriger in hul wese en onder= 

linge samehang tot mekaar te verklaar, het die Jainas uitgekom 
by 'n opvatting van die natuur van die dinge wat die filosofie= 
se grondslag daargestel het vir hul relatiwiteitsleer. Daar= 
volgens laat die toestand van dinge :n veelvoud van opvattinge 

en verklaringe toe (Frauwallner, 1956, p. 261). Hy haal Kunda= 

kunda se Pancat~iya-Sa~1ciraha 8 - 21 aan, wat op die vraag na 
die wese van die substansie, dit vind in die satta (syn). 
Die syn bestaan uit ontstaan, vergaan en blywendheid, wat al= 
tyd onafskeidelik van mekaar is. Daar is geen ontstaan sander 
vergaan, geen vergaan sander ontstaan, en geeneen van beide son= 

der blywendheid nie (Frauwallner, 1956, p. 262). 

Die U.T.S., V, 29, stel dit as: "utpadavyayadhrauvyayuktGI[l s a t" 

(die bestaande het ontstaan, verganklikheid en blywendheid) . 

Dit kan so verstaan word, dat dravya drie karaktertrekke het 
(Chakravarti, 1957, p. 113), naamlik: 

1. sat (bestaa~wat die substansiele we rk likheid van die 
dravya beklemtoon; 

2. permanensie deur geboort~ en dood, en wat 'n drievoudige 

dialektiese verandering beskrywe: utpada (verskyning), 

vyaya (ve r loor van vorige verskyningsvorm) en dhruva (die 
voortduring van die essensiele aard wat die utpada en 

vyaya moontlik maak); 

3. substraat van gur;a (kwaliteite) en paryaya (toestande, 

n:odi). Die satta voorveronderstel die utpada, vyaya en 
dhruvata en ook die substraat (Chakravarti, 1957, p. 114). 
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Dit beteken dat vol gens die lee rstelling van die naya daar van 

verski ll ende kante af na di ese l fde werklikheid gekyk kan word. 

Die Syadvadamanjari van Malli ~ena1geedieverski"llendegesigspunte 

aan as dravyanaya en paryayanaya (Dasgupta, 1957, p. 177) . Uie 

d.I'avyanaya word 1~eer in dri e onderverdee l , die naigama- naya, 

sanyaraha- naya en die vyavaharanaya . . Die paryayanaya het vi er 
onderafdelings, waar van net die eerste van belang vi r di e sub= 

s tansie leer i s. 

Die probleemstelling van die dravya, gu~a en paryaya wo rd deur 

Da sgupta ( 1957, µ. 174 - 175) geill us treer met die voorbee l d 

van die kleipot. Die ondervinding l eer i11111ers in daardie geval 

dat daar drie bestanddele is: 

L sommige rangskikkings van eienskappe bly dieselfde; 

2. daar wo rd nuwe eienskappe tot stand gebring, en 

3. sommige ou eienskappe word vern i etig. 

Wanneer dus die klei geneem word om 'n kleipot te maak, word 

di e bol klei wel vernietig, 'n pot word gemaak en die klei se lf 

bly diese lfde. Alles wat vervaardig word, is dus onderhewig 

daaraan dat party ou eienskappe prysgegee word, party nuwe eien= 

skappe na vore gebring word en dat daar tog iets blywends is . 

Di e klei het in sekere vorm verlo re geraak, in 'n ander vorm 

ontwikkel en tog in 'n derde vorm behoue geb ly . Daarom kan 

beweer word dat iets permanent i s al onderga an dit vera nderi ng. 

Subs tans ie is dus dit wat voortbestaan in en deur sy eie eien= 

skappe en modifi kas i es (Radha kr i shnan , 1951 , p. 313). 
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Gur:a (eienskappe of kwaliteite) is inherent in dravya soos 

stoflikheid in atome, maar hulle kan nie op hulself bestaan nie. 

Die belangrikste gu~a is: bestaan, genietbaarheid, substanti= 

witeit, kenbaarheid, spesifieke eienskap of identiteit of essen= 

sie, en die vermoe om een of ander vorm te he. Hierdie alge= 

mene gu~ is by alle dravya te vinde, maar elke dravya het weer 

sy eie spesifieke kenmerke (Radhakrishnan, 1951, p. 313). 

Paryaya is die vorme waarin elke dravya met sy besondere gu~a 

bestaan. Hierdie vorme is onderhewig aan verandering. As 

voorbeeld kan dien dat die substansie goud met sy eienskappe 

van bewerkbaarheid en goue k1eur nie aan verandering onderhewig 

is nie, maar dat dit van vorm kan verander, soos van 'n klont 

na 'n ring. Daar i s twee soorte van paryaya : 

1. modifikasies van die essensiele eienskappe van 'n dravya, 

soos · wanneer die donkerblou kleur verander in ligblou, en 

2. modifikasies van die aksidentele eienskappe, soos wanneer 

modderi ghei d in water na 'n tyd a fgesak het ( Radhakri shnan, 

1951, p. 314). 

Die dravya i s di e draer van die gurya en paryaya , maar is ook 

wese nlik onafske idbaar aan hull e verbonde . Die eenheid van 

di e wese (donham ana:nnabhudmn bhavmn) word op hi erdi e wyse . . . . . . 
uitgedruk. Oit verklaar ook hoedat wisseling en blywendheid 

nie onverenigbaar met die wese van die dravya is nie. 

4. Die onderskeie ajiva: 

Nadatdienoodsaal<like nnderskeidingevan astikaya en anastikaya, 

prade§a, dravya, au~a en paryaya gemaak is, kan die Kategorie 
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van ajiva nou ondersoek word. As hoofonderske iding geld die nou 

reeds bekende arupi aft-va en rupi aji va , di t is, ajiva sonder vorm 

en ajiva met vorm respektiewelik (Stevenson, 1970, iJ. 106). 

4 .1 Arupi ajiva : 

Die ajiva wat nie vorm het nie, is dharmastikaya, adharmastikaya, 

akasastikaya en ka?a . , El keen van hierdie arupi ajiva word ver= 

der onderverdeel met betrekking tot dravya (substansie), ksetra 

(plek), ka?a (tyd), bhava (aard) en gu~a (eienskappe). As 
voorbeeld kan dien die onderskeie indelings ten opsigte van 

plek .(k?etraJ . Die plek van dharmastikaya is dan in die sewe 

onderste werelde wat die wereld van die sl ange insluit, sowel 

as hierdie wereld en die godewerelde. Ten opsigte van plek s tem 

adharmastikaya daarmee ooreen. Die plek van akasastikaya 

is in die Zoka sowel as in die aloka . Ka?a word slegs in enkele 

kontinente (Jamb~dv{pa, Dhitaki Kha~1a en die helfte van Pu~ kara) 

aangetref (Stevenson, 1970, p. 108). Met al hierdie onderver= 

delinge beland die Jainas uiteindelik by 20 soorte arupi ajiva, 

en as die skandha, desa en pradesa ook nog in berekening gebring 

word, by maklik 30 soorte. Dit is egter nie lonend om elke 

gangetjie in hierdie doolhof noukeurig te volg nie, en net in 

enkele gevalle waar dit noodsaaklik is, word dit aangedui . 

4.1.1 Dharmastikaya : 

Geen ander ste l se l van metafisika aanvaar di e bestaan van 

dharmas tikaya asook adharmastikaya as grond li ggen de entitei te 

nie (Zaveri, 1970, p. 68 ). Van al di e ander Indi ese filo so= 

fi ese s telsels het net die Sinkhya-Yoga ook probeer om bewe= 

ging en rus te verk l aa r as veroorsaak deur twee sub stansi~ l e 

beginse l s (r.aja~ en tamah) (Ja cobi, 1970b, r -788 ). 
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In die gewone Indiese spraakgebruik beteken die woord "dharma " 

verdienstelikheid ("merit", soos by Sharma, 1952, p. 77; Hiri= 

yanna, 1952, p. 159; Stevenson, 1970, p. 106), deug ("virtue", 

Jain, 1955, p. 71) of plig ("duty", Schulberg, 1969, p. ?4). 

Die verklaring van die woord dharma by die Jainas bied volgens 

Strauss (1925, p. 113) probleme. Dharma beteken van oudsher 

die norm, en Strauss meen dat die oudste tekste van die Jaina~ 

dit ook deurgaans in hierdie sin gebruik het. 'n Ander bete= 

kenis het egter ook na vore gekom wat heeltemal afwyk van die 

oorspronklike, en dit is dat dharma 'n eteragtige substansie be= 

teken wat die medium van beweging aandui. Ander skrywers soos 

Von Glasenapp (1943, p. 192) en Sinha (1952, p. 233) meld dat 

_ di t 'n soort eter, of mi ns tens verwant aan eter, is. Di t is be= 

langrik om in hierdie verband in gedagte te hou dat Upadhye 

(1935, p. LXIII) beweer dat "The conceptions of Dharma and 

Adharma require a thorough study. In the early stages of orien= 

tal studies they were uniformly misunderstood". In hierdie op= 

sig het Jaini, Chakravarti, Bhattacharya en andere uitnemende 

baanbrekerswerk verrig om die regte verklaring te vind. Upadhye 

beklemtoon dat die woorde dharma en adharma nooit elders as 

in die Jainisme in die sin van die neutrale en voorwaardelike 

oorsake van beweging en rus gebruik word nie. Dit bly vir horn 

'n vraag waarom en hoe die Jainisme daartoe gekom het om die 

vryheid te neem om juis hierdie spesifieke betekenisse aan die 

twee woorde toe te ken. 

Volgens Zaveri (1970, p. 68) redeneer die Jainas dat daar 'n 

medium van beweging moet wees, omdat hulp van buite nodig is, 

vir elke beweging tot die kleinste vibrasies. Sodanige medium 

moet aan drie vereistes voldoen: 
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1. dit moet dwarsdeur die heel al aanwesig wees; 

2. dit moet self onbeweeglik wees, en 

3. dit moet in staat wees daartoe om die beweging van ander 

beweeglike voorwerpe byte staan. 

Die Jainas aanvaar dat dharmastikaya aan bogenoemde vereistes 

voldoen. Dis duidelik dat beweging hier in relatiewe sin ver= 

staan word, en dat sowel die dinamiese as die statiese toestan= 

de bedoel word omdat die een die voorveronderstelling vir die 

ander is. 

Die Jainas gebruik die woord dharma dus in die unieke tegniese 

sin van die onwaarneembare medium asook die beginsel van bewe= 

ging (Sinha, 1952, p. 229). Vir Sharma (1952, p. 77) is dharma 

die voorwaarde en vir Sinha (1952, p. 233) selfs die onontbeer= 

like voorwaarde van beweging. Uit is die substraat van beweging 

(Jacobi, 1970, p. 788). Dat beweging saam met rus en plekbe= 

setting elkeen as selfstandige substraat beskou is, vloei vir 

Von Glasenapp (1943, p. 192) in aansluiting by Jacobi, daaruit 

voort dat die ou Jainas hulle nie as net werkwyses van 'n enkele 

substansie (ruimte) kon beskou het nie. 

Die Jainas is eenstemmig in die verklaring van hoedat dharma 

die medium van beweging is. Hulle gebruik 'n sprekende voor= 

beeld, van 'n vis in die water. In sy eienaardige skryftrant 

wil Desai (1956, p. 14) beskryfwatmet dharma bedoel word as 

hy se: "The substance known as medium of motion magnitude ..... 

causes the Motion possible. It is only an indifferent or pas~ 

sive cause in the movement of matter. Just as water is a pas= 

sive condition or circumstance for the movement of a fish". Op 

dieselfde wyse word die dha:rma nie beskou as die aktiewe of aan = 

lokkende ("solicitous") oorsaak van die beweging van siel en 

stof nie. Dit is bloot 'n af~ydige of passiewe oorsaak. Vol = 
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gens die beeld van die vis in die rivierwater verduidelik 

Chatterjee & Datta (1948 , p. 113) dat die vis weliswaar self 

die beweging begin, maar dat die beweging sonder die medium van 

die water nie moontlik sou wees nie. Volgens Sinha (195 2, p. 

230) beweeg die water nie saam met die vis nie, en dit verplig 

die vis ook nie om te beweeg nie. Die vis beweeg na aanlei = 
ding van sy eie spontane handeling en word nie deur die water 

beweeg nie. Deur net daar te wees, stel die water die vis in 

staat om te beweeg. Net so vereis die beweging van siel of 
stof dat daar een of ander helpende toestand is waarsonder dit 

net nie sal kan beweeg nie (Chatterjee & Datta, 1948 , p. 113). 

0ok Sinha (1952, p. 230) beklemtoon dat dharma net gamananu= 

grahaka:t'a (die beweging van stof of lewende wesens)help, . maar 
self nie beweeg of beweging veroorsaak by ander wesens nie. Dit 

gee bloot prasara (beweegruimte of bestek) aan gati (beweging) 

van jiva ( l ewende we sens) en pudga?a ( ni e-1 ewende l i ggame). 
Dharma kan ook as die as beskou word waaromheen die wiel van 
beweging in die rondte draai. Sinha verduidelik nog verder dat 

die dharma die bahiranga (uitwendige oorsaak) en die udaslnahetu 

(neutrale oorsaak) is, en nie die mukhyahetu (werkdadige oor= 

saak) nie, met die motivering dat as dharma self wel mukhyahetu 

was, dit self tot in ewigheid nie sou kon stop nie, met die gevolg 

dat enigiets anders wat aan die beweeg sou raak, ook ewig sou 

moes bly beweeg. As daar aan die ander kant nie so'n beginsel 
soos dharma was nie, sou die hele wereld staties en immobiel 
gewees het (Sinha, 1952, · p. 232). 

Chatterjee & Datta (1948, p. 114) beskryf dharma as 1 11 substan= 

sie wat die hele 7~kakasa deurdring. Daarby is dharma sonder 

smaak, gevoel, reuk, klank of kleur (Dasgupta, 1969, p. 57) en 

verder nog sonder ligtheid of swaarheid (Sinha, 1952, p. 229). 

Daarby moet in gedagte gehou word dat dharma deur niemand behalwe 
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'n kevalin waargeneem kan word nie, want dit i s wnitl'ta (on= 

liggaamlik}, m:skr•iya (onaktief} en nitya (ewig) (Sinha, 1952 , 

p. 230). 

Hierdie sadhakarikarar;a (hulpoorsaak) van beweging i s s aam me t 

adharma die gemeens l<. aplike steunpilare ( sadharanasrayaJ van 

beweging en rus . As hulle nie daar wa s ni e , sou daar geen 

ei nde aan di e gedurige opwaartse ne,grng van die bevryde s i e l 

selfs in If!atpraghbara gewees het ni e (Ja in, 1%5 , p. 71). 

Hoewel di e be gin sel van dharrna bai e dui deli k geste l word , wys 

Di xit (197 1, p . 34) daarop dat daa r maar mi n pog in gs aa ngewend 

i s 0111 uit t e spe l wat ter soo r te van bewegi ngs daarde ur 111oont li k 

gemaak word. Net een r ee ltji e van di e Bhaga vatf dui aa n dat di t 

will ekeurige bewegin gs soos kom, gaa n , praat , oe kni p, di nk en 

li ggaamli ke akt iwi teite bet eken. 

Di e hoedan i ghede van dhrrnna kan saam met Za ve ri ( 1970; p. 68 .69) 

opgesom word deur dit vol ge ns s ub stansie te bes kou as ' n homo= 

gene enti te it , onverdee lbaa r , 111aar bestaa nde uit onte l bare pu11 t e ; 

de ur di t vol gens r uimte t e bes kou dat cl i t di e ganse bewooncle hee l= 

al cl eurclr ing , r,1aar daarbui te ni e bestaa n ni e , en j ui s di e oorsaak 

i s dat nik s vanuit die loka in d ie ,r?ol<a ka n inbeweeg ni e ; de ur 

dit vol gens tyd as ewig te bes kou, want all e JiPO en 1i/"111a i s 

ewig; en deur dit vo l gen s kwa li te i t of e i enska p as onwaurnecm= 

baa r en onbeweeg l i k t e besko u, maa r wa t di e beweg ·i ng van beweeg= 

like dinge bystaan. 

Ten l aaste moet di e aa ndag ook duarop gevest i g word dat di e 

rih,11•111-;;Hlil/;;_t/<1 clr i onder verde l i ngs het , naa ml i k : 

1. 1wadena i s di e kl e inste breukdeeltj i e cl aarvan ; 

2. dP6a i s 'n verbindin g van 'n aa nta l rrade:,a , tcrwy l 



3. skandha die hele medium van beweging is (Stevenson, 1970, 

p. 106). 

4.1. 2 Adharmastikaya: 

Adharmaotikaya, net soos dharmastikaya, het by die Jainas 'n 

betekenis wat nie elders by die Indiers aangetref word nie. In 

die gewone spraakgebrui k beteken die woo rd "adharma " onverdi ens = 

telikheid ("demerit", soos by Sharma, 1952, p. ·77; Hiriyanna, 

1952, p. 159; Stevenson, 1970, p. 106) maar ook sonde ("sin", 

soos by Jain, 1955, p. 71) of ondeug ("vice", soos by Sinha, 

1952, p. 231). 

Besonder insiggewend is wat Jacobi (1970, p. 788 - 789) vermeld 

van die twee substansiele beginsels van raja en tama by die 

Sankhya-Yoga, waar raja nod.ig is vir beweging en tama vir on= 

beweeglikheid. Rus of onbeweeglikheid is egter net een van die 

aspekte van tama, terwyl nog een adharma (snoodheid, "iniquity") 

is. Oat die aard van tama onder andere bestaan in adharma bewys 

die noue verbintenis van die begrippe tama by die Sankhya en 

adharma by die Jainas. Oit verduidelik volgens Jacobi terself= 

dertyd waarom die substraat van onbeweeglikheid by die Jainas 

met die vreemdklinkende term adharma uitgedruk is. 

Adharma beteken vir die Jainas in hul tegniese sin die onontbeer= 

like voorwaarde van rus (Sinha, 1952, p. 233; Sharma, 1960, 

p. 64); volgens Jindal (1972, p. 77) die nie- ps igiese begin sel 

van rus; volgens Jacobi (1970, p. 788) die substraat van rus 

en volgens Von Glasenapp (1943, p. 191 - 192) die medium van 

rus. Laasgenoemde skrywer noem adharma 'n soort van eter, en 

volgens Strauss (1925, p. 113) is dit 'n eteragtige substansie. 

Hierin verskil Sinha (1952, p. 233) van hulle want hy maak 'n 
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onderskeid tussen dharma en adharma met sy stelling "Dharma i s 
akin to ether. Adharma is aking (sic'.) to gravitation". In 

hierdie opsig is die opmerking van Stevenson (1970, p. 106) 
insiggewend waar sy die Jainas se bewering noem dat hulle die 

wette van beweging so deeglik bestudeer het dat hulle die wet 

van swaartekrag geken het lank voordat Newton dit ontdek het. 

Net soos die voorbeeld van die vis in die water vir die Jainas 

die beginsel van dharma verduidelik, so het hulle ook 'n spre= 

kende voorbeeld van adharma in wat hulle van die boom en die 
reisiger vertel . Hier vertel Desai (1956, p. 15) "Just as the 
shade of a tree(is)merely an indifferent or passive cause for 

stopping a traveller spent up with summer heat. Likewise the 
substance called as the Medium of rest magnitude is simply an 

indifferent or passive cause for the halt of soul and matter". 
Di t word ook mooi verdui de 1 i k deur Stevenson ( 1970, p. 107) 

waar sy dieselfde illustrasie van die Jainas aanhaal van die 

man wat met die pad langs loop op 'n warm dag. Hy s ien die 

skaduwee van 'n boom, en die skaduwee trek horn eers nader om 

die skuiling op te soek, en hou die man dan daar om saggies 

in die skaduwee te rus. So is dit ook met adharmastil<aya, 

wat n~t geen beweging van sy kant af nie, eers die voorwerp 

aantrek en dit dan roerloos in rus hou . 

As die beeld van die vis deurgetrek sou word van die water na 

die land, sou die dharma die rol van die water vervul en die 

adharma die rol van die land of droe grond {Schubring, 1966, 

p. 16). Die grond ondersteun dit wat daarop rus sonder dat 

dit self iets daaraan doen. Dit kan ook nie die beweging van 
'n bewegende voorwerp teenhou nie {Chatterjee & Datta, 1948, 
p. 114). 
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Ook hier gee Sinha (1952, p. 231 ) 'n goeie opson~ing van wat 

adliarma nie is nie, en wat dit wel is. /\fgesien daarvan dat die 

term nie in die gewone betekenis van die woord gebruik word nie, 

is dit ook nie 'n subjektiewe eienskap van die jiva nie. Adharma 

is een, ni tya (ewig), amurta {vorrnloos), kriyah1-na {nie-hande= 

l end) en is 7,okai<asavyapin ( 'n s ubs tans i e ) van ge lyke omvang 

as die w~reld, en wat die w~reld deurdring . Daa rorn word dit 

adharmastikaya genoern. Dit is 'n uitgebreide substansie, dis 

ni e- atornies en ni e-di sk ree t of afsonderlik nie, dis eenvoudig 

en ni e saa rnges t eld nie. Di e st ruktuur word nie saarngeste l deur 

pradesa ni e , en die gebrek aan vorrn word verder verduidelik 

deur die onderske id tussen amurta {liggaamsloosheid) en arupa 

(vormloosheid). Dit is bosintuiglik en net die sarvajna (alwe= 

tende jiva )kan dit waarneem. Ve rder is die adharma 'n bahi= 

ranga (uitwendige), udasina (neutrale) of sahakarikara~a (nie­
werkende hulpoorsaak) van rus sthiti van jiva (lewende wesens) 

en pudgafa (stoflike dinge). Adharma is nie die mukhyahata 

(eerste of werkende oorsaak) van rus nie, dit bring nie die rus 

in jiva of aj1-va voort nie, en verplig hulle ook nie om te rus 

nie, maar help net soos die aarde die bewegende dinge om tot 

rus te kom, of die rustende dinge om in rus te bly. Sonder 

adhanna sou niks tot stilstand kon kom nie, en sou daar geen 

stabiliteit in die sarnestelling van die universum wees nie. 

Atorne sou bly rondvlieg selfs tot in die onbegrensde ruirnte, 

en chaos sou geheers het as die adharma die dinge nie aa n die 

mi ddelpunt van die universum sou gebind het nie, soos wat die 

swaartekrag in die rnoderne f i sika hi erdie funksie vervul . 

Daar rnoet dus duide li k onderskei word t ussen die materiel e en 

di e instrumentele oorsa~e van rus en st il stand , soos Sen (1953, 

p. 61) da n ook doen. Hy onderstreep dat die upa.Jana- l<am~a 

(materie le oorsaak) van rus (net soos van bewegi ng) in die jiva 
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en pudga?a self le. As die funksie egter ten volle vrug sal 

dra, moet daar 'n n.imitta- l<arana (instrumentele oorsaak) ook 

wees. 

Ten opsigte van adharma vestig Di xit (1971, p. 34) die aandag 

daarop dat die enigste poging om te onderskei watter soort van 

bewegingsloosheid daardeur moontlik gemaak word, volgens die 

Bhagavatl willekeurige rus is soos staan, sit, l e en geeste= 

like konsentrasie. 

Die opsormring van die hoedanighede van die dharma vol gens Za= 

veri ( 1970, p. 68 - 69 ). soos onder 4 .1.1 aangehaa l , kan met 

die nodige wysiginge ook op die adharma van toepassing gemaak 

word. Dit beteken dat deur dit volgens die tyd te beskou, die 

adharma as ewig beskou moet word omdat die jiva en die ajiva 

ewig bestaan. Volgens die kwaliteit of eienskap beskou, is 

die adharma onwaarneembaar en self onbeweegl i k, maar di t is ook 

die medium vir die statiese toestand. 

Adharma het verder ook asahkhyeya (ontelbare pradesa) , wat 

Mishra (1957, p. 263) illustreer met die beeld dat adharma 

die Universum deurdring soos olie 'n sesamsaad geheel en al 
deurtrek. Ten besluite word die aandag daarop gevest1g 
dat die adharma.stika.ya op dieselfde wyse as die dhannastika.ya, 

onderverdeel word, naamlik in "skandha, desa en pradeaa (::i te ven= 
son, 1970, p. 107). 

4.1.3 Akasastikaya : 

Die derde substansie wat arupi ajiva is, is di e akasastikaya . 

In die oud- lndiese denke is die ruimte deurgaans as 'n fyn ­

materi~le stof beskou, 'n ruimte-eteriese substansie (Strauss , 

1925, p. 113). Letterl ik beteken akasastikaya dit wat ruimte 
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maak of bied (Law, 1961, p. 17; Stevenson, 1970, p . 107). Da_ar 

is egter 'n onderskeid tussen akasastikaya en ruimte as sodanig 

en daar kan van uitgebreidheid en ruimte respektiewelik gepraat 

word. Von Glasenapp (1943, p. 192) gebruik ter onderskeiding 

die twee terme "Raum" en "Platzgewahren". Hierdie ruimte-eter 

verskaf dan aan alles wat bestaan 'n plek om in te bestaan 

(Strauss, 1925, p. 113). Die kenmerkende van akasa, om ruimte 

te maak, kan relatief tot ander substansies wees as dit hulle 

akkoITTnodeer (Upadhye, 1935, p. LXIV). Die belangrikste funksie 

van a kasa is 'n "accommodating instrumentality" (Desai, 1956, 

p. 15), terwyl dit self 'n "indifferent or passive cause" is 

wat bloot plek verskaf aan alle substansies. 

By die behandeling van die Jainas se kosmografie (Hoofstuk 1) 

i s die sarnestelling van d·ie pluriversum uit die Zokakasa (uni = 

versum, hee l a l, wereld) en die a. fokakasa (nie-univers um, nie­

hee lal, ni e-wereld) uitvoerig verduidelik. Die afokakasa is 

daar waar geen ander s ubstansies behalwe aka.6a bestaan ni e, 

omdat daar geen beweging is nie. Dit is die l e~ uitgebreidheid 

buite of ande rka nt die universum , 'n bo-fisiese of nie- f i siese 

uitgebreidheid. Jkasa is dus oneindig, en bestaan ook buite 

die heelal (Mishra, 1957, p. 263 - 264 ). Leeakasois dus ook 

moontl ik (Upad hye, 1935, p . LXIV). Eintl ik is aka.6a onver= 

clee lbaar, en Desai (1956, p . 15) noem die verdeling in twee, 

naam li k d i e " :miverse" en die "non-universe of die beyond" 'n 

blote formele verde ling. 

tlka:Ja i s dan die subt iele entite i t 1-1at di e loka en die a loka 

cleurdring, maar self nie uitgebreidheid i s nie (Sharma, 1952, 

p. 76) . Di t i s die se l fondersteunen de en ti tei t, terwy l geeneen 

van die ander substans i es se l fondersteune ncl is nie, maar in 

a.ka6a akkommoda s·ie vind (Mehta, 1969, p. 51) . 
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Akasa is nie 'n blote negasie of afwesigheid van die sluier of 

obstruksie, en ook nie blote leegheid nie, maar 'n positiewe 

entiteit wat ander substansies help om daarin in te dring. 

Dit is juis op grond van hierdie deurdringende aard dat dit 

akasas tikaya genoem kan word (Dasgupta, 1957, p. 198). 

Desai (1956, p. 15) definieer akasa as ondeelbare substansie 

en Zaveri (1970, p. 69) beweer dat die ruimte in werklikheid een 

ondeelbare entiteit is. Albei hierdie skrywers wys daarop dat 

die ruimte egter saamgestel is uit ontelbare pradesa (punte in 

die ruimte). Radhakrishnan (1951, p. 315) onderstreep die de= 

finisie van pr adesa as "Know that something to be P,radesa 

which is obstructed by one indivisible atom of pudgala, and 

which can give space to all particles". In so 'n pradesa kan 

een element van dharma , een van adharma , een van ka?a en baie 

atome van die pudga?a in 'n subtiele staat bestaan. Behalwe in 

pr adesa , word akasa ook nog onderverdeel in desa en skandha 

(vergelyk 2), maar die skandha van akasastikaya sluit ruimte 

in die hemele sowel as op aarde in (Stevenson, 1970, p. 107). 

Dit is interessant dat die Jainas aliisa, dharma en adharma beskou 
as baie nou aan mekaar verbonde. Hulle is apr:thagbhuta (on = 

afskeidbaar) en samanaparima,.ia (van gelyke omvang), en maak 

'n ondeelbare eenheid uit (Sinha, 1952, p. 233 - 234). Hulle 

interpenetreer mekaar en is dus op dieselfde plek. Geen wonder 

dat aka~a , dharma en adharma soms saam as ruimte beskou word nie, 

soos wat Hi riyanna ( 1952, p. 159) doen as hy van qenoemde dri e sub= 

stansies beweer "Which together may for our purpose be regarded 

as standing for 'space': hoewel hy in ' n voetnoot verklaar 

"Strictly akasa alone is 'space'". Akasa, dhm•ma en adharma 

is wel op dieselfde tyd op dieselfde plek, maar het verskil = 

lende funksi es , 1~aardeur hul le van mekaar onderskei maar ni e 
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geskei kan word nie. Hulle is die drie bepaalde onliggaamlike 

beginsels in die wereld, en is ook sonder enige sintuiglike kwa= 

liteite. Dit is waarom hulle net deur hul funksies van mekaar 

onderskei kan word. Soos wat gati (beweging) die funksie van 

dharma en sthiti (rus) die funksie van adharma is, so is avakasa 

(akkommodasie of interpenetrasie) die funksie van akasa (Sinha, 

1952, p. 234). Sen (1953, p. 61) spel dit duidelik uit ashy 

s~ "The function of iki§a is to be the container or holder, 

~dhira of the four contents viz. j{va, pudgala, dharma and 

adharma. This function of iki§a of providing room, avaki§a, 

to these four dra vyas is called a vagiha". 

By Stevenson (1 970, p. 107) word voorbeelde aangetref van hoe 

akasa funksioneer. As ' n l amp opgesteek word, i s dit die 

akasastikaya wat aan die ligstrale ruimte gee om in te skyn. 

As 'n spyker in 'n muur ingekap word, is dit die akasastikaya 

wat plek maak sodat dit in die muur kan indring . As 'n klont= 

jie suiker in 'n koppie water gegooi word en oplos, dan bly 

die water volgens die Jainas wel water en die suiker bly sui= 

ker, maar die verborge krag van die akasastikaya gee aan die 

suiker ruimte waarin dit kan oplos. Soos wat 'n huis ruimte 

bied aan sy inwoners, so bied die akasastikaya ruimte aan ajiva 

om in te woon . 

Ten besluite moet vermeld word dat die Jainas wel vasgehou het 

aan die oeroue leer van die vier elemente, aarde, water, lug 

en vuur, en nie die akasa tot 'n vyfde element gemaak het 

nie (Frauwallner, 1956, p. 290). 
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4.1. 4 I<ala: 

Die vierde substansie van die arupi ajiva is die ka?a - Vol gens 
die Jainas kan die werklike aard van ka?a net deur die ingewy= 

des begryp word (Stevenson, 1970, p. 107). Hull e onderskei 

tussen werklike of absolute tyd en empiriese of relatiewe tyd. 

4.1.4.1 Paramarthika kala : 

Hierdie werklike, absolute tyd word ook genoem niscaya ka?a en is 

'n werklike_s_ubstansie, nie bloot 'n subjektiewe verdeling van 

die verstand nie. Die ontologiese status van tyd is dat dit wel 

saam met die vyf astik;ya genoem word as aj[vadravya onder die 

naam van uddhasamaya (Dixit, 1971, p. 34 - 35). Laasgenoemde 
,, - - - -skrywer praat (p. 34) van pancastikaya-cum-ka?aJ, en Sen 

(1953, p. 59) wys daarop dat Jaina-filosowe verskil daaroor of 

kala by die ajiva ingereken moet word of nie. 

Die absolute tyd is die helpende oorsaak van vartana (voort= 
during). Die eienskappe van werklike tyd is 6f algemeen 6f 

besonderlik. Die algemene eienskappe is dat dit onbewus, on= 
liggaamlik, subtiel of onwaarneembaar is en dat sintuiglik­

waarneembare kwaliteite soos ligtheid, gewig, ensovoort, ont= 
breek. Daar is ook net een tyd, sonder begin of ei nde, ewi g en 

sonder enige variasies. Die besondere eienskap van werklike 

tyd is dat dit die kontinuiteit van ander substansies moontlik 

maak (Sinha, 1952, p. 236 - 237). Kala is egter ruimtelik be= 

perk, want daar is sekere dele van die heelal wat tydloos is 
( Schubri ng, 1966, p. 17) . \-lanneer niscaya ka?a beperk word, 

bring dit empiriese tyd voort, en is dus die materiele oorsaak 
(upadanakarana) van vyavaharika tyd, en staan daar agter. Werk = 
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like tyd word beperk deur handelinge of bewegings van substan= 

sies en word empiries-waarneembare tyd. Werklike tyd word af= 

gelei van die modifikasies van substansies t eweeggebring deur 

waarneembare tyd. Sinha gee die volgende verduideliking van 

wat hy daarmee bedoel: rys word in water gesit en verhit so= 
dat dit na verloop van sekere tyd verander in gekookte rys. Die 

bestaan van werklike tyd word afgelei van die vartana {kon= 
tinuiteit) van rys te midde van die gestadige veranderinge wat 

deur die empiriese tyd teweeggebring is. Werklike tyd bring 

nie die kontinuiteit voort nie, maar maak dit indirek wel moont= 

lik. Die een ka?a (tyd) word gemodifieer in samaya (ontel= 
bare momente) (Sinha, 1952, p. 236). Nadat die U.T.S. V, 38 

gestel het dat"kalas ce ' t y eke" (ook die tyd 'n substansie 

is volgens sommiges) vervolg dit in 39 "so ' na.ntasamaya~" 

(dat die tyd uit oneindig baie momente bestaan). 

Vir die ingewyde is ka?a addhasamaya (onverdeelbaar), en maak 
gedurig ou dinge nuut en nuwe dinge oud. Die Jainas verduide= 

lik dit met die beeld van die kind wat 'n ou man word en dan 
weer as 'n kind beliggaam word. Die jiva bly dieselfde, maar 
kaZa i s die krag wat die liggaam op een tydstip oud gemaak en 

" ater daaraan weer 'n jong liggaam gegee het (Stevenson, 1970, 

107- 108). 

4.1.4. 2 Vyavaharika kaZa : 

Hierdi e empiri ese , re latiewe waar neembare tyd i s die modifi = 

kasie van ewige kaZa . Dit is tyd waargeneem as sekondes, 
minu t e, ure, dae, maande en jare, soos wat die oningewyde 

persoon dit sien (Stevenson, 1970, p. 107). Tyd wat 
so waa rgeneem wo rd staan bekend as samaya (Dasgupta, 1969, p. 
58). Kala i s 'n dravya (substansie) en die empiriese tyd is 
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die paryaya (modifikas ie) daarvan (Dasgupta, 1957 , p. 198), 

die verskyning van die onveranderlike ka?a in nog soveel vorme. 

Die vyavaharika ka?a is die parivartana (helpende oorsaak van 

veranderinge)of pari1:ama (modifikasies) van die substansies. 

Tyd wat self 'n dravya (substansie) is, het drauvya , (permanen= 

sie), utpada (ontstaan) en vyaya (vernietiging) en is voorsien 

van gu~ (eienskappe) en paryaya (modi). Die ka?a, is wel per= 

manent, maar empiriese tyd bestaan in die ontstaan en vernie= 

tiging van die paryaya wat bestaan in die sekondes, minute, 

ensovoort. Hul ontstaan en vergaan berus op ander oorsake 

(Sinha, 1952, p. 237). Behalwe die pari,:iama (wat ook as muta= 

sies gesien kan word (Sen, 1953, p. 63), het die empiriese 

tyd ook nog kriya (bewegings of aktiwiteite), paratva (afstand 

in tyd) en aparatva (nabyheid in tyd), asook jir1:atva (oud= 

heid) en navatva (nuutheid) van substansies as funksies. 

Andersom gestel: Substansies duur voort in die tyd, ro1aar hul 

modifikasies verander in die tyd, hul bewegings of agtereenvol = 

gende posisies vind plaas in die tyd en hul oudheid of nuut= 

heid hang af van die verloop van tyd (Sinha, 1952, p. 235). 

Die Universum as geheel word deur die Jainas gesien as sender 

oorsprong en sender 'n einde, en dit ondergaan steeds verandering. 

Alle dinge is in die tyd en alle veranderinge vind in die tyd 

plaas (Hiriyanna, 1949, p. 62 ). Tyd word 'n cakra (wiel) 

genoem (Radhakrishnan, 1951, p. 317), verdeel in twee eras , 

die avasarpi1:i en die utsarpi~i (Mehta, 1969, p. 51). Tyd 

waarborg die ordelike ontwikkeling van die wereld, soos Sinha 

(1952, p. 237) dit sien:"Time causes evolution and di ssolution. 

Creative evolution of the world is aided by utsarpi~i ka ~a. 

Dissolution of it is aided by avasarpi~i ka]a". Hierby voeg 

Radhakrishnan (1951, p. 317) dat aangesien deur die loop van 
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die tyd alle dinge onderhewig is aan ontbinding van vorm, word 

tyd ook die vernietiger genoem (Vergelyk Deel I:1.1, 1. 2, 1.3). 

4.1.4.3 Kalanu : 

Omdat tyd geen uitgebreidheid het nie, is dit anastikaya (Sharma, 

1960, p. 63). Daar i s twee soorte van uitgebreidheid, die 

urdhvapracaya en die tiryakpracaya . Die urdhvapracaya bete= 

ken dat dit mono-dimensioneel of longitudinaal (in die lengte) 

uitgebrei is. Die tiryakpracaya is multi-dimensioneel uit= 

gebrei, SOOS die substansies jiva, pudga?a, akasa, dharma en 

adharma in 'n twee-dimensionele reeks bestaan met oppervlak= 

te-uitbreiding. Ka?a is uitbreiding van net een dimensie, in 

die lini ere orde. Dit beteken dat die momente van tyd nie saam 

met mekaar bestaan nie (Si nha, 1952, p. 235 ) . 

Ka?a beslaan nie SOOS die ander dravya 'n hele aantal pradesa 

(ruimtepunte) nie, en is wel ook saamgestel uit onverdeelbaar­

klein m;zu wat egter ni e saam met 'n aantal ander a~.u 'n 

skandha (groep) vorm nie (Mi shra, 1957, p. 263). Aan die ander 

kant bestaan kala uit onverdeelbaar-kleine kalanu . Hierdie 

mikroskopiese klein tydsdeeltjies meng egter nooit die een met 

die ander nie (Dasgupta, 1969, p. 58), maar is altyd afsonder= 

l i k. Die Z,ol<akasa ( uni versum) is vol van die kalanu , die 

deeltjies van die ka?a , sodat daar geen plek is waar hulle nie 

in die wereld is nie. Hierdie kalanu i s onsigbaar, ontelbaar, 

nif!kriya (onaktief) en sonder vorm. Omdat hulle nie skandha 

vorm nie, bestaan elke afsonderlike ka?a~u in sy eie pradesa 

in die lokakasa sonder dat dit meer as een pradesa daarin het 
(Mishra, 1957, p. 264). 
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Elke ka?;~u bestaan in sy eie hoedanigheid in elke prade6a in 

die aardse ruimte, en is self heeltemal sonder aktiwit~it. 

Verskillende ka?a~u bestaan in verskillende pradesa (Sinha, 
1952, p. 237). Hulle meng nooit met mekaar nie, en hierdie 
eienskap onderskei tyd van alle ander substansies. Die ktiianu 

is afsonderlike mekaar opvolgende partikels terwyl al die ander 

substansies versamelings van onverdeelbare deeltjies is wat die 

een onafskeidbaar van die ander is. Net soos wat akasa die 
adhara (opvangbak) van ontelbare substansies is, en ook sy eie 

adhara, so is ka?a die helpende oorsaak van sy eie modifikasies 

en die van die ander substansies. Die samaya of ka?a~u is die tyd 
wat 'n atoom neem om van een pradesa na 'n ander te beweeg 

(Sinha, 1952, p. 238). Ka?a word soms beskryf as 'n kwas ie­
substansie, 'n allesdeurdringende vorm van die wereld waaraa n 

die opeenvolgende bewegings van die wereld geryg word. Dit is 

nie die somtotaal van 'n reeks diskontinue verander inge nie , 
dog 'n durende proses, 'n voortduring van die verl ede in die 

hede (Radhakrishnan, 1951, p. 316). Volgens die realistiese 
standpunt van die Jainas is pudga?a, akasa en ka!a onafskeid= 

baar die een van die ander, maa r is die eenheid van die di = 

namiese wereld. Die wereld is trouens saamge stel uit atome 
van pudga?a, pradesa ,en kaianu sowel as gati en sthiti (Sinha, 

1952, p. 23). 

4.1. 5 

Saam met jiva is pudga?a die enigste dravya wat rupi is, wat 
dus vorm het (Stevenson, 1970, p. 108), maar dit verskil ra= 
dikaal van jiva daarin dat dit nie lewend is nie (Guseva, 

1971, p. 60). Dit is nie besield nie (Strauss, 1925, p. 113). 

Pudga?a is ook astikaya saam met jiva , dharma , adharma en akasa, 
met ander woorde, hulle is werklikhede wat bestaan in relasie 
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tot ruimte (Chakravarti, 1957, p. 111). PudgaZa is dus ek= 

stensief en beslaan meer as een pradesa (Sinha, 1952 , p. 206 ). 

4. 1. 5.1 Betekenis van pudoa!a : 

Die woord i s afgelei van twee woorde, naamli k " put " wat same= 
smelting, ineenvloeiing beteken, asook " gaJa " 1-1at splyting, 
de ling beteken. Saamgestel beskryf die twee woorde net een 
substans ie, te wete stof, materie (Zaveri, 1970, p. 69). Dit 
word volgens Zaveri net deur die Jaina-literatuur gebruik. 

Dit is seker dat die woord pudga?a in die metafisika van die 
Jainas in 'n eienaardige sin gebruik word as 'n onbewuste 
substansie (Jindal, 1972, p. 78). Die Boeddhiste gebruik 
egter dieselfde woord vir 'n ander begrip, in die sin van siel 
(Sharma, 1960, p. 34). Met die Prakrit woo rde pudgafa, , atta , 

satta en jiva druk die Boeddhiste hul diskussies met betrek= 
king tot individu, individualiteit, persoonlikheid, self en 

die siel uit. Aan die ander kant wys Law (1961, p. 5) daarop dat 

in die Boeddhisme puggaZa as 'n biologiese term nerens gebruik 
word om die bestaan van 'n individuele wese of 'n lewende persoon 
te ontken nie. In die Abhidhamma-literatuur van die Boeddhiste 
staan puggaZa gelyk aan karakter of siel. Volgens die Boeddhiste 
het 'n individu nie werklike bestaan nie. Oaarom beweer Law dan: 
"The term puggaZa does .not mean anything real. It is only appa= 
rent truth (sammuti sacca ) as opposed to real truth (pa:ramattha 

sacca ) ". 

4.1.5.2 Pudga fa in die U.T.S.: 

Umasvati gee net in die U.T.S. Ven VIII besondere aandag 

aan die behandeling van pudga?a . 
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In die U. T. S. V, 1 stel hy <lit as uitgangspunt "ajivakaya 

dharmadha:rmakasapudga?atz " (die lewelose massas is beweg ing, 
rennning, ruimte en stof). Hier kan vergelyk word wa t by 1 

hieroor , verduidelik is . Dan vervolg hy in die U.T. S. V, 4: 

"rupinahpudgaJa~ " (die stof is liggaamlik), wat 'n onderskei= 
ding daarstel met die anderajivil<aya wat onliggaamlik is. Wat 

die getal betref, dui die U.T. S. V, 10 aan "samkhyeyasamkhyayas 

ca pudga_lanam" (ldie stof is talryk, ontelbaar en oneindig baie). 

Ook die aantal punte wat die stof beslaan, word uitgespel in die 

U.T.S. V, 14 "ekapr adesadisu bhajyalJ. pudga?anum" (die stof neem 
een of meer punte in, al na gelang van sake). Dit beteken dat een 

atoom net een punt in die ruimte inneem, 'n dvya7:1uka een of twee, 
'n trya7:1uka een tot drie punte, ensovoort. Volgens die kom= 

mentaar van Sarvarthasiddhi kan 'n oneindige aantal parnmaiiu 

wat suksmabhavena parinata is plek vind in een pradesa van die . . 
akasa. Die ondeurdringbaarheid word net gevind by die ba.dam 

(growwe liggame) maar nie by die suk[Jma (fynere liggame) nie. 
Van die voorwaardes vir die stoflike bestaan se die U.T. S. 

V, 19 "sa:rirava.nmanatzwar:a.hpa.na.tz pudgafa.na.m" (die voorwaardes 
van die stof is liggaamlikheid, spraak, bewussyn, uit- en in= 
aseming). Nie net die liggaamlike liggame ("korperli che Lei = 

ber") is stoflik nie, maar ook die ander waarvan in die U.T.S. 

II, 37 sprake is "audarikavaikriyaharakataijsakarmana.ni sari= 

r ani " (daar is vyf liggame, die aardse liggaam, die verande= 
ringsliggaam, die plekverwisselende liggaam, die vurige li g= 

gaam en die karmiese liggaam). Ook die ka:rn;_ia is stoflik (karr.na 

paudga?ikwn). Om dit te begryp moet in gedagte gehou word dat 

die materie nie bloot in growwe vorm nie, 111aar ook in fyner 
vorm (suksmaparinama ) bestaan. Daarbenewens gee die U.T. S. . . 
V, .:3 ook die eienskappe van die pudga?a aan as "spa:rsara= 

sagandhavar,;zavantatz pudga?a~ " (die stof het tasbaarheid, smaak, 
reuk en kleur). Die verband van die jiva , die pudga?a en 
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die kar7!1a kom na vore in die U.T. S. VIII, 2 as "saka?ayatvaj 

jivah ka.J.,,,~ano yogyan pudga?an adatte " (omdat die wereldgebonde 
siel hartstogte het, neem dit stof op wat vir die ~ a ge= 

skik is). Dit moet steeds in gedagte gehou word dat die Jainas 

kar7!1a beskou nie as 'n eienskap van die siel nie, maar as iets 
materieels soos dikwels uitgespreek word in die woordverbinding 

paudga?a0 kar"}G. , Die karnyano yogyan beteken stof wat geskik 
is om karma te word. 

4. 1.5 . 3 ' -Sarira-liggame: 

Later word onder die pi1!13,a- prakx.:ti die sarira- nama- kar~a en die 
bandluina- nama- karl!'a in besonderhede weergegee, maar word hier 

reeds kortliks aangedui. Hulle is: 

4.1.5.3.1 Audarika- sari i•a {die growwe aardse liggaam) is aan 
mense en diere eie (Jindal, 1953, p. 146). Hierdie liggaam 

i s by die onderskeie wesens baie verskillend. Daar is jiva 

wat elkeen vir hulleself 'n eie liggaam besit, maar daar is 

ook jiva wat gemeenskaplik met ander jiva 'n liggaam besit. 
Von Glasenapp (1964, j) . 1969) dui aan dat di t die geval met 

baie plante is soos knoffel, uie en andere. Die aardse lig= 
gaam van baie wesens is so fyn dat 'n mens hulle hoegenaamd 

net kan opmerk waar hulle in groot menigtes saam is, soos die 
geval is met sommige soorte diere (elementere wesens en plante). 

4.1.5.3.2 Vaikriya- sarira {die veranderlike liggaam) bestaan 
uit fyn stof. Van nature kom dit voor by hellewesens, hemel= 
wesens (Jindal, 1958 , p. 146) en by sekere diere (Von Glasenapp, 

1964, p. 168) maar ook mense kan dit ver kry op grond van hoere 
volkomenheid . Hierdie liggame kan na willekeur deur die draers 

in gestalte en grootte verander word. 
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4.1.5.3.3 Aharika- sarira (projekteerbare liggaam) bestaan 
uit goeie en suiwere substansie en is sander aktiewe en pas= 
siewe weerstand . Jindal (1958, µ. 146) beskryf dit as die 

"spiritual man-like emanation from the head of a saint in doubt, 

in die sixth spiritual stage". Die sadhu in die apramatta­

sanyata stadium kan vir 'n kort tyd 'n projekteerbare li ggaam 
aanneem "um damit versehen bei einem an einer anderen Ste lle 

der Welt befindlichen Lehrer Auskunft Uber schwierige dogma= 

tische Fragen einzuholen" (Von Glasenapp, 1964, p. 168). Ook 
die kommentaar op die U.T.S. II, 37 beskryf hierdie liggaam so dat 

dit 'n purvadhara in staat stel om oor moeilike dele van die 
skrifte 'n arhat, wat in 'n ander wereld vertoef, te kan raad~ 

pleeg terwyl sy audarika- sarira op hierdie aarde bly. 

4.1.5.3.4 Taijasasarira (elektriese of vurige liggaam) is 'n 

liggaam wat altyd die aardse liggaam vergesel (Jindal, 1958, 

p. 146). Oit help enersyds om spyse wat ingeneem is te ver= 

teer en bestaan uit atome van vuur (Von Glasenapp, 1964, µ. 

169), maar kan andersyds ook deur askete gebruik word om ander 

wesens of dinge te verbrand. Volgens die kommentaar op die 
U.T .S. II, 37 help dit die heiliges wanneer hulle vervloek en 
seen. 

4. 1.5.3.5 Karmana-sari'.ra (kanniese liggaam) wat die l<ar'!la­

stof opvang. Dit verander van oomblik tot oomblik omdat die 

jiva voortdurend nuwe karrrya opneem en die wat reeds binne is 
verbruik (Von Glasenapp, 1964, p. 169). Hierdie karmiese li g= 

gaam word volgens Jindal (1 958, p. 146) by alle aardse ;/iva 

aangetref. 
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Die vyf bogenoemde liggame, elk fyner as die voorafgaande een, 
beslaan el keen meer materi~le punte as die voorafgaande en is 
dus digter. 

Elke wese wat in die smpsara rondd~iaal, met inbegrip van die 

jiva wat horn op die weg van die een na 'n ander bestaansvonn 
bevind, het altyd twee liggame, die taijasa en die kal"l!1ana . 

By hierdie liggame word geen genieting of leed en ook geen 

ledemate aangetref nie. Niks kan ook teen hulle weerstand 

bied nie; hulle beweeg trouens deur alles sodat hulle die 

ganse wereld tot by die uiteindes daarvan kan deurkruis. 
Bene1·1ens hierdie twee liggame ka n 'n wese in die een of ander 
bestaansvorm gelyktydig hoogstens nog twee ander liggame he. 

Die vaikriya-en die aharaka- sarira tree egter nooit terselh 
dertyd op nie en die ahar.aka- sarira kom ook net gemeenskaplik 

met die audarika- sarira voor . Van die vyf liggame is net die 
aardse liggaam met die gewone menseoog waarneembaar, dog al 

vyf besit gesamentlik soos alle stoflike dinge wel reuk, 
smaak, kleur en tasbaarheid (Von Glasenapp, 1964, p. 169). 

4.1 .5.4 Anu en skandha: 

Onder 4.1.4 is 11eeds by die ka?a kennis gemaak met die Jainas 

se begri p van die ai;zu ( a toom) en skandha ( groep a tome) in 
aansluiting by die begrippe van astikaya en pradesa in 2. 

Die Jainas se fisika het dan ook as vernaamste uitgangspunt 

die atoomstruktuur van die universum (Radhakrishnan, 1951, p. 
317). Alle fisiese voorwerpe wat sintuiglik waarneembaar is, 

bestaan uit atome of paramai;zu . Hierdie kleinste stofdeeltjie, 

die paramai;zu , is onverdeelbaar en onvernietigbaar. Die 
onverdeelbaarheid word deur Zaveri (1970, p. 72) raak be= 
skrywe, dat dit nie deur die skerpste wapen en die sterkste 
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elektriese krag gesplyt kan word nie. Die warmste vuur kan 

dit nie verteer nie. Pudga?a bestaan dan aan die een kant 
uit paramai;zu wat afsonderlik en ondeelbaar is, en oan die an= 

der kant uit .skandlia, de sa en pradesa wat aan mekaar ska= 
kel (Stevenson, 1970, p. 109). Die a~u is almal ewig, en het 
reuk, smaak, kleur en tasbaarheid (Dasgupta, 1957, p. 196). 

Die reuk van die a~u is goed of sleg. 
prikkelend, saamtrekkend, suur of soet 

Die smaak is bitter, 

(die souterige smaak 

word beskou as 'n onderafdeling van die soet smaak). Die 

kleur is swart, blou (groen), rooi, geel of wit. Die tasbaar= 
heid is swaar, lig, sag, rof, koud, warm, klewerig of droog 

(Von Glasenapp, 1964, p. 155). 'n Atoom het geen punte, be= 

gin,middel of einde nie. Dit is volgens Radhakrishnan (1951, 
p. 317) "infinitesimal, eternal and ultimate". Dit word nie 
geskep of vernietig nie. Dit is amurta (vormloos) hoewel dit 

die basis van alle murta (vorm) is. Dit word soms beweer 
dat die a1.:u wel vorm het in die sin dat die kevalin (alwetende) 
die vorm kan waarneem. Radhakrishnan verduidelik dan verder 

(p. 318) dat die atome gewig het sodat die swaarder atome 
afsak en die ligter atome opstyg. Elke atoom beset een pradesa 

{punt in die ruimte), maar as die a1.:u in die fyn toestand is 
beslaan ontelbare atome die plek van een growwe a~u . Law 
(1961, p. 6) wys op 'n ander wyse van benaming ashy se "We 

cannot speak of half an atom (arddha ) since an attom (si c~) is 
an indivisible unit of matter". By verdeling hou dit op om 
'n atoom te wees (paramonoh arhikarane paramanutvabhavaprasan= 

gat) . 
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~lle stoflike dinge behalwe atome word voortgebring deur ver= 
binding van ai;zu, 1·1at onderworpe is aan wedersydse aantrekkings= 
krag. Twee atome skakel aaneen as die een taai en die ander 
droog is, of as beide se grade van klewerigheid of droogheid 

wissel. Atoomskakeling vind net plaas as die atome ongelyk= 

soortig van aard is. Volgens Sinha (1952, p. 229) vind die 
aaneenskakeling van atome plaas deur SCU?7yoga {bl0te naasmekaar= 
stelling, "juxtaposition"). Die analise van atoomskakeling of 
die wedersydse aantrekking of afstoting van atome om moleku= 
les te vorm is volgens Ray (1969, p. 139) die Jaina se merk= 
waardigste bydrae tot die atoomteorie. Ray wys dan op die be= 
spreking van die saak in die U.T.S., en Sinha (1952, p. 228-229) 

som dit dan verder op. Die U.T.S. V, 32 toon aan hoedat twee 

stowwe verbind word: "snigdhar7-i. k~atvcu:1 bandhah" (verbinding tree 
in as die een klewerig en die ander droog is). Jacobi (1906, 
p. 516) gee dan Sarvarthasiddhi se kommentaar hieroor deur 
die illustrasie van die verskillende grade van snigdha (glad= 
heid) in water, bokmel k, koeimel k, buffelmel k, kameelmel k en 
gesmelte botter. Daarteenoor is daar verskillende grade van 
ruk~a (grof- en droogheid) in stof, koringkorrels en klippe, 
Beide hierdie eienskappe is eie aan die atome. 

Volgens die U. T. S. V, 33"na j aghanyagu,yinam"(nie van die laag= 
ste graad nie) t ree 'n atoom van die heel laagste graad hoe= 
genaamd nie in skakeling met 'n ander at oom nie. Maa r die 
U. T. S. V 34 s tel verder dui deli k "gw;asamye sac4'sanam" ( nog by 
ge lyke grade van die se lfde soort) dat twee snigdha of twee ruk~a 

van gelyke graad, te wete tweede, derde graad ensovoort, hoe= 

genaamd nie met mekaar skakel nie. Volgens Sarvarthasiddhi 
se kommentaar skakel selfs snigdha en ruksa van dieselfde graad 
ni e met mekaar nie . Daa r t eenoor, vervol g die U.T.S. V, 35 

"dvyadhikadiau,finmn t u" (maar van die met twee onderskeie grade) 
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dat ongelykgradiges wel met mekaar skakel, en dit word selfs 

met 'n algebraiese formule uitgewerk. Die verbinding vind 

plaas SOOS beskryf in die u. T.S. V. 36: "bandhe samadhikau" 

pari~amikau (in die skakeling assimileer die van gelyke en die 

van ho2re graad) so dat 'n gelyksoortige skakeling bestaan wan= 
neer 'n snigdha ( en ook 'n rukfla) met 'n r uk?a ( en ook 'n 
snigdha) van dieselfde ~raad skakel. 0ok ontstaan 'n gelykgra= 

dige skakeling as twee ongelykgradiges met mekaar verbind. 
Jacobi (1906, p. 517) wys daarop dat Sarvarthasiddhi in hier= 

die sutra die woorddeel "sama" uitlaat, wat dan sy verklaring 

van die vorige sutra weerspreek. Ray (1969, p. 139) vra dan 

of blote kontak of naasmekaarstelling genoegsaam is, en of die 
atome behoorlik aan mekaar geskakel moet word. Hy toon aan dat 
daar geen onderskeid gemaak word tussen die magte wat atome 

van dieselfde bhuta (elementere substansie) saamskakel en die 
chemiese affiniteit van die een bhuta tot 'n ander nie. 

Die Jainas neem aan dat die onderskeie soorte bhuta almal ont= 

wikkel het uit dieselfde oorspronklike atome. Die gevolg is 

dat daar nie verskil bestaan tussen atomiese magte wat lei tot 
die vorming van chemiese samestellings en 'n ander soort wat die 

oorspronklike skakeling van atome teweegbring om molekules te 
vonn nie. Volgens Ray (1969, p. 140) is blote naasmekaarstel= 
ling nie genoeg nie, maar atome en molekules moet behoorlik 

geskakel word om 'n skandha te vorm. 0nder normale omstand i g= 
hede moet een stofdeeltjie negatief en die ander positief 

(vi fl amagurJayukta) wees. 0it is dus nie bloot dat die een droog 
en die ander vloeibaar is, of dat die een glasagtig ("vitreous ") 
en die ander taai ("resinous") is nie, rnaar dis twee teenoor= 
gesteldes wat aan mekaar kleef. Die Jainas aanvaar du s die 
aantrekking en afstoting van atome. 
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Die beweging van atome word teweeggebring deur die media van 

dharma, adharma en akasa. Die een skandha (saamskakeling) van die 
a~u kombineer dan verder met ander skandha, sodat tweeledige 
tot meervoudige saamsk~kelings tot in die oneindige aangetref 

kan word. Volgens Radhakrishnan (1957, p. 318) is alle pudga[a, 

alle waarneembare voorwerpe, 'n skandha, en die fisiese wereld 
as geheel is 'n mahaskandha {die groot saamskakeling). Daar 
<lien op gelet te word dat in teenstelling met ander bronne, 
Law (1961, p. 6) van die ar;u praat as 'n molekule wat 'n kom= 
binasie van meer as een atoom is. Daarbenewens is 'n skandha 

(aggregaat van pudga?a ) vir Law die resultaat as vyf molekules 
organies kombineer. Disintegrasie van 'n liggaamlike aggre= 
gaat kom voor as gevolg van die skeiding van die molekules en 
die atome. Deur die proses van organiese ontwikkeling of evo= 

lusie word die verskillende grade en vorme van interne kohesie 
aangetref (Law, 1961, p. 6). 

Vanuit die oogpunt van vorm kan die pudga?a verskillende ge= 

daantes vertoon, t e wete sirkelvormig, bolvormig, driehoekig, 
vierkantig of langwerpig (Stevenson, 1970, p. 109). Pudga?a 

moet 'n bepaalde vorm he, maar sommige kan nie duidelik be= 
skryf word nie, soos byvoorbeeld die gedaante van 'n wolk. 
Andere kan duidelik gedefinieer word as rond of driehoekig 
(Von Glasenapp, 1964, p. 156). 

4.1 . 5.5 Digtheid van pudga?a: 

Vanuit die oogpunt van digtheid onderskei die Jainas ses 

soorte van pudga?a. Hierdie soorte is: 
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4.1.5.5.1 Stirula- s ·t hula (g rof-grof) is 'n baie groot soli ede 

voorwerp soos 'n berg, 'n ysterpilaar, 'n steen, metaal; kortom, 
alles wat indien verdeel nie weer sonder die gebruik van 'n 
hegmiddel hersaamgevoeg sal kan word nie. 

4.1.5.5.2 Sthula (grof, vloeibaar grof) is materie SOOS bot= 
ter, water, olie; kortom, alles wat vloeibaar is en wat indien 
verdeel, weer vanself ineenvloei. 

4.1.5.5.3 Sthu la- suksma (grof- fyn) is materie SOOS sonskyn, 
duisternis en skaduwee; korton~alle dinge wat die mens kan 
sien, maar nie kan tas nie, al lyk dit ook hoe groot . Jindal 
(1958 , p. 145) wys op die interessante vergelyking van hierdie 
opvatting met die ou Westerse korpuskulere teorie van lig 
voordat dit deur die moderne golfteorie van Huygens vervang 
is. 

4.1.5.5.4 Suksma- sthula (fyn-grof) is ma teriele dinge wat 
~eruik. geproe, gehoor of getas maar nie gesien kan word nie. 
Hieronder kan gereken word welriekendheid, soetigheid, ensovoort. 
Die onderskeid tussen hierdie en die vorige digtheid is dat die 

sthula- suksma meer grof as fyn is omdat dit as l ig, skaduwee, 
ensovoort, gesien kan word, en dat daarteenoor die suksma-sthula 

nie gesien kan word al is die oorsprong ook grof. Die gasse wat 
in die natuurwetenskap gebruik word, sal as suksma- sthula 

beskou kan word. 

4. 1. 5. 5. 5 Suksma (fyn) is onsigbaar en trouens onwaarneembaar 
deur enigeen van die sintuie en is stof met die moontlikheid om 

k.a.rrr}a te word, of stof wat reeds ka1'1'!1a is. 
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4.1.5.5.6 Suksma- suksma (fyn-fyn) is stof wat die skakeling 
van twee of meer parama1:u as sy atome het. \/olgens sommige 

Jainas is dit die paramaryu self (Von Glasenapp, 1964, p. 156;' 
Jindal, 1958, p. 145). Dit moet in gedagte gehou word dat die 
parama~u beskou word as die stofdeeltjie wat hoegenaamd nie 
verder verdeel kan word nie. In die plek van di-e benaming sbhuZa 

(grof) gebruik Chakravarti (1957, p. 117) eerder die benaming 
bhadra (digtheid). Hy beskryf dan die ses soorte skandha as 
bhadra bhadra (solied); bhadra (vloeibaar); sukshma bhadra 

(skynbaar solied in die skaduwee); bhadra sukshma (klein deel = 
tjies waarneembaar met die sintuie); sukshma (klein en onwaar= 
neembaar) en sukshma sukshma (buitengewoon klein). 

4.1.5.6 Varga~: 

Vanuit die oogpunt van molekulere samestelling kan pudga?a 

in 23 soorte verdeel wo rd. Hulle is : 

AIJ,U Varga1J,a ( a toom) ; 

SaJI1khyata~u- varga1:a (molekule met telbare atome); 
ASC1J!lkhyataru- vargara (molekule met ontelbare atome); 
Ananta1:u- varga1;za (molekule met oneindige atome); 
Ahara-varga,;za (assimilasie-molekule); 
"ii.hara agrahya-varga'J,Q (assimilasie-onontvanklike molekule); 
Taijasa- varga'J,Q {elektriese molekule); 
Tai jasa agrahya- varga,yi (elektries-onontvanklike molekule); 
Bhafla- varga1:a ( spraakmo l ekul e); 
Bhafl_a- agrahya-varga~ (spraak-onontvanklike molekule) ; 
Mano- vargara (verstandsmolekule); 
Mano agrahya- vargalJ,a (vers t andsonontvanklike mole kule); 
Karr~ana-varga1:a (karmiese molekule); 
Dhruva- varga~a (vaste molekule); 
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Santara- vargarja (inter-non-inter molekule); 

Santara sunya- vargaia (inter-onverskillige molekule); 
Pratyeka sarira-varga,;za (individuele - liggaamsmolekule); 
Dhruva sunya- varga1:a (vaste onverskillige molekule); 
Vadara nigoda- varga,;a (growwe algemene liggaamsmolekule); 
Vadara nigoda-sunya-varga,;a (growwe onverskillige molekule); 
Suk~ma nigoda- varga1a (fyn algemene liggaamsmolekule); 
Nabho-varga1:a (ronde molekule) en 
Maha- sl<.andha-varga,fi ( groot-11101 ekul e mol ekul e). 

Van hierdie lys, aangedui deur Jindal (1958 , µ. 145-146), is 

die heel belangrikste die ahara- varga,;za, die taijasa-varga~w: 

die bhasa-vargarza, die mano- varga,fi en die kal'lziana- varga,;za . 

Die rede is dat die audarika, vaikriyika en aharaka- 6arira 

gemaak is van molekules van aharaka- varga,;za . Die taijasa­

sarira is gemaak van die taijasa-vargaYJ.a, die spraak van die 
bhasa-varga~a, die verstand van die mano- varga1:a en die kar= 
miese liggaam van di e karyana-varga,;za . 

5. Saamvattende opmerkings oor ajiva : 

Die ajiva bestaan uit vyf entiteite waarvan vier amurta (on= 
l iggaaml i k) is, te wete dharma, adharma, akasa en kala, ter= 
wyl die vyfde murta (liggaamlik) is, te wete pudga?a . Die 
pudga?a is die draer van energie. Alles in die wereld van die 

aji va is dravya (wesenlik) of paryaya (besig om van wese te 
verander). Pudga?a en sy paryaya , (veranderinge van toestand), 
hetsy in die aard van parispanda (subtiele beweging) of van 
pari7;arr1a (ontwikkeling), beskryf die fisiese teenoor die meta= 
fisiese in die jiva (Ray, 1969, p. 138). 

169 



In die universum is die j~Va en die ajiva steeds op een of 

meer wyses aan mekaar geskakel. Die belangrikste kombinasie 

van jiva en aj~va is die mens in sy liggaam (Jindal, 1958, 

p. 144). Dit is ook duidelik dat die liggaam gedurig aan ver= 
andering onderhewig is na aanleiding van die ~ a {hande= 
linge) van die mens se gemoed, spraak en liggaam. Jindal 
noem sprekende voorbeelde ashy se "A feeling of modesty in the 
mind of the maiden paints her cheeks with blush. A sad thought 
gives one a long face. Criminal broodings breed a crimina l 
look in a man or woman. The pious chanting of a hymn or 
prayer gilds one with the calm detachment and glory of the 
halo of a priest or devotee. Our food, dress, play and work, 
all bring about constant changes in the body". 

Met die beginsel van die algemene natuurwet dat stof met 
stof saamskakel, en dat dit gewoonlik eenderster.~tof is wat 
mekaar aantrek, i1et die res van die Kategoriee te doen, wat 
dan oak kortliks behandel word. In _die lig van die verskil in 
opvatting oor die aantal Kategoriee en die presiese volgorde, 

word in die volgende hoofstukke eers die pu~ya , papa (en 

gedrag) behandel, vervolgens die asrava , bandha (en kar~a ), 

dan die samvara en nirjara , en uiteindelik die moksa (en 
gu~iasthana ) . 
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H00FSTUK 4 

PU~YA, PAPA EN GEDRAG 

l. F'u:1:ya : 

Die derde Kategorie is pur:,ya (verdienstelikheid), hoewel dit in 

Jain journal (1972, p. 160) die vyfde Kategorie genoem, en 

deur die Digambara as 'n onderdeel van asrava beskou word. 

Papa (onverdienstelikheid) en punya is vorme van gedrag, en dit 

hou direkte verband met die karma wat na die een of ander kant 

toe lei. Volgens Chakravarti (1957, p. 130) word karma wat na 

regte gedrag lei "goed" genoem en is punya , terwyl karma . . 
wat na slegte gedrag lei "sleg" genoem word en papa is. 

Punya en papa is wel verskillend van mekaar maar dit is net 

'n verskil van graad. Chakravarti gebruik die beeld van twee 

boeie: die een is van goud en die ander is van yster. Hulle 

verskil wel in materiaal, maar het albei dieselfde doel, te 

wete om die mens vas te ketting. Albei moet vermy word, want 

die siel wat begeer om die ka1°ma te he, of wat daaraan ver= 

bonde wil wees, hetsy dat dit die goeie of die slegte karma 

is, is noodwendig gebind met die boeie . 

1.1 Bhavapunya en dravyapunya : 

Welwillendheid en suiwere denke is 'n subhaparinama (gun= 

stige) modifikasie van die j i va 0it is volgens Sinha 

(1952, p. 239) bhavapunya (subjektiewe geregtigheid) en word 

ook genoem verdienstelikheid. Dit bring 'n gunstige modifi= 
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kasie van karmiese stof voort, wat dravyapuryya genoem word. 

Subjektiewe verdienstelikheid bring objektiewe verdienstelik= 

heid voort terwyl objektiewe verdienstelikheid die subjek= 

tiewe verdienstelikheid vergemaklik. So werk die bhavakarma 

en dravyakarma op mekaar in. Gunstige denk-aktiwiteit is om 

onder andere vry te wees van dwaling en misleiding, asook om 

die regte geloof en kennis, die beoefening van eerbied, die 

betragting van die groot ede, te wete waarheidliewendheid, 
ahimsa , kuisheid, nie ontvang van geskenke en nie-steel te ver= 

rneerder.op die verdienste deur die neem van ede, word later 

teruggekom. Verder is ook verdienstelik die onderdrukking 

van die vier hartstogte, te wete woede, hoogmoed, bedrieg= 

likheid en hebsug asook die beheersing van die sintuie en die 

beoefening van boetedoeninge. Die karmiese vandha wat voort= 

gebring word deur goeie of regverdige aktiwiteite van die 

jiva se gemoed, spraak en liggaam, en wat pregnant is met 

die potensiaal 0111 gelukkige vrugte te dra, word punya ge= 

noem (Jai n journal, 1972, p. 160). Verdienstelikheid bring 

genieting voort. tJhavapunya bring dravyapunya voort, soos 

die onderskeie goeie l<armo,t e wete sadvedya (wat genieting 

dra), subhayus (wat 'n goeie l ewe bepaal), subhanama (wat 

'n goeie geaardheid bepaal) en subhagotra (wat 'n goeie 

familie bepaal)( Sinha, 1952, p. 239 - 240). Dit beteken dat 

i emand as die vrug op sy reg verdige karma fisiese en verstan= 

delike geluk, gesondheid , skoonheid van li ggaam, eiendom, 

roem, ensovoor t, besit (Jain journal, 1972, p. 160). Dit 

is die onderskeidende eienskap van die Jainas se leer van 

pur:ya dat dit die werklikheid van bhavapu7:ya en dravyapu7:ya 

handhaaf, en wel s6 dat dravyapunya niks anders i s nie as 

satl<.cm~apudaa?a (gunst ige karm i ese stof) (Sinha, 1952, p. 200). 
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1. 2 Soorte punya: 

Volgens die Jainas is daar nege soorte punya , ~,at agtereenvol = 

gens in behandeling geneem wo rd. 

1. 2.1 Anna punya : 

Dit i s die verdienstelikheid van voedse l. Hi erdi e punya be= 

staan daarin dat die mens voedsel gee aan verdienstelike mense 

wat honger, swak, nooddruftig en hulpbehoewend i s (Stev enson, 

1970, p. 110). Deur voedsel te gee, beweer Law (1961, p. 16) 

kan 'n mens vir homself gesondheid en rykdom verseker. Maar dan 

moet dit gegee word aan iemand wat waardig is om dit te ont= 
vang (Sharma, 1965, p. 129). Die grootste verdienste word 

verkry wanneer die voedsel aan monnike of nonne gegee word, 

maar dan moet hulle volgens Stevenson (1970, p. 110) Jaina -as= 
kete wees en nie byvoorbeeld Hindoe-askete nie. Dit moet ook 

op sodanige wyse gegee word dat dit nie himsa meebring nie, 

want dan sal die volste voordeel verkry word van hierdie 

liefdadigheid. Stevenson roep dan in herinnering dat Maha = 

v1ra in 'n vorige lewe toe hy 'n houtkapper was, groot punya 

verdien het deur aan 'n aantal monnike wat verdwaal het kos 

te gee. Sy beloning daarvoor was dat hy in sy volgende in= 

karnasie 'n deva geword het en na 'n groot aantal verdere 

geboortes is hy beliggaam as Mahav,ra. Vir minder skitte= 
rende dienste kan 'n mens in die volgende lewe 'n handelaar, 
'n heerser of bekleder van een of ander gesogte pos word. 

1.2.2 Pana punya: 

Dit is die verdienstelikheid van water. Hierdie punya be= 
staan daarin dm water aan die dorstige te gee (Law, 1961, 173 



p. 16) wat dus beteken dat daar verdienste in is om iemand 

se dors te ·l es deur water aan horn te verska f (Sharma, 1965, 
p. 129). As een van 'n hele aantal religiee wat in lande met 

'n swoel klimaat ontstaan het, leer die Jainisme dat daar 'n 
besondere beloning aan die gee van water aan die dorstiges ver= 
bonde is. Stevenson (1970, p. 110) wys op die onderskeiding 

dat dit wel nie skadelik is om ongekookte water aan 'n leek te 
gee nie, terwyl aan 'n askeet altyd gekookte water oorhandig 

moet word. Sy herinner aan die verhaal van Neminatha, die 
22ste t i rthahkara, om aan te toon hoe 'n groot loon hier 
verdien kan word. Uit word verhaal van 'n sekere koning 

Sa ~kara en sy vrou Jasomat, wat op 'n keer water waarin drui = 

we geweek gewees het, aan 'n aantal dorstige monnike gegee 
het . As beloning is hulle in hul volgende lewe hergebore as 

Neminatha en as die dogter van 'n beroemde koning van Sorath 

onderskeidelik . Hoewel hulle verloof was, het hulle in die 
inkarnasie nie getrou nie maar op die dag wat vir hul troue 

bepaal was, liewer askete geword en na verloop van tyd het hul = 

le die moksa verkry. 

1.2. 3 Vastra punya : 

Dit is die verdienstelikheid van kleding. Hierdie punya be= 

staan daarin om klere te skenk (Law, 1961, p. 16) wat dus be= 

teken dat daar verdienste in sit om kleding te gee aan wie 
behoefte daaraan het om hul liggame te bedek (Sharma, .1965, 
p . 129). Hoewel volgens die Jainas die liefdadigheid van 

voedsel, water en kleding bewys kan word aan enige waardige 
persoon, is hulle des te effektiewer as hulle aan 'n Jaina­

askee t bewys word. In die legende deur Stevenson (1970, 
p. 111) aangehaal kom dit duideli k uit. Dit lui dat 'n ryk 
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handelaar se vrou eendag ges i en he t dat srn mn i ge monni ke van 

die koue bibber. Sy he t t oe vir hulle komberse ge111aak van goud = 

s tof u it 'n ro l besonderse materi aa l wa t sy by ha ar gehad het . 
As beloning daarvoor i s sy die volgende keer gebore as Ma rud ~v i, 

die moeder van die eerste t i rthahkara Ri sabhadeva . Sy het in 
dieselfde inkarnasie nog die moksa bereik. 

Oit is die verdienstelikheid om huisvesting te gee. Om aan 
enigiemand, · n~ar besonderlik aan 'n askeet,onderdak te ver= 

skaf, hou baie verdienste in. Law (1961, p. 16) omskryf 

dit met om vir 'n monnik 'n huis te bou of te leen . Die ve r= 

dienstelikheid van hierdie sowel as die volgende punya is 

afgeteken in die ou verhaal van hoe 'n pottebakker met die 
naam van Sakadala, wat 'n volgeling van Go§ala was, gesien 

het dat Mahav1ra sy gehuggie binnekom en sy huis nader. 
Eers het hy hoegenaamd nie daaraan gedink om Go§ala se 

groat teenstander in sy huis in te nooi nie. Later het hy 

egter Mahav1ra se goddelike hoedanighede raakgesien en hom 
uiteindelik ingenooi en aan hom huisvesting gegee (Steven= 
son, 1970, p. 111). 

1. 2 . 5 Sayana punya: 

Dit is die verdienstelikheid om beddegoed te voorsien. Vol = 

gens Law (1961, p. 16) is dit om 'n sitplek en 'n bed aan 

te bied, met as beloning 'n baie ho~ posisie. In die be= 

s ander is dit verdienstelik as dit aan die askete aange= 
bied word (Sharma, 1965, p. 129). In aansluiting by die 

verdienstelikheid van layana punya wat Sakadalaaan Mahav1ra . . . 
175 



betoon het soo s verme ld in 1. 2 . 4, het hy oak aan horn 'n bed aan= 

gebied. Steven son {1970, p. 111 ) wys claarop dat hy nie nag 

voedsel oak kon aa nbied ni e , omdat dit verbode i s dat 'n sadhu 

op di ese lfde pl ek as waar hy woon, nag mag eet oak . Die Aka= 

r anga Sutra se tweede boek behand e l ju i s a l die voorwaardes 

waaronder vir voed se l, s laapplek, kl eding, 'n eetbakkie , e nso = 

voort, gebedel mag word (Ja cobi, 1964a, p . 88-177). In ant= 

woord op Sakada l a se verdienstelike werke het Mahavira aa n 

horn die we t ge l ee r en ham bekeer tot die ware ge l oof. Hy het 

in hi erdie l ewe 'n t oegewyde sravaka ge1-1ord en daarna ' n god . 

In sy re'inkarnasie as 'n man het hy 'n sadhu geword en op die 

mani e r die moksa bereik (Stev enson, 1970, p. 111). 

1. 2 . 6 Mana punya: 

Dit is die verdienstelikheid 0111 die gemoed te beheers {Sharma, 

1965, p. 129). Volgens Law (1 961 , p. 16) moet die mana pu7:ya 

beskou word as die verdienstelikheid om net goed te clink van 

alle mense. 'n Ve rdere faset is om net die beste vir alle 

mense te begeer {Stevenson, 1970, p. 111). Hierdie punya hang 

nou saam met die vol gende een. 

1. 2 .7 Sarira punya : 

Dit is die verdienstelikheid om die liggaam te beheers sodat 

en i ge soort van gewe l d teenoor andere vermy kan word 0111 hull e 

op die wyse te oorreed om sede l i k verantwoord ·op te tree 

{Sharma, 19G5, p. 129). Law (1961, p. 16) noem hierdie ver= 

dienstelikheid kayapu7:ya (die verdienstelikheid verkry deur 

'n l ewe te red of diens te lewe r ). St evenson (1970, p . 111) 
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gebruik beide benamings en beskryf hoedat 'n mens dit kan ver= 
kry deur homself uit te sit om diens te lewer of om 'n lewe 
te red. Sy gee in hierdie verband die verhaal deur van die 
vuur in die woud . In 'n sekere woud was daar net 'n kleineri = 
ge oop plek. Toe op 'n tydstip 'n geweldige vuur in die woud 
gewoed het, het al die diere na die een oop plek gestroom tot= 
dat daar nie meer plek vir almal was nie. Selfs die magt ige 
olifant het daar toevlug genee111, en toe hy sy poot optel om 
sy houding te verander, het 'n hasie daaronder ingehardloop. 
Die olifant het onmiddellik gesien dat hy die hasie sou ver= 
pletter ashy sy poot sou neersit omdat daar hoegenaamd nie 
eens meer 'n ander plekkie vir die hasie was nie. Die olifant 
het toe sy poot vir die volgende aantal ure omhoog gehou, 
totdat hy van uitputting dood is. Hy is onmiddellik ge= 
reinkarneer as die seun van 'n magti_ge koning, en in sy vol = 
gende geboorte het hy 'n askeet geword en die moksa bereik 
(Stevenson, 1970, p. 112). 

1.2.8 Vabana punya: 

Dit is die verdienstelikheid 0111 die spraak te beheers (Sharn1a, 
1965, p. 129) met die doel om geweld te bekamp en andere te 
oorreed om sedelik verantwoord op te tree. Stevenson (1970, 

p. 112) sluit hierby aan en beskou dit as die verdienstelik= 
heid om te praat sander om ie111and se gevoelens seer te maak, 
en 0111 andere te beinvloed in die rigting van die religie en 
moraliteit. Law (1961, p. 16) sien dit bloat as die ver= 
dienstelikheid verkry deur die spraak. 'n Voorbeeld van 
hierdie soort pu7:ya i's dat toe Krisna, die mees gewilde god= 
heid van die Hindoes, op 'n tyd koning van Dvaraka was, hy 
Nemi na tha hoar preek het. Ho ewe l hy gevoe l he t da t hy se lf 
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sou ko n kom nie, het hy enigeen van sy onderda ne wat dit sou 

kon regkry, aa ngemoedig om hulle te l aat inisi eer, met di e be= 

lofte dat hy vir hulle gesinne sou sorg. Sommige van sy mense 

het toe wel monnike geword en dit het aan Kri sna soveel 1Jacana 

punya besorg da t hy nog eendag 'n tiY'./Jhankar a sa l word hoe= 
wel hy nog geweldig baie karma he t om ondertussen af te werk 

(Stevenson, 1970, µ. 112). 

1. 2. 9 Nama~ka.ra punya : 

Uit i s die verdienstelikheid van vererende begroeting . Vol = 

gens Sha rma (1 965 , µ. 130) beteken dit om die askeet te be= 

groet of voor horn neer te buig. Law (1961, p. 16) sien dit 
as die verdi enst elikheid verkry deur eerbiedig te groet. Die 

Jainas sedan ook dat 'n mens eers neerbuig voor religieuse 

mense, dan leer hy hulle ken, daarna besluit hy om hulle voor= 

beeld na te volg en deur dit te doen kan hy die moksa bereik. 

Stevenson (1970, p. 112) wys daarop dat dit vir die Digambara 

sowel as vir die Sveta.mbara wel moontlik is om verdienstelik= 
heid te verkry deur eerbiedig voor die beelde in hul tempels 
neer te kniel. Die Sthanakava.si vereer egter uit beginsel 

geen beelde nie, maar buig wel voor hul guru (leermeester) 
neer . 0mda t hu 11 e sodoende dub be 1 e vereri ng aan die guru 

betoon, is die Sthanakava.si al daarvan beskuldig dat hulle 

hul guru aanbid, wat hulle natuurlik hoogs verontwaardig ont= 
ken. Hulle wys daarop dat hulle nie eens offers van vrugte 

of blomme aan die guru opdra nie. Volgens Stevenson (1970, 

p. 112) sal dit gans onmoontlik wees om selfs net die name 
neer te skryf van alle legendes wat al vertel is om die 
groot vergoedinge te beskryf wat verdien is deur die verdiens = 

telikheid van verering. Feit is egter dat die eerste trap 
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wat na die moksa lei daarin bestaan om neer te kniel. 0nder 
1.2.8 is gewys op die Jainas se verwagting dat Krisna 'n tlr:::: 

thahkara gaan word, en dit word beweer dat hy sy eerste stap 
vanuit die patald (die laere oord waar hy hom nou bevind) sal 

gee deur eerbied te betoon. 

1.3 Vrugte van punya: 

Die punya se vrugte word in die sfeer van die samsara geniet. 

Al het die punya ook gelei na die "pleasures of Swarga", en 

al het die jiva ook 1
11 deva geword, dit bly nog steeds net 

maar 'n lewe in die samsara , en dit bly steeds onderworpe aan 
die sirkelgang van geboorte en dood. As Chakravarti (1957, 

p. 130) verwys na die ideaal wat nog steeds nie bereik is 

nie, se hy "The ultimate idea is beyond Samsara. It is be= 
yond the good and the evil". 

Dit neem egter nie weg dat die jiva wel die vrugte van die 
verdienstelikheid in hierdie of in 'n volgende lewe mag ge= 

niet nie . Stevenson (1970, p. 113-116) gee dit kortliks aan as 

42 maniere om die beloning van die punya te geniet. 

1. 3.1 
,_ -, 

Satavedam,ya : 

Iemand weet dat hy hierdie beloning ontvang het as hy alles het 
wat hy nodig het om te eet, te drink en aan te trek. 

1.3 . 2 uncagotra : 

Dit is wanneer iemand in 'n hooggeplaastefamilie gebore is . 
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1. 3. 3 Manus ya ga ti : 

Dit i s wanneer i ema nd di e vreugde ervaar om as 'n man gebore 

te wo rd en ni e as 'n dier, 'n god of 'n hellewese ni e . 

1. 3 . 4 i.Janu ~ ya anupu.1"v1- : 

Dit i s wann eer i emand die vreugde ervaar om met sekerheid te 

weet dat hy in di e volgende lewe as 'n man, en ni e as 'n dier 

nie,gebore sa l word. Dit bri ng drie gelukkige re sultate van 

punya . Die l aaste van hi erd ie resultate i s dat die inherente 

krag van die punya so st erk is soos di e l ei se l s wa t 'nos op 

di e regte pad stuur. 

1. 3. !) Devata gaii : 

Dit is wanneer die punya wat vergaar word baie sterk is, en 

i emand as 'n god gebore sa l word en sel fs 'n bekende god soos 

Kri sna of Indra kan word. 

1. 3. 6 Devata anupurvi : 

Dit i s wannee r die punya wat vergaar word sterk genoeg i s 0111 

se lfs 'n mi ndere god te word, want dit i s darem 'n trap hoer 
as 0111 gebore te word as 'n gewone mens. Hierdie punya hou 
'll mens op die pad om 'n god te word. 

1 . 3 . 7 Pancendriyapanwi1 : 

As iemand in hi erdie lewe 51 vyf die s in tu ie het , i s dit 'n be= 

wys dat punya geni et word. 
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1.3.8 Audar ikasarira: 

As iemand 'n groot en imposante liggaamsbou het in plaas van 

'n klein liggaampi .e soos 'n mier, word punya geniet. 

1.3.9 Vaikreyasarlra: 

Wanneer punya 'n magiese uitwerking het , ka n iemand 'n lig= 

gaam soos die van 'n god verkry wat na willekeur kan verskyn en 
verdwyn. So ' n 1 i ggaam kan ook, wanneer nodi g, .vi er of ses 

hande te voorskyn bring, en reusagtig groot of dwergagt i g klein 

word. 

1. 3.10 Aharakasarira : 

Daar i s sekere monni ke wat vanwee hul kenni s en hul gestreng= 

hede, die vermoe het om 'n klei~ liggaampi e van hul se l f ui t 

te s tuur na Mahav1deha om van die t:Zrthahkara da ar antwoord 

te kry op twyfelvrae en geesteli ke moeili khede. Die mag 

om hierdie aharakasarira te kan voortbring wo rd beskou as 

een van die mees gesogte vrugte van punya. 

1.3.11 Audarika angopanga : 

Dit i s die vrug van punya on1 seker te wee s dat die groot en 

imposante liggaam met al sy ledemate verkry sa l word. 

1. 3. 12 Vaikreya angopanga : 

Dit is die vrug van punya om seker te wees dat die magiese god= 

delike liggaam met al sy ledemate verkry sal word . 
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1.3 . 13 Aharaka ahgopahga ; 

Dit is die vrug van punya om seker te wees dat die klein li g= 

gaampie met al sy ledemate verkry sal word. 

1. 3 . 14 'l.'aijasasar1-1•a : 

Dit is net deur hit te af te gee in 'n mens se liggaam dat lig= 

gaamlike funksies soos spysverter-ing, bloedsirku la s i e, enso= 

voort, deurlopend kan voortgaan. Een van die vrugte van 

punya is om soda nig e hitte te besit . In so 'n liggaam is 

te j ole6ya inherent teenwoordig en daarom besit dit die ver= 

mo~ om magiese vuur voort te bring. 

1. 3. 15 Karmanasa1'1-r•a : 

Elke wese het 'n liggaam waar random sy onderskeie karma 

akkumu l eer en waarsonder 'n jiva nooit enige van die vreug = 

devolle vrugte van punya sa l smaak ni e . Trouens, die feit 

dat die jiva hi erdie liggaam het , is die gevolg van punya , 

want el keen het een of ander vorm van r1117ya vergaar. 

1. 3 . 16 Vajrar1: , ubharU1r aca ahghayana: 

Verskeie van die vrugte van pur:ya loop uit op liggaamlike 

krag of aansien li kheid. Hierdie vrug verseker dat iemand 

in sy liggaam bene besit wat so hard soos yster en so sterk 
soos 'n bul s 'n is. 
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1.3.17 Sama~aturastra santhana: 

Hierdie vrug verseker dat die li ggaam wel geskape, goedgevormd 

en elegant is. 

, 

1.3.18 Subha Varna: 

Hierdie vrug verseker dat 'n mens 'n goeie huidskleur het. 

1. 3 . 19 Subha gandha : 

Hierdie vrug verseker dat iemand 'n aangename liggaamsreuk 

het. 

1. 3. 20 Subha .rasa: 

Hierdie vrug verseker dat iemand 'n goeie aantal bloed li ggaam= 

pies het. 

1. 3.21 Subha sparsa : 

Hierdie vrug verseker dat die vel glad soos 'n perske voel. 

1. 3. 22 Agurulaghu namakarma: 

Hierdie vrug verseker dat iemand nie te vet of te maer is nie, 

dog van net die regte gewig. 

1.3.23 Parag~ta namakarma: 

Hierdie vrug maak iemand so sterk dat hy altyd die oorwinnaar 
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1. 3. 24 Ucchvasa namakarma: 

As iemand aan asma of tuberkulose ly is dit 'n duidelike teken 
dat hy in 'n vorige lewe groat ongeregtigheid begaan het want 

sy punya sou as vrug verseker het dat hy geen steuring met sy 
asernhaling sal ondervind nie. 

1.3. 25 Atapa namakarma : 

Die Jainas glo dat een van die gevolge van pu~ya is dat hulle 
hergebore sal word as Jyotisi devata . Hierdie godhede leef 
vir een lewe in die son en gee 'n haas ondraaglike skittering 

af wat die vrug van die atapa namakar7!1a is. 

1. 3. 26 Anusna namakarma: 

Die Jainas glo verder dat andere na die maan gaan waar dit be= 
sander koud is. Daar gee hulle 'n koue uitstraling af wat die 

vrugte van die anusna namakarma is. 

1.3 .27 Subhavihayogati : 

'n Mens se loopgang word bepaal deur sy vorige karma , en 'n 
statige wandelpas soos die van 'n olifant, 'n gans of 'n bul is 

'n doelwit wat nagestreef word as beloning van pu~ya . 

1.3.28 Nirmana namakarma: 

Dit is 'n vrug van pu~ya wat daartoe lei dat by hergeboorte 
iernand se ledemate deurgaans soepel en welgeskape is. 
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1.3. 29 1rasa nconakarma: 

Oit is 'n vrug van pur!.ya waardeur 'n mens seker is dat hy min= 
stens as 'n twee-sintuiglike wese hergebore sal word met 'n 
moontlikheid dat hy met al die sintuie begiftig sal wees. 

1. 3. 30 Badara namakarma: 

Oit is 'n vrug van punya wat die sekerheid gee dat iemand by 
hergeboorte minstens groat genoeg sal wees 0111 met die blote 
oog waargeneem te kan word. 

1. 3.31 Paryapti namakarma: 

Oit is 'n vrug van pu~ya wat sal meebring dat in watter klas 
ookal iemand hergebore sal word, hy vol111aak in daardie klas 
sal wees. 

1.3.32 Sthira namakarma: 

Elke kwaal en elke gebrek word deur di e Jainas herlei na een 
of ander ongeregtigheid in 'n vorige lewe. As 'n kind du s 
aan ragitis ly, moes hy in 'n vorige lewe iets gedoen het wat 
horn verhinder het 0111 die vrug van sthira namakarma te pluk, 
want dit sou vir horn sterk en goedgeboude bene, pragtige tan= 
de en 'n gespierde liggaam gegee het. 

1. 3. 33 Pratyeka nmnakarma: 

Die Jainas glo dat in groente soos ui e , aartappels, knoffel, 

rape, ensovoort, ontelbare jiva 1~oon . As 'n mens pratyeka 
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namako.rma as vrug op die punya verwerf het, ka n hy nie verplig 

word om in een van die genoemde ondergrondse wortel- of bolge= 

~,asse te woon nie. Hy sa l, wat ookal die l i ggaam sal wees 

waarin hy herbo re sal word, steeds in 'n liggaam kan woon waar 

hy alleen is. Vo~ls, diere of insekte het nie meer as een in= 

woner nie. Stevenson (p. 115) stel dit so raak as sys~: 
II it is only underground roots that take in troops of tene= 

ment lodgers" . 

1. 3 . 34 Sub'1a nconal<.arma: 

Sekere ander belonings verseker dat iemand aangenaam is, soos 

die sub'1a na:mako.rma wat 'n welgeskape liggaam, minstens van 

die midd ellyf af boontoe, verseke r. 

1. 3. 3 5 Sub'1aga nconako.rma : 

Dit verseker dat iemand gewild sal wees by almal met wie hy te 

doene kry. 

1.3.36 Susvara namako.rma : 

Di t verseker dat i emand 'n we 11 ui den de stern het. 

l.3.37 Adeya namal<.arma : 

Dit verseker dat iemand hoog geag word deur almal wat hy ontmoet. 

1.3. 38 Yasoktrtti namakarma: 

Dit verseker dat ierriand se vermaardheid toeneem waar ookal hy 

gaan. 
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l.3.39 Devata ayusya: 

Dit bepaal die tydperk wat iemand as 'n god_ sal deurbring. 

1.3.40 Manusya ayusya: . . 

Dit bepaal die tydperk wat iemand as 'n mens sal deurbring. 

1.3.41 Tiryana ayuaya: 

Dit bepaal die tydperk wat iemand as 'n laere dier sal deur= 

bring . 

1.3.42 Tirthahkara ayu?ya: 

Dit verseker dat iemand uiteindelik 'n t irthahkara sal word. 

1.4 Saamvattende opmerkings oor punya: 

Dit is baie duidelik dat daar in geeneen van die groot Indiese 
stelsels, of dit nou die Brahmanisme, die Boeddhisme of die 
Jainisme is, soi ets aangetref word as 'n ewigdurende plek van 
straf nie. Dit is heeltemal vreemd aan die Indiese voorstel= 
ling waarvolgens elke daad, hetsy goed of sleg, gelukkigheid of 
lyde voortbring vir 'n beperkte tyd, hoewel daardie tyd selfs 
besonder lank mag wees in ooreenstemming met die jiva se daad 
(Law, 1961, p. 17). Deur punya lverdienstelike dade)te ver= 
rig kan 1

11 mens vreugdes en gerieflikhede vir hierdie of vir 'n 
volgende lewe verdien (Law, 1961, p. 16). 
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Die vreugdes en gerieflikhede wat die jiva in die lewe op aarde 
verdien, is egter nie die hoogste goed nie. Chakravarti 

(1957, p. 132) spel dit uit as hy se "The supreme reality is 

the pure self, the Omniscient, the Seer and the Knower. The 

contemplation fixed on this pure self is the means of attaining 

Nirvana". Beloning vir hierdie lewe is dus vir die jiva 

nie die hoogste werklikheid nie, en daar is baie mense wat 
hier heeltemal op 'n dwaalspoor is. Met striemende woorde wys 

Chakravarti (1957, p. 132) dan ook verkeerde verwagtinge 

wat 'n mens koester van die hand: "Performing Thapas or aus = 

terities and observing Vrathas, the various vows without fixed 
contemplation on the pure self is merely a puerile conduct 

leading to nowhere". Hy gaan dan voort om aan te dui dat die= 
gene wat buite die teenwoordigheid van die "pure self" is, ook 
al betrag hulle ede en beoefen gestrenghede, ontdaan is van 

regte kennis wat die voorwaarde vir die geestelike bevryding 
is. Diegene wat die gedragsre~ls betrag onder die indruk dat 

hulle die pad na die moksa volg is geheel en al mislei, want 
selfs goeie gedrag lei onder daardie omstandighede net na kar= 

miese binding. Die Orie Juwele van regte kennis, regte geloof 
en regte gedrag lei wel na die moksa so lank as wat hulle waar 

en reg is. As hulle egter onder die invloed van die ooreenstem= 

mende karmiese stof 'n verkeerde wending neem, dan verlei hulle 
die jiva van die regte pad steeds in die samsara in. Dit ge= 
skied ook- met die punya , die derde groot Kategorie . Daar sal 
dus op 'n ander weg na bevryding gesoek moet word, nadat eers 

aan die vierde groot Kategorie, die papa , aandag gegee is, 
1,ant "The true spi ritual life is beyond good ... transcending 

Punya ... " {Chakravarti, 1957, p. 131). 

188 



2. Papa : 

Die vierde groat Kategorie by die Jainas i s papa (onverdienste= 

likheid}. Om die religie van die Jainas te begryp moet daar 

duidelikheid wees oor wat presies met hierdie begrip bedoel 
word. Steeds is dit nie dieselfde as wat die Westerling onder 

die begrip "sonde" verstaan nie, hoewel enkele skrywers oor 
die Jainisme die woord "s in" gebruik vir papa . Stevenson 

(1970, p. 116) wys daarop dat papa dikwels 'n seremon i ele eer= 
der as 'n morele oortreding i s. Daar is in el k geva l geen 

sprake daarvan dat dit 'n sonde is wat teen God of 'n hoere 
wese se heilige wil gepl eeg wo rd nie. Dis daarom beter om 
deurgaans te praat van onverdienste li khe i d. 

In Jain journal (197 2, p. 160) word papa as die sesde Kategorie 

beskou, die lynregte teenoorgestelde van punya . Soos voorheen 

reeds gestel, is papa (onverdienstelikheid) saam met punya 

vorme van gedrag wat direkte verband hou met die karma wat 

dit na die een of ander kant toe l ei. Karma wat na sl egte 
gedrag lei word "sleg" genoem en i s papa (Cha krava rti , 1957, 

p. 130). Volgens die beeld van Chakravarti is die verskil tus = 
sen punya en papa net dat die eersgenoemde ' n boei van goud en 

die laasgenoemde 'n boei van yster i s ; beide se funks i e i s egter 
om die jiva aan die karma te bind. 

2 .1 Bhavapapa en dravyapapa : 

Vol gens Si nha (1952 , p. 239 ) bestaan daar ook 'n ongunstige modi = 

fika sie van die j i va , genoem asubhaparinama . Die teendee l van 

bhavapu7:ya (subjekt iewe geregtigheid) is bhavapapa (subjektie= 
we ongeregtigheid). Sinha noem dit verder "vice or demerit". 
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Dit bring weer 'n ongunstige modifikasie van karmiese stof 

voort, wat dravyapapa genoem word. Subjektiewe onverdienste= 

likheid bring objektiewe onverdienstelikheid voort terwyl ob= 

jektiewe onverdienstelikheid die subjektiewe onverdienstelikheid 

vergemaklik. So werk die bhavakar~a en dravya7<.ar:~a op mekaar 
in. 0ngunstige bhava is die teendeel van die gunstige bhava , 

en hulle bring ongeregtigheid voort, wat weer op sy beurt pyn 

veroorsaak. 0ngeregtigheid is die binding van karma wat te= 

weeggebring word deur die bose aksies en reaksies van die ge­

moed, spraak en liggaam van die j]va . Dit behels in homself 
die krag om die kwade en ongelukkige gevolge voort te bring 

(Jain journal, 1972, p. 160). 

As blw.vapapa (subjektiewe ongeregtigheid) bring ongunstige karma 

dravyapapa voort. Hierdie dravyapapa is asadvedya (wat pyn 

voortbring), asublw.yu~ (wat 'n slegte lewe bepaal) asubhanama 

(wat 'n slegte geaardheid bepaal) en asubhagotra (wat 'n 
sl eg te familie bepaal)(Sinha, 1952, p. 240). Wreedheid, leuen= 
agtigheid, diefstal, seksuele uitspattigheid, verbondenheid 

aan die voorwerpe van genieting, woede, hoogmoed, bedrieglik= 

heid, hebsug, ensovoort, is die bose geneigdhede wat onvervreem= 

baar is van di e flva se binding aan die karma van onverdien st elik= 
heid (Jain journal, 1972, p. 160). Dit is die onderskeidende 

eienskap van die Jainas se leer van papa dat dit die werklik= 

heid van bhavapapa en dravyapapa handhaaf, en wel s6 dat dravya= 

papa ni ks anders i s nh~ as asatl<arr?apudgal:a (onguns t ige ka r= 
mi ese stof )( Sinha, 1952, p. 240). 
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2.2 Soorte van papa: 

Vir Desai (1956, p. 21) is die belangrike vraag "How many kinds 

are there of the principle of demerit?" As antwoord wys hy 

twee vorme uit, te wete bewuste en onbewuste. 

Op sy kenmerkende metode van vraag en antwoord behandel Desai 

(1956, p. 21-36) dit dan, en dit word hier opsommend weergegee. 

2.2.1 Acetana papa: 

Ongunstige trekke wat saamwerk met die vernietigende karma 

kan hieronder ingedeel word, soos die trekke wat genieting, 
'n lang lewe, 'n welgeskape liggaam en 'n vooraanstaande fa= 
milie verhinder. 

2.2.2 cetana papa: 

Die jlva het die kenmerk van gedrag, en die staat van intense 

hartstogtelikheid daarvan is cetana papa: In die hoofsaak kan 
daar sewe vorme onderskei word. Hulle is: 

2 . 2. 2 .1 Impuls: 

Daar is vier soortevan impul se , te wete eetlus, vrees, seks en 

verkryging van aardse goed. Die idee om suiwer en onsuiwer voed= 

sel in te neem is al 'n ongeregtige gedagte omdat dit na die 

rypi ng van karma kan lei. 'n Vreesagti ge gemoed het kwaad = 

willige gedagtes. Daar is sewe soorte vrees, te wete vrees vir 
hierdie wereld, vrees vir die volgende wereld, vrees vir be= 

proewing, vrees vir .die dood, skielike vrees, vrees om onveilig 
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te wees en vrees vir agterlosigheid. Die seksuele impuls is 

die wellustige begeerlikheid van 'n man en 'n vrou na mekaar. 

Die impuls om aardse skatte te vergaar bring ongeregtigheid 

voort omdat dit 'n bewuste handeling is. 

2.2.c.2 Skrynende konsentrasie: 

Hierdie soort konsentrasie kan ook as monomanie beskou word en 
het vier von11e. Die eerste is _om geskei te ·wees van di t waar= 

van iemand hou, soos skok by die dood van 'n vader, moeder, man 
of vrou, asook 'n fortuin wat gesink het, ensovoort. Die tweede 
is vereniging met dit waarvan die mens nie hou nie, soos wanneer 

daar 'n vyand by die deur is. Nog 'n monomanie is oor pyn, 

soos om te vra na wanneer die mens tog van sy siekte vetlos sal 
wees, of hoedat daar genesing sal kom vir 'n kwaal wat 'n mens 
se liggaam opgedoen het. Dit is 'n kombinasie van bekomrnernis 

en negatiewe gedagtes. Die vierde soort is die hunkerende mono= 
manie, soos om sterk te begeer om as gevolg van boetedoening of 
'n aantal gunstige <lade 'n koning of ander heerser te word, om 

'n geestelike j iva te word, ensovoort. 

2.2.2.3 Bose konsentrasie: 

Ook hierdie soort konsentrasie kan in viersoorte onderskei word. 

Die eerste is om genot te skep uit ,besering van enige vorm van 

lewe. Verder is daar die genot wat geput word uit die vertel 
van 'n leuen. Dan is daar die genot wat geput word uit die 

uitvoering van 'n slim-beplande diefstal. Die vierde is om be= 
hae te skep in die besit van stoflike goed. 
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Daar is vyf soorte van denk-aktiwiteite wat skadelik is vir die 

j i va . Hulle kom voort uit die misleidende karma , of spruit 

uit die vernietigende of gemengde karma , of ryp uit die vrug 
wat die ka:rma dra, of is uitgesuiwer uit verni etiging van karma , 

of bloei voort uit 'n j l va onafhanklik van die karma . 

Waar die soort denk-aktiwiteit intelligent na vore kom is 

die hoofoorsaak van die kennis die ontstaan en vergaan van 
karma . Die twyfelvraag word hier geopper of daar verskil i s 

tussen bose konsentrasie wat verbind is aan die impuls 

om stoflike goed te vergaar, en werklike vreugde in die besit 

daarvan. Die antwoord is dan dat die impuls nog net die ge= 
dagte aan sodanige besit is., terwyl die bose konsentrasie 'n 
toegespitste neiging tot intense hebsug is. 

2.2 . 2.4 Bevel tot beskadiging : 

Dit kom voor wanneer iemand doelbewus beplan om skade en l eed 

te berokken, deur te dink om 'n born te maa k wat honderde of 

duisende mense sal doodmaak, of 'n fuik te ontwerp wat hon= 

derde vi sse kan vang, of 'n dolk te vervaardig wat dadelik in 

die bors kan insteek. 

2.2. 2.5 Valse oortuiging: 

Dit kom voor wanneer 'n mens nie glo soos wat iets werk lik i s 

nie, maar die teenoorgestelde daarvan glo . Dit is 'n staat van 

vervreemding of afwyking van die waarneming. Desai (1950, p. 
26) beskou valse oortuiging as 'n "capital s in" en beweer: "This 

very false conviction is the root cause of worldly cyc l es" . Hy 
wys dan vyf soorte van val se veronderste 11 i ngs ui t. 
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Die eerste is om te veronderstel dat die religieuse uitoefening 

bestaan in verdienstelike gedagtes . Verder is dit ook om te 

aanvaar dat die toestand wat opkom uit die werking van kar":'1 

die ware toestand van die j i va is. Daar is ook veronderstel = 

lings soos dat die mens ander wesens maar kan doodmaak of dat 

hy ander mense of wesens kan red of aan hulle vreugde of leed 

kan meedeel, of dat hulle dit ook maar aan horn kan doen soos dat 

"others can lend me weal and woe" (Desai, 1956, p. 27) wat op= 

kom uit 'n valse oortuiging. As rede gee Desai aan dat elke 

wese lewe totdat sy bestemde leeftyd uitgeleef is. Geen mens 
kan die lewe verleng nie, en as dit tyd vir iemand is om die 

laaste asemtog te gee, kan niemand dit keer nie. Hy verdui= 

delik nog verder (p. 27-28) "Each and every sentient being 

gets the provisions of enjoyment and suffe ring according to 

the operation of pleasure and plain (sic!) causing Karma; still 

your taking credit of bestowing pleasure and inflicting pain to 

yourself is an admission of false conviction " . Nog 'n valseveron­

derstelling is om te meen dat die een of ander godheid aan die 

mens saligheid kan skenk of dat die leermeester voordele 

op hom kan oordra, omdat die godheid of leermeester en die 

mens afsonderlike jiva is. Die valse oortuiging sal steeds 

'n rol speel solank as wat die mens nie glo aan die spreuk 

"I myself can make my 'fortune' and I myself can mar my 

'future'" (Desai, 1956, p. 28 ). Die vyfde soort val se 

veronde rste lling i s om van i ets te hou of nie te hou nie, omdat 

gee n objek in di e were ld in homself aa nge naam of onaa ngenaa rn 

i s ni e . Di ese lfde ding wat vandag bai e aangenaam is kan oor= 

nag wal gli k wo rd . Die wa rm klere wat so behaaglik in die win= 

te r i s i s net l as ti g in di e somer. "The idol 1~hich i s so sac= 

red t o us i s smas hed to smithe reens by i conoc l asts " (De sa i , 

1956, p. 29). 
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2.2.2.6 Hartstog: 

Hartstog verwring of beklem die fiva en bedroef die siel. Dit 

is vir die siel 'n staat van vervreemding, met die gevolg 

dat Desai ( 1956, p. 29) harts tog noem ". . . the mother of a 11 

misery". Ontelbare hartstogtelike gedagtes vul die univers1:1m, 

maar hulle kan in hoofsaak na dertien herlei word. Hulle is 

dan woede, hoogmoed, bedrieg li kheid, hebsug, ligsinnigheid, 

erotiese aanhanklikheid, walging, vrees, droefheid, teesin, 

mannetjiesagtigheid by 'n vrou, verwyfdheid by 'n man en on= 

geslagtelike gedrag by 'n man of vrou (Desai, 1956, p. 29) . 

In Hoofstuk 5 sal onder die cari t ra-mohaniya 1<ar1;7a die ka~aya 

(hartstogte), naamlik krodha, mana, maya en "lobh.a in die vier 

sterktegrade behandel word. Verder sal daar aandag gegee word 

aan die no- kasaya (kwasi-hartstogte), naamlik hasya, rati, 

arati, soka, bhaya, jugupsa, purusa- veda, s tri- veda en napwnsaka­

veda . 

2.2.3 Agtien soorte: 

Skrywers soos Sharma ( 1965, p. 130) en Stevenson ( 1970, p. 116 ... 

132) gee 'n indeling van agtien soorte p~a . wat hier ook net 
aangedui word, te wete: 

2.2.3.1 Jiva hi msa papa of pranavadha papa : 

Dit beteken om die lewe te vernie tig, of "crushing out the orga = 

nic energies of an organic soul" (Sharma, 1965, p. 130) . H·ier= 

die is dan ook vir baie Jainas die punt waarom alles draai, 

omdat dit gaan om die grootste gebod . Dit is die ergste onver= 

dienstelikheid. By die behandeling van die vrata (punt 3) word 

hierop teruggekom. 
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2.2.3.2 Asatya papa of 1111'isavada papa : 

Dit beteken die tweede ergste onverdienstelikheid, om te lieg. 

Vir die Jaina is daar net een van twee moontlikhede: hy moet 

6f die waarheid praat, 6f hy moet homself behelp met 'n wit 

leuen. Hy mag egter glad nie lieg nie, en nog minder 'n halwe 

waarheid vertel nie, want dit word beskou as die ergste oor= 

treding in hierdie verband. 

2.2.3.3 Adattadana papa : 

Dit beteken om te steel, direk of indirek. Hieronder val alle 

vorme van oneerlikheid soos werklike diefstal, die hou van op= 

telgoed en gevonde skatte, smokkelary, bedrieery, neem van 

omkoopgeld en alle vorme van verraad en wetsoortreding . 

2.2.3.4 Abralvnacarya papa: 

Dit beteken onkuisheid en oorgawe aan geestelike of fisiese 

geslagsomgang. 

2.2.3.5 Pariqraha papa: 

Hieronder word verstaan alle vorme van hebsug, inhaligheid en 

verbondenheid aan aardse besittings. 

2.2. 3.6 Krodha papa: 

Dit beteken die woede as bron van onverdienstelikheid. Vir 

die Oosterling oor die algemeen en vir die Jaina in die beson= 

der is woede die ergste hartstog. Krodha is meestal aprasasta (on = 
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geoorloof) hoewel dit in sekere gevalle prasasta (geoorloof) 

kan wees, soos wanneer 'n leermeester 'n lui leerling skrobbeer . 

2.2.3.7 Mana papa : 

Dit omvat alle vorme van selfliefde, egoisme, hoogmoed en se lf= 

sug wat hoofsaak lik in agt vorme voorkom, te wete trots oor 
die kaste, die familie, di e krag, die vorm, die rykdom, die re= 

putasie, die geleerdheid en die grondbesit. 

2.2.3.8 Maya papa: 

Di t omvat alle vorme van bedrieglikheid, huigelary, skynhei = 

ligheid en geveinsdheid. Vir die Jaina in di e besonder bete= 
ken dit bedrog in besigheid, en dra 'n besonder erge straf, aan= 

gesien iemand wat daaraan skuldig is, in die volgende lewe as 

'n vrou gebore word. Dit sluit ook re ligieuse bedrog in, wat die 

1·ede is waarom volgens die Svetambara die negentiende tirthm.i= 

kara , Mallinatha, 'n vrou was. 

2.2.3.9 Lobha papa of Zabha papa: 

Dit omvat alle vorme van gulsigheid, gierigheid, skraapsug en 
vrekkigheid, maar ook alle vorme van lus en begeerlikheid. 

Daar bestaan 'n spreekwoord onder die Indi~rs wat lui: 

Zobha papanu, mu?a (gierigheid is die wortel van sonde). 

2.2. 3.10 Raga papa of asakti papa: 

Dit beteken alle vorme van oorvriendelikheid maar ook van aan= 

hanklikheid aan 'n ander mens of aan 1ets anders aangesien 
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dit die volkome loslating en afgetrokkenheid van die wereld, 

wat die uiteindelike doelstelling van die Jainisme ts, in die 

~,iele ry. 

2.2.3.11 Dvesa papa of dvesa papa : .. 

Dit beteken alle vorme van slegte gesindheid teenoor 'n ander, 

wat ook vorme van haat insluit, sowel as alle vorme van ja= 

loesie. Die onverdienstelikheid word ook i r sya papa genoem. 

2.2.3.12 Klesa papa : 

Alle vorme van strydlustigheid, bakleiery, rusiemakerigheid 

en twissiekheid word hieronder gereken, en word veral toege= 

pas op die gewoonte van die skoonma om te kla oor die skoon= 

dogter se kos. 

2.2.3.13 Abhyakhyana papa: 

Hieronder word verstaan valse gerugte en skinderstories wat 

oor die medemens versprei word met die doel om soiemand se 

naam te beswadder en aansien aan te tas. 

2.2 . 3. 14 Paisunya papa: 

Dit is om stories van iemand anders te vertel met dieselfde 

opset as abhyakhyana papa . 

2.2 .3. 15 Ninda papa of pariparivada papa : 

Dit bestaan daarin dat iemand gedurig gekritiseer word en dat 

met alles wat hy se of doen fout gevind word. Dit sluit ook in 
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die klem wat gel~ word daarop hoe s l eg so iemand is . 

2.2.2.16 Rati papa en arati papa : 

Dit sluit in die gebrek aan se lfbeheersing wanneer gekonfron= 

teer met vreugde en smart. Dit kan ook gefnterpreteer word as 

aangetrokkenheid tot 'n sensuele en emosionele lewe en afkeer 

van dissipline en selfbeheersing. 

2.2.2 .17 Ma.ya -111J"isa papa: 

Dit beteken om te wend tot onbehoorlike en oortredende han= 

delswyse onder die voorwendsel van juistheid,welvoeglikheid en 

deugdelikheid. Dit kan ook beskryf-word as daardie vorm van 

onwaarheid wat in die gewone gesprekke lei tot "suggesho falsi ", 

en wat in religie lei tot huigelary. 

2. 2. 2 .18 Mithyadarsana salya papa of mithya darsanasal.ya papa : 

Dit beteken om wat vals is as waar te aanvaar en andersom wat 

waar is vir vals te hou. Andersins kan dit ook beteken om 

d'it wat onwerklik is vir werklik te neem en die werklike as 

onwerklik te beskou. Hierdie onverdienstelikheid word dan 

verder uitgewerk in 24 soorte, waarop nie verder ingegaa n 

word nie. 

2.3 Vrugte van papa: 

Met hul besondere sin vir fyner onderskeidinge, noem die Jai = 

nas nie minder nie as 82 soorte vrugte wat deur die pa11a ge= 

dra word, maar wat hier net groepsgewys vermeld 1~ord (Steven= 
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son, 1970, p. 132-139). 

2.3 . l Vyf jnanavara~iya: 

Soos in Hoofstuk 5 indringend uitgewerk, val die jnanavaraniya 

karma ui teen in mati-, sruta, avadhi , ma.nahparyaya en kevala= 
-- -jnanavaraniya karma . Daarmee stem dan ooreen die eerste vyf 

vrugte van papa: die intellek kan nie behoorlik funksioneer 
nie, daar kan geen voordeel verkry word uit die hoar of die 
lees van die Heilige Sk rifte nie, die heldersiendheid en te= 

lepatie werk nie en die volmaakte kennis kan nie bereik word 

nie. 

2 ."3. 2 Vi er darsanavaraniya : 

0ok hier val die papa uiteen in dieselfde vier onderdele as 

die darsanavaraniya karma, te wete cak~ur-, abak~ur-, avadhi­

en kevaladarsanavaraniya karma . Die vrugte van papa is hier . . 
dan blindheid, nie- visuele gebreklikheid, gebrek aan insig op 

'n afstand en gebrek aan die bonatuurlike insig wat die Jaina 

so graag nastreef. 

2. 3.3 Vyf antaraya: 

Die papa het hier ook dieselfde onderverdeling as die antar= 

aya kar"~, te wete danantaraya 'labhantaraya, bhogantaraya, 

upabhogantaraya en viryantaraya kar~a . Die vrugte hier is dan 
verhindering om aalmoese te gee, om profyt te maak, om een= 
malige of meermalige voordele te geniet en om liggaamlike of 

geesteskragte te gebruik. 
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2.3.4 Vyf nidra: 

Die onderverdeling i s hier ook dieselfde as wat by die res van 

die darsanavaran1-ya karma nie onder 2.3 .2 genoem, voorkom,naam= 

li k nidra, nidranidra, pracala, pra"alapracala en styanagrddi 

(s tyanarddhi , t hinarddhi ). Die vrugte van papa is dat alle on= 

verdienstelikheid tot een of ander vorm van slaperigheid lei, 

te wete, ligte insluimering, diepe slaap, slaap terwyl iemand 

staan of sit om te mediteer, slaap terwyl iemand besig is om te 

loop en iemand wat misdade pleeg terwyl hy in sy slaap rond= 
beweeg. 

2.3 .5 Vyf ongeklassifiseerde vrugte: 

Hierdie vrugte van papa is nibagotra (om gebore te word in 'n 

familie van lae kaste of wat baie arm is), narakagati (om gebore 

te word in die hel) , asatavedaniya (om ellende op ellende deur 

te maak), narakanupu.rv1- (om na die hel g estuur te word) en 
narakaya (om te bepaal wat die tydsduur van die verblyf in 

die hel sal wees). 

2.3.6 Vyf en twintig kasaya : 

Dit beteken kortweg die onverdienstelikhede wat iemand vasbind 

aan die sirkelgang van hergeboortes. Hulle bestaan uit die 

vier hartstogte krodha (woede), mana (hoogmoed), maya (be= 

drieglikheid) en lobha (hebsug) in hul viervoudige sterkte= 

grade. Verder is daar die nege vrugte van die no-kasaya 

(kwasi-hartstogte), te wete hasya (gelag), rati (geneentheid), 

arati (weersin), soka (smart), bhaya (vrees), jugupsa (wal = 
gi ng), en die drie veda (manlike, vroulike en onsydige geslags= 
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2. 3.7 Ses klassebepalinge: 

Onverdienstelikheid sal verder ook die klas waarin iemand in 

die volgende lewe gebore word in die gedrang bring, aangesien 

die Jainas nie verskil maak tussen menslike en dierlike lewe 

nie. Onverdienstelikheid in hierdie lewe ryp in die vrug van 

tiryanc anupurvi {dierlike krag) wat sal bepaal dat iemand 
volgende keer gebore word in tirya;c gati {dus as dier of 

v~el) of selfs as ekendriya nama (eensintuiglike wese}, be­

indriya nama (tweesintuiglike wese}, tri- indriya nama (drie= 
si ntuiglike wese) of 'n corendriyanama (viersintuiglike wese). 

2.3.8 Ses asubha : 

Onverdienstelikheid veroorsaak ook verskeie soorte fisiese ge= 

breke. Asubha vihayogaU is wanneer iemand soos 'n kameel of 
esel loop. Upaghata nama is kwale SOOS swere onder die tong, 
keelinfeksie, uitvallende tande en kromming van die _rug= 

graat. Die huidkleu r is ook vi r die Jainas 'n gevolg van 

onverdienstelikheid, want hulle bewonder 'n huid kleur soos 

ryp koring, maar verag 'n swart huidkleur (asubha varna ) . 

Net so is asubha gandha ( onaangename l i ggaams reuk) , asubha rasa 

(onaangename persoonlikheid) en asubha sparsa (onaangename aan= 
raking van die huid} vir hulle die gevolg van onverdienstelik= 

heid, en het die bedoeling dat daar nie meegevoel moet wees met 
iemand met liggaamsgebreke nie. 

2.3.9 Vyf sahghena: 

Onverdienstelikheid het ook verlies van liggaamskrag tot gevolg, 

aangesien die senings,wat die bene in posi s ie moet hou en wat 
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soos 'n verband daarom gedraai is, se spanning die sterkte 

van die liggaam bepaal. 0nverdienstelikheid het hierdie ver= 

band in vyf besondere opsigte beinvloed. Eers i s daar 

risabhanaraca sar1ghei;za, wat beteken dat as gevo l g van die 

algemene agteruitgang van die ouderdom, die pen wat die ver= 

band heg aan die menslike li ggaam laa t vassit om te verhoed 

dat dit loswoel, uitgeval en permanent verlore geraak het son 

dat daar geen beskerming teen verlies van liggaamskrag is nie. 

Naraca sanghe'!Ja is wanneer die verband al hoe l osser word omdat 

die w~reld al hoe baser word, sodat die liggaam grootliks ver= 

swak raak. Ardhanaraca sahghe1;(! vind plaas wanneer die verband 
half afval, en k1-Zika sanghe'!Ja is wanneer dit heeltemal afgly 

sodat net die twee spykers oorbly wat die bene aanmekaar gehou 

het voordat die verband omgesit is. Eindelik bereik mens die 

huidige epog waarin nie net die verband heeltemal verdwyn het 

nie (s evartta sahghe~a) maar oak die spykers wat die bene va sge= 
hou het. Nou word die menslike liggaam net deur die gewrigte aan= 
mekaar gehou sander enige verband. 

2.3.10 Vyf salnsthai;za: 

Die menslike liggaam is ook onderhewig aan verskillende mis = 

vorminge as gevolg van onverdienste likheid. 'n Goeie postuur 

word deur die Jainas beskou as beloning van pu~ya in die ver= 
l ede terwyl verskeie mislukkings om die volmaakte fi s i ese 

standaard te bereik beskou word as die gevol ge van papa . s6os 

die boonste deel van 'n ha11ya1t {heilige vyeboom) welbekend i s 

vir sy skoonheid terwyl dit nader aan die grand maar s leg lyk , 

so gebeur dit dikwels dat hoewel die hoof en bolyf van 'n mens 

welgevorm is, dat die beentjies dun en kart i s. "Dis dan 

nuagrodhaparima1:1q.a?a sains -tha;'i'Q. ( gebrek aan ooreenst emmi ng tus = 

sen die boonste en onderste deel), en is die vrug van papa . 
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sadi sains t,;;;_na is die teenoorgestelde van die vorige, sodat die 

hoof en bolyf dun en swak ontwikkeld is terwyl die bene sterk 

en kragtig is . Dan kan dit ook kubjaka sainsthana wees, wanneer 
die hoof en bene normaal is maar die lyf misvormd. Die gevolg 
van papa kan ook vamana sainsthana (dwergagtigheid) wees terwyl 
hunda sainsthcma (die misvormdheid van el ke ledemaat en lig= 

gaamstrek) die gevolg van die ergste vorm van papa kan wees. 

2. 3. 11 Sthavam dasaka : 

Daar is ook TI verdere heterogene groep van tien vrugte van papa . 

Sekere onverdienstelikhede veroordeel die jiva wat hulle bedrywe 

om in die volgende lewe gebore te word as bewegingslose wesens 

(sthavaraJ of miskien so klein dat hulle onsigbaar is en nie 
in staat is om te beweeg nie (suksmaJ. Ander onverdienstelik= 

hede verhoed dat die jiva die vol le aantal kragte en sintuie 
verkry wat behoort tot die klas waarin dit gebore is (aparyapti) . 

TI Meer gevreesde vrug van papa is sadharana (die j i va word verp lig 
om woning te maak in TI liggaam waarin daar alreeds tallose ander 

jiva woon). Die Jainas glo dat duisende jiva in elke aartappel, 

ui, artisjok of beet woon met die gevolg dat hulle nooit enige 

bolplant of wortel eet nie ingeval hulle daarmee nie dalk net 

een nie maar duisende lewens sou neem. Daar is dan ook geen 

straf wat meer gevrees word nie as dat die jiva in plaas daar= 

van om vi r homse lf a 11 een een of and er vorm van onderdak ( mens = 
lik, dierlik of plantaardig) te he, saam met TI menigte ander 

jiva i n TI oorvol blyplek moet woon. TI Verdere vrug van papa 

is asthira (TI welgevormde liggaam wat egter onvas is), met 

die gevolg dat TI verlamde gesig, TI bewerige hand of los tande 
gewyt word aan papa in TI vorige lewe. Onverdienstelikheid kan 

mens ook so asubha (ongelukkig en onbelangrik) maak dat nie= 

mand sy naam vroeg in die more wil noem nie uit vrees dat hy 
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dan die hele dag deur die ongeluk gery sa l word. Dit maak 

mens oak durbhaga ('n mislukking) sodat alles wat hy aanpak 

verkeerd loop. Dusvara is wanneer die stem aangetas word so= 

dat dit nie welluidend is nie maar die hoarder afstoot. Die 
gebalk van 'n esel, die gehoehoe van 'n uil en die krakerige 

mensestem wys almal terug na onverdienstelikheid in 'n vorige lewe. 

Die stem kan miskien wel goed kl ink maar geen gesag dra nie 

(anadeya) as vrug van erge papa in 'n vorige lewe, SOOS wanneer 

sy bevele verontagsaam, op sy waarskuwings nie ag ges l aan en sy 

woorde nie geglo word nie . Sams is iemand se lot ayasa ( skan = 

de in plaas van eer i s sy deel al probeer hy oak sy be o). 

2. 3.12 Mithyatva mohanlya: 

Hierdie vrug van papa word beskou as die vreeslikste van al = 

mal omdat dit die mens beroof van die vermoe om die waarheid te 

glo. Hy word daardeur verplig om aan 'n valse in plaas van 'n 

ware god te glo, aan 'n base guru in plaas van 'n goeie een en 

aan 'n valse in plaas van 'n ware geloof . 

Dit is opvallend hoe 'n groat rol die misleiding ten ops ig te 

van die vir hulle ware geloof by die Jainas speel. Die moha= 

niya is een van die vier vernietigende karma (Sinha, 1952, 

p. 224), terwyl die mithy;tva (valse geloof) as die eerste hoof= 

oorsaak van sowel ;srava as bandha beskou word (Jindal, 1958, 

p. 194) . Dit word oak aanvaar dat die mithya-tva .dieeerste sta= 
dium van die gunastlzana., die geestelike ontwikkeling is wat die 

jlva deurloop vanaf die ontreinigende bandha tot die vryheid 

van die suiwere siel, soos wat Jindal (1958, p. 137) dit stel: 

"The soul has delusion. It has wrong belief (Mithy~tva)" . 
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2.4 Saamvattende opmerkings oor papa: 

Volgens die Jainisme beteken papa om be'invloed te wees deur 

aanhanklikheid en jaloesie pleks van redelikheid, en om on= 

verdienstelike dade te pleeg onder daardie invloed. Dit is 

die opstand van die mens se laere natuur teensy neigings tot 

deug en sy inherente goedheid (Sharma, 1965, p. 130). 

Papa sowel as punya is ewe laakbaar vir die mens wat aspireer 

om die hoogste stadium van heiligheid en die nirvana te bereik. 

As die vrugte van 'n goeie daad opgebruik is, het die mens 

weereens op hierdie aarde beland om gebreuk te word deur die 

golwe van papa en punya (Law, 1961, p. 16). Die papa word dan 

ook beskou as die manifestasie van die individu se onkunde 

en die in1noraliteit van sy wilshandelinge (Sharma, 1965, p. 
130). 

3. Gedrag: 

Die morele beginsels van die Jainisme is ontwikkel in die lig 

van die religieuse ervaring. Tatia (1953, p. 235) meen dat 

dit voortvloei uit die onvervreembare outonomie van die indi = 

vidu, wat dit totaal uitskakel dat die een individu aan TI 

ander ondergeskik kan wees . Die gevolg is dat onderlinge ver= 

houdinge bepaal moet word deur geweldloos heid as natuurlike 

determinant. Die gemeenskap is vir die Jainas TI gekoordi = 

neerde samestelling van outonome eenhede terwyl die welwese 

van die gemeenskap op die welwese van die individu berus . 

Daarom kan met reg verklaar word dat die gedragsre~ls wat vir 
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die Jainas voorgeskryf i s , alrnal geba seer i s op die grondree l 

van ahimsa (Chakravarti, 1957, p. 47). Ahimsa (sorns geskryf 

ahinsa ) is die onderliggende beginsel van die Jainisrne. 

Bhandri (1957, p. 50) wys dan ook daarop dat baie ander reli = 

giee hierdie beginsel verkondig he t , rnaar dat net Jainisrne 

dit ten volle uitgel eef het. 

Die tiende anga van die Svetambar a se Agarna, d·ie Panhavagara= 

nairn (ook bekend as die Prasna Vyakaranadasa) , verduidelik 

volgens Law (1961, p. 27) die groot sedelike ede van die Jainas. 

Eers i s daar die vier beginsels van selfbeheersing wat 

ParSva vir sy volgelinge voorgeskryf het. Hulle i s vir sowel 

die Jainas as die Boeddhiste van belang. In die Jainas se 

voorstelling staan die onthouding van ondeugdelike handelswy= 

ses op die voorgrond terwyl in die Boeddhiste se voorstelling 

die positiewe aspek van deugde sterk beklerntoon word. Vardharnana 
Mahavha het deur se lfopgel egde gestrenghede so 'n mees= 

terskap oor sy sintuie en bewussyn verkry dat dit horn eers na 

kennis en daarna na verligting gelei het. Volgens Anon (1942, 

p. 98) was uithouverrnoe so TI oorheersende karak t ert rek by horn 

dat die neem van ede TI religieuse gewoonte by sy volgelinge ge= 

word het. 

3.1 Sthula en suksma onverdienstelikhede: 

Die Jainisme skryf t wee stelle reels vir sedelike gedra g en 

geestelike ontwikkeling voor . Die hoe re ste l ree l s i s bedoe l 

vir die sadhu (monn i ke of askete), en geld ook vi r die s;_dhvi 

(nonne) hoewel hulle nie d·irek bevryding kan bere ik nie. Hull e 

het di e we reld verl oen en i s vry van sos i ale ver pli gt in ge . 

Die l aer s t el ree l s is vir die gewo ne men se , die 6r;1~ka ( l eke= 

broeders ) en ::r•;;vi k,""i ( l ekes usters) . Hi erdi e l eke st ree f ook na 
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bevryding, sonder om die sosiale verantwoordelikhede te ver= 

loen (Shastri, 1962b, p. 448). 

Die Jainas onderskei dan ook tussen sthula {growwe) en suksma 

(verfynde) onverdienstelikhede {Mehta, 1969, p. llO). In die 

geval van ahimsa is die onderskeiding dan sthi:la- hir{lsa (ver= 

fynde geweld, wat enige vorm van lewe sal neem) en suksma-himsa . . 
(growwe geweld, wat die hoere vorme van lewe, te wete, wesens 

met meer as een sintuig, sal neem). Die eersgenoemde is vir 

die askete verbied en die laasgenoemde vir die leke. Di~ 
bring dan die Jainas se onderskeiding tussen mahavrata (groot 

ede) en anuvmta {kleiner ede) mee. 

Vooraf word eers die pratima (stadia op die pad van die leke= 

broeders na die monnikaj besien . 

3. 2 Pratima: 

Die pad wat geleidelik van die lewe van die lekebroeders in 

die van die as kete oorgaan is verdeel in elf stadia genoem 

die pratima {Sen, 1953, p. 72). Hierdie pratima bestaan uit: 

3.2.1 Darsana (geloof) : 'n Ware Jaina moet 'n volmaakte, 

intelligente en goedberedeneerde geloof aan die Jainisme he, 

met ander woorde, hy moet 'n stewige kennis he van die leer= 

stellinge en die toepassing daarvan in die lewe. 

3.2.2 Vrata (ede) 'n Ware Jaina moet die vyf anuvrata (klei = 

ner ede), die drie gu~a-vrata en die vier sik?a-vrata ken. 
Sen (1953, p. 71) noem die eerste vyf die mula (grondliggende) 

ede en die ander sewe die uttara (sekondere) ede. Die gunavrat a 

en siksavrata (saam genoem silavrataJ i s bykomstige ede om die 
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anuvrata te versterk en te beskerm (Shah, 1973, p. 11). 

3.2.3 Samayi ka (aanbidding): 'n Ware Jaina moet gereeld 
driemaal per dag vir 48 minute aanbid. Natuurlik word nie 'n 

god aanbid nie, maar aanbidding beteken self-oorpeinsing en 

suiwering van mens se idees en emosies. 

3.2.4 Pr osadhopavasa (veertiendaagse vas): 'n Ware Jaina vas 

gereeld, in die reel tweemaal per veertien dae van elke maan­

maand. 

3.2.5 Sachitta- tyaga (nie-eet van vleis): 'n Ware Jaina 

sal homself onthou daarvan om die vleis van enige bewuste 

wese te eet. Hy sal horn ook daarvan weerhou om vars groente s 

te eet omdat hulle lewend is. 

3.2.6 Ratr i - bhukta- tyaga (nie-eet in die nag) : 'n Ware Jaina 
mag glad nie voedsel inneem as dit donker is nie. Daar is 

klein lewende wesens wat mens by hoeveel lig ookal nie sal ken of 
sal kan onderskei nie, hoeveel te meer sal dit nie noodwendig in= 

geneem word as mens na sondonder sou eet nie. 

3. 2. 7 Bmchmacharya ( se l ibaat): 'n Ware Ja i na sa l horn on th ou 

van geslagtelike gemeenskap . 

3.2.8 Arambha- tyaga (onttrekking): 'n Ware Jaina sal horn 

onttrek aan blote wereldlike beroepe en belangstellings. 

3.2.9 tot 3.2.11 Parigraha- tyaga, anumati- tyaga en uddista­

t yaga is voorbereidende stadia vir die asketie se lewe. Hulle 

skerp by die lekebroeder in dat hy die wereld gaandeweg moet 

versaak en homself terugtrek in 'n stil plek om die kennis van 
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die waarheid te verkry en uiteindelik geskik te raak om die pad 

van bevryding aan andere te leer (Jindal, 1958, p. 165). 

3.3 Vrata vir sravaka en sravika: 

Lekebroeders en -susters lei wel nie die lewens van askete 
nie, maar lewe in die wereld, verdien die lewensonderhoud op 
eerbare wyse en vervul die leek se religieuse pligte. Van hul= 
le word verwag dat hulle ernstig sal wees, 'n kalme geaardheid 
sal he, en ingetoe, reguit, vriendelik, onpartydig, oop om die 
goeie hoedanighede van andere te waardeer, beskeie, dankbaar, wel= 
willend, ensovoort~ sal wees (Jain journal, 1972, p. 171). 

Ede word gegradeer op die grondslag van drie wyses van onver= 
dienstelikheid. Hierdie drie is om self 'n oortreding te pleeg, 
om iemand anders opdrag te gee om dit te doen en om kommentaar 
te lewer oar 'n oortreding deur 'n ander gedoen. Vir elke wyse 

is daar drie instrumente, te wete, gemoed, spraak en liggaam. 
Dit is net vir 'n monnik moontlik om horn te onthou van al nege 
wyses van oortreding. Die leek moet na vermoe horn onthou van 
soveel as moontlik volgens sy innerlike krag (atmic shakti) 

(Shastri, 1962b, p. 448). 

3.3.1 Vyf anuvrata : 

Die anuvrata is primere ede om te onthou van growwe geweld, 
growwe valsheid en growwe diefstal, asook om tevrede te wees 
met die eie vrou en om besittinge te beperk (Shah, 1973, p. 11). 
Hulle is tegnies bekend as sthula-pra~atipata- viramana, sthu la­

mrsavada-viramana, sthula-adattadana-viramana, svadara-santosa . . . . . 
(of svapati santosa) en iccha-parimana (of parigr aha- parimana) . . . 
(Mehta, 1969, p. 110). Die afsonderlike anuvrata is dan: 
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3. 3.1.1 Sthula-pra:7:atipata- viram<l';a- vrata: Hierdie eed sluit 

in om geen growwe geweld te pleeg nie, en om geen onskuldige 
trasa-wese dood te maak, te beseer of te molesteer ni e (Jain 
journal, Apr. 1972, p. 171). Die leek word selfs aangemoed ig 

om soveel as moontlik te vermy om eensintuiglike wesens dood 
te maak. Om vleis te eet word streng verbied omdat dit die 
vernietiging van die hoer vorme van lewe inhou. Die inneem 

van alkohol en heuning is ook verbode (Mehta, 1969, p. 110) . 

Mehta gee dan ook antwoord op die vraag "wat is gewe ld?" deur 

te stel dat dit die skending van lewenskragte uit hartstog is. 

Dit is wreed omdat dit pyn en lyde aan lewende wesens veroor= 
saak. Elke wese wil graag lewe en nie doodgemaak word nie, 

en daarom vervul die dood hom met skrik en afgryse. Die po= 

sitiewe teehanger van nie-geweld kan genoern word anukampa- daya­

karuna (medelyde), wat die weldoende moeder van alle wesens 

is en beskerming bied aan alle lewende wesens. Mehta stel 

dit s te rk as hy beweer "Evi 1 cannot dwe 11 in a person crowned 
with the halo of compassion". Volgens Kremser (1970, p. 181) 

is dit 'n enkele standaard wat gelykelik op alle lewende we = 

sens toegepas word. Die lewensbeginsel in die kind is die= 
selfde as die in die volwassene; die lewensbeginse l in die 

mier dieselfde as die in die olifant, en die in die kind die= 

selfde as die in die mier. Volgens haar meet die Westerling 

met 'n dubbele standaard, deur die kwaaddoener se dierbares 
nie te kwets nie, maar wel die kakkerlak in die more dood te 

maak. Die Jainisme daarteenoor beskerm alle lewende wesens, 

hetsy Jainas of nie-Jainas. Daarom noem sy ahimsa die kroon= 

juweel van die religie. 

Volgens Schweitzer (1956, p. 83) kan die mens, by al sy beste 

pogings, nooit ahi msa ten volle toepas nie. Die wet van nood= 
wendigheid verplig horn om te dood en te beskadig beide met en 

211. 



sonder sy wete . Met verwysing daarna dat die Jainas siek en 

afgeleefde diere ten alle koste aan die lewe hou, beweer 

Schweitzer dat deur slaa f s te kleef aan die bevel om nie te 
dood nie, medelyde soms minder gedien word as wanneer di~ bevel 
oortree sou word. 

Ahimsa kan beskou word as die grondliggende beginsel van die 
Jainisme (Law, 1961, p. 1), en dit word saam met aparigraha 

deur hulle beskou as die hoof-gebooie, hoewel die twee genoem kan 
word "almost grotesque exaggeration" (Schubring, 1966, p. 34). 
Daar word net verwys na wat reeds in Hoofstuk 1, 1.4.2.2 ver= 
vat is oor die ahimsa . 

3.3.1.2 SthuZa-mrsavada- viramana- vrata : 

Hie rdie eed beteke n om nie sodanige leuens te vertel wat antler 
wesens mag benadeel nie. Dit vereis onthouding van growwe 
va 1 she id, vera 1 as dit met harts tog uitgespree k word. Mehta 

(1969, p. 111) wys op die belangwekkende opvatting van die 
Jainas, dat hierdie eed ook die waarheid verbied as dit die 
vernietiging van 'n lewende wese kan meebring. Die waarheid 
wat pyn en lyde aan lewende wesens veroorsaak is nie aanbe= 
velenswaardig nie, en alle ede in die Jainisme het die be= 
doe 1 i ng om ahimsa te bevei 1 i g. 

Verder hou hierdie eed vir die leek in dat mens die growwe 
leuens moet nalaat . Voorbeelde hiervan is om 'n plegtige 
belofte of 'n vertrouensaak nie te honoreer nie; om valse 
getuienis in 'n hof af te 1~; om iemand anders se eiendom as 
sy eie of 'n derde party s'n voor te doen; om iemand anders 
se foute en gebreke toe te smeer; om 'n bruid of bruidegom 
valse lof toe te swaai, ensovoort (Jain journal, Apr. 1972, 
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p. 171). 

Wie hierdie eed wil onderhou, maak 'n sankalpa (voorneme) om 
nie grootliks onwaarheid te praat tot nadeel van die luisteraar 
nie. Shastri (1962b, p. 449) dui dan die soort van onwaarheid 
aan as onwaarheid oor 'n meisie se hoedanighede by die verlowing, 
waar haar goeie hoedanighede oordryf en haar swakhede verdoesel 

word; onwaarheid by die verkoop van vee; onwaarheid oor grond; 
om geld te verduister of onwaar daaroor te praat, en om valse 
getuienis te gee. Die tweede eed word dan oortree wanneer on= 
gegronde of onnadenkende bewerings gemaak word; wannee r be= 

werings gemaak word teen mense wat vertroulik praat; wanneer 'n 
gesprek met die eie of 'n ander vrou geopenbaar word; wanneer 
valse instruksies of opleiding gegee word en wanneer dokumente 
vervals word. 

3.3.1.3 Sthula- adattadana- viramana-vrata : 

Hierdie eed beteken om te weerhou van growwe diefstal en kom 
neer op die toeeiening van wat die regmatige eienaar nie ge= 
skenk het nie. Niks wat aan 'n ander behoort mag geneem 
word nie, of dit nou in die huis of op die grootpad of op die 

water of in die woud of in die heuwels is nie. Om klein din= 
getjies soos gruis langs die pad te neem sonder om toestem= 
ming te vra is nie verbode nie (Mehta, 1969, p. 110). As 
diefstal word beskou werklike onregmatige verwydering van 'n 
ander se besitting, of die ontduiking van belastings wat be= 
taal moet word, of sodanige stelery wat iemand skuldig laat 

staan in die oog van die gemeenskap of strafwaardig by die 
wettige owerheid (Jain journal, Apr. 1972, p. 171). 
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Ook hier gee Shastri (1962b, p. 449) 'n duidelike aanduiding 

van die vorme van growwe diefstal, te wete om iemand anders se 

eiendom te verkry deur dit uit die grond te grawe; deur die 

slot te breek of met 'n ander sleutel oop te sluit; deur ro= 

wery of deur sonder permissie van die eienaar iets te neem wat 

ge leen kon word . Daar is ook vyf oort redi nge: deur en i giets 

aan te neem uit die hand van 'n dief; deur diewe of ske lms in 

diens te neem ter wille van die moontlike stoflike gewin; deur 

enigiets onwettigs of deur die owerheid verbode te doen; deur 

oneerlik te wee s in die weeg of meet van handelsartikels en 

deur met namaakse l s te bedrieg. 

Die twee ede wat gesweer word ten opsigte van die waarheid en 

om nie te stee l nie het betrekking op die onderlinge gedrag 

van mense en op die bes igheidswereld. 

3.3.1.4 Svadara- santosa en svapati - santosa : Hierdie eed het te 

doen met onderskeidelik die tevredenheid met iemand se eie vrou 

of iemand se eie man. Dit word ook genoem sthuZa-maithuna­

viramana- vrata wat beteken om alle geslagtelike omgang behalwe met 

die eggenoot(note) aan wie mens wettiglik verbind is, te vermy. 

Hierdie eed handel dus duidelik om die verbod op owerspel, en 

die kern van die eed is om af te sien van die begeerte tot sek= 

suele kopulasie met 'n getroude of ongetroude man of vrou 

wat nie aan die persoon verbind is nie. Dit verbied selfs die 

wellustige kyk na 'n ander vrou of man. Dit is 'n positiewe eed 

in die sin van tevredenheid met die eie vrou of man en ook 'n 

negat iewe eed om iemand anders se vrou of man te vermy (Mehta, 
1969, p. 112). 

In die ou Indiese gemeenskap is vroue ingedeel in drie soorte, 

te wete suiya (eie vrou), parakiya (iemand anders se vrou) en 

214. 



samanya (gemeenskaplike vrou, dus prostituut) ( Shastri, 1962b, 

p. 450) . Die hofre moraa l het vereis dat 'n man horn by sy eie 

vrou sou bepaa l en tot haar beperk, maar die laere moraa l het 

dit ' geduld dat daar gemeenskap met prostitute is. Die religieuse 

gevoel het dit we l veroordee l , maar dit is nie beskou as anti­

sosiaal nie . Seks uele gemeenska p met 'n getroude vro u anders 

as iemand se eie vrou is beskou as anti-sos i aa l sowel as immo= 

reel . 

As oortredinge van die eed is dan beskou om gemeenskap te h~ 

met 'n vrou wat vir 'n kart tydjie verloof is, of me t ' n onge= 

troude vrou, of om die se ksuele begeerte op onnat uurl ike wyse 

te bevredig, of om 'n brandende seksuele begeerte te he. Dit 

moet oak vermy word om met die eie vrou buiten spor ige seksue l e 

betrekkinge te he (Jain journal, Apr . 19 72 , p. 171). Mehta 

(1969 , p. 112) wys daarop dat die l eek by wi e die seks uele be = 

geerte onweerstaanbaar sterk i s , dus wel in beperkte sin gemeen= 

ska p met die eie man of vrou mag he . As die beperki ng ni e af= 

gedwiny sou word nie, sou daar die ernsti ge gevaar opgeduik het 

dat 'n man met sy eie rnoeder , suster of dogter gemeenska p sa l 

wil lie. 

3. 3. 1. 5 IC ha-par1:mana- en parigraha- parimaw.r-7/ra ta : 

Hi erd ie ede beteken respek tiewelik die beperking van begeertes 

en die bepe rking van die besittings. Daar moet perke gestel 

word vir 'n l eek se grand, sy geld, sy goud, sy graan, sy diere 

en sy ander vorme van bes itt i ng s , en hy moet sy gen ieti ng st reng 

binne daardie bepaa l de perke begrens (Jain journal, Apr. 1972, 

p. 172). 

Hierdi e eed van beperkte besittings i s gebaseer op beperkte be= 

geertes. Dit i s van kardi nal e bel ang om die begeertes te beperk 
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sodat die besittings beperk kan word. Mehta (1969, p. 112) wys 

daarop dat in alle vorme van besittin~ daar geweld geimpli= 

seer word. Daarom is die implikasie dat as die besittings beperk 

word, geweld oak beperk word tot daardie selfde mate. 

Die redelike grens word oorskry ten opsigte van onder andere goud 

en silwer, asook rykdom in die vorm van geldstukke, edele me = 

tale en juwele. Oak is daar 'n perk ten opsigte van vaste 

eiendom s6os grand of huise; van lewende hawe soos vee of slawe; 

van voedselware en ander verbruiksgoedere en van onedele metale 

en gebruiksvoorwerpe en artikels gemaak van hierdie metale 

{Shastri, 1962b, p. 450). 

Vir die Jainas is dit duidelik dat verbondenheid aan aardse 

besittings aan die wortel van alle kwaad le. Iemand wat va sge= 
vang is in die idee van "dit en dat is myne", moet weet dat 

hy wat syne is moet beskerm. In daardie proses sal wel een of 
ander tyd geweld moet voorkom. Terwille van die baie besittings 

sal hy soms 'n leuen vertel, of 'n diefstal pleeg. Oaarom i s 
dit geb iedend nood saak lik dat iemand sy besittings of verbon= 

denheid aan sy besittings sal beperk om baie euwels te vermy 

{Mehta, 1969, p. 112). 

3.3.2 Orie gunavrata: 

Waar die anuvrata die primere ede is wat die leke moet onderhou, 

is daar oak drie gunavrata of volgens Sharma (1965, p. 138) 

gupti , wat beteken dat dit gebaseer is op ge imp 1 i seerde reels. 

Hulle is dik- parimana- vrata, bhogapahhoga- parim~a-vrata en 
anarthadanda- viramana- vrata (Jain journal, ·Apr. 1972, p. 172). 

Die afsonderlike gW'}aVrata is: 
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3.3.2.1 Dil<-parimana- vrata : Hie rd ie geimpliseerde eed , deur 
. . 

Mehta ( 1969, p. 113) genoem d1:sa- parimana beteken dat di e ge= 

bi ed vir di e leek beg rens word. Di e bedoe ling i s om die kwan= 

titeit van i emand se oortredi nge te be perk deur di e geb i ed 

waarin hun e gepleeg kan word. Hoe mee r sy bewegi ngs beperk 

word, de s te minder l ewende we sens sal st erf . Di e l eek neem 

'need om sy reise vir die doel van handel , sy oe s te , sy industri e 

en ander kommersie le bedrywighe de vrywillig te beperk (Jai n jour= 

nal, Apr. 19 72 , p. 172; Shastri, 1962b, p. 450 ) . Di e Jaina s 

meen dat hi erdie gW1avra l;a die l eek help om homse lf te bevry 

van die heerskappy van inhaligheid deur die verkryging van ryk= 

dom in baie opsigte buite sy berei k te plaas. Da aruit blyk 

vol gens Mehta (1969, p. 113) die vasberadenheid om van kl einer 

onverdienstelikhede afstand te doen tot die dood toe deur se lf 

die spee lruimte van beweg ing vas t e stel. 

Shast ri (196 2b, p. 450-451) glo dat hierdie eed twee rl ei doel 

het. Ee r stens demp dit onbeheerste stof li ke ambi s i es wat i e= 

mand nooit eni ge rus gun nie . Tweedens vermy di t konfl'ikte ond er~ 

ling in di e begeerte na kommers iele eksp loitasie en politi eke 

mags uitb re iclin g, wat die wereld al tot op die randj ie van to= 

tale verwoest ing gevoer het . Di e se lfingeste lde grense kan 

oorskry word in all e r igtings , ook na bo en na onder , en as ' n 
mens met eksp l oitasie bes ig i s , vergeet hy van di e grense . 

3. 3. 2.2 Bhogapabhoga-parimana-vrata: Hi erdi e gei111pl i see rde 

eed, deur Mehta (1969, p. 11 3) genoe111 upabhoga-paribhoga-paYimana, 

het te doen met di e betragting van mati gheid in voedsel , klere, 

enso voort . Dit ske rp by die l eek in dat 'n ma t i ge l ewe ge l ei 

kan word deur 'n perk te plaas op versk ill ende dinge. Eerstens i s 

daar die upabhoga of bhogya, die dinge wat net eenkeer ge= 

bruik kan word in die daa glikse lewe , of wat innerli k gebruik 
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word, soos voedsel, betelneute, verkoelingspasta, wierook, 

of eenmalige handelinge soos om te bad. Daar is tweedens die 

paribhoga, die dinge wat dikwels gebruik kan word soos huise, 
meubels, klere, juweliersware, voertuie, ensovoort. 

Verder le hierdie eed die beoefening van vyftien sogenaamde 
"wrede" beroepe aan bande. Hulle is ahgara- kmoman (lewe van 

die maak van houtskool); vana- karman (lewe van houtwerk); 
sakata- karman (lewe van karre); bhataka- kmoman (lewe van . .. . . 
transportgeld); sphota- karman (lewe van borne afkap); danta-

v~ijya (lewe van neweprodukte van diere); Zak~a-v~ijya (handel 
in lak); rasa- vanijya (handel in alkohol); kesa- vanijya . . . 
(handel in mense en diere); visa- vanijya (handel in gifstowwe); 
yantra- pidana (we rk met meulenary); nirlanchana (werk wat 

verminking meebring); davagni-dana (werk wat verbranding mee= 
bring); sarah- sosana (werk wat die uitpomp van water uit mere 
meebri ng) en asati-posana (werk met betrekking tot die opleiding 
van anti-sosiale elemente). Die Jainas laat net 'n beperkte 
aantal maniere toe waarop die leeftog verdien mag word en verbied 
enige professie wat te doen het met die vernietiging van lewe 
(Mehta, 1969, p. 114). 

Dit i s belangrik om daarop te let dat hierdie eed nie vereis 
dat die besittinge beperk word vanwee die besit self nie , 
maar oor die werklike gebruik daarvan (Shastri, 1962b, p. 451). 
Die gebruiksvoorwerpe word in 26 soorte ingedeel volgens elke 
lewensterrein wat daagliks betree word. 

3.3.2.3 Anarthadanda- viramana- vrata: Hierdie eed het te doen 
met weerhouding van doellose en gedagtelose dade. Die eed moet 
dan skadelike werksaamhede en handelinge aan bande le wat geen 
positiewe doel het nie, wat in geen persoonlike behoefte voor= 
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sien en wat ni e tot die voordee l van die huisgesin dien nie 

(Jain journa l, Apr . 1972, p. 172). Die eed word onderneem as 

'n beve iliging teen die doen van baie onnodige verkeerde dinge. 

Dit het be sonderlik onnodi ge din ge op die oog wat kan l ei 

tot di e pleeg van gewe ld. Die l eek word dus deur hierdi e eed ge = 

waarsku om ni ks met gewel d te doen of ook niks te doen wat andere 

sander eni ge positiewe rede in 'n ongeleenthe id kan bring ni e 

(Sha stri , 1962b, p. 451) . Daar i s vier soorte van doellose 

gewe l d, te wete aparlhyana, pramadacarila, h-£11wa-p(lrJn11.a en 

papopadesa . Onder aparlhya11a (base gedagtes) word ve1·s taan 

onderdrukkende gedagtes of gewe lddadige gedagtes soos woede 

(Shastri , 1962b , p. 451) en 'n wen s dat iemand anders moet ly 

deur in di e stryd te verloor, deur straf, deur verminking, 

deur konfi skering van al sy bes itt ings, ensovoort. Onder 

pramadacarita (nalati geoptrede )val dand ie afkap van borne , die 

grawe van gate in die grand, die besproeiing met wate r , enso= 

voort , sander dat daar en ige doel mee beoog word (Mehta, 

1969, p. 114). Hie rd ie nalatigheid kom volgens Shastri ve ra l 

voor onder die invloed van bedwelming of hart stogte. 

Sodanige gedrag is onbesonne (Jindal, 1958, p. 196). Onder 

h0sa- pardana (verskaffing van wapens) kan gereken word die 

voorsiening van enige Vorm van vernietiging soos gif, do= 

rings, wapens, vuur, sweep, stok, ensovoort (Mehta, 1969, p. 

114). Jindal (1958, p. 196) beskou dit meer spes ifiek as die 

maak en voorsiening van aanvalswapens. Die vierde soort doel = 

lose geweld is papopadesa (die propager ing van onverdienste= 

likheid,) wat Shastri (1962b, p. 451) noem om instruksies oor 

geweld te gee, en Mehta (1969, p. 114) beskryf as "Using words 

that incite others to cause suffering and injury to living 

things". Volgens Jindal (1958, p. 196) is daar 'n vyfde soort 

doellose geweld, t e wete dusruti {lees van onbehoorlike lee s= 
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Hierdie eed, wat ordelikheid in die huishouding sowel as 

beheerste optrede reel, word op vyf maniere oortree. Hulle is 

eerstens die maak van nuttelose bewegings en gesigsuitdrukkings 
uit geslagsdrif; dan die doellose bewegings v<1 <11 hande, voete, 
oe en ander liggaamsdele; vervolgens futiele en hardnekkige 

praatjies; verder die doellose beskadiging van meubels en an= 

der gebruiksvoorwerpe, en eindelik die onnodige venneerdering 
van artikels vir alledaagse gebruik (Shastri, 1962b, p. 451) . 

3.3.3 Vier Siksavrata: 

Di e laaste vier vrata vir sravaka en sravika, volgens Jindal 

(1958, p. 196) genoem shiksa vrata (dissiplinere ede), word 
so genoem omdat hulle voorbereidend vir die dissipline van 
'n asketiese lewe staan, en die bedoeling het om die slui = 
merende geeste like kwa l itei te te verfyn of te ontvou. Hull e 
is: 

3.3.3.1 Sa:mayika-vrata (toestand van innerlike balans) is 

volgens Mehta (1969, p. 114) 'n oefening in die bereiking 
van gelykmoedigheid of gemoedsrus. Dan staak alle soorte 

onverdienstelike optredes om te konsentreer op onskadelike 
aktiwiteit, wat tuis of in 'n ander geskikte plek beoefen kan 

word. Wi e d it wil beoefen, rnoet n i e in 'n stryd met 'n and er 
gewikkel wees of bang wees nie. Daar moet oak geen ander oor= 

saak van bekolllllernis wees wat sy bewussyn se konsentrasie sal 
kan verbreek nie. Soos 'n askeet moet hy versigtig en beheersd 
wees. Deur hierdie eed onderneem die leek dan om vir 'n 

rm1hurta (48 minute lank) op een plek te sit en mediteer oar 
die jiva of om geestelike liedere te sing ("chant hymns": 

Jain journal, Apr. 1972, p. 172). Hoewel Mehta (1969, p. 115) 
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van oordee l i s clat die r;wnayika so dikwels as 111oontlik beo 

fen moet word, beteken hi erd i e eed dat 'n vasgeste lcle tycl 

elke dag, hetsy een, twee- of dri emaal per dag met sonop, mid = 

dag en sonond er , opsyges it moet word vir die oordenking van 

di e jJva tot geestesbevorderi ng (Jindal, 1958, p. 196). Qn 

dit te ka n regkry, 111oet daar di e geskikte tyd, p·lek, houcling, 

gesinclheid en suiwerheid van gemoed, spraak en l-i ggaa111 wees 

(Mehta, 1969, p. 114 ) . Dit bet eken volgens Jain journal (/\pr . 

1972, p. 172) dat all e bose neigings van die gemoed , spraak 

en li ggaa111 onclerclruk word 0111 gelykheid teenoor vr-i ende, v_yande 

en al l e wesens te betr ag. 

3. 3. 3. 2 De6avakasika-ora lo ( be perking van woon- en werkge= 

bied) i s ' n eed wat verwant i s aa n d·ie dik- /'Gr'i'.111a1u,-1n•o/n 

(disa-parimana ) met net 'n verdere begrens ing wat wi sse l na 

gelang die daag likse l ewensbehoeftes (J ain j ou rnal , Apr. 1972, 

p. 172). Die desaval<asika word buitendien nie l ewens l ank ge= 

neem soos die disa- pa.rimana nie. Die besondere afmetings 

van die beperking kan net 'n kamer in 'n huis, 'n hele hui s , 

'n dorpie of 'n stad wees (Mehta, 1969, p. 115). Volgens 

Shastri (1962b, p. 451) trek die leek homself geheel en al 

van enige wereldse betrokkenheid terug vir 24 uur . Mehta 

(1969, p. 115) stel die gewone tydsduur van hierdie beperking 

op twaalf uur, van skemer tot ligdag. Ander tydsbeperkings 

kan egter ook 'n nag, 'n dag, vyf dae of twee 1veke wees met 

selfs die moontlikheid van korter tye soos 'n prahara (dr i e 

uur) of 'n muhu.rta . Daar dien op gewys te word dat Ji ndal 

(1958, p. 196) hierdie desavakasika-vrata nie noem nie, maar 

wel die bhogopobhoga {daaglikse eed om die genietinge van 

verbruiks- en nie-verbruiksgoedere te beperk), wat moontli k 

'n verwarring met die tweede gunavrata by hom aandui. 
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3. 3.3.3 Po?adhopavasa- vrata (vas saam met medita s i e ) : 

Hi erd i e eed, via t Ji ndal ( 1958 , p. 196) prosadlwpvasa noem , 

word geneem om op vier dae elke maand, te wete op die twee 

astami en die twee chaturdasi , te vas. Volgens Jain journal 

(Apr. 1972, p. 172) word dit pausadha- vrata (voedende eed) ge= 

noem omdat dit die religieuse lewe voed en bevoordeel. Die 

leek onderneem om soos 'n askeet vir 'n hele dag, e:tmaal of 

nag te vas, en alle wereldlike betrokkenheid af· te le om met re= 

ligieuse oorpeinsing besig te wees. Mehta (1969, p. 115-116) 

meen dat dit geskied op verskillende heilige dae, waartydens 

liggaamlike versierings soos blomkranse, reukwater en orna= 

mente verbied word en geen seksuele aktiwiteit en daaglike ar= 

beid verrig mag word nie. Volgens Mehta is die eed van toe= 

passing op voedsel, liggaamlike versorging, geslagtelike ver= 

keer en wereldlike bedrywighede. Met betrekking tot voedsel 

bestaan daar die moontlikheid van algehele vas, van gedeeltelik 

te vas terwyl water ingeneem mag word, en van net een ete per da!} 

te neem. 

Hierdie eed kan op enige geskikte plek betrag word, mits dit 

sorgvuldig gekies, ondersoek en gevee word met 6f 'n besempie 

6f mens se eie klere. Die hele duur daarvan moet bestee word 

aan meditasie, studie, die opse van die kanon en die luister na 

religieuse verhale. 

3.3.3.4 Atithi-san_1v i bha.ga-vrata (mededeelsaamheid aan die 

gas) is 'need w~t die leek dring om gasvry en vrygewig te 

wees teenoor iemand van goeie karakter wat aan die deur kom 
klop (Shastri, 1962b, p. 452). Die sadhu en sadhvi moet kos, 

klere, ensovoort, van die leek ontvang (Jain journal, Apr. 197Z, 
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p. 172). Mehta (1969, p. 116) beskryf die leek se verpligte 

aalmoese aan die askete as vierderlei, te wete, skoon voedsel 

moet met 'n rein hart gegee word; gebruiksgoedere soos klere, 

bedelbakkies, boeke, besems, ensovoort, moet geskenk word; · ge= 

neeskragtige en geskikte medisyne moet verskaf word, en be= 

hoorlike onderdak moet voorsien word. Die askeet word 'n gas 

genoem omdat hy ongereeld opdaag en nie onder verpligting 

staan nie. Dis vir 'n leek verbode om aan die askeet iets aan 

te bied waarmee lewende wesens gedood kan word, waardeur enig= 

iets skadeliks gedoen kan word, waardeur 'n ongeluk bewerk= 

stellig kan word, waardeur 'n aansteeklike siekte versprei 

kan word of as gevolg waarvan vrees kan ontstaan of die 

ontvanger geruineer kan word. Die atithi - sa1!11J i bl;,_ga- vrata 

vereis ook van die leek 'need om nooit self te eet voordat hy 

nie eers 'n deel van sy kos afgestaan het aan 'n askeet of ander 

behoeftige nie (Jindal, 1958, p. 196). 

Vir die Jainas is dit baie belangrik om aalmoese te gee, 

nie net aan die askeet nie, maar ook aan die baie jong en 

die baie ou mense, aan die blindes, sto01nes, dowes, vreemdelinge, 

siekes, ensovoort . Hulp aan die mense in nood is uitdrukking 

van medelye. Hierdie hulp word egter beperk tot gawes wat nie 

die regte geloof en die regte gedrag sal belemmer nie, terwyl 

offers aan die voorvadergeeste en ander geskenke aan bygeloof 

gekoppel ook verbode is. 'n Welgestelde mens behoort sy ryk= 

dom voor die voet vir bystand aan almal in ellende en armoede 

aan te wend (Mehta, 1969, p. 116). 

Daar word altyd voordeel behaal deur aalmoese te gee. Stevenson 

(1970, p. 219) haal die legende aan van die besonder arm seun in 

die staat van Rajagriha wat baie selde lekker kos geproe he t . By 

'n uitsonderlike geleentheid het sy ma horn getrakteer met 'n gereg 
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van rys met melk en suiker. Op daardie selfde oomblik het daar 

'n sadhu verbygekom, en sander huiwering het die seun die lekker 

gereg aan horn oorhandig. Die seun se be loning was om in sy vol = 

gende inkarna sie gebore te word as die seun van 'n ryk handelaar. 

Hy het toe besluit om gelykwaardig aan 'n koning te word, het 'n 

sadhu geword, en sa l in sy volgende geboorte mok.~a berei k. 

3.4 Saamvattende opmerki ngs oor gedrag: 

Die Jainas sien die lewe as 'n sport van 'n lang leer, waarvan die 

onderkant ver benede en onwaarneembaar i s, terwyl die bokant erens 

tussen die sterre is (Pike, 1948, p. 122). Elke besondere lewe kan 

'n stap boontoe 6f ondertoe beteken. As 'n Jaina dan gevorder het 

tot op die vyfde trap van die leer of die vyfde gu7:asthana (vgl 

Hoofstuk 7), gevoel hy die behoefte om die twaalf ede te neem voor 

die guru (Stevenson, 1970, p. 219). 'n Leek wat al die ede onder= 

hou, word 'n desavratl genoem, al hou hy di t net gedee lte l i k. 'n 

Sadhu wat die twaalf ede meer gestreng hou, staan bekend as 'n 

sarvavr atl (Stevenson, 1970, p. 220). 

Om te verseker dat die lewe 'n opwaartse stap is, het die Jainas 'n 
stel gedragsreels uitgewerk, almal gebaseer op liefde, simpatie, 

meegevoel en deernis (Pike, 1948, p. 122). Elkeen wat geestelike 

vooruitgang wil maak moet hierdie gedragsreels onderhou. Die 

Jainas glo dat daar groat voordele voortvloei uit die onderhouding 

van die ede. Liggaamlik is dit voordelig omdat die selfbeheersing 

wat dit inhou, die liggaam gesond en in oefening hou. Sedelik is 

dit tot groat voordeel omdat dit die j 1-va bevry van aanhanklikheid 

of vyandskap, en so 'n lewe die j1-va uiteindelik na moksa voer 

(Stevenson, 1970, p. 220). 

Pike (1948, p. 122-123) dui dan 'n aantal van die 35 gedragsreels 
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aan . 'n Jaina behoort gewikkel te wees in so 'n soort van bes ig= 

heid, handel of professie waarvan die aard nie onedel of vernede= 

rend is ni e. Daardeur behoort hy homse lf en sy afhank likes te 

onderhou, en ook probeer om altyd iets oor te he vir die minder= 

bevoorregtes of hulle in nood. Die leek behoort te trou, tensy dat 

hy sy geslagsdrang in 'n staat van selibaat kan beheer. Hy behoort 

dobbelary en ge l eenthede vir onsedelikheid te vermy. Hy moet ook 

streng waak teen woede, hoogmoed, begeerlikheid, hebsug en groot= 

pratery. Hy behoort ook in 'n land te woon waar die inwoners wets = 

gehoorsame burgers is en deugsame mense is. Hy behoort aan te trek 

volgens sy geldelike vermo~ns, maar nie uithangerig nie. Sy uitga= 

wes moet steeds aanpas by sy inkomstes. Hy moet goeie geselskap 

opsoek, ski ndery vermy, sy ouers respek teer, ni e vraa tsugti g wees 

nie en horn inderdaad met geen buitensporighede vereenselwig nie. 

Ook moet hy geen aanstoot gee nie en met vaste sedes en gewoontes 

konformeer . Die Jaina behoort ook die skrifte elke dag te bestu= 

deer en 'n kritiese houding inneem teenoor die opvattinge , opinies 

en religieuse beskouings van ander mense , om dan sy be s te probeer 

om enige twyfel wat mag ontstaan uit die weg te ruim. Kor t om, 'n 

Jaina moet geen geleentheid om goed te doen, onbenut laat ni e. 

In aansluiting hierby gee Stevenson (19 70 , p. 224) di e 21 hoeda 11i g= 

hede van 'n leek aan wat bekend st aan as "t he Jaina ge ntl eman" . 

Hoewel net die heel beste mens ooit al hierdie hoedani ghede bes it, 

probeer 'n gewone mens om oor minstens t ien daarvan t e bes kik. Van 

'n ander kant gesi en, dui dit diese lfde deugde aan as wat Pike 

vermeld het. Stevenson se lys is dan : "He will always be ser i ous 

in demeanour; clean as regards both his clothes and hi s per son; 

good - tempered; striving after popularity; 111erc i ful; afraid of 

sinning; straightforward; wi se; modest; kind; modera te ; gent l e; 

ca reful in speech; sociable; cautious ; studi ous ; reverent both to 

old age and old custo111s ; humble; grateful; benevolent; and finall y , 
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attentive to business." 

'n Ou Magadh1 sZoka soos aangehaal deur Stevenson (1970, p. 238), 

teken ook die profiel van 'n volmaakte sadhu. Dit lui: "The true 

ascetic should possess twenty-seven qualities, for he must keep 

the five vows, never eat at night, protect all living things, con= 

trol his five senses, renounce greed, possess high ideals, and 

inspect everything he uses to make sure that no insect life is 

injured. He must ·also be self-denying and carefully keep the 

three gupti, he must endure hardships in the twenty-two ways, and 
bear suffering till death." 

Kortom, die sadhu behoort te leef volgens die reels van selfbe= 

heersing (Law, 1968, p. 258). Dit was hoofsaaklik in en deur die 

lewe van die monnik dat gestreef is om die ideale gedrag te vervul 

(Law, 1968, p. 313). 
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H00FSTUK 5 

ASRAVA BANDHA EN KARMA: 
I 

In die lewens- en wereldbeskouing van die Indiers deur die eeue, 

en besonderlik die Jainas, speel die leer van die transmigrasie 

van die jiva in die Sa1!7sara , 'n prominente rol. In hierdie 

pessimistiese filosofie is die tragedie dat elke gedagte en 
elke daad steeds vars karmiese stof ophoop {Zimmer, 1952, p. 248 ). 

Dit is dus vir elke mens 'n lewensvraag om uit te vind hoe hier= 

die proses verloop en veral presies hoe die jiva deur die karma 

binnegedring en gebind ·word. Die verdere verblyf van die jiva 

in die SQ'J/lsara is trouens ten nouste hieraan gekoppel. Twee 
van die Jainas se Kategoriee handel dan ook oor hierdie uiters 

belangrike aspek. Die asrava handel oor die instroming van 
die karma en die bandha oor die binding deur die karma. 

1. iisrava : 

Hierdie Kategorie het te doen met die instroming van karr:ia, die 
noodwendige gevolge van die jiva se handelinge. Dit kan ook 

gesien word as die opgaring van die k<1l'r[la in die jiva . Die 

pudga?a bestaan ewig naas die jiva , met die karrrra as opgegaar= 
de eindproduk van die dade en die hartstogte wat hulle aan me= 

kaar verbind. Die groot vraag is nou "What is it that makes 

the karma-Pudgalas flow into the Jivas?" {Mishra, 1957, p. 270). 

Dit is begryplik dat hierdie vraag die groot knelpunt was, om= 

dat die acetana (onbewuste ) karr:ia-stof die mag het om die cetana 

(bewuste) siel binne te dring en sy vo lgende lewenspad t e be= 
paal. Stevenson (1970, p. 139) gebruik die treffende beeld dat 
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soos die water deur 'n gat in die romp van 'n skuit na binne= 

stroom, so die karma ook die jiva binnestroom deur die asrava. 

Die kar'T!'a stroom die jiva binne deur 'n hele aantal kanale, 
net soos wat die monding van 'n kanaal 'n middel is om die wa= 
ter in 'n dam te laat vloei of soos wat 'n toevoerpyp die water 
in 'n houer laat loop. Asrava is afgelei van die wortel "sru " 
(om te vloei) en beskryf die toevoerkanale (Sen, 1953, p. 63). 
Enige handeling het 'n voordelige of skadelike uitwerking op 
die toekoms. Die opeenhoping van ~a as gevolg van voorde= 
lige handelinge word nie veroorsaak deur die hartstogte nie en 
dra nie bitter vrugte nie. Daarteenoor dra die opeenhoping van 
kaT'l!'a as gevolg van skadelike handelinge wel bitter vrugte endit 
dompel die jiva in lyde en ellende. Beide staan bekend as 
asrava (Shastri, 1955, p. 254). 

Van 'n ander kant beskou, blyk dit volgens Jain (1969, p. 36} 

dat Kundakunda van oordeel is dat deur die liggaam aan te neem 
deur asrava en bandha , die j i va telkens so groat is as die lig= 

gaam waarin dit op daardie tydstip is, net soos die padma- raga 

juweel as dit in water ingelaat word, die hele hoeveelheid wa= 

ter deurstraal met sy eie glinstering. Die a§rava is die wyse 
waarop die jiva die karma-stofaantrek en onder die invloed van 
die hartstogte daarmee verbind, soos Jain (1926, p. 8) dit 
stel, "thereby crippling its natural functions and constitu= 
ting its bondage". 

1.1 Bhavasrava en dravyasrava: 

Die asrava van karma neem twee vorme aan: die eerste is as dit 
lewe vind in die vorm van bandha, en die ander as dit dan en 
daar verbygaan (Jain, 1969, p. 32). Die U.T.S. VI, 5 gee die 

twee vorme aan as aaka?ayaka?ayayo~· samparayikeryapathayo? 
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(die werksaamheid is d·ie invloei van blywende karma vi r 

die wat deur hartstog vasgevang i s , maar verbygaande karma vir 

die wa t sender hartstog is). Nou onderskei die Jainas twee 
hoofsoorte van asrava , te wete die bhavasrava en die dravyasrava . 

Dasgupta (1969, p. 55.56) onderskei duidelik tussen die twee, 

omdat bhavasrava die denk-aktiwiteite van die jiva is waardeur 

die karmastof die jiva binnestroom, terwyl karr~asrava die werk= 
like ingang van die karmastof in die ;jiva is. lJaarom moet 

eerder gepraat word van die bhavasrava en die dravyasrava . 

Volgens Desai (1956, p. 19) word onderskei tussen die bewuste 
en die onbewuste instroming. Hy omskryf die bewuste instroming 
deur te verwys na die trillinge wat in die gunasthana so 'n 
belangrike rol speel, en se "The soul has infinite qualities 

out of which vibration of soul due to the activity of mind, 

speech and body is one" (p. 19-20). Die toestand van tril= 
ling wat volg op die handeling is juis die bewuste instroming, 

wat dan ook tot die einde van die dertiende gunasthana teen,,oordig 

is. Wanneer die jiva die trillin9 aan die begin van die veertiende 
gunas thana kwytraak, word dit ook van die a§rava bevry en be= 

reik dit dan ook suiwerheid. 

Die instroming word bhavasrava as daar net in die gedagtes 

enige veranderinge voorkom sender dat daar werklik karmastof 

in die jiva invloei, en is bloot subjektief. As daar egter 

na die veranderinge werklike instroming plaasvind, staan dit 

volgen s Mishra (1957, p. 270) bekend as dravysrava of objek= 
tiewe instroming. 

Hierdie indeling van bhavasrava en dravyasrava laat die hele 
verhouding van die jiva en die pudgafa duidelik word. Jain 
(1969, p. 32) dui in besonderhede aan hoedat die jiva en die 
pudga[a saam bestaan. Wanneer die jiva in die aardse bestaan 
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verkeer funksioneer dit op drie maniere, die drie yoga wat as't 
ware die kragbronne is waarmee die j~va voortwentel in die 

SaJ?lsara. Elke veranderi ng in g~moed, spraak en 1 i qqaam ver= 
onderstel verandering in die jiva se denk-aktiwiteite. Die 
reaksie op die veranderinge word dan duidelik in die reaksie 
binne die wentelkring. Deur hierdie proses kom daar iets in 
die wentelkring in maar gaan daar oak iets daaruit. Uie jiva 

werp die dinge wat uitgaan af en raak dus stelselmatig ontslae 
van 'n deel van sy opgekropte lewensdrang. Die dinge wat eg= 
ter steeds die wentelkring binnedring veroorsaak woelinge en 
draaikolke binne-in die jiva . In die nuwe situasies wat ge= 
durig ontstaan word die ingestroomde ~a-stof deurlopend vas= 

gevang. Van die energie van die jiva word op hierdie wyse voort= 
durend vasgevang. Sodra 'n draaikolk egter tot stilstand kom, 
word die vasgevange energie van sowel die jiva as die pudga~a 

vrygestel. Hierdie sirkelgang van instroming en uitgang waar= 

in d~1e jiva voortwentel, hou nooit op nie, tensy doeltreffende 
maatreels getref word. Die proses aldus beskrywe, word we= 

dersyds veroorsaak deur nimitta naimittika sambandha (saam= 
voeging deur wedersydse oorsaaklike reaksie). Dis 'n proses 
wat geen begin hoegenaamd het nie en relatief gesproke ook 
geen einde het nie. Kundakunda sou dan ook aangedui het dat 
in hierdie wedersydse ·prosesdie inisiatief meer van die jiva 

as van die pudga?a uitgaan. Die rede is dat die jiva onbe= 
wustelik die draaikolke van die hartstogte vorm. 

Die he le proses staan ook bekend as karma.srava . Mishra ( 1957, 

p. 276-277) herinner aan 'n sprekende voorbeeld uit die Panca= 
stikaya (135-139) van die liggaam van iemand wat temidde van 
baie stof werk en van wie die liggaam met olie ingesmeer is. 
Die stofdeeltjies in die lug sal aan daardie liggaam gaan 

vaskleef. Hulle sal egter nie gaan vaskleef aan die liggaam 
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van iemand anders wat op dieselfde plek onder dieselfde 0111= 
standighede werk maa r wie se liggaam nie ingesmeer i s met olie 

nie. Saamvattend is die smeer van die olie aan die liggaam ver= 

gelykbaar met die bhavasrava, terwyl die proses van die stof= 
deeltjies wat aan die liggaam vassit vergelyk kan word met die 

dravyasrava. 

1. 2 Soorte asrava : 

By die eerste vorm van instroming die reeds genoemde durende 

1<ar1:7a ,in die hartstogte gevange, se die U.T. S. VI, 6: 

avratakasaye~iya l<r i yah pahcacatuhpancapancavimsatisamkhuah 
purvasya

0 

bheda}:z (die s·oorte van die eersgenoemde is die vyt° 
kardinale ongeregtighede, die vier harts t ogte, die vyf sin= 
tuie en die 25 handelinge). Volgens Stevenson (1970, p. 139) 

is daar 42 hoofkanale waardeur karma in die jiva invloei, 
waarvan sewentien as die belangrikste beskou word . Mishra 
(1957, p. 271) stem saam en noem hulle die drie yoga , uie 
vyf i ndriya , die vier ka?aya en die vyf avirati . Meer be= 

sonderhede van die belangrikste asrava is: 

1.2.l Yoga : 

Die karma sal instroom in enige ·jiva wat toegelaat het dat 
die gemoed, die spraak of die liggaam te veel verstrengel 
raak met iets materieels (Stevenson, 1970, p. 141). Die U.T.S. 

VI, 1 stel dit baie duidelik as kayavahmanahkarma yogah (werk= . . . 
saamheid is die handeling van die liggaam, die spraak en die 
gemoed). Volgens Jacobi (1906, p. 518) noem Sa rva rthasiddhi 
yoga 'n beweging van die deeltjies in die jiva (atmana~ pra= 

desaparispanda~J . Die U.T.S. VI, 2 voeg dan by dat daardie 
yoga (werksaamheid of aktiwiteit van die jiva ) instroming is 
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(saasrava~J. In hierdie verband verduidelik Jacobi (1906, p. 

518) dan dat karma in die gestalte van die aktiwiteit die j i va 

binnestroom soos 'n rivier by die monding in die meer invloei, 

en dit is waarom ditwel asrava genoem word. Hier kan onder= 

skei word tussen die goeie en die bose karma se instroming, 

soos die U.T.S. VI, 3 en 4 praat van subha.~ pu~yasya en asubha~ 

papasya. Hierdie goeie en bose asrava word breedvoerig deur 
Stevenson (1970, p. 141) verduidelik met enkele voorbeelde. 

As di·e gemoed verdiep raak in meditasie op 'n tirthankara 

of 'n siddha. , dan is dit goeie invloed en daar word 'n 
subha a§rava (gunstige kanaal) geopen waardeur pu~ya die jiva 

binnestroom. As daarenteen die gemoed gevestig is op 'n bose 
gedagte (soos "as di~ of daardie handelaar doodgaan sal sy 
rykdom myne word"), ~,ord 'n asubha a§rava (ongunstige kanaal) 

geopen waardeur slegte karT!la binnestroom. So is daar ook by 
die spraak goeie en bose invloeiing. Die Jainas glo dat deur 

die naam van Siddha of die vyf paramesvara te herhaal kan pu~ya 

verkry word maar by skeldtaal vloei daar papa in die jiva 

in. Eweso is dit subha. asrava as 'n mens die goeie daad doen 
om 'n lewe te bewaar deur liggaamlike inspanning, maar dit is 

a§ubha. asrava wanneer 'n mens 'n lewe neem. Sinha· (1952, 

p. 240-241) noem dit bhavapu~yasrava en bhavapapasrava wat op 

hul beurt weer dravyapu~yakax71}a en dravyapapakarl!7a voortbring . 

1. 2. 2 Indriya : 

Die maklikste manier vir die karT!la om die jiva binne te dring 

is deur die sintuie . Die indriya moet dus goed bewaa k word. 

Stevenson (1970, p. 139) gee die vyf vorme hiervan aan. Die 

eerste is kana asrava wat beteken dat 'n mens aangename ge= 
luide hoor en sodanig daardeur ges t reel word dat dit bevre= 

diging gee en dat hy later nie meer daarsonder kan lewe ni e . 
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So raak hy verlore vir vooruitgang op die pad na die mok~a 

omda t hy a 11 e p 1 i gte vergeet. Die twee de vorm is a.nkha asrava 

waar die oog weer so verstrik raak in die aanskouing van aan= 
vallige vroue of pragtige kunswerke dat hy nie meer vooruitgang 

maak op die pad na die moksa nie en die bose in die jiva invloei. 
i~et so kan die naka asrava 'n mens verlei deurdat die welrieken= 

de geure van blomme of reukwater horn van sy pligte laat vergeet. 
Die vierde vorm, die jibha asrava of aangename smaak kan mens 

net so tot hindernis word omdat hy waardevolle tyd en geld 
verkwis op die koop en eet van lekkernye. Die Jainas benadruk 

die belangrikheid van die sintuig van smaak omdat hulle meen 
dat as dit ingetoom word die ander sintuie ook bedwing kan word. 
Swelgery daar.enteen beinvloed al die ander s"intuie. Laastens 

is daar die sparsa asrava waar 'n mens die tassintuig baie deeg= 

lik moet inhou, omdat die gewoonte om net aangename dinge te 

betas horn in die strik sal laat trap om benewel te word deur 
die aangenaamdheid daarvan. 

1.2. 3 Ka~aya: 

Die belewing van die vier hartstogte bind ook die jiva aan die 

SaJ?1Scira, omdat karn:a deur hulle instroom in die jiva . By die 

krodha asrava (woede) brand dit die jiva van hom wat daaraan 
toegee, asook ~an diegene teen wie hy woedend is. Mana asrava 

(hoogmoed) is 'n verskriklike vyand van vooruitgang en open die 

deur vir alle soorte kar1.na , afgesien daarvan dat dit die vyand 

van wellewendheid is waardeur pu~ya verkry kan word. Maya 

asrava (bedrieglikheid) lei na baie soorte van valsheid in 

woord en in daad wat weer die bose karnya laat ophoop. Lobha 

asrava (hebsug) lei na bedrog en dan na werkli ke diefstal en is 
heeltemal die teenoorgestelde van selfopoffering en selfbeheer= 
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sing (Stevenson, 1970, p. 140). 

1. 2. 4 Avrata: 

Hier sluit dit aan by die vyf groat ede wat die askeet moet 
neem, soos duidelik uitges pel in die U.T.S. VII, 1 as hi7:1san:rta= 

steyabrahmaparigrahebhyo viratir vratOJn (die gebod is dat 'n 
mens horn weerhou van doodmaak, onwaarheid, oneerlikheid, on= 

kuisheid en die strewe na besittings) . Die panca avrata 

(vyfledige base karma) kan die jiva ',binnestroom as 'n mens 
nie hi erdie vyf groat ede neem nie. Stevenson (1970, p. 140) 

is uitgesproke daaroor dat as 'n mens nie na die guru gaan en 
met gevoude hande voor ham gaan staan en belowe dat hy nie sal 
doodmaak nie, dit 'n nalatigheid is wat sal lei na die instro= 
ming van kar'7!1a , sander dat daadwerklik 'n lewe geneem is. Die 
Jainas glo trouens dat die eed wat afgele word tot ondersteu= 
ning van die besluit, onderskraging bied waarsonder die nei = 
ging tot ongeregtigheid sterker is . Hierdie neiging lei ·tot 
onbes.tend.igheid van gemoed wat 'n kanaal bied wa~rmee kar"!a 

kan instroom. As 'n mens dan nag verder sal gaan deur teen 
die hele gees van die genome eed te handel, sal die invloe4 van 

kar~a vanselfsprekend gestimuleer wo rd. As 'n mens oak nie 
die ander ede teen leuenagtigheid, diefstal, onkuisheid en 
hebsug neem nie, stroom die kar7:1a net so 'die jiva binne. Die 
avrata , of avirati soos Sinha (1952, p. 241) dit noem,beteken 
volgens ham dat die vyf soorte van ongeregtigheid, te wete 

h~sa (besering), an:rta (valsheid), caurya (diefstal), abrahma 

(onkuisheid) en parigrahakahk?a (begeerte na besitting s ) ni e 
beheers kan word nie. 
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1. 2. 5 Die mindere asrava: 

Daar is nie minder nie as 25 mindere kanale waardeur karma in 
die jiva kan instroom. Hiervan gee Stevenson (1970, p. 141-

144) 'n kart beeld en Jindal (1958, p. 147) bied ook 'n op= 

somming. Die mindere asrava is: 

1. 2. 5.1 Kayiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word as 'n mens nie versigtig 

is met lliggaamsbewegings nie, wat kan uitloop op besering van 

'n ander, en wat base karma l aat instroom. 

1.2.5.2 Adhikaraniki: 

Dieselfde as die vorige kan gebeur deur onverskillige bewegi ng 

met 'n wapen. 

1.2. 5.3 Pradvasiki : 

Dieselfde as die vorige kan gebeur deur haat. 

1.2.5.4 Paritapaniki : 

Dieselfde as die vorige kan gebeur deur opsetlike beseri ng. 

1.2.5.5 Pranatipatiki : 

Diesel fde as die vorige kan gebeur deurdat sekere prana beseer 
word of, volgens Jindal, deur 'n ander die l ewenskragte van 

ouderdom, sintuie, krag of asemhaling te ontneem. 
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1. 2.5.6 Arambhiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word as 'n mens begin om 'n huis 
te bou of 'n land te braak en daardeur een of ander insek 
mag beseer . 

1.2.5.7 Parigrahiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word wanneer 'n mens deur baie graan, 

beeste of rykdom ,bymekaar te maak, inhalig word en aan l<arma 

geboorte gee. 

1. 2. 5.8 Mayapratyayiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word as 'n mens iemand benadeel 
het deur bedrieglikheid. 

1. 2.5.9 Mithyadarsanapratyayiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word as 'n mens bose karma verkry 
deur teen die voorskrifte van Mahav,ra te handel en die 
voorskrifte van een of ander valse geloof te gehoorsaam. 

1. 2.5 . 10 Apratyakhyaniki: 

Dit is die kanaal wat geopen word wanneer 'n mens 'need neem 

om na 'n sekere pl ek te gaan, en dan al daar bose karma te ver=·= 
kry deur na te l aat om 'need te neem teen die eet van sekere 

kossoorte, en so geneig te wees om dit wel te eet. 
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1.2.5.11 Dri tiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word deur na iets of iemand te 

kyk met oormatige liefde of haat. 

1.2.5.12 Spris tiki : 

Dit is dieselfde as die vorige, wat ontstaan deur dit te betas. 

1. 2. 5.13 Pratityaki : 

Dit is die kanaal wat geopen word deur ongeregtigheid reeds 

in 'In vorige lewe gepleeg, wat dit nou makliker vir die karma 

rnaak om te vloei. 

1. 2.S.14 Swnantopanipatiki: 

Dit is die kanaal wat geopen word wanneer iemand geprys 

word oor sy t:laie besittings en hy hoogmoedig daaroor word. 

1.2.5.15 Naisastriki : 

Dit is die kanaal wat geopen word as 'n werknemer van 'n land= 

hear, wat gebonde is om horn te gehoorsaam, in die uitvoering 

van sy pl igte hose ka.rl[IG- verwerf deur die lewens ~,at hy be= 

skadig. 

1.2.5.16 Svahastiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word as die landheer mede-verant= 

woordelik is vir lewens wat sy werknemer in die uitvoering van 

sy opdragte mag beskadig. 
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1.2 . 5.17 Ajnapaniki : 

Dit is die kanaal wat geopen word as iemand beterweterig in 
religieuse sake is en meen dat hy meer weet as wat t-1ahavfra ~e= 
leer het. 

1. 2. 5. 18 Vaida.rani ki: 

Dit is die kanaal wat geopen word vir base karma as iemand on= 
geregverdig kwaad van 'n ander praat, aangesien laster oak 
lei tot karma . 

1.2. 5.19 Anabhogiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word wanneer iemand voorgee dat 
hy na 'n predikasie luister dog sit en droom. 

Dit is die kanaal wat geopen word wanneer iemand handel teen die voor" 

oordele, gebruike en opvattings wat sy kaste in hierdie lewe 
daarop nahou of selfs volgens sy beste wete in die volgende 
lewe sal he. 

1.2 .5.al Prayogiki : 

Dit is die kanaal wat geopen word wanneer iemand teen die aan= 
vaarde regu l asies handel of nie sy spraak, liggaam, gemoed 
of bewegings beheer nie. 
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1. 2. S.22 Samudayiki : 
r 

Die i s die kanaal wat geopen word wanneer i emand so handel dat 

al agt soorte karma ge lyktydig instroom. 'n Ander opvatting 

in hi erdi e verband i s dat di t di e ka naa l i s wat geopen word 

as 'n hele aan tal mense terselfder tyd di ese l fde ongeregt i gheid 

pl eeg en di ese lfde karma vergaar. Di t kom byvoorbee l d voor 

as 'n aanta l mense gaan om te aanskou hoe i emand opgehang 

word, en dan gelyktydig hoop dat die laksman gou sal speel met 

die teregste lling sodat hulle nie onnodig lank opgehou wo rd 

nie. 

1.2.5 .23 Pr emiki: 

Dit is die kanaa l wat geopen word as iemand ender die invloed 

van bedrieglikheid of inhaligheid optree. 

1.2. S. 24 Dvesiki: 

Dit is die kanaal wat geopen word as iemand onder die invloed 

van woede optree. 

1.2.5.25 I ryapat hi ki : 

Dit i s die kanaa l wat geopen word as 'n mens hoegenaamd iets 

doen omdat hy ka.rma, hetsy goed of boos, moet vergaar solank 

as wat hy in die vlees is. Selfs 'n kevali wat alle dinge 

weet en die oortreding wil ve rmy, moet tog handel en dan bring 

di t karma voort. Terwyl daar nog eni ge karma oorb ly, of di t 

nou goed of kwaad is, kan iemand die moksa hoegenaamd nie 

bereik nie. 

239. 



1.3 Asrava in verskillende j i va : 

Dieselfde handeling kan verskillende asrava in verskillende 

jiva veroorsaak. Dit hang daarvan af of die hartstog of denk­

aktiwiteit intens of nie-indringend is, asook of die handeling 

opsetlik of onopsetlik is. Verdere bepalende faktore is of 

die handeling afhanklik is van lewende of nie-lewende substan= 

sies, wat die mens se eie posisie is en wat sy mag is om die 

handeling ten uitvoer te bring. Die adhi karana (afhanklikheid) 

waarvan sprake is, verskil oak al na gelang dit verband hou 
met die j iva en die ajiva . (Jindal, 1958, p. 148). 

Hier word net gewys op die adhikar an.a van die j i va, waar van 

nie minder nie as 108 soorte sprake is. Die Jainas het die 

onderskeid getref tuss en scvnarambha, samarambha en arambha 

Die eerste be te ken die beslistheid om iets te doen, die tweede 

di e voorberei di ng om die daad te doen , en die derde die aanvang 

van die ein t li ke daad. Hie r skemer reeds die beginsel van die 

aanvaarde strafreg deur, van opset om 'n misdaad te pleeg, voor= 

bereiding vir die pleeg daarvan en die werklike paging om die 

daad te r leeg. 

1.4 Saamvattende opmerkings oar asrava : 

Besien vanuit die oogpunt van substansie (suddha dravyarthika= 

naya ) is die jiva die oorsaak van sy eie binding. Die pudga fa 

bly hier neutraal en word agtergehou deur die situasie wat die 

jiva geskep het. Vanuit 'n praktiese, re~le oogpunt besien is 

dit weer juis andersom (Jain, 1969, p. 37-38). Wanneer omstan= 

dighede ontstaan waarin purbakarmodaya (karma wat prioriteits= . . 
gebonde is) optree, on t staan · spontane boetsering. Vanuit die 
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reele oogpunt sou daar geen binding, geen genieting en gevolg= 

lik geen ellende gewees het as sodanige stoflike verandering 

nie sou plaasgevind het en as daar geen asrava van karma was 

nie. 

Die invloed van die bhavasrava op die dravya6rava bly steeds 

'n belangrike faktor. Chakravarti (1957, p. 131-1 32) i s van 
oordeel dat die onsuiwere bhavasrava die grondoorsaak van bandhu 

is. In hi erd i e onsui were toe s tand trek die Jiva die kan!7a- s to f 

aan soos wa t 'n magneet 'n staa lnaald aantrek. Gebrek aan ken= 
ni s van die ware aard van die jiva veroorsaak ons uiwere ps i = 

giese toestande wat die instroming van kan :1a vergernak l i k. 

As hierdie oorsaak uit die weg geruim is, verkry die jiva 

weer sy ware aard. Al sou die onsuiwere psigiese toestand eg= 

ter heeltemal verdwyn en al sou daar nie meer asrava wees nie, 

sou die vorige karmiese stowwe nog steeds by die jiva aanwesig 

wees want hulle is " ... part and parcel of t he Karmana Sarira 

absolutely incapable of producing any corresponding psychi c 
state". (Chakravarti, 1957 , p. 132). 

Die jiva se natuurlike helderheid en wysheid word beklad en ver= 

sluier deur lae van rnaterie, en elke gedagte,woord of daad 
be'invloed die stoflike inhoud van die jiva. Die jiva sa l nooit 

werklik moksa bereik ashy nie ontslae kan raak van die hele 

saambundeling van karma nie. Die gevolg is dat die askete van 

die Jainas hulself aan besondere strawwe verootmoediging onder= 

werp. Hulle hou hulself ook aan buitengewone streng reels as 
dit by vas kom, sodat hulle die jiva kan bevry van die karma 

wat alreeds ingestroom het. Alle ander handelinge word baie 
deeglik beheer om te verhoed dat daar 'n verdere asrava in sorg= 

wekkende hoeveelhede van karma plaasvind (Basham, 1958, p. 50). 
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In baie nou verband met die asrava van karma staan die bandha. 

deur die karma. 

2 . Band.ha. : 

In die jiva bestaan daar TI toestand van gedurige spanning tussen 

die asrava en die bandha . Die stof wat gedeeltelik met TI se= 
kere eienskap van die jiva verbind raak, vorm TI kompleks wat 
deels subjektief en deels objektief is. Dit kan ook beskryf 

word as TI ineenvloeiing van TI klein deeltjie van die kant van 

die jiva en TI klein deeltjie van die kant van die stof, en dit 

is van nature beweeglik omdat beide samestellende dele afson= 

derlik beweeglik is (Jain, 1969, p. 34). 

Vir die We sterling is dit nogal moeilik om te verstaan presies 
wat hier bedoel word. Stevenson (1970, p. 161) wyt dit aan die 

feit dat die woord "pudga?a" hoegenaamd nie vertaalbaar is 

nie. Gewoonlik word dit in die sin van "stof" opgevat, maar 

dit bevredig nie. Sy wys daarop dat TI Digambara met die naam 

van A.B. Latthe (in sy "An introduction to Jainism", 1905, Born= 
bay, p. 9-10) die Kategorie van bandha. definieer as " ... the 

• natural entrance into each other's spheres of the soul and the 
Karman. When the soul is attacked by the passions like anger 

and love, it takes on the Pudgal (material) _particles fit for 

the bondage of the Karmas, just as a heated iron ball takes up 

water-particles in which it is immersed . This is the bondage 

of the Karmas " . 

Stevenson (1970, p. 161-162) noem ook TI ander gewilde illustra = 

sie van die stof wat maklik vergaar waar olie op TI stuk mate= 

riaal gestort is. In hierdie vergelyking stel die materiaal 

ons jiva of atma (siel) voo~ die olie ons hartstogte, ons oor= 
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tredinge en ons handelinge (kaf!aya , pramada , avr.ata en yoga ) 

waardeur kar,~a verkry word, terwyl die stof die pudaa?a voorstel. 
Sy noem ook dat die Jainas verder karma sien as 'n boek waarvan 
pudgala die blaaie is. 

Op die vraag wat dan die verskil is tussen die ajiva (nie-siel) 

en pudga?a ( stof) antwoord Desai ( 1956, p. 19) op sy kenmerken= 

de wyse: "The casual unity of material substance with the soul 
substance is the non-soul principle, because its company from 

the practical point of view is related to the birth and death 

of the soul substance; therefore matter from the point of re= 

lation· is called non-soul substance". 

The Jainisme hou vol dat die jiva ewig is en dat dit gedurende 

die hele beginlose ewigheid van die verlede transmigrasie onder= 

gaan het as gevolg van die karmiese kragte waarmee dit gebind 

is en word. Jain (1926, p. 8) wys daarop dat hierdie karmiese 
bindinge deur die ineenvloeiing van gees en stof plaasvind, en 

dat dit die jiva van sy natuurlike volmaaktheid en vryheid be = 

roof. Hy tref die vergelyking van die aldus gebonde jiva met 

TI voel waarvan die vlerkvere geknot is om te verhoed dat dit 
wegvlieg. Die jiva is van nature vry, maar as gevolg van die 

binding deur die stof kan dit nie die natuurlike vryheid en 
vreugde geniet nie. 

Vanuit die ineenvloeiing van jiva en stof kom TI ps igo-biologiese 

strewe wat gedurig worstel om TI behoorlike katars is te bereik. 

In hierdie pogings slaan die persoon TI spesifieke rigting 

in met sy optrede en oortuigings. Sy gesindhede word altyd 

positief of negatief deur hierdie samestellings beinvl oed. As 

gevolg van hierdie komplekse verkeer hy altyd onder geeste= 
like spanning, en in sy pogings om die spanning die hoof t e bied 
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vergaar hy verdere samestellings wat weer groter as die kom= 

plekse is (Jain, 1969, p. 34). 

2.1 Bha.vabandha en dravyabandha : 

Steeds moet onthou word dat jiva essensieel cetana (bewus ) is, 

asook suiwer en volmaak (Mishra, 1957, p. 264). Die bewuste 

staat wat die vloei van karma-stof in die jiva veroorsaak word 

genoem bha.vabandha (subjektiewe binding). Daarteenoor word 

die werklike insta llering van die .karma-stof in die jiva ge= 

noem die dravyabandha (obje ktiewe binding) en is werklike in= 

terpenetrasie van karma-deeltjies met die jiva (Sinha, 1952, 

p. 242). 

Aan die een kant is bha.vabandha die verbinding van die jiva 

met die bewuste toestande wat veroorsaak is deur aanhanklikheid 

of afkerigheid. Verder is dit die gunstige of ongunstige modi= 

fikasies van die jiva gekleur met aanhanklikheid, afkerigheid 

en misleiding. Volgens Sinha (1952, p. 242) is bandha 'n be= 

sondere modifikasie van karma-deeltjies waarmee hulle die jiva 

interpenetreer, as die gevolg van bha.va (emosie) van die jiva . 

Die jivabha.va (psigiese gesteldheid) voortgebri ng deur begeer= 

likheid, aanhanklikheid, afkerigheid en misleiding is du s die 

interne oorsaak van bandha (Sinha, 1952, p. 243). 

Aan die ander kant is dravyabandha die werklike interpenetra= 

sie van die jiva deur die gunstige of ongunstige modifikas ies 

van karma- deeltjies. Die eenheid van kar".1a-stof met die jiva 

i s die gevolg van die yoga: (handelinge) van die gemoed, 

liggaam en spraak, wat die interpenetrasie direk veroorsaak. 

Daarom word yoga die bahirahgakarana (eksterne voorwaarde) vir 
bandha genoem, waar die bha.va (emo~ies) die antarahgakarana 
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(interne oorsaak) van bandha i s (Sinha, 1952, p. 242). Dravya= 

bandha val uiteen in twee soorte, te wete binding van die 

jiva aan punya (goeie) karma of aan papa (slegte) karma (Sinha, 

1952, p. 243). 

Sen (1953, p. 69) vestig die aandag daarop dat hoewel die op= 

vattinge van binding en bevryding van die j i va eie is aan na= 

genoeg alle Indiese stelsels, die feit dat in die Jaini sme 

dit nie beskou word as geheel en al verstandelike of geeste= 

like begrippe nie, maar gehou word vir fi s iese binding deur 
of bevryding van pudga ~a, di e ind ruk skep dat spo re aange= 

dui word van n baie ou of primitiewe geloof. 

2. 2 Oorsake van bandha : 

Ka rmiese binding wo rd veroo rsaak deur di e geeste li ke i nste l = 

ling van die persoon. Chakravarti (1 957, p. 137-138 ) gee 'n 
treffende vergelyking in hierdie verband, as hy wys op di e twee 

mense wat op dieselfde stowwerige plek bes i g i s. Di e een se 
liggaam is met olie ingesmeer , en te rwyl hy besi g i s om di e 

swaardkuns te beoefen of bome te kap word sy liggaam vol stof . 

Die werklike rede waarom dit gebeur is nie orndat hy liggaamlik 

aktief is nie, rnaar die feit dat hy met olie gesmeer is. Die an= 
der persoon sal miskien op dieselfde stowwerige plek met die= 

selfde aktiwiteite besig wees, maar sy liggaam word nie vol stof 
nie. Albei doen die dieselfde, met die enigste verskil dat die 

een met olie ingesrneer is en die ander een nie. Dieselfde i s 

nou waar van die karma6 tof wat in die een j iva kleef maar ni e 
in die ander nie. 

Inherent is die j i va volmaak, n~t onbegrensde potensiaal. As 

die j i va net daarin kan slaag om alle hindernisse wat binne- i r 

homself die pad versper uit die weg te ruim, dan kan dit onbe= 
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perkte kennis, onbeperkte geloof, onbeperkte krag en onbeperkte 

geluksaligheid verkry. Soos wat die son oor die hele wereld 

skyn sodra daar nie wolke of mistigheid in die lug is nie, net 
so is die Jiva oak, sodra as wat die hindernisse verwyder is, 
suiwere alwetendheid en die ander volmaakthede wat inherent daar= 
in is (Chatterjee & Datta, 1948, p. 115). 

2.2. 1 Mithyatva : 

Vanuit die empiriese oogpunt het die Jiva kasaya (hartstogte) 
as gevolg van die mithyatva-avidya (invloed van onkunde), wat 
soos die Jiva oak ewig en sander begin is (Mishra, 1957, 

p. 264). Dit laat blyk dat die Jnana gu~a (kennis-attribuut) 
van die Jiva alreeds by die geboorte bedorwe is (Jain, 1969, 
p. 31). Mishra (1957, p. 265) bring onder die aandag dat die 
Jiva onder invloed van mithyatva sedert onheuglike tye kar,~a­

pudga~a ingeneem het, en dat die pudga?a bekend staan as karrrra . 

Verder toon Mishra dan aan dat die verhouding tussen die Jiva 

en die karma- pudga'la " ... is reciprocal from eternity". Die . . 
pudga?a word onderverdeel in verskillende soorte, en net die 
soorte wat daartoe in staat is om hulself in karma te man ifes= 
teer, word deur die jiva ingeneem. Hierdie pudga?a infekteer 
die jiva en oorskadu die Jiva se natuurlike eienskappe 
(Chatterjee & Datta, 1948, p. 115). t)ie Jiva is intrinsiek 
amurta (vormloos), en beslaan ontelbare pradesa (plekke in die 
ruimte). As die karma-stof nou in die Jiva opgeneem word, 
heg hulle hulself aan die pradesa daarvan. As gevolg van die 

verbi nding sedert onheuglike tye van die Jiva met kasaya en 
karma , lyk die Jiva wel asof dit murta (met vorm) i s . Daarom 
neem dit oak net murta- kar":a- pudga~a in, en daardie selfde 
kari~a- pudga?a tree l at er te voorskyn as karma , en dit i s wat 
bedoel word met bandha (Mi shra, 1957, p. 265 ). Oi e beperkinge 
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wat in elke enkele jiva aangetref word, moet vol gens Chatterjee 

& Datta (1948, p. 115- 116) gewyt word aan die li ggaam waarmee 

die jiva homse lf vereni g het. Vi r die vo rmi ng van 'n besonde re 

soort liggaam moet sekere soorte stofdeeltjies op 'n bepaal de 

manier gerangskik word. In die vorming van hi erdie liggaam 

is die leidende krag die Jiva se eie hartstogte. Eintlik ver= 

kry 'n jiva die liggaam waarna dit innerlik verl ang. Di e karma 

wat as't ware die somtotaal van die jiva se vori ge lewe(ns ) is , 

ontwik kel vanself sekere blinde begeertes en har tstogte wat 

roep om bevred iging. Hierdie begeertes in 'n jiva t rek na hul = 

self aa n besondere soor te van stofdee l t ji es, en rangskik dit dan 

in di e liggaam wat onbewus begeer i s . Daarom bes kou die Jaina s 

die jiva met sy ha r t stogte of karma- kragte as di e orga niseerder 

van di e liggaam. Dit i s di e werkende oorsaak daarvan, terwyl 

di e pudaala di e rnat er iele oorsaak i s. Di e l iggaam wat die J7<n. 

op hi erdie ma ni er verkry, bestaan da n ook nie bl oot u"it die ui = 

terl'i ke waarneembare li gg aam ni e , maar ook uit die si ntuie, 

denke , di e l ewenskragte en all e ander bes tandde l e wat d·ie .i i 1>ri 

se moont l ikhede beperk en inkort. 

2.2.2 Jlvirat£ : 

' n Verdere oorsaak van ban,Jlw ·is avfrn.U , wa en (19 53 , p. 65) 

vertaa l met "l ack of renunciation". Von Gla se napp (19112 p. 

62 ) meen dat dit beteken dat daar gebrek aan selfdi ss ipline is , 

en dat di t dus ni e- betragt ing van die gebooie betekcn. Mi shra 

( 1957 , p. 265 ) beskou di t -as gebrek aan ont houding, of "lack 

of contro l agai nst dosas ". i,y verd uide li k dan dat die gebrek 

aa n behee r uit l oop op h£1r1sa (besering) , anrta (val sheid), , •r11w!1,1 

(diefsta l ) , abrahma (ontugt i gheid) en pw•irTl'oha (verknogthe id 

aa n i ets wat ni e aa n iemand gegee i s ni e). 



In die U.T.S. VII 8-12 word dit nader verduidelik, t e wete : 

8: pramattayogat pr~vyuropa~ hi~sa (om dood te maak is 
om iemand se lewe te roof vanwee ongeordende <lade); 

9: asadabhidhanam anrtam (onwaarheid is die uitspreek van iets 

wat nie bestaan nie); 
10: adattadanam steyam (onredelikheid is om iets te neem wat . . 

iemand nie geskenk is nie); 
11: maithunam abrahma (onkuisheid is seksuel e verhouding) en 
12: murcha parigrahah (hebsug is verlange na goed). 

By onwaarheid kan nag verder onderskei word tussen drie soorte, 
te wete 
1. omditwatisteloen en om iets te beweer wat nie is nie; 

2. arthantara (omruiling) soos deur te se dat dit 'n perd is 
as dit 'n koei is en andersom; en 

3. vitterigheid deur onnodig oar iets beledigends te praat. 

Jindal (1958, p. 153) beskryf avirata as "vowlessness, non­
renunciation" en noem twaalf soorte, te wete gebrek aan meegevoel 
vir ses soorte beliggaamde j~va asook gebrek aan beheersing 

van die vyf sintuie en die bewussyn. 

2 . 2 . 3 Pramada : 

Nog 'n oorsaak van bandha is pramada, wat Sen (1953, p. 65) be= 
skryf as "lack of application". Mishra (1957, p. 265) meen 
dat dit ongevoeligheid ten opsigte van die regte kennis van 
die atman is, of gebrek aan verstandelike energie met betrekking 
tot die regte <lade en onverskilligheid om reg en verkeerd van 
mekaar te onderskei. Hierdie oorsaak van bandha vertoon vol = 
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gens Mishra ( 1957, p. 267) vyfti en soor te, waaronder vikatli°a 

(laakbare gesprekke), kasaya (hartstogte), inilr'iya (sintuie), 

nidra (slaap) en raga (verkleefdheid). 

Volgens Jindal (1958 , p. 153 ) is pramada onversk illi gheid, en hy 
noem dan di e vyfti en soorte , t e wete vi er soorte van kathn. 

(laakbare gesprekke) oor bhoj ana (kos ), str>i (v roumense ), r fi jyr1 

(politiek) en desa (skandal e); vyf sintuie, vi er hartstogte , 

een sneh ( toegeneentheid) en een ni iira (s l aa p) . Verskill ende 
kombinas i es van hi erd ie soorte ste l een prnmada saam. So maa k 
vi er soorte van gesprekke x vyf s intui e x vi er har t stogte x 

een toegeneentheid x een sl aa p nie minder nie as 80 soorte van 

pramada . 

2.2.4 Yoga: 

Hierdie vierde oorsaak van bandha. noem Sen (1953 , p. 65) bl oot 
yoga , sonder enige verduideliking, wat laat vermoed dat hy dit 

as oorbekend by sy lesers veronderstel. Sowel Von Glasenapp 
(1942, p. 62) as Mishra (1957, p. 267) beskryf yoga as "acti = 

vities". laasgenoemde noem ook die drie soorte yoga , te wete 
manas , spraak en liggaam. 

Jindal (1958 , p. 153-154) wat yoga "vibrations in the soul 

th rough mind, body and speech" noem, gee deu r onderverdeli ng 
vyft ien soorte aan, t e wet e: 

Vi er van gemoed: 

1. Satya mona (ware gemoed); 
2 - Asatua nnna ( va 1 se gemoed); 

3. llbhaya mana (gemengde wa re en val se gemoecl) n 
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4. Anubhaya mana (n6g ware n6g valse gemoed). 

Vier van spraak: 

1. 

2. 
Satya-vachana (ware spraak); 

Asatya-vachana (valse spraak); 
3. Ubhaya- vachana (beide ware en valse spraak),en 

4. Anubhaya- vachana (n6g ware n6g valse spraak). 

Sewe van liggaam: 

1. Audarika sarira (fisiese liggaam); 

2. Audarika-misra sarira (fisiese met karmiese liggaam); 
3. Vail<I'iyaka sarira (vloeibare liggaam); 

4. Vail<I'iyaka-misra sarira (vloeibare met karmiese liggaam); 
5. Aharaka sarira (assimilatiewe liggaam); 

6. Aharaka-misra sarira (assimilatiewe met fisiese liggaam), en 
7. Karmana sarira (karmiese liggaam). 

~ie taijasa sar ira (elektriese liggaam) word altyd aangetref 

saam met die karmiese liggaam en het nooit 'n onafhanklike yoga 

nie. Die elektriese molekules word, soos die karmi ese molekules, 

getrek deur die vibrasies wat in die jiva aangevuur word deur 
yoga van enige soort. 

Von Glasenapp (1949, p. 299) ~estig die aandag daarop dat as 

die jiva in die deurloping van ontelbare hergeboortes die 

drie slegste oorsake van die binding, te wete die mithyatva, die 
avirati en die kasaya uit die weg geruim en homself van alle 
slegte karma gelo~ter het, dan is hy uiteindel ik in: staat om reeds 

in hierdie lewe die toestand van heiligheid te verkry waar die 

karma uitgeskakel word. As beliggaamde wese vertoef hy dan as 
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'n sayoga- kevaLin {alwetende wat nog van aardse aktiwiteit voor= 
sien is) onder die mense totdat hy deur middel van die proses van 

samudgha:ta al die karma wat nog teenwoordig is, uitwerk. As ook 
die vierde oorsaak van band.ha, die yoga (aktiwitei t) oorwin is, 
styg die jiva na die spits van die wereld. 

2.2 .5 Kasa.ya : 

Hoewel Von Glasenapp (1942, p. 62 ) se lys van oorsake van ban.dha 

nie pra1na.da insluit nie, bevat dit wel kasaya {hartstog ) wat 
by Sen (1953, p. 64) afsonderlik en heel eerste genoem word. 
Sen wys juis daarop dat as die jiva onderwerp word aan die in= 
vloed van die kasaya, dan verdr ing dit pudgaLa wa t volg op . . 
karma- yoga . Hierdie kombinering van die jiva met pudgaia 

is bandha,en die oorsaak van hierdie binding is die kasaya . 

Letterl i k beteken kasaya klewerige :substansie, aa ngesien die 
teenwoordigheid daarvan in die jiva die stofdeeltjies daaraan 

laatkleef(Chatterjee&Datta, 1948, p. 117) . 

Die vi er kasaya , te wete krodha ( woede), m~na ( hoogmoed), maya 

(bedrieglikheid) en lobha (hebsug) het al onder 1.2.3 ter 
sprake gekom, en omdat dit onder die afdeling oor karma in 
besonderhede behandel word, word hier nie verder daarop ingegaan 
nie . 

2.2.6 Mula-hetu en uttara- hetu : 

Tot dusver is die muia- hetu (hoofoorsake ) van bandha beskryf. 
Elkeen hiervan is egter onderverdeel in 'n aantal uttara-hetu 

(neweoorsake) . Daar is vyf uttara- he tu by mithyatva, twaalf 

by avirati , vyf-en-twintig by ka~aya en vyftien by yoga, wat die 
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totale aantal neweoorsake op 57 te staan bring. 

Von Glasenapp (1942, p. 62 ) vestig die aandag daarop dat ver= 

skeie leermeesters van die Jainas pramada (nalatigheid) as 'n 

afsonderlike mul-a- hetu beskou terwyl ander meen dat dit al= 

reeds in avirati inbegrepe is. 

Volgens Von Glasenapp veroorsaak elke mu Za - hetu ook die band.ha 

van bepaalde soorte van karma , te wete: Mithyatva veroorsaak 

die bandha van die bestaan in die verskillende helle, anupurv:Z 

en ayus , die een- , twee-, drie- en vier- sintuiglike wesens, 

die onbeweeglike, al gemene, fyn, onontwikkelde liggaam, 

hundasams thana, napwnsaka-ges lag, onge l oof en alapa- nama­

kar-ma . 

lluirali veroo rsaak die band.ha van 35 pr•akrti, vier anantnnu= 

bondhi; ,ka~aya ' Vi er apratyakhyallO.Va:t'W_Ulka~aya, s tri-ges lag, 
die drie s legste soorte bewusteloosheid, dier like en menslike 

staat , a11upux•v:Z , ayur;, die middelste vier posture, die eerste 

vyf li ggaamsb indinge , uddyota- nama-karn1a, swak loopgang, onsim= 

pati ek , onsuggestief, s l egk linkend, fisiese li ggaam en l ede= 

mate en l ae kaste. 

i,ar;nyu veroorsaak die band.ha van 68 prakrti {dus al die oorb ly= 

wendes met uit sondering van t:Zr•tlia17l'nra), die verplasingslig= 

gaam met sy ledemate en die ::;ala- v1?dan1-ya . 

Pi~teit, ontsag vir die ouers , sags innigheid, medelye, die hou 

van ede , eerbare, gedrag, oorwinning oor die har tstogte, gee 

van aa lmoese en betroubaarheid in die ge loof veroorsaak band.ha 

van sata-vf'daniya- i<rm1111 . Daarteenoor veroorsaak die teenoorge= 

s tel de as,d-u- vedan:Zya- ka:rma . 
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Die lering van 'n valse religie en die verhindering van 'n 

ware religie, die belastering van die Jains, die heiliges, die 
beelde van godhede, die sangha, di e kanon asook die ontering 
van heilige voorwerpe, veroorsaak darsana-mohan1-ya-karma. 

2. 3 Vorme van bandha : 

Die karma-stof wat aan die /{va verkleef raak, neem vier vorme 

aan, te wete pra7<r:ti-, sthiti-, anubhava- en pr.adesa-bandha . 

Die eerste vorm van bandha , die prakrt-i $ kom voor wanneer die 
kanna-stof aan die jiva kleef en die ontwikkeling word bepaal 
deur die aksie van die jiva se gemoed, spraak en liggaam op 
daardie stadium. Dit hang dus af van hoe goed of sleg en hoe 
intens of nie-indringend daardie aksie is, en dit neem 'n natuur 
aan wat beskik oor die vennoe om sekere attribute van die jiva 

te dek. Afhangende van die verskillende werkinge van die 
gernoed, spraak en liggaarn van die jiva , neem die prakrli-bandha 

ontelbare variante aan. Breedweg kan dit ingedeel word onder 

die agt hoofsoorte waarin kar';'a voorkom, naamlik jnanavaraniya, 

darsanavaraniya, vedaniya, mohaniya, ayu, nama, gotra en 
antaraya. 

Die tweede vorm van bandha , die sthiti , kom voor wanneer die 
karma-stof vir korter of langer tyd aan die jiva kleef na ge= 
lang die jiva se hartstogte soos raga (aantreklikheid) of 
dvesa (afstootlikheid) intens of nie-indringend is nie. 

Die derde vorm van bandha , die anubhava ( ook genoem rasa ) is 
pregnant met die mag om vrugte voort te bring. Hierdie vrugte, 
goed of sleg, intens of nie-indringend, wat die kar'!7a -stof sal 
voortbring, word bepaal deur die verskillende grade van die 
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reaksies van die hartstogte van die j iva ten tye van die ban.dha. . 

Die vierde vorm van ban.dha. , die pradesa , dui die hoeveelheid 
karma-stof aan wat na die jiva aangetrek word. Dit word be= 
paal deur die aard van die j iva se gemoed, spraak en lig= 
gaam. Dit beteken dat as die handeling op groot skaal of intens 
is, dan is die hoeveelheid kar~a-stof groot, maar andersom is 
dit klein (Jain journal, Apr. 1972, p. 159-160). 

2.4 Saamvattende opmerkings oor ban.dh.a : 

Volgens die pessimistiese filosofie van die Jainas bring elke 

gedagte en daad 'n opstapeling van vars ka1'1'!7a-stof mee (Zim= 
mer, 1952, p. 248). Hoewel die Jainas glo aan die transmigra= 
sie van die jiva , verskil dit tog van alle ander Indiese denk= 
sisteme, omdat dit karma as die leidende beginsel in die trans= 
migrasie beskou as stoflik. Dit deurdring ook die j i va en 
laat dit geanker bly op die aardse vlak. Hiriyanna (1952, p. 
168) beweer "As heat can unite with iron and water with milk, 
so karma unites with the soul; and the soul so united with 
karma is called a soul in bondage". 

Om in hierdie ban.dha. te lewe beteken om steeds handelend te 
wees, netsy in spraak, in liggaamsbewegings of in die gemoed. 
Die gevolg is dat die "saad" van toekomstige handelinge on = 
willekeurig opgegaar word. Dit groei en ryp in die "vrugte" 
van ons toekomstige ellendes, vreugdes, omstandighede en be= 

staanswyses {Zimmer, 1952, p. 249). 

Met hierdie gesindhede van die jiva val dit in ban.dha. . Sodra die 
jiva die ka1'1'!7a -stof absorbeer, heg die stof aan die pradesa 

van die jiva . In hierdie karma-stof word 'n natuur voortgebring 
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waardeur jnana (kennis) en darsana (waarneming) obskuur word 

en hulle neig om vreugde en leed te verskaf. Die Jainas noem 
dit prakrtibandha (Mishra, 1957, p. 267-268). Hierrnee saam 
bestaan daar die sekerheid dat die besondere aard 'n sekere 
tydsduur sal he (sthitbandha) . Verder het hierdie aard van 
die karf/Ja- stof sekere grade van intensiteit, mildheid, enso= 

voort (anubhavabandha) . Hierdie l<ar111a-stof neem verski l lende 

vorme aan al bly die hoeveelhede dieselfde (p1•adesabandha) . 

Die leefproses van die jiva verteer algaande die karma-stof 
deur dit soos brandstof op te gebruik. Terselfdertyd trek 
dit nuwe karma-stof aan om steeds gebind te bly. Twee stryden= 
de en tog aanvullende prosesse bly op hierdie wyse aan die 
gang. Zimmer (1952, p. 249) beskryf die proses soos volg: 
"The seeds, t he karmic materials, are being exhausted rapidly 
all the time through the unconscious as well as the conscious 
actions of the psychsomatic system, and yet through those 
identical actions the karmic storage bins are being continually 
re-stocked. Hence the conflagration that is one's li fe goes 
crackling on". 

Dis ook duidelik dat die asrava en die bandha in die nouste 
verband met die karma staan . Die leer van die karma , deur 
Stevenson (1970, p. 139) kort gedefinieer as die opgegaarde 
resultaat van handelinge, is een van die kernbegrippe van die 
Jainisme. Die Kategorie van as1•ava het te doen met hoedat die 
jiva hierdie karma verkry, en die tydsduur waarin en die wyse 
waarop die jiva deur die Kategorie van bandha gekoppel bly aan 
die kanna gedurende elke besondere lewe, hang ten nous te hiermee 
saam . Kort gese: die onsuiwere bhavasrava van die kanna -stof 
is die grondoorsaak van die bandha {Chakravarti, 1957, p. 134-

135). Omdat die Jainas se leer van kanna verskil van die van 
ander Indiese ste lsels, moet indringend daaraan aandag gegee 
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3. Karma : 

Die regte kennis van wat met karma bedoel word, is van kardinale 

belang. 

IJie woord kar1:1a word afgelei van die wortel "kr:i" (om te doen) 

en dui dus dade of hande linge aan. Hierdie handelinge moet 

erens vandaan kom, soos wat dan ook uiteengesit word . 

3.1 Algemene betekenis: 

Reeds is te l kens verwys na die sentrale plek wat die leer van 

kaY'T[la in die Indiese denke inneem, en dit is nie nodig om dit 

verder indringend aan te toon nie. Kar~a is vir hulle die sleu= 

tel om al die raaisels van hierdie onverstaanbare wereld mee op 

te l os. As iemand kreupel gebore is, is dit as gevolg van sy 

kar,'!a · Word Indiers in Suid-Afrika swak behandel en ve rplig om in 

spesia le lokasies te woon? Dit is as gevolg van die slegte ka:rnya 

wat hulle self verdien het toe hulle die mense wat beskou word 

as sander kaste, die sogenaamde "outcasts", in hul eie land ver= 

druk het en hulle verplig het om apart van hul medemens te woon 

(Stevenson, 1970, p. 173). IJ it is die geloof aan transmigrasie 

en karrrya wat onder a~dere ve rantwoordelik is vir die lyde van 
die duisende kinde r-weduwee s in Indie, 11at net eenvoudig geleer 

word dat hulle nou die vrugte pluk van hul onkuisheid in 'n vo= 

rige lewe (Stevenson, 1970, p. 294). 

Volgens die Jainas bestaan daar verskil tussen hulle en die Hin= 

does op twee punte. Eers glo die Hindoes dat God (Para,ne6vara ) 

straf vi r die s l egte karrrya uitdeel soos 'n regter die strawwe 

deur die wet bepaal moet toepas . Die Jainas daarentee~wat nie 
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in 'n Hoogste God glo wat aktief deelneem aan die regering van 

die wereld nie, verklaar dat kar~1a energie ophoop en outomaties 

afwerk sonder inmenging van buite {Stevenson, 1970, p. 174) . 

Dit neem nie weg nie dat die Jainas ook gode het, maar hulle aan= 

bid nie hierdie gode nie, en beskou hulle bloot as instrumente om 

die vrugte van karma uit te werk (Stevenson, 1970, p. 268). Uie 

ander verskil is dat die Hindoes meen dat kar111a 01nurta (son= 

der vorm) is, maar die Jainas is van oordeel dat karn1a wel m""iwt;a 

is, omdat 'n vormlose iets die mens nie goed of kwaad sou kon 

aandoen nie (Stevenson, 1970, p. 175) . 

3.2 Kar1!1a volgens die Jainas: 

'n Volledige uiteensett ing kan nie hier gegee word van die Jainas 

se opvatting van karma nie. Die fynere beso nderhede word breed= 

voerig en diepgaande uitgewerk in die sta ndaardwerk van Von Gla= 

senapp (194 2) oor die leer van k.ar,pa in die Jaina-filosofie. 

3. 2-1 Oorspronge van karma : 

In di e U.T .S . Vlll, 1 word di e oorspronge of bronne van larma 

SOOS VO 1 g beskrywe: mi t hyadarsanavirai;ipramadal<af!;!Jayoga uand= 

hahetavah {lla dhakrishnan & Moore, 1957, ~- 259 vertaal: 

"The causes of bondage are wrong belief, non-renunciation, care= 

lessness , passions, and union (yoga) of the sou l with the mind, 

body and speech"). Daar dien gelet te word op die ooreenkoms 

wat in hoofsaak bestaan met die bhavas:rava wat bes taan uit 

mithyatva (misleiding), avirati (gebrek aan selfbeheersing), 

pramada (onoplettendheid), yoga (die handelinge van die li ggaam, 

gemoed . en spraak) en die ka1/aya (hartstogte ) soos beskrywe deur 
Dasgupta (1957, p. 193). Dok is die oorsake van bandha alreeds 
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aangedui as mithyatva, avirati, pramada, yoga, en ka?aya , met die 

verskillende onderverdelings. Trouens word dit al in die U.T.S. 

VII I, 2 - 3 aangedui as: sakafiayatvaj jiva~ karmar:o yogya.n 

pudgaZa.n a.datte . sa bandha~ (Radhakrishnan & ~loore, 1957, p. 
25 7 vertaal: "The soul, owing to its being with passion, 

ass imilates matter whi ch is fit to form karmas . This is bon= 

dage") . Ja cobi (1906, p. 528 - 529 ) se kommentaar is dat karn;ia 

as iets materieels beskou word soos trouens dikwels gese word: 

paudgaZan;i karn;ia . Die stof wat kar~a kan word, die karmano 

yogyan, steek gesamentlik die s iel aan of vervul die siel, om 

dit dan op die wyse te bind. Soos wat verskillende bestanddele 

in 'n bak tot een alkoholiese drank gis, so ontwikkel die karn;ia 

uit die stofdeeltjies wat die aanleg daartoe het. Daaruit ont= 

staan dan die karmanasarira (karmiese liggaam) waaraan daar 

steeds nuwe stofdeeltjies toegevoeg word. Daarom is daar ook 

sprake van karmabargana (infra-atomiese stofdeeltjies). . . 

3.2.2 Bhavakarn;,a en dravyakaJ:'ITJa : 

Die teorie van oorsaaklikheid moet vir die Jainas letterlik 

elke gebeurtenis in die lewe verklaar. Daar moet vir elke ge= 
volg 'n oorsaak wees , en dit geld ook vir die karr~a . Dit wo rd 

duidelik uitgespe l deur Mehta (1954, p. 149) ashy se "Each of 

the kar1!Ja-species can only be bound so far as its cause of bon= 

dage is in exi stence". 

Hier moet onderske i word tussen bh"Zi.vakarn;,a en dravyakar';'a , die 
subjektiewe en objektiewe karma waarna al verwys is in Hoofstuk 

4, 1.1 en 2.1 in verband met die bhava punya en-papa asook met 

die dravyapunya en - papa . 
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1J havakarrz1a: 

Dit is baie fyn modifikasies wat deur die handelinge van die ge= 

moed, die liggaam en spraak van die jiva voortgebring word. Die 

emosies (bhava } word gekondisioneer deur die karmiese stof 

(Si nha, 1952, j) . 225). 

3.2.2.2 DroavyakaY'l1}a : 

Dit is infra-atomiese stofdeeltjies wat deur die bhavakar'!'a 

voortgebring word. Die dravyakar'!'a word op hul beurt weer ge= 

kondisioneer deur diie bhavakarrpa . Die dravyakar7J1a vloei in 

die j i va in en kleef daaraan va s deur die kasaya . 

Gedurende die huidige lewe en die vorige lewens het daar baie 

verskeie soorte kar'!'a in lae aan die jiva gepak. 

3.2. 3 ' Prakr ti van karma : 

Met hul sug om alles te sistematiseer en te rubriseer , soos wa t 

oral waargeneem kan word, het die Jainas ook die kal'l!1a nou= 
keurig geanaliseer (Von Glasenapp, 1964, p. 159). Vo l gens hull e 

teorie is daar agt rrrnia- prak:ti (hoofsoorte ) en altesame 148 

uttara-prak-rti van karrr;a te onderskei. Op hierdie onderskei = 

dinge moe t noukeurig ingegaan word, omdat dit van wesenlike be= 

lang vir die verstaan van die Kategorietileer is. 

3.2.3.1 Jnanavara~iya kar'!'a : 

Die wese van hierdie k<lI'l'[la word verduidelik met 'n s innebee ld: 

dis soos 'n doek wat die aangesig van 'n god heid versluier (Von 

Glasenapp, 1964, p. 160). Hierdie soort karma versluie r dan 
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kennis vir die mens. Soos 'n blinddoek oor die o~ die mens 

verhoed om te sien, so verhinder jnanavara7:iya kaI'T"fla die mens 

vir ontelbare oseane van tyd om verstandelik verlig te word 

(Stevenson, 1970 , p. 177). Die U.T.S . VIII, 7 dui aan dat hier= 

die kennis-versluierende kar~a onderverdeel word in vyf uttara­

prakrti volgens die vyf soorte van kennis. By sommige daarvan 
is daar 'n nog verdere onderverdeling, soos volg: 

3.2. 3.1.1 Matijnanavara7:iya : 

Die kennis wat deur die vyf sintuie en die verstand verkry 

word, word omsluier sodat die mens nie die regte gebruik van 

sy gewete en sy intellek kan maak nie. Hierdie kar~a word nog 
verder onderverdeel in: 

i. utpatiki (wat die kragte van spontane denke verhinder)~ 
2. vainayiki (wat verhinder dat mens die kragte verkry wat ver= 

werf word deur aan die ouers eerbied te bewys); 

3. pari1'}£071iki (wat verhinder dat mens voordeel of kennis uit 

ervaring put)j en 

4. kamiki uf karmaja, (wat mens verhinder om intellektueel 
gestimuleer te word deur herinnering aan die verlede of hoop 

op die toekoms ) . 
In die Nand1 S~tra word bowendien 'n verdere 28 mindere maniere 

bespreek waarop matijnanavara-i:iiya mens se kennis deur die sin= 
tuie en die verstand kan belen~ner (Stevenson, 1970, µ . 177). 

3.2.3.1.2 srutajnanavara~iya : 

Die kennis wat berus op die aanduiding van tekens,geskrifte en 

gebare en op die verstaan van woorde, (Von Glasenapp, 1964, p. 

178), word verhinder deur genoemde kaI'T"fla · As dit aanwesig is, 
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sal dit dusselfs nie baat om'die heilige geskrifte te l ees of 

te luister na woorde wat gesagvol uitgespreek word nie. 

3.2.3.1.3 Avadhijnanavara,:iiya : 

Die kennis wat berus op direkte waarneming, sonder bemidde ling 

van sintuie, en dus transendente kennis van stoflike dinge is 

(Von Glasenapp, 1964, p. 178), word deur hierdie vorm van karri1a 

verhinder. Daar kan dus geen kennis van wat op 'n afstand gebeur 

of heldersiendheid wees nie (Stevenson, 1970, µ. 177). 

3.2.3.1.4 

Hierdie soort karT[la verhinder deur telepatie, of die direkte 

waarneming van andere se gedagtes sonder bemiddeling van 'n 

liggaamlike orgaan (Von Glasenapp, 1964 , p. 179), en veroorsaak 

dat mens nooit weet wat in ander mense se gedagtes omgaan nie. 

3.2.3.1.5 KevaZajnanavara~iya : 

Hi erdi e soort karri1a verhi nder die onbegrensde, oni11i dde 11 i ke en 

absolute alwetendheid (Von Glasenapp, 1964, p. 179). Al is die 

vermoe tot alwetendheid inherent in die j[va in sy volmaakte 

staat, word dit deur die genoemde 7<ari:1a verhinder sodat mens 

nooit alwetendheid sal bereik nie (Stevenson, 1970, p. 178). 

Jnanavara,.iiya kar'!1a verhinder die mens egter nie net om ware 

kennis en die gesonde leer te verkry nie, maar gee in werklik= 

heid aanleiding tot valse en skadel i ke kennis en mi sbruik van 

die intellektuele kragte . Stevenson (1970, p. 178) gee enkele 

verhelderende voorbeelde. Wapens wat eventueel mense kan dood= 

maak word ontwerp as gevolg van mati ajnana (mi sbruikte kennis). 
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Kennis wat deur die studie van die heilige geskrifte verkry is 

kan misverstaan of verkeerd toegepas word (sruta-ajnana) en kan 

lei tot die praktyk van bhakti (toewyding aan 'n persoonlike god) 

of tot lasterlikheid. KarTa kan ook alle geestelike insig ver= 
hinder of vervals (vibhanga jnana) en selfs fisiese gesig bele111= 
mer. Al hierdie verhindering van kennis en verkryging van valse 

kennis kan teruggespoor word na 'n vorige lewe waarin die jiva 

jaloers was op 'n ander se kennis, of nagelaat het om iemand an= 

ders te help 0111 kennis te verkry, of horn selfs werklik verhinder 

het 0111 kennis te beko111 deur horn op allerlei maniere besig te hou 

sodat hy nie tyd vir studie kon kry nie en die jiva gevolglik 

hierdie slegte karTa opgebou het. 

3.2.3 .2 Darsanavaraniya karma : . . 

Die wese van hierdie kar1ra word uitgebeeld deur 'n deurwagter wat 

die mens by 'n oudi ensie verhinder om die koning te spreek (Von 

Glasenapp, 1964, p. 160) . Die jiva word verhinder om iets te 

sien soos wat dit oor die algemeen geken kan word. Die ka:rnra 

verhinder mens om die ware geloof te verkry al wil hy dit ook 
hoe graag bekom (Stevenson, 1970, p. 178). In die filosofie van 

die Jainas het die woord "darsana" twee betekenisse. Eers 
beteken dit geloof, opinie of oortuiging, maar dit beteken ook die 

bewuswees van iets of die kennis daarvan in sy algemene vorm. )n 

die darsanavara,:ziya kar,~a word dit in die laasgenoemde sin ge= 
bruik volgens Mehta (1954, p. 136), wat byvoeg dat dit vertaal 

kan word as "intuition, indeterminate perception, indistinct 
knowledge, undifferentiated cognition, or perception in the 

sense of general cognition". uie karTa wat die vermoe tot in= 
tuisie gedeeltelik of ten volle (Mehta, 1969, p. 75) versluier, 

kan in nege soorte onderverdeel word. Daar is vier soorte vol = 

gens die vie r vorme van intuisie en daarby kom nog die vyf vor= 
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me van s ·laap . 

Die U. T. S. VI I I, 8 gee die nege soorte aan as: cak~uioacak?ur•= 

avadhil<avalan@rl nidranidranidrapracalapracalapracalastyanaar:ddhi= 

vedanlyani ca . Die onderverdeling word dan soos volg verdui = 
delik: 

3.2.3.2.1 

p. 224): 

Cakip,11? (regte "visual percept-ion" - Sinha, 1952 , 

"visual apprehension" - Mehta, 1969, p. 75 ) word deur 

die cakf!u:rdar?ana kar,~a verhinder, Hant dit veroorsaak "the ob= 

scuration of the intuition conditional upon the eye" (Mehta, 

1954, p. 137) en kom natuurlik net voor by die wesens wat oe het 

(Von Glasenapp, 1964, p. 178 ). 

3 .2 . 3 . 2 . 2 Acal<~u~ (regte "non-visual perception" - Sinha , 1952 , 

µ. 224; "non-visual apprehension" - Mehta, 1969, p. 75 ) word 

deur di e acak?u,..dar6ana verhinder , wa nt dit veroorsaak "t he ob -= 

s t r uct i on of t he intui t ion conditi onal upon the four senses (ot= 

her than the eye) and mind" (Mehta , 1954 , p. 137 ) . l n ee n of 

ander vorm kom dit by alle jiva voor (Von Gl asenapp, 1964 , p. 

178) . 

3 . 2 . 3.2 . 3 ll vadhi ("perception of distant objects " - Sinha, 

1952, p. 224; "direct apprehension of material object s " -

Mehta, 1969, p. 75) word deur die avadhi dar'sanavaraniua kar,~a 

verhinder want "it hinders the faculty of transcendental intui = 

tion of material things" (Mehta, 1954, p. 137). Die intu'is ie 

wat hier verhinder word is by gode en hellewesens aangebore, 

1'1aar kan as gevolg van hoere geestelike ontwikkeling by ontwik= 

kelde diere met rede intree en ook by rnen se aangetref word 

(Von Glasenapp, 1964, p. 178). 
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3.2.3.2.4 Keval.a (" 11erfect perception" - Sinha, 1952, p. 224; 

"perfect direct apprehension" - Mehta, 1969, p. 75) word deur die 

keval.adarsana.vara7:iya kaI'IJla verhinder want "it produces the 

obstruction of the faculty of complete intuition" (Mehta, 1954, 

p. 137). Die onbegrensde, onmiddellike en absolute "Schauen" 

van die alwetende wat net intree as alle kar'!1a vernietig is 

(Von Glasenapp, 1964, p. 178) word juis deur hierdie kaI'IJla ver= 

hinder. 

3.2.3.2.5 Nidr; (slaap - Sinha, 1952, p. 224 ; ligte en aan= 
gename slaap - M~hta, 1969, p. 75; "leichten Schlummer" - Von 

Glasenapp, 1964, p. 160) word veroorsaak deur die nidradar6ana= 

varm;ziya karn;ia, 1,iat 'n soort slaap meebring waaruit die slaper 

gewek kan word deur die geklik van vingernaels of deur 'n sag= 

te geroep (Mehta, 1954, p. 137). 

3.2.3. 2.6 Nidranidra (diepe slaap - Sinha, 1952, p. 224 en 
Mehta, 1969, p. 75; "festen Schlummer" - Von Glasenapp, 1964, 

p. 160) word veroorsaak deur die nidranidradarsanavara7:1-ya kal'IJla 

wat 'n soort slaap tot gevolg het waaruit die slaper net gewek 

kan word deur heftig geskud te word (Mehta, 1954, p. 137). 

3.2.3.2.7 Pracal.a (" restless sleep" - Sinha, 1952, p. 224; 

"a slumber which overtakes a person while sitting or standing" -

Mehta, 1969, p. 76; "festen Schlaf" - Von Glasenapp, 1964, 

p. 160) word veroorsaak deur die pracal.adarsanavara7:1-ya karn;ia . 

3.2.3. 2. 8 PracaZ.avracaZ.,"i (baie rustelose slaap .- Sinha, 1952, 

p. 224; s laap wat mens oorval terwyl hy loop - Mehta, 1969, 

p. 76; 'n "besonders intensiven Schlaf" - Von Glasenapp, 1964, 

p. 160) word veroorsaak deur pracaZ.apracaZ.dar6anavara7:1-ya kar~a . 
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3. 2. 3. 2. 9 8tyanag:rddhi ( "somnumbul ism" (s i c ! I - Si nha, 1952, 

p. 224, wat met bovermelde skrywers saamstem dat dit slaaplope= 

ry is, afgelei, van Jacobi, 1906, p. 529 , wat praat van die "Gier 

in der Erstarrung" en dit verklaa r met "Nachtwandeln und, 

obschon es ni cht ausdrLicklich gesagt wird, Handlungen in andern 

bewusstlosen Zustanden") en wat oak genoem word "styanardllh1:" 

(Mehta, 1954, p. 137; Von Glasenapp, 1964, p. 160) word veroor= 

saak deur styanaa:rddhidarsanavara~iya kanva. Die persoon wat hier= 

die soort slaap het handel onbewus in die toestand van slaap maar 

ashy wakker word vergeet hy wat hy gedoen het (Mehta, 1954, p. 

137). 

Die vorme van darsanavarary,°iya kanra tas 'n persoon aan wa t in 

'n vorige lewe slegte kar17Ja verwerf he t deurdat hy die hei li ge 

geskrifte of heilige mense geminag het, 6f deur diegene wat 

aan die Jainisme wou glo verhinder het, 6f deur foute aan Tirthan= 

kara toe te dig, 6f deur kwade gevoelens teenoor ander religiee 

te koester (Stevenson, 1970, p. 178). 

3.2.3.3 Vedaniya kar,ria : 

Die derde soort (volgens Sinha, 1952, p. 225 die agtste soort ) 

van kar17Ja het te doene met die gevoel wat benewel word . Die 

U.T. S. VIII, 9 noem dit sadasadvedye, deur Jacobi (1906, p. 

530) vert aal met "das zu fUhlende". Hierdie soo r t kanra be= 

newel die "bliss-nature" van die siel (Jacobi, 1915, p. 469 ). 

Die gevoel van geluksaligheid is eie aan die jiva (Von Glase= 

napp, 1964, p. 160). Soos wanneer die een kant van 'n swaard 

se lem met heuning bestryk is en die ander kant met opium, soda t 

die een kant die mens die soetheid van geluk l aat smaak en die 

ander kant die bitterheid van die lewe, so bepaa l die vedaniya 

karma watter kant van die swaardlem di e mens proe (Stevenson , 
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1970, p. 179) . 

Die soet en die bitter kant word deur Mehta (1954, p. 138) on= 

derskei in sata- vadaniya (s ic'.) en asata- vedaniya en SOOS volg 
beskrywe: 

3. 2.3.3.1 Sata- vedaniya : 

Dit veroorsaak 'n warm, behaaglike gevoel soos wanneer mens heu= 

ning eet. Dit kom meestal voor by gode en mense, hoewel die 

diere en die hellewesens wel oak by geleentheid 'n gevoel van 

vreugde kan ondervind . Die oorsaak van hierdie kar~a le .daarin 
dat pieteit, respek vir ouers en leermeesters, sagsinnigheid 

en medelyde betoon word. Verder word sata- vedaniya kar~a oak 

veroorsaak as ede gehou , aalmoese gegee, hartstogte oorwin, eer= 
baar opgetree en geloofsgetrouheid beoefen word (Von Glasenapp, 

1942, p. 63). Die optrede in verband met hierdie kar~a kan saam 
met Stevenson (1970, p. 179) opgesom word as dat mens geluksa= 
ligheid kan verseker deur aan meerderes eer en diens te betoon, 
vergifnis en genade aan diegene wat die mens seergemaak het te 

bewys, en deurdat openhartig en eerlik teenoor alle mense opge= 
tree word. 

3. 2. 3. 3. 2 '1sata- uedaniya: 

Hierdie kar,~a veroorsaak 'n gevoel van pyn soos wanneer mens 

deur 'n swa ard verwond word. Dit kom meestal voor by diere en 

hellewesens, maar kan oak voorkom by gode wanneer hulle uit die 
hemelwerelde uitgeban word, en oak by mense wat koue en hitte, 

dood en ongeluk ervaar. 
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Di t moet eg t e r baie duide l ik geste l wo rd daL 111uk r; ,1 ni e ben:> "ik 

kan ~1ord voordat a ll e kw •r!ro , ook die goeie k,n·rirn . <l f' ur d·ie cloen 

van goe i e we rke weggewerk i s ni e. Nadat di e mens 'n se kere sta= 

dium van ontwikk eling bere ik het i s dit beter om 1 iewcr totaa ·1 

niks te doen ni e , want di e km•mo l e op die loer in alle handP " 

1 in ge. 

3. 2.3.4 Molianiya kur'ma : 

Hi e rdi e km'':'" ka n ver ge lyk word met brandewyn wat di e mens so 

bedwelm dat hy vergeet wat goed en wat s l eg i s (V on Glasenapp, 

1964, µ. 160 ) of met 1~yn wat mens verhoed om he l der Le clink en tc 

praat (Stevenson, 1970, p. 179 ). So benewel die 111ohl/l1 ·iyo lw 1•1!1,1 

al mens se vermoens, en ·is dit die soort karm" v1 cJt die Jaina s 

die meeste vrees. 0or di e a l gemeen gesproke, ontstaa n di e 

mohaniya kal"l!1a uit verknogtheid aan die werelcl en bevrediging 

van die hartstogte, hoewel elkeen van die 28 verskillende ka rrira 

in hierdie klas een of ander besondere oorsaak het. Ook hie r 

word 'n tweedeling gemaak volgen s ge l oof en gedrag. 

3 . 2.3.4.1 Darsana-mohaniya karTa : 

llierdie kar1\1a wat die geloof rni s l ei kan verder onderverdee l 

word in: 

3.2.3.4 . 1.1 Mithyatva-mohan"iya kar"!a , wat volslae verkeerde 

geloof, dus heterodoksie, voortbring. remand wat aan hierdie 

karr?a onderhewig is, glo wel die val se leer maar nie die waar= 

hede deur die regte outoriteite verkondig ni e (Mehta, 1969, 

p. 76). Dit verlei mens om te glo dat gesonde dinge s l eg vir 

hom is, of om valshede as waar te aanvaar, soos wat 'n ylende 

pasient smag na skadelike dinge en gesonde voedsel van die hand 
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wys (Stevenson, 1970, p. 179-180) . 

3.2. 3. 4.1. 2 'n Verdere km'rria wat die geloof mislei is samyaktva-

mohaniya kar'l/1a, wat soos die wol ke voor die son die strale ver= 
sluier. Hierdie ka1·'!1a laat die regte geloof in 'n voorlopige 

graad ontstaan (Mehta, 1969, p. 76). Hoewel mens weet 1-1at die 

regte geloof is, kan hy net nie so ver kom om met vol le toewy= 
ding daaraan te hou nie (Stevenson, 1970, p. 180). 

3. 2.3 . 4.1.3 Die derde van hierdie geloofs-misleidende karnJa 

is die misramohaniya karr!1a, 'n mengsel van die mithyatva ·en die 

samyaktva- mohaniya karrr;a . DH bring 'n ge 1 oof voort wa t gedee 1 = 
telik waar en gedeeltelik vals is, of wat mens laat huiwer tus = 
sen ware en valse geloof (Mehta, 1969, p. 76). Volgens Steven= 

son (1970, p. 180) verplig hierdie karrr;a mens om weifelmoedig 
te wees en die geloof soms te bou op wat waar is en dan weer op 

wat vals is. 

Die Jainas vergelyk hierdie drie soorte darsana- mohaniya kar~a 

soms met die graansoort kodaro . Wie dit net so eet as wat dit 

is, sa 1 'n dronk gevoe 1 kry en hee ltema 1 verdwaas word - so is 
die uitwerking van mi·thyatva . Wie egter die doppie van d1e ko= 

daro verwyder voor hy die graan eet sal die gevolg minder ver= 

dwasend vind - so is die uitwerking van misra . Wie egter die 
graan behoorlik skoonmaak sal net 'n klein bietjie ongemak moet 

verduur - so is die uitwerking van sGJnyaktva (Stevenson, 1970, 
p. 180) . 

3. 2.3.4. 2 Caritra- mohan1-ya kar'!1a : 

Hierdie kar~a verhinder die jiva om die relieuse voorskrifte 

reg uit te lewe soos dit hoort (Von Glasenapp, 1964, p. 161). 

Dit word onderverdeel in twee groepe, te wete die hartstogte 
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en die kwasi-hartstogte. 

3.2.3.4.2.1 Kw;aya : Daar is vier harts togte naamlik krodha 

{woede), mana (hoogmoed), maya {bedrieglikheid) en Zobha {hebsug= 

t igheid.) Elkeen kom weer in vier sterktegrade voor (Von Glase= 

napp, 1964, p. 161), wat dus vir elkeen vier onderverdelings 

gee. Hier is die eerste anantanubandhi (wat regte gedrag heel = 
temal versluier en lei na 'n eindelose w@reldse lewe). Dan is 

daar apratyakhycinavarana(wat selfs gedeeltelike se lftug ve rhin = 
der en wat nie vir langer as 'n jaar duur nie). Verder is daar 

pratyakhyanavaralJ-(1 (wat die begin van volledige selftug verhin= 
der en nooit vir langer as vier maande duur nie) . Laastens i s 

daar die san.jvaZana (wat die bereiking van die volkome regte 

gedrag in die weg staan maar nie vir langer as twee weke duur 

nie). Die kax•17Ja deur die hartstogte beheers is dus sestien in 

getal (Mehta, 1969, p. 76 - 77). 

3. 2.3.4. 2. 2 No- km/a.ya : Daar is nege kwasi-hartstogte 

(Mehta, 1969, p. 77; "Nichtleidenschaften" - Von Glasenapp, 1964, 

p. 161). Die eerste ses is hasya (gelag), rati (geneentheid), 

arati (weersin), soka (smart), bhaya (vrees) en jugupsa (wal = 

ging). Die laaste drie no- kasaya het te doene met die seksua= 

liteit (veda ) volgens die geaardheid van die drie geslagte. 

Die purw!la- veda (manlike geslagsdrif) roep om vereniging met 

die vrou, soos volgens .die Indiese opvatting die fle gma die ver= 

lange na iets suurs laat ontstaan . Dit kan vergelyk word met 

'n strooivuur wat opvlam en gou uitbrand; so het die man eers 

'n ontsaglike begeerte wat skielik verdwyn sodra die behoefte 

gestil is. Die stri-veda (vroulike geslagsdrif) ontwaak sta= 
dig vir vereniging met die man, soos die gal se verlange na 
iets soets. Dit kan vergelyk word met 'n mishoop, waar die mi s 

eers skaars gloei as dit toegehou word, maar as di t behoorlik 
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omgewoel word, gloei dit op tot 'n hetige brand; so is die be= 

geerte by die vrou swak solank dit nie opgewek word nie, maar 

as die liefde eers geniet word, gloei dit onmeetlik op. Die 

napwnsaka- veda (eunug se seksgevoel - Sinha, 1952, p. 225; 

seksuele begeerte na beide man en vrou - Mehta, 1969, p. 77 

of "androgyne sex" - Mehta, 1969, p. 84) is in die laaste geval 

die sterkste waar dit sonder onderskeid op mans en vrouens ge= 

rig word, soos die fl egma en gal wat gesament l i k roep om di k= 

melk met suiker. Dit kan vergelyk word met 'n stadsbrand wat 

lank duur en onophoudelik en sonder voorkeur bloot alles wat 

voorkom afbrand (Von Glasenapp, 1964, p. 173). 

3.2.3.5 ·Ayus karf!1a : 

Hierdie kar~a kan vergelyk word met 'n kettingboei wat mens 

verhinder om te gaan waarheen die begeerte is (Von Glasenapp, 

1964, p. 160). Die U.T.S. VIII, 11 gee dit aan as narakatair= 

yagyonama.nw;adaivani (Die kar"!a wat betrekking het op die le= 
wensduur is viervoudig: die hellewesens, diere, mense en gode). 

Dit moet duidelik onderskei word dat hierdie karrr,a wel 'n be= 
stemde lewensduur, 'n kwantum bepaal, maar nie 'n vasgestelde 

aantal lewensjare meebring nie. Von Glasenapp (1964, p. 161) 

verduidelik dit met die voorbeeld van 'n spons waar die hoeveel= 

heid water wat dit kan opneem weliswaar vasstaan, maar die tyd 

wat dit neem vir die water om uit die spons te loop nie vas= 

gestel i s nie. So is ook die lewensduur bepaal, maar nie die 
tyd waartydens dit verbruik word nie. 

Die vier state waarin die jiva kan verkeer, bring ook die vier= 

deling van hierdie soort kar~a voort . Daar is alreeds onder die 
kosmo(Jrafie \1 breedvoerige beskrywing van el keen van die vier 

dele van die universum gegee saam met 'n beskrywing van die we= 
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sens wat in elkeen daarvan verkeer. Die narakayus is dan die 

kar,pa wat die lewensduur van In hellewese' die tairyagayus die 

van 'n plantaardige of dierlike wese, die manusyayus die van 'n 

menslike wese en die devayus die van 'n hemelse wese bepaal 

(Mehta, 1954, p. 142). Dit is dus seker dat geen ;/Iva viral = 

tyd net in dieselfde liggaam in die SCV[!sara sal bly nie. 

3. 2. 3.6 Nw,a kanpa : 

Hierdie kar~a kan vergelyk word met 'n skilder wat aan elkeen 

van die persone wat hy op sy doek aangebring het deur die ge= 

bruik van verskillende kleure, ensovoort, individuele trekke 

verleen (Von Glasenapp, 1964, p. 160). Hierdie karrr;a veroor= 

saak dus die individuele verskeidenhede van die j iva . Dit be= 

paal die transmigrasie van die jiva na hellewesens, plante- en 

dierlike wesens , menslike wesens of hemel se wesens. Verder be= 

paal dit die geslag, die aantal sintuie, die versk ill ende soorte 
van liggaam, die skelet, die senustelsel, die liggaamsbou , 

die liggaamsdele, ensovoort. Hierdie karrr;a bepaal oak die 

misvorminge van die liggaam, die besondere hoedanighede en ver= 

moens, die karakter en die persoonlikheid van 'n individu (Sinha, 

1952, p. 225 ). Hierdie liggaams- en persoonlikheidsbepalende 

karn_1a is hoofsaaklik verantwoordelik vir die teorie van rein = 
karnasie (Mehta, 1969, p. 177). 

In een van die uitvoerigste verse van die U.T. S., naamlik VIII , 

12, word nie minder nie as 42 onderverdel ings van hie rdie kar1pa 

aangegee: gatijatisarirangopai'lganirmalJflbandhanaSCIJ!lghataswp= 

sthanaSGJ!lhananasparaarasagandhavar7:anupurvyaguru"laghupagha·ta= 

paraghatatapoddhyotocchvasavihayogataya"/;;. pra·tyekasariratrase= 

subhagasusvarasubhasuk?maparyaptasthiradeyayasa1!1si setarm:i 

tirtha7<.:t:t t vaJ;7 ca . Die aantal onderverdel ings by hierdie kar,pa 
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beloop uiteindelik 10 3 (Mehta, 1969, p. 77) maar volgens Von 

Glasenapp,(1964, p. 161) i s daar net 93 onderverdelings . 

Hierdie onderverdelings word gewoonlik opgenoem in 'n vasgestelde 

volgorde in vier hoofgroepe naamlik die piry,cla- pr a7<.r:ti (gesament= 

like soorte), pratyeka prakr:ti (afsonderlike soorte), trasa­

dasaka (self-bewegende soorte) en sthavara- dasaka (onbeweeglike 

soorte). 

3.2.3.6.1 Pi7:da- prak7:ti : 

Volgens Mehta (1954, p. 142 - 144) is daar 75 onderverdelings 

van hierdie .gesamentlike soorte karT[la, en wel soos volg (aange= 

dui deur Von Glasenapp, 1964, p. 161 - 162): 

1 - 4 die gati- nama- karT[la : verleen die state van bestaan soos 

van 'n god, 'n mens, 'n dier en 'n hellewese; 

5 - 9 die j ati-nama- karma : verleen die geboreword in een van . 
die wesensklasse, dit is wesens wat een, twee, drie, vier 

of vyf sintuie het; 

10-14 die sarira- nama- karma: verleen een of meer van die vyf 

liggame, dit is die audarika (growwe aardse liggaam), die 

vaikriya (veranderlike liggaam), die aharaka (projekteer= 

bare, verskuifbare liggaam), die tai j asa (elektriese, 

vurige liggaam) en die kar'!1ana (karmiese liggaam): 

15 - 29 die bandhana- nama- karn.ia: verleen die vyftien bindinge 

van liggame en wel soos volg: 

1. audar ika met audarika liggaam, 

2. audarika met taijasa l i ggaam, 

3. audarika met kar'!7ana l i ggaam, 
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4. audarika met taijasa en kar,!'ana liggaam, 

5. vaikriya met vaikriya l i ggaam, 

6. vaikriya met taijasa l i ggaam, 

7. vaikriya met karyana l iggaam, 

8. vaikriya met taijasa en kal"!1ana l iggaam, 

9. aharaka met aharaka liggaam, 

10. aharaka met taijasa l i ggaam, 

11. aharaka met kan!'ana liggaam, 

12. aharaka met ta·ijasa en kar'Pana l iggaam, 

13. taijasa met taijasa liggaam, 

14. taijasa met karmana l i ggaam, 

15. karmana met karmana l i ggaam. . 
34 die sanghatana-nama-kar,~a: verleen die skraapsel s van 

die audar•ika, vaikriya, aharika, taijasa en kanr1ana 

l iggame; 

35 - 37 die angopanga- nama- karrrra: veroorsaak die hoofledemate 

(arms, bene, rug, kop, bors, buik, ensovoort) en die 

neweledemate (vingers, tone, ensovoort) van die auda= 

rika, vaikriya en aharika liggame {die baijasa en 

kan:,ana liggame het geen ledemate nie). 

38 - 43 die samhanana-nama- karnia : verleen die ses stewig= 

hede in die binding van die liggame: 

1. vajrar~abhanaracasainhanana : hierdie binding is hoe die 

eerste klas van liggame se ledemate saamgevoeg i s . Die 

bene is in mekaar gehaak en deur die bindplek i s 'n 

vajra (spy) gesteek terwyl die geheel met bindse l vas= 

gedraai is, 

2. r?abhanaracasmnhanana : hierdi e verbinding is nie so 

stewig as die vo rige nie, omdat die vajra ontbreek, 

3. naracasdnhanana: hierdie verbind ing i s weereens swak= 
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ker omdat oak die bindsel ontbree k. 

4. a.rdhanaracasamhanana: hi erd i e verbi ndi ng is aan die 

een kant van die liggaam soos die vorige, maar die an= 

der kant is swakker omdat die bene bloat teen mekaar 

gedruk en vasgespyker is, 

5. kiZikasamhanana : 'n nag swakkere verbinding omdat al 

die bene bloat teenmekaar gedruk en vasgespyker is, 

6. sevartasm;1hanana ( of chedapr i~thasainhanana): In ba i e 

swak verbinding omdat die bene bloat aan mekaar raak 

by die punte, 

44 - 49 die samsthana- nama- karma : verleen die ses posture van 

die liggame: 

1. samacaturasrasmnsthana : die liggaam is heeltemal sim= 

metries, 

2. nyagr odhaparimandaZaS(1Jl}Sthana : die boonste deel van die 
liggaam is sinmetries, maar die onderste deel ni ,e; . 

die liggaam stem dus ooreen met 'n vyeboom wat bo mooi 

en groat, maar ender klein en veragtelik is, 

3. sadisamsthana : onderkant die nawel is die l iggaam sim= 
metries maar daarbo asirm1etries, 

4. kubjasOlf_lSthana : die liggaam is boggelrig, dit is die 

hande, voete, kop en nek is simmetries, maar die bars 

en buik misvormd, 

5. va1,1anasamsthana : die liggaam is dwergagtig, dit is die 
bars en buik is simmetries, maar die ledemate misvormd, 

6. hurui.asaJ:lsti~na: Jie hele liggaam is misvormd, 

50 - 54 die varna- na1na- karr:7a : verleen die vyf kleure van die 

liggaam, naamlik swart, blou, rooi, geel en wit, 
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55 - 56 die gandha- nwna- karn:a : verleen die twee reuke naarnlik 

aangenaarn en onaangenaam, 

57 - 61 die rasa- nama- karma : verleen die vyf smake, naamlik bit= 

ter, suur, wrang, soet en vrank, 

62 - 69 die sparsha- nama- kar'!1a : verl een die agt aanrak i nge, naam= 
liksag,hard, lig, sv1aar, koud, warm, glad en grof, 

70 - 73 die anupurvi-nama- karr~ : bewerk dat die jiva direk na= 

dat hierdie lewe beeindig is, in die regte rigting be= 
weeg tot by die plek waar dit weer hetsy as god, mens, 

dier of hellewese 'n nuwe lewe betree, 

74 - 75 die vihayogati-nwna- kal'l[la : verleen 'n aangename manier 

van voortbeweeg (soos 'n bees, 'n olifant of 'n gans) 

of 'n afstootlike manier van voortbeweeg (soos 'n ka = 

meel of 'n esel). 

3. 2.3.6.2 Pratyeka prakz:ti : 

Volgens Mehta (1954, p. 144) is daar agt onderverdelings van 

hierd ie afsonderlike soort karrria, en wel soos volg (aangedui 

deur Van Glasenapp, 1964, p. 163 - 164): 

l. die par aghata-nwna- kar"!a : verleen die vermoe om andere te 

krenk of te oorwi n, en gee dus meerderwaardi ghei d; 

2. die ucchva a-nama- karma : verleen die vermoe om asem te haal; 

3. die atapa- nama- ka r7!1a' : veroorsaak dat 'n liggaam SOOS die son, 

wat op sigself nie warm is ni e, 'n warm glans uitstraal; 

4. die uddyota- nmna- kar'!1a : veroorsaak dat die vaikriya-lig= 

gaam van die gode en askete en verder die maan, s terre, edel = 

stene, kruie en vuurvliegies 'n koue glans uitstraal; 
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5. die agur ul.aghu-nama- kru'1;1a : veroorsaak dat 'n liggaam n6g 

swaar n6g lig is, dus nie absolute massa of massaloosheid 
het nie; 

6. die 'l.'irtha1;kara- ncu11a- kar1['Q : verleen die liggaam van Tirthan= 

kara, dus 'n stigter van die Weg, 'n profeet van die Jainis= 
me; 

7. die nirmana- nama- kru'1;1a : bepaal die liggaamsbou, en veroorsaak 

dat 'n wese se ledemate normaal en op die regte plekke is; 

8. die upaghata- nama- karir1a: bepaal dat die liggaam abnormaal 

van bou is, of veroorsaak die dood daarvan hetsy deurdat die 

liggaam nie reg funksioneer nie of deurdat dit so waardevol 

soos die nawel van die muskusdier geag word dat jag daarop 
gemaak word. 

3. 2. 3.6.3 Trasa-dasaka : 

Volgens Mehta (1954, p. 144) is daar tien onderverdelings van 

hierdie self-bewegende soorte karTa, en wel soos volg (aangedui 

deur Von Gla senapp, 1964, p. 162 - 163): 

1. die trasa-nama- karTa: verleen 'n liggaam met minstens twee 
sintuie wat na willekeur kan beweeg; 

2. die badara- nama-karma: verleen 'n growwe liggaam; 

3. die paryapta- nama- karTa: verleen 'n volledig ontwikkelde 

liggaam met die organe en vermo~ns van voedselinname, die 

liggaam, die sintuie, die asemhaling, die spraak en die 
denke; 

4. die pratyeka- nama- kanra: ,bewerk dat 'n wese 'n individuele 
liggaam besit; 

5. die sthira-nama- kar"!a: bewerk dat 'n liggaam stewig is en 
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dat die tande, bene, ensovoort , onbu i gsaam i s ; 

G. di e slzubha ---nama-karma : bewerk dat die li ggaam bokant di e 

nawe l moo i i s en aangenaam lyk tot vreugde vi r wi e da a rna 

kyk; 

7 . d·ie subhaaa-ncu11a-ka r1!1a : gee daartoe aan l ei di ng dat di e 

mens mede lye betoon oa k aan hull e aan wie hy niks vers ku l = 

di g i s ni e ; 

8 . di e r; IA S Va 1•a- nwna- karr!1a ; verl een 'n 1-ie l ·1 uidende s tem; 

9. di e O.clP!J0-1 ICl/lla- /(QI'/1,}ll : bev1e rk dat ' n mens s 11 gge s Li e r is en 

dat sy woorde aanklank vind en geg lo word; 

10 . di e yashahkir ti-nama- ka r•ma : bewerk ' n pe rsoo nli kheid wat . . 
eer en roem inoes . 

3 . 2 .3 . 6. 4 S l havrrr a- dai aka : 

Vol ge ns Mehta ( 1954 , p. 144 ) i s daa r ook ti en onclervercle l "ings 

van hierdie onbeweeg li ke soorte kar,~a, en wel soos vol g (aange= 

du i deur Von Gl ase napp, 1964, p. 162 - 163 ): 

1. di e sl,hauara-ncuna- kar•1!111 : bewerk dat die li ggame van pl ante 

en e l ementere wesens ni e wi 11 ekeuri g beweeg kan word ni e ; 

2 . di e sulu :lv1n-nro11a- lwr1;1a. : ver l een aan di e e l ement ere wesens 

' n fy n li ggaam wat ni e deur die mens l ·ike s in t ui e waargeneem 

ka n word ni e; 

3. d·ie opar·ya/' l,a-nama- ka. 1•1:1a : veroorsa11k dat di e organe en ver = 

rnoe ns van voedse linnarne , d·ie li ggaam, di e s intui e, di e asem= 

ha l ing , die s praak en die denke waar van toepa ss ing ni e vo l = 

l edig ontwi kke l ni e; 

4. d·ie cn.,/li-:ir-" nn- 11mna- kcu:-11p: gee aa n di e f)l ante en a11 cl ere 'n 
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1 i ggaam wat ooreens tem met ander fi va van hu 1 soorte; 

5. die asthira- n.ama- kar,~a : bewerk dat liggaamsdele soos ore, 

wenkbroue, tonge, ensovoort., buigsaam is; 

6. die ashubha- n.ama- kaI'l7Ja: bewerk dat die liggaamsdele wat 

onderkant die nawel gelee is beskou word as nie mooi nie 

sodat iemand wat met die voet daaraan raak dit as onaange= 

naam ervaar; 

7. die durbhaga- nama- kar"!a : maak dat 'n wese onsimpatiek is; 

8. die duhsvara- narna- karma : verleen 'n onwelluidende stem; 

9. die anadeya- nama- karr~a: bewerk dat wat iemand se nie aan= 

klank vind nie; 

10. die ayashahk1-rti- nama- ka1'17Ja : bewerk 'n persoonlikheid wat 

oneer en skande inoes. 

Daar is dus altesame 103 onderverdelings van die narna- kar1!1'1 wat 

die verskeidenhede in die persoonlikheid van die j1-va veroorsaak. 

3. 7.. 3. 7 Gotra karma : . 
Die gotra kar"!a bepaal die status wat 'n mens deur sy geboorte 

ontvang (Mehta, 1969, p. 79). Dit bepaal dus die nasionaliteit, 

kaste, familie, sosiale stand, ensovoort, van elke mens (Das = 

gupta, 1969, p. 55), en het ook te doen met die erflike rang deur 

geboorte (Mehta, 1954, p. 145). Volgens Law (1961, p. 8) beslis 

hi erd ie ka s tebepalende kar"!a oor 'n men s se lewe, sy beroep, 

die omgewing waarin hy ~/Oon, sy huwelik, sy religieuse lewe en 

selfs die voedsel wat hy eet. Volgens die U.T.S. VIII, 13: 

"uccair n1-cais ca" is daar twee ondersoorte van hierdie karrpa 

wat dan bepaal of die mens van hoe geboortestand (Von Glasenapp, 

1964, p. 164) of van lae geboortestand sal wees. Soos die pot= 
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tebakker op sy skyf die bol klei draai tot 'n groot of tot 'n 

klein stuk erdewerk, so word die Jiva de~n geboorte volgens sy 

karpa in 'n hoe of lae status geplaas (Diwaker, 1973, p. 140). 

Iemand wat graag sk inder of homself vlei word in 'n lae familie 
gebore. Aan die ander kant word die beskeie, edel, minsame en 

saggeaarde mens gebore in 'n hoe lewenstatus en sk itterende om= 

gewing wat bevorderlik is vir die hoogste geestelike ontwikke= 
ling. 

Die Jainas meen om veral met hierdie gotra kaI7!1a d·ie gelykheid 

van die mens te beskou as betoning van geregtigheid aangesien 

daar eenvormigheidvanstraf en loon is (Shastri, 1968, p. 164). 

Elke men s is die bouer van sy eie toekoms . Wadia (1961a, p. 60) 

haal die Acharanga Sutra aan wat die Jiva se verantwoo rdelik heid 

beklemtoon: "Man! Thou art thine own friend. Why wish for a 

friend beyond?" 0it is dus binne die vermoe van elke mens om 

ook te beslis oor die gotra van 'n volgende lewe. Met die teorie 

van karrr;a het die Jainas nie nodig om aan te neem dat God of 

trouens enige bonatuurlike wese hoe f te bestaan as die Skepper 
en Uitdeler van die oordeel nie. Intee ndeel, die Jainas stel 

hulle 'n outomatiese wet van geregtigheid voor (Shastri, 1968 , 

p. 164). Shastri le ook klem daarop dat volgens die Jainas die 

pad van geestelike reinheid en ontwikkeling vir enigeen oop 

staan sonder enige diskriminasie van kaste, geloof of ges lag. 
Volgens hom was daar in die orde van Mahivira 'n hele aantal 

heiliges uit die sogenaamde onaanraakbares, die candals . Som= 

miges was in hul vroeere lewens "dacoits and murderers", maar 

het by toetrede tot die orde gelyke status verkry. Hierin l e 

dan ook een van die interne spanni nge van die Jainisme wat aan 

die een kant die ou kastestelsel afskaf, nnar aan die ander 

kant tog glo dat daar selfs 'n karma is wat die mens se ka ste 
vir die volgende lewe bepaal. 
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3.2.3. 8 Antaraya karma : 

Hierdie karn:a tree op om dimge wat die mens graag wil doen te 

verhinder. Dit word krag-verduisterend genoem omdat dit die na= 

tuurlike 6f die verwronge energie (vi r yaJ van die jiva verhin= 

der (Mehta, 1969, p. 79) . Hierdie kar,pa verhoed ook dat die mens 

die pad na die ewige geluksaligheid kan betree (Law, 1968, p. 310) . 

Dit werk meganies om hindernisse vir die genieting van die vrug= 

te van die onderskeie gunstige kar~ in die weg te le (Diwaker, 

1973, p. 140). Laasgenoemde gee dan ook 'n voorbeeld hiervan 

ashy se:'la man patronised by the beldame fickle fortune and 

all the treasures of the world is not able to enjoy the sweet 

fruits of his agreeable surroundings because of this karrpa ". 

Daar is vyf ondersoorte van antaraya kar'Jla, naamlik: 

3.2.2.8.1 Danantaraya ( dana antar·aya kar'!1a J: 

Hierdie karr~a verhinder die neiging om vrygewig te wees en om 

geskenke uit te deel al sou die mens gewoonlik graag gee en 

bowendien ook iets he om weg te gee. Al sou daar ook iemand 

wees wat 'n aalmoes waardig is, staan hierdie kar'!1a dit tee; 

3. 2.3. 8. 2 Ifl.bhantaraya Uavha antaraya ka:rrpaJ : 

Hierdie kaI'l1}a staan in die weg om geskenke te ontvang, al is 

die voornemende skenker ook hoe 1/riendelik, die geskenk ook 

hoe aanloklik en die aandrang om dit in ontvangs te neem ook 

hoe oorredend; 
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3.2.3.8.3 Bhoganlaraya (bhoga antar aJa karma) : 

Hierdie karma verhinder dat die mens iets geniet wat net een= 

malig is, soos voedsel en drank; 

3.2.3.8.4 upabhogantaraya (upabhoga antaraya i<ar1:1aJ : 

Hierdie kar,!ia verhi nder dat die mens iets meermal e kan geniet 

soos kleding, huisvesting, vroue, ensovoort; 

3. 2.3.8.5 ~•iryantaraya ( v1-rya antaraya karn_1a ) : 

Hierdi e karri1a rem die wilsvrvheid sodat. dit ni e effP.kti ef tot 
uitdrukking kan kom nie . So kan byvoorbee ld di e sterkste volwasse 

man onder invloed van hierdie kar~1a ni e eens 'n grashalm 

buig nie (Von Glasenapp, 1964, p. 165). 

As hi erdi e i<ar11;a in werking i s ka n die mens ni e die beste gesond= 

heid geniet nie al probeer hy ook op watter man ier om homse l f 

fi ks te hou. Hi erdi e kar"!a word vergader deur s l egte dade soos 

om di ere te s lag, andere kwaadwi llig te beseer en hinderni sse 

te l e in die weg van edele jiva wat vrome <lade wil doen. 

3.2.3.9 Opsormiing van prakr:ti : 

Om die besonder i ndringende onderverdeling van di e agt m~la­

prakr:ti en die 158 u ttara-prakr:ti saam te vat kan dit op 'n 
ander basis ingedeel word vanuit die oogpunte van bandha {bin= 

ding), udaya (verwerkli king), udira~a (vroegtydige verwerk li = 

king) en satia (po tensie ) , en wel soos volg: 
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3.2.3.9.1 JJandha : 

Hier is die aantal uttara- prakx:ti net 120 met jnanavaraniya 

vyf, darsanavara~iya nege, vedani ya twee, mohaniya 26, 

ayus vier, nama 67, gotra twee en antaraya vyf kar'1;1a . Die 

verskil le by die twee mohaniya karlJla genoem samyaktva en misra 

wat nie op hulself aangetref kan word nie omdat hulle gesuiwerde 
toestande van mithay tva is. Ook word die vyftien bandhan.a-

nama- Kar~a en die vyf sanghatana-nama- ka1"1!1a nie ingereken nie 
aangesien beskou word dat hulle implisiet in die liggaam be= 

staan. Uie varna-nama- kar~a word ook net as vier pleks van 

twintig gereken. 

3.2.3.9.2 Adaya: 

Hier is die aantal uttara- pra~ti 122 met j nanavar aniya vyf, 

darsanavara~iya nege, vedani ya twee, mohaniya 28 ayus vier, 

nama 67,gotra twee en antaraya vyf karTa . Hier word die 
samyaktva en mi sra wel as afsonderlike mohaniya kar,pa gereken, 

maar dis verder dieselfde as by bandha . 

3.2.3.9.3 U.di rana: 

Hier is die aantal uttm•a- pra~ ti ook 122 met presies dieselfde 

indeling as by adaya . 

3.2.3.9 . 4 Batta : 

Hier is die aantal uttara-prakx:ti die volle 158 met j nanavaraniya 

vyf, darsanavara~iya 

vier, ~ama 103, gotra 

kar1]1a kan in die jiva 
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om na vore te tree . As die oombli k van sy genieting egter aan= 

breek, bevry die karr!1a- in- potensie homself en verbind met die 

j 1-va (Mehta, 1954, p. 135 ). 

Vanuit 'n ander oogpunt kan die kal'l!1a ook gek las sifi see r word 

as pu7:ya ( deugde like) kar.r!1a wa t ge 1 uk en vreugde in di e l ewe 

veroorsaak en papa (ondeuglike) kar~1a wat leed en pyn in die 

lewe veroorsaak (Mehta, 1969, p. 74). 

Vanuit 'n verdere oogpunt kan die karr~a ook geklassifi seer word as 

1. ghat ·i kal'7!1a ( verhi nderende kanpa SOOS joonavaran1,ya, da= 

sanavar an1-ya, mohan1-ya en antaraya kal'l!1a ), en 

2. aglui.ti km'11}a (wat niks wesenliks raak nie, maa r by die 

j 1,;;a iets byvoeg wat nie oorspronklik daar was nie, soos 

vedan1-ya, ayus , nama en gotr a ) soos Von Glasenapp (1964, 

p. 165) onderskei. 

3.2.4 Sthiti van karma : 

Die Jainas se beskouing van tyd i s reed s in Hoofs tuk 1.1 aange= 

dui met die voortstelling na die verskillende ara van die 

c hakra (tydswiel ). Hulle het 'n eie stelsel van tyd sberekeni ng 

waarin die kleinste tyd seenheid 'n samaya genoem word . Ontel = 

bare samaya vorm saam 'n ava l i ka, en 1677721 6 avalika maak weer 

'n muhurta wat wel gelyk staan aan 48 minute . 'n Etmaal, , be= 

staande ui t 30 muhu.rta , word ahoratra genoem. Uie aantal j are word 

in woorde uitgedruk tot 'n getal van 7J syfers, waarna dit as on= 

telbaar beskou moet word. Ontelbare jare maak weer 'n pa Z.yopama 

uit, en tien kotakoti pa lyopama vonn 'n sa.garopama (Mehta , . . 
1969, p. 51) . Di e langs te sowel as kortste tyd sduur van di e 

hoofsoorte karma is: 
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Karma Maksimum t,}'.d Minimum t,}'.d . 
Jnanavara1;iya 30 kotako"{;i sagaropama minder as een muhurta 

Darsanavara1:iya 30 kotakoti -sagaropama minder as een muhurta 

Vedaniya 30 kotakoti sagaropama twaa lf muhurta 

Mohaniya 70 - minder een muhurta sagaropama as 

Ayus 33 -sagaropama minder as een muhurta 

Nama 20 sagaropama agt muhurta 

Gotra 20 sagaropama agt muhurta 

Antaraya 30 kotakoti sagaropama minder as een muhurta 

(U.T.S. VIII, 15-21) 

Die sthiti van kar'!'a hang ten nouste saam met hoe sterk of hoe 

swak die ka~aya (hartstogte) is. Hoe sterker die hartstogte en 

hoe sondiger die vrug wat dit dra, des te langer duur sodanige 
karn;,a (Mehta, 1969, p. 80), en so is di t ook met die deugde like 

kar~a , waar die duur van die vrug daarvan afneem na gelang die 

persoon toeneem in suiwerheid. 

3,2.5 Rasa van karma : 

Soos wat 'n soet gereg by verskillende soorte van voorbereiding 

meer of minder soet sal smaak, so wissel die intensiteit van 

die karma ook. Die rasa (anuhhaga) ontstaan, as gevolg van ge= 

neGntheid en afkeer (Mehta, 1g54, p. 135), volgens die omstandig= 
hede op 'n meer of minder intensiewe wyse (Mehta, 1969, p. 80). Vol= 

gens Von Glasenapp (1942, p.Z4) duur die slegte kar'l'a langer by 'n 
sondige mens. Hoe sterker die invloed van sy slegtheid, des 

te swakker is die invloed van sy goeie soort karn;,a. 
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Die rasa yah kar,!'a hang ook af van die krag of di e swakheid 

van die ka:/a.ya (hartstogte) net soos wat die sthiti daarvan af= 
hang. In ooreensternming met die vier grade van die hartstogte 

erken die Jainas volgens Mehta (1954, p. 148) dan ook vier gra= 

de van die sterkte of intensiteit van karma : 

3. 2. 5.1 

By die milds te vorm van hartstogte word die ee rs te graad van 

slegte kaI'll'a voortgebring, maar ook die vierde graad van goeie 

kaI'l.na . Hierdie sanj valana ka?aya vlam net op en beeld volslae 
selftug af. Dit duur veertien dae en werk die verkryging van 'n 

volle regte lewenswandel tee (Von Glasenapp, 1964, p. 182) . 

3.2.5.2 

By die tweede mildste vorrn van hartstogte word die tweede 

graad van slegte kaI'l?la voortgebring, maar ook die derde graad 

van goeie kar1[1a . Hierdie pr atyakhyanavara7:a ka fiaya verhinder 

onbaatsugtigheid en verhinder die deurvoering van volle self= 

tug. Dit laat toe dat die ware geloof voorhande is rnaar ook 
gedeeltelike selftug. Dit duur vier rnaande (Von Glasenapp, 

1964, p. 182). 

3.2. 5. 3 11pratyakhyanavara~ kaf!aya: 

By die tweede intensiefste vorm van hartstogte word die derde 

graad van slegte kar'!,a voortgebring, maar ook di e tweede graad 

van goeie karn;,a . Hierdie apra tyakhya1wara~a kal:} aya verhinder 
nie- onbaatsugtigheid maar maak elke selfs gedeeltelike onbaat= 
sugtigheid onrnoontlik. Dit laat toe dat die ware geloof voor= 

hande kan wees, en duur vir 'n jaar (Von Glasenapp, 1964, p. 
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182). 

3.2.5.4 Anantanubandhi ka f}aya: 

By die intensiefste vorm van hartstogte word kar~a van die vier= 

de, graad van intensi teit van slegte karnya voortgebring, rnaar daar 

bestaan nie intensiteit van goeie karpa in die eerste graad nie. 

Hierdie anantanubandhi kaffaya bestaan lewenslank en is verbind 

met dwaalleer. Dit versteur volkome geloof en lewenswandel 

(Von Glasenapp, 1964, p. 182). 

3.2.6 Pradesa van karma: 

Die Universum is styf gepak met karmiese deeltjies (Mehta, 1969, 

p. 80 ) en by elke handeling trek die jiva fyn stof wat binne 

sy bereik is na hom toe aan. Elke jiva assimileer net daar= 

die karmiese stof wat binne sy bereik is en nie d,e wat daar 

buite gele~ i s ni e , soos wat 'n vuur net daardie ontvl ambare 

materiaal brand wat binne die bereik van sy hitte i s (Mehta, 

1954, p. 148 ) . Hi erdi e fyn s tof kan tot kar:na word, en wanneer 

opgeneem in die jiva , word dit metterdaad tot die agt prakr:ti 

van kar~a soos wat voedsel wat by die maaltyd geniet is, in 
die bloedstroom en die sagte dele van die li ggaam sirkuleer 

(Von Glasenapp, 1964, p. 165). Llie aandeel wat toeval aan elk= 

een van die ag t soorte kar1;1a is verski 11 end, want die ayus-kar,,na 

ontvang die kleins te deel, dan gaan 'n groter aandeel na die 

nama-kar~a en die gotra- ka~a wat elk ewevee l ontvang. 'n Nog 

groter aandee l gaan na elk van die jnanavara~iya- , die 

darsanavarmJiya- en die antaraya- kar1ra wat ge lyke hoeveelhede 
ontvang. Die mohaniya- kar,,na ontvang die tweede meeste en die 
grootste aandeel gaan na die vedaniya- karr[la (Mehta, 1954, p. 148). 

Hi erd i e aande l e van die kar,pa word dan verder onderverdee l ind i e on= 

derskeie ander soorte (Von Glasenapp, 1942, p. 26) . 
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Daar is 'n konstante stroom van kar'l1}a wat invl oei in die Jiva 

wat altyd onder die druk van aktiwiteit is. Mehta (1969 , p. 

81) stel dit dat die invloei van karmiese stof negat i ef ni e vir 

'n enkele oomb lik ophou nie tot tyd en wyl die jiva heeltema l 

vry van alle aktiwiteit is. Die hoeveelheid karmiese stof wat 

die jiva verkry hang geheel en al af van die aktiwiteit daarvan. 

Die Jainas behandel die vraag van hoeveel pradeaa ( ruimtepunte) 

die s tof wa t tot karn;a geword het in die /Iva i nneem besonder 

breedvoerig. Daar word geleer dat die aantal pr adesa wat op 

'n soort karn:ia neerkom vermeerder met die aantal soorte karipa 

waaronder 'n stofdeeltjie verdeel moet word . 'n Verdere fak = 

tor is hoe hoog die jiva wat die kar,1Ja assimil eer , ontwik= 

keld is, want 'n volledig ontwikkelde denkende wese neem meer 

stof in hom op as 'n onvolledig ontwikkelde eensintuiglike wese. 

Die hoeveelheid stof wat deur die jiva geassimileer word, het 

egter geen invloed op die kwaliteit van die jiva nie (Von 

Glasenapp, 1964, p. 165-166). 

3. 2 . 7 Saamva ttende opmerki ngs oor karma : 

By die behandel ing van pudga~ in Hoofstuk 3 i s reeds daarop 

gewys in 4.1 .5 . 2 , dat in die U.T. S. VIII, 2 die verband tussen 

die jiva , die pudga La en die karma na vore kom. Die woordver= . . 
binding paudga Zam karma dui aan dat die Jainas karma as iets . . . . 
materieel s beskou. Vir hulle i s die stof ewig en be s taan uit 

atome wat in allerlei vorme en hoedani ghede aan mekaar kleef, 

om byvoorbeeld die aarde, water, wind, geluide, kl eur sowe l as 

allerlei vorme van liggame saam te ste l . Stof varieer 

ook in digtheid, vanaf va ste stowwe tot die dunste soort 
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stof wat nie eens deur die sintuie waargeneem kan word nie. 

Daarom is daar ook die onderskeid tussen swaar en growwe stof 

aan die een kant en ligte en vlugtige stof aan die ander kant. 

Van hierdie vlugtige stof is die karma die heel subtielste wat 

volgens Noss (1969, p. 116) soos volg gevorm word" .. . .. when= 

ever moved by bad desire or passion, the soul becomes, as it 

were, sticky, and gets itself Govered with matter or permeated 

by it". Di1e jiva dra hierdie aanklewinge en infiltrasies tot 

die einde van elke tydperk in sy bestaan saam en uiteindelik be= 

paal dit wat verder met die betrokke jiva in die sal!1sara ge= 

beur. As die jiva aan die einde van hierdie lewe nog vol drav= 

yakarrr;;a is, dan sink dit vir die volgende bestaan verder op di.e 

leer van die bestaan, ja, selfs tot in een van die helle. As 

daarenteen daar by die j i va nog net 'n klein hoeveelheid in= 

kl ewende kan!1a teenwoordi g is, sa l dit l i g genoeg wees om op te 

styg, selfs tot in die een of ander hemel waar dit as '11 god 

beliggaam kan word (Noss, 1969, p. 116). Daar is egter neteenma= 

nier waarop die jiva heeltemal verlos kan word en dit is vol = 

gens die vergelyking van Diwaker (1973, p. 136) "when the husk 

of paddy is removed from it, the rice loses its power of sprou= 

ting; likewise when the husk of karmic molecules is severed 

from the mundane soul, the resultng (sic'.) Perfect Jiva can= 
not be enchained by the regermination of kar,!1as ". Die lae van 
karma-stof, wat in soveel as vyf skedes om die jiva saampak 

moet dus in die woorde van Noss (1969, p. 116), " ... be worn off 
by the process of living" . 

Die jiva se grootste probleem is om van die samsara, kal"7!1a en trans= 
migras ie los te kom. Karma beteken vir die Jainas nie werke 

of dade self nie, maar di s 'n aggregaat van deeltj i es van baie 

fyn stof wat nie deur die sintuie waargeneem kan word nie (Mehta, 

1969, p. 71) . Die probleem van die j i va kan vergelyk word met 

die son wat wel op homself altyd helder skyn, maar tog baie dik= 
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wels verduister word deur reen- , mis- of stofwolke wat net deur 

'n sterk wind verdryf kan word. Dit lewer vir die Jaina ook 

geen probleem op dat die kar1:1a en die j iva sedert onheuglike 

tye al aan rnekaar verbi nd is ni e. Di t is soos die ander stowwe 

wat in die goudaar gevind word en net so oud as die goud self 

i s , maar wa t daarvan afges kei kan word deur die regte tegn i ese 
proses. Net so kan die beginlose karma afgeskei word van die 

jiva deur die regte proses, byvoorbeeld deur meditasie, enso= 

voort (Mehta, 1969, p. 72). 

Die jiva moet dus die kal'7;1a-stof afwerp of uitban,en dit ge= 

skied deels outomaties omdat die kar1:1a hul eie uitwerking uit= 
oefen en dan ve rbygaan (Nos s, 1969 , p. 116). Nadat die uitwer= 

king van 'n spesifieke kan ~ voortgebring is, word dit krag= 

teloos en dit wo rd dan van die jiva afgedrywe. Terwyl egter die 

een kar1;1a van die siel afgedrywe wo rd, stroom ander kar,~a gedurig 
in die siel in sodat die proses van instromi ng en afdrywing 

wat gelyktydig pl aasvind, die jiva dwing om di e s irkelgang van 

bestaan, transmigrasie en hergeboorte voort te sit (Da sgupta, 
1969, p. 55). 

Vir wat hi er geskied gee Kremse r (1970, p. 180) 'n baie ver= 

staa nbare ve rge lyking "Let us say t he body i s the soul with 

i ts jacket on. Styl e of the jacket is cut by the pattern of 

se l f-acquired kar.mic forces that lead t he permanent soul to 

hi gher or l ower impe rma nent states. Hea lthy-wea l thy-a nd-wise, 

you have only your own past merit to l aud, psychotic li tter 

case, again you have only your past demerit to blame". Geen 

priester tree in en geen heili ge geskrif sanksioneer die mens 
se dade in sy herhaaldelike l ewes ni e. Dit i s net sy eie dade 
wat in l eed of vreugde na die mens toe terugkeer. 
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Die proses van uitdelging van kar~a kan egter deur die etiese 

aktiwiteit van die jiva verhaas word en terselfdertyd word deur 

el ke verdere hande ling net daardi e nuwe karrva voortgebri ng wat 

die spoedigste uitwerking het en gou-gou verdwyn of geneutra= 

liseer word (Noss, 1969, p. 116). Oeur die regte pogings kan 

die karn,1a dus verhinder word om invloed uit te oefen sodat 

die staat van moksa bereik word wanneer die karma nie net ver= 

hinder word om te werk nie maar heeltemal uitgedelg word (Das = 

gupta, 1969, p. 55). 
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HOOFSTUK 6 

SJIMVARA EN NIRJARA 

Die volgende paar Kate]Oriee van die Jainas is di e pratipaksa 

(teenoorgeste lde ) van die instroming en binding. Oit beteken 

dat die sewende Kategorie, samvara , die teenoorgestelde van 

asrava is (Sinha, 1952, ~- 244), en aandui hoedat die instro= 
ming van kar"}G in die jiva stopgesit word. Dit is die begin 

daarvan dat die karma wat opgedoen is, verjaag word en dat 

uiteindelik moksa (bevrydi ng) bereik word as daar maar net nie 
weer nuwe karma in die jiva ophoop nie (Stevenson, 1970, p. 

144). Die agtste Kategorie is nir jara (uitdelging), die teen= 

oorgestelde van bandha . Jain {0kt. 1969, p. 97) noem samvara 

en nir j ara " ... the categories of l iberation in making"). 

1. Sanwara : 

Swnvara (ook geskryf san,var a ) is die onderdrukking van die 

invloeiing van karma , soos die U.T.S. IX, 1 dit stel as 

"asr avanir odhah sanwarah". Die Utt. XXX,(5) -(6) verduidelik 

die samvara met die beeld van die watertenk, te wete "As a 
l arge tank, when its supply of water has been stopped, gradu = 

ally dries up by the comsumption of the water and by evapora= 

tion, so t he Karman of a monk, whi ch he acquired in millions 
of births, is annihilated by austerities, if there is no in= 

flux of bad Karman". Vol gens Jain (1957, p. 9) is swnvara 

die proses van " ... checking the influx of karmic matter into 

the 'constitution' of t he sou l" . Dit i s duidelik dat daar nie 

vryheid kan bestaan so lank as wat die binding van die j~va 

nie beeindig is deur die verwydering van di e stofdeeltjies 
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waaruit kanniese bande gesmee is nie. Die eerste stap in hier= 

die rigting is die stuiting van die verdere instroming van stof 

wat onafgebroke in die jiva invloei. 

1.1 Bhavasamvara en dravyasamvara : 

Net soos daar twee vorme van a§rava is, so is daar ook twee vor= 

me van samvara , te wete bhavasamvara (subjektiewe stuiting) 

en dravyasamvara (objektiewe stuiting). Hulle kan ook beskou 
word as subjektiewe en objektiewe inhibisie. 

Die betanaparinama (modifikasie van bewuswees), die oorsaak 

daarvan dat die instroming van kar ma-stof gestuit word, is die 

subjektiewe inhibisie. Die U.T.S. IX, 2 gee dit aan as "sa 

guptisamitidharmanuprek~aparI~ahajayacaritrai~" (dit word ver= 
kry deur die (drie soorte) kuisheid, die (vyf soorte) ver= 

sigtighede, die (tienvoudige) gebooie, die (twaalf) oorden= 

kinge, die oorwinning van die (22) moeites, die (vyfvoudige) 

lewenswyses ). Vo1gens Sinha (1952, p. 244) word onder die bha= 

vasa1;111ara gereken die vyf vrata (ede), die vyf sa,niti (ver= 
sigtige houdings), die drie gupti (weerhoudinge), die tien 

dharma (betragtinge), die twaalf anuprekl!a (meditasies), die 
twintig par1,~ahajaya (oorwinning oor probleme) en die vyf 

caritra (regte gedrag). Stevenson (1970, p. 144-161) noem nie 
die vyf vr ata hieronder nie, maar wel by die ander wat genoem is 

nog twee pari?hajaya, wat haar totaal op 57 te staan bring. 
Sinha (1952, p. 244) wys daarop dat Kundakundacarya die vry= 

willige onderdrukking van singenot, die besmetting van emo= 

sies en ka?aya (hartstogte) en die SC1Jl!jna (instinkte) as bha= 

vasmnvara beskou. Oaar is drie state van cetana,te wete subha 

(aangenaam), asubha(onaangenaam) en suddha (suiwer), en net die 

suddha- staat behoort aangekweek te word. 
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Daarteenoor is die dravyasm:1vara (objektiewe inhibi s ie) die 

daadwerklike stuiting van die instromende ka!'l~a -stof. Hier= 

die objektiewe inhibisie kom voor as die subha- en asubho-state 

van karma , wat uit die onderdrukking van die emosies spruit, 

ges.tuit word. Alle aktiwiteite van die gemoed, spraak en 

liggaam wat vreugde en l eed kan voortbring moet verrny word 

omdat hulle subha- en asubha karma-s tof na die jiva aantrek . 

Omdat a lbei karnia-stof voortbring moet pw:ya sowel as popa 

vermy word. Wi e moksa wi l berei k moet trouens bl oot onversk il = 

lig teenoor vreugde en leed staan. Volgens Sinha (1952 , p. 

244) vind die werklike stuiting van alle karma-stof plaas 

deur die groot ede en die meditasie as die dravyasC1!'.1vara . 

Jacobi (1970a, p. 64) vat dit dan saam deur te ste l dat sanma= 

ra bewerkstellig word " ... by the observance of peculiar 

rules of conduct, by restraint of body, speech, and mind, by 

strict morality, by religious reflecti ons, by indifference 

to things pleasant or unpleasant, &c." Volgen s Jacobi is 

die mees effektiewe wyse egter deur die beoefening van tapas 

(gestrenghede), wat die voordeel b6 al die ander wyses het 

dat dit nie net verhoed dat karma opgaar nie, maar dat dit 

ook die opgegaarde kanna verteer. 

1.2 Soorte samvara : 

Vol gens Umasvad , Amrtacandra en enkele ander skryviers is daar 

by bhavasamvara net 57 soorte omdat hulle die vra ta nie in 

hul lyste insluit nie (Mishra, 1957, p. 272, voetnoot). Die 

62 soorte is: 
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1.2.1 Die drie gupti : 

Volgens die Utt. XXIV (2) is die drie gupti op daardie plek 

ingesluit in die term samiti vir die breere toepas s ing. 

Die reels hierin vervat is die reels vir die beheersing van 
die gemoed, spraak en liggaam. Hulle lei die gemoed, 

spraak en liggaam weg van die najaging van die kwade op die 

pad na die goeie, met onderskeiding en 'n gevoel van eerbied 

(Sen, 1953, p. 65). Hierdie reels noem Mishra (1957, p. 273) 
die "restraints" . 

1.2.1.1 Manogupti : 

Vo 1 gens die Utt. XX IV ( 2) is die eerste die mano- gupti: 

"(preventing the mind from wandering in the first of sensual 

pleasures by employing it in contemplation, study &c)". 

Die gemoed moet op drie wyses beheers word. Die eerste i s 
asatkalpanaviyogi, wat inhou dat mens nie oorgegee moet wees 

aan onbeheerste dr.oefheid, woede, blydskap of bekommernis nie. 

Die tweede is sama~bhavini, wat beteken dat mens nie party= 
dig moet wees nie, maar dieselfde van ryk en arm moet dink on = 

der die besef dat daar in beide 'n jiva is, asook om doelbe= 

wus weldade te doen en die beginsels van die religie uit te 

leef. Die derde is die belangrikste, te wete atmar ama~, om 
gereeld te dink, nie aan uiterlike dinge ni e , maar aan die 

eie jiva en aan die heiliges wat alwetendheid bereik het. 

1. 2.1. 2 Vacanagupti: 

Volgens die Utt. XXIV (2) is die tweede die vag-gupti, "(pre= 

venting the tongue from saying bad things by a vow of s i = 
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lence &c)". 

Die spraak moet op twee wyses beheers word. Eers moet di L 
geskied deur die mauruivalambi, dit is, om vir 'n sekere aan= 

tal dae die eed van swye te betrag. Die ander wyse is deur 

vakni yami, wat inhou om so min as moontlik, en dan ne t wan= 
neer absoluut noodsaaklik, te praat. Dit moet buitendien ge= 

skied met 'n lap voor die mond om nie die Jlva in die lug te 
beseer nie {Stevenson,1970, p. 147) . 

1.2.1. 3 Kayagupti : 

Vol gens die Utt . XXIV (2) is die derde d·ie kaya-gupli : "(put= 

ting the body in an irm1ovable posture as in the case of 
Kayotsarga) II. 

Daar is ook twee wyses waarop die bewegings van die li ggaam 

beheers moet word. Die eerste i s yathasut r acestaniyam1: wat 

beteken dat mens daarop moet let om die liggaamsbewegings 

te beheers volgens die reels wat daarvoor in die heilige ge= 

skrifte neergele is. Die tweede is ~estanivr•itti , 'n toe= 
•► • 

stand van algehele onbeweeglikheid by alle ledemate, wanneer 

mens 'n alwetende heilige geword het (Stevenson , 1970, p. 147-
148). 

By die betragting van die drie gupti geld di e onderskeid wat 

die Jainas deurgaans maak, te wete tussen die vereistes vir 
die monnike of askete aan die een kant, en die leke of gesinshoof= 

de aan die ander kant. Stevenson (1970, p. 148) illustreer 

die versk il in graad van betragting met die voorbeeld van die 

sadhu en die leek wat 'n jagparty teekom. As die jagters sou 

vra in watter rigting die bok gevlug het, moe t die monnik sti l = 
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bly omdat hy nie hulp mag bied by die neem van 'n lewe nie, 

maar ook nie mag lieg nie. Die leek mag egter in 'n verkeerde 

rigting wys of 'n onware antwoord gee, aangesien 'n leek om 'n 

l ewe te red we l 'n l euen mag verte l . 

Die Utt. XXXII wys op die voorsorg wat ' n monnik in hierdie op= 

sig moet tref. So wys die volgende punte daarop: "The mind 

of those who always live in unfrequented lodgings, who eat low 

food, and who subdue their senses, will not be attacked by 
the foe, Love, who is vanquished as disease is by medicine.(12) 

"As it is not safe for mice to live near the dwelling of a cat, 

so a chaste (monk) cannot stay in a house inhabited by women.(13) 

"A Sramana, engaged in penance, should not allow himself to 

watch the shape, beauty, coquetry, laughter, prattle, gestures, 

and glances of women, not retain a recollection of them in .his 

mind. (14) 

"Not to look at, nor to long for, not to think of, not to praise, 
womankind: this is becoming the meditation of the noble ones, 

and it is always wholesome to those who delight in chastity.(15)" 

Dit is veronderstel dat betragting van die drie gupti die sadhu 

van alle verleidinge en versoekinge sal vrywaar, maar hulle 

moet tog versigtig wees. Die Utt. XXXII, (16) wys dit duidelik 

ui t waar dit beweer: "Though those who possess the three 
Guptis, cannot be disturbed even by well-adorned goddesses, 
still it is recommended to monks to live by themselves, as 

this is wholesome in every way". 

Die Jainas beskou die betragting van die drie gupti, tesame 
met die beoefening van die vyf samUi ,as van die uiterste 

belang. Die Utt. XXIV,(27)spel dit duidelik uit: "This is the 

essence of the creed, which a sage should thoroughly put into prac= 
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tice; such a wise man will soon get beyond the Circ le of Girt hs". 

1.2.2 Die vyf samiti : 

Die vyf wyses om die instroming van kar1;1Cl-stof te s tuit, het 

te doen met uiterlike gedrag (Stevenson, 1970, p. 144). Die 

samiti het versigtige houdings in spraak, loopwyse, leefwyse, 

ensovoort, op die oog met die doel dat geen pyn of besering 

aan enige lewende wese berokken word nie (Sen. 1953, p. 65). 
Jain (0kt. 1969, p. 100) noem dit die vyf wyses van voorsorg. 

Hierd ·ie samiti is: 

1.2.2.1 Irya samiti (hou van loop- reels): 

Volgens die Utt. XXIV (2) is die eerste die irya- samiti : 

"(going by paths trodden by men, beasts , carts &c , and loo= 

king carefully so as to not occasion the death of any living 
creature)". 

Iemand wat heilig wil wees moet die grootste vers igtigheid 

aan die dag le dat hy oral waar hy loop geen lewende wese be= 

seer nie . Uit die aard van die saak is hierdie reel veral op 

monnike en nonne van toepassing, terwyl die Jainas in hi erdie 

opsig ' n taamlik l aere eis aan die leke ste l . Aske te moet 

hul kloosters met net die grootste waak saamheid binnegaan en 
verlaat, sodat hulle nie moontlik op enige insek trap ni e. 

Hulle moet ook indien enigsins moontlik vermy om met voet= 

paadjies in die veld te loop, en liewer met grootpaaie langs 

loop waar alle diere en insekte makliker sigbaar i s. In plaas 
van 0111 66r 'n stuk grand met groen gras te l oop waar wa arskyn= 

lik baie insekte sal wees, moet hulle eerder 'n ompad se lfs 

van kilometers ver loop. Askete moet selfs die grand oral 
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voor hulle die lengte van 'n vama (beide arms uitgestrek) goed 

bekyk voordat hulle daarop loop. Hoewel hy oor 'n spruitjie 

mag gaan, mag 'n sadhu glad nie oorsee gaan nie. Dis ook een van 

die redes waarom die Jainisme nie grootliks buite Indie bekend 
is nie. Die irya samiti vir die leek is om altyd s6 op te tree om 

op geen manier enige lewende wese te benadeel nie (Stevenson, 

1970 , p. 144-145). 

1.2.2.2 Bhasa samiti (hou van praat-reels): 

Volgens die Utt. XX IV (2) is die tweede die bhasha- samiti : 

(gentle, salutary, sweet, righteous speech)". 

Iemand wat die inst roming van karma-stof wil stuit, moet steeds 

let op die woorde van sy mond sodat hy vri ende lik praat son= 

der om met woorde te kwets. Stevenson (1970, p. 145) maak die 

opmerking dat die Jainas aan die oorbie~ glo. As iemand dus 

'n aartappel <_J,eeet het maar horn voorneem om <illi t nooi t weer te doen 

nie, sal hy sy oortreding in die geheim aan die sadhu bieg. 

Indien die sadhu oortuig is dat die oortreder se berou ern= 
st ig is, sa l hy 'n sekere straf ooreenkomstig die reels van 
die Vyavahara S~tra,die Ni§itha of die Brihatkalpa opl e . As 

'n sadhu egter die biegbelofte sou verbreek en rondvertel 

wat aan horn in vertroue gebieg is, het hy self in bhasa samiti 

misluk en is hy skuldig aan 'n baie groot oortreding. 0nder 

hierdie reel moet die mens ook op sy hoede wees om niemand 

skrik te maak met wat gese word nie, asook om niemand te be= 
spot of om geen valse leer te verkondig nie. 

1.2.2.3 Esana samiti (hou van eet-reels): 

Vol gens die Utt. XXIV (2) is die· derde die eshana- sa1111'.t1: : "(re= 

ceiving alms in a manner to avoid the forty-two faults that are 
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laid down)". Groot omsigtigheid moet ook aan die dag gel 6 

word met a 11 es wa t in verband staan met eetge1~oontes. 'n Sadhu 

mag hoegenaamd nie meer as veertien dinqe op 'n slaq qebruik 
nie, met ins lu iting van kl eding, voedsel en drank. Hy moet be= 

del vir alles wat hy eet, maar ook hierdie voed sel is beperk tot 

dit dat hy mag eet, soos kos waaronder geen vuur brand nie . Wan = 
neer dit reen mag hy nie uit die apasaro (rushuis vir monnike} 

uitgaan om te bedel nie. 0mdat aan die ander kant ' n leek ni e 

kos na die apasaro mag neem nie, ly die sadhu soms in die 
reenseisoen werklik honger in hul pogings om nie karma te ver= 

gaar ni e. As 'n sadhu sou agterkom da t hy 'n hu i sges in met 

stofl i ke nood sa l agter l aa t as hy voedse l by hull e sou neem, 

mag hy dit nie ontvang nie. Daar i s trouens altesaam 42 foute 
wat 'n sadhu moet probeer vermy by die bedel vir of ontvang 

van kos. 'n Leek mag in geen opsig oortree om voed se l in die 

hande te kry nie . Alle bedwelmende stowwe asook vl eis, hotter 

en heuning is verbode vir monnike sowel as vir leke (Steven= 
son, 1970, p. 14 5-146) . Volgens Jindal (1958, p. 160) word 

hi erdie samiti uitgespreek as esana . 

1. 2.2.4 Adananik?epai:a samiti (hou van hanteringsree l s ): 
Volgens die Utt. XXI V (2) is die vierde die ada.na- sroniti : 

"(receiving and keeping of the things necessary for religious 

exercises, after having carefully examined t hem)". 'n Sadhu 

mag net vyf stukke klere he, en hy moet by die ontvangs daar= 

van die grootste versigtigheid aan die dag l e, soda t hy alles 
wat daarop mag wees , sal verwyder sodat hy nie miskien enige 

insek sal beseer nie. Ashy 'n sitstoe l tjie sou leen (want 

besit mag hy dit nie'.) dan moet hy dit vers igtig afstof en oak 
die grond waarop die stoeltjie neergesit sa l word vee sodat 

daar hoegenaamd geen insekte sa l wees nie. Net so moet 'n l ee k 
al sy gebruiksgoedere met 'n ponjani (klein besempie vir die 
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leek) afvee om die moontlike asrava van karma te stuit. Ver= 

der moet die leek ook sy vuurherd en die hout wat hy gaan 

brar, : noukeurig afvee. Hy moet baie sorg aan die dag le dat 

die kamer waarin hy sy waterhouers hou, behoorlik uitgevee 

is. Stevenson (1970, p. 146), wat dit as 'n voorreg beskou dat 

sy Jaina-dames as vriendinne kon he, kon getuig dat die gevolg 

van hi erdie reels is dat die huise van die Jainas besonder net= 

jies en keurig versorg is. 

Volgens Jindal (1958, p. 160) het hierdie samyaka adana nik?epa 

samiti te doen met die "Proper care in 1 ifting and laying". 

1.2.2.5 Parithapanika (of utsarga ) sami t i {hou van oprui= 

mingsreels): Volgens die Utt. XXIV (2) is die vyfde die ukkara­

samUi : "(performing the operations of nature in an unfre= 

quented place)". Jindal noem die reels "Proper care in ex= 

creting" terwyl Stevenson (1970, p. 146-147) gewag maak van 

die versigtige verwydering van vullis• en afval. As 'n sadhu 

kos gebedel het en dan agterkom dat daar lewende insekte 
daarin is, mag hy dit nie eet 6f weggooi nie, maar hy moet 

dit versigtig op 'n plek gaan neersit waar niks dit kan skaad 

nie. Hy mag ook nie kos of water tot die volgende dag oorhou 

nie, maar moet versigtig op 'n gerieflike plek van die oor= 
skiet ontslae raak. Die reel is dat hy op sy bedeltog niks 

meer kos mag aanneem as wat hy werklik sal eet nie,want ashy 

di kwel s kos moet weggooi vergaar hy ka rma . Al le ander afval 
moet deur die leke sowel as die sadhu weggedoen word op 'n plek 

waar dit geen skade kan aanrig nie. 

In hierdie drie gupti en die vyf samiti " the whole creed 

taught by the Ginas and set forth in the twelve Angas, is 

comprehended" {Die Utt . XXIV (3)). 
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Die vervolg van hierdie hoofstuk van die Utt ., te wete verse 

4 tot 25 word dan gewy aan 'n u itwerk i ng van a 11 e moon t like 

aspekte van die gupti en samiti . Dit s luit dan af met die sa~ 

mevatti ng: "These are t he five Samitis for the prac tice of the 
religious l ife , and t he Guptis for the prevention of everything 

s inful. (26 ) Thi s is t he essence of the creed, whi ch a sage 

should thoroughly put into practice; such a wise man wil l 

soon get beyond t he Circ l e of Births. (27) 

1. 2.3 Die t i en dharma : 

Die re~ls in hierdie betragtinge vervat, raak die pligte van 

'n monnik (Von Gl asenapp, 1942 , p. 65). Sowel Mi shra (1 957, 

p. 273) as Jindal (1958 , p. 160- 161) noem die voorskrifte 

uttcvna ("observances "}, en eersgenoemde karakteri seer el ke 

dhar'ITla as "exce llent" terwyl l aasgenoemde di e dharma almal as 

"supreme" beskryf. 

'n s-;;,alzu ka n ook deur die getroue betragting van sy tien groot 

dharma die asr ava van karma stuit. In ' n mindere mate is hul = 
l e oo k op die l eek van toepassing . 

l. Z. 3 .1 Uttama-kscvna (uitermate vergewensgesind heid }: Die 

sadhu moet leer om elke oomblik van elke dag sy humeur te be= 

teuel, en pleks van toe te gee aan di e toorn moet hy die mo i = 

li ke plig van vergewensges indheid betrag. Geduri g word hy her= 

inner daaraan dat Mahav1ra sy vyande vergewe het , en in plaas 

van kwaad te ~,ord en so karma in sy jiva te l aat vloei, het hy 

se lfs gepreek vir 'n wrede kobra wat hom gepik het (Stevenson, 
1970, p . 151-152) . 
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1.2.3.2 Uttama-mardava (uitermate nederigheid): 

Die sa.dhu rnoet el ke dag die trots onderdruk wa t in sy jiva mag 
opkom anders sal dit 'n deur na oneindige karma oopmaak. Hy 

moet daarteenoor juis die m;;rdava aankweek omdat dit hoogmoed 

onderdruk. Die Jainas verwys graag in hierdie verband na die 

verhaal van Rsabhadeva, die eerste Tirthankara, se twee . . . 
seuns. Eers het die jongste broer en daarna die oudste broer 

sadhu geword. Laasgenoemde kon egter nie sy trots omdat hy die 

oudste was oorwin nie, en het homself net nie so ver kon kry 
om te buig voor sy broer wat natuurlik sy senior in die ge= 

loofslewe was nie. Na daelange worsteling hiermee alleen in 

die woud, het hy geluister na wat sy suster oor die heerlik= 

heid van nederigheid vertel het. Daardeur het hy so nederig 

geword dat hy nie net hierdie hulp van 'n vrou ontvang het 

nie, maar ook hulde aan sy broer gebring het. So het hy die 

asrava van karma kon stuit, wat anders al die verdienstelik= 

heid wat hy opgebou het deur 'n askeet te word sou gekansel= 

leer het en horn vir eeue lank aan die samsara sou gebind het 

(Stevenson, 1970, p. 152). 

1.2.3.3 Uttama-arjava (uitermate opregtheid): 

0orspronklik beteken hierdie betragting die uiterste "straight= 

forwardness" (Jindal, 1958, p. 160); Mishra, 1957, p. 273), 

wat Jindal ook eerlikheid noem. Von Glasenapp (1942, p. 65) 

sien dit as suiwerheid, terwyl Stevenson (1970, p. 152) hier= 
die betragting opvat as " ... t hat simplicity which is opposed 

to cunning". Hier kan die sadhu asook die leek die asrava van 

karma stu it deur homself te distansieer van alle soorte van 

gekonkel of bedrieery met woord of daad. Hy moet egter baie 

versigtig wees om nie net geen leuen te vertel nie maar ook om 
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nooit dubbelsinnig te praat nie. 

1. 2. 3.4 Uttama-satya (uitermate waarheidliewendheid): 

'n Sadhu moet daarop let dat hy niks anders as die waarheid 

praat nie, aangesien enige afwyking daarvan aanleiding tot die 

asrava van karma sal gee. 'n Askeet moet met liefde die viaar= 
heid praat en wel op so 'n manier dat dit niemand se gevoelens 

sal kwets nie. 

1.2.3.5 Uttama-sauchi: {uitermate sindelikheid): 

Oindend vir alle sadhu is die veelvuldige betragtinge van sin= 

delikheid en sui werheid . Stevenson (1970, p. 154) wat dit saucrr 
skryf, wys daarop dat 'n sadhu homself moet vrywaar van selfs 

die minste sweem van oneerlikheid of diefstal. Daarteenoor 

moet hy gedurig aalmoese gee, sy liggaam rein hou en sy jiva 

bevry van alle duistere gedagtes. Jindal (1958, p. 161) 

sien hierdie betragting as "Supreme Contentment". 

1.2.3.6 UttaJ110-salnyama (uitennate selfbeheersing): 

'n Sadhu is gebonde om sy gemoed, sy spraak en sy l iggaam te 

onderwerp en te beheers, anders kan deur enige gedagte, woord 

of daad karma instroom {Stevenson, 1970, p. 153-154) . 

1. 2.3.7 Uttama-tapa (uitermate gestrenghede): 

Jindal (1958, p. 161) en Steven son (1970, p. 153 ) noem hi erdie 

dha rma die betragting van "austerities", terwyl by Mi shra (1 957 , 

p. 273 ) sprake is van "excel lent penance", en by Von Gl asenapp 

(1942, µ. 65) van "asceti srn" . Deur tapas kan die sadhu stry 
teen die begeerlikhede wat een van die groot wee i s waardeur 
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karn,a instroom. In Hoofstuk 1, punt 2. 3. 2.4 is reeds aandag 

gegee aan die besonder belangrike aspek van die aradhana. , 

waar die tapas saam met die tri -ratna die weg is waarop die 

karma uitgedelg word. By die Kategorie van nirja.ra. word die 

twaalf wyses waarop tapas beoefen kan word breedvoerig behandel. 

1. 2. 3. 8 Uttama-tyaga ( u i terma te ver l oen i ng): 

Hierdie dha.rma word deur Von Glasenapp (1942, p. 65) beskryf as 

"self-abnegation" en deur Mishra (1957, p. 273) as "excellent 

abandonment". Jindal (1958, p. 161) sowel as Stevenson (1970, 
p. 154, voetnoot) noem dit "renunciation" . Sy venneld in die 
voetnoot dat solllTlige sektes in die plek van saiwa stel tyaga 

(die verloening van eetbare kos, mooi meubels en 'n gerieflike 

huis) asook anta.ratyaga (die verloening van duistere gedagtes) . 

Dis dus duidelik dat sy die tyaga nie as 'n afsonderlike dha.rma 

reken nie . In die plek daarvan maak sy gewag van nirlobhata. 

(vryheid van grypsug). 'n Sadhu moet net die oudste klere be= 

sit en geen metaal he nie. Ashy selfs 'n naald sou leen, moet 
hy dit voor die aand terugbesorg sodat die deur vir inhaligheid, 

en daannee saam ook karma, nie eens op 'n skreef sou oopstaan 
nie (Stevenson, 1970, p. 152-153). 

1.2.3.9 Uttama- a.kincanya (uitermate afsydigheid): 

Hierdie dharma word deur Von Glasenapp (1942, p. 65) beskou as 

vrywillige armoede, en Stevenson (1970, p. 154) s luit hierby 

aan deur daarop te wys dat 'n sadhu niks as sy eie mag beskou 

nie (akimcinatva ) : Hy moet nie aanneem dat iemand aan ham ver= 

want is, en niks sien as sy eiendom nie. Jindal (1958, p. 161) 
neem uttama- iikinchanya dan as die "Supreme Non-attachment. 
Not taking the non-self for one's own self". 
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1.2. 3.10 Uttama-brahmacarya (uitermate kui sheid of se li baat): 

'n Sadhu moet die dharma van kui sheid en se libaat op nege ver= 

ski llende wy ses betrag. Jit word genoem die nava vada (nege 
bolwerke) waarvan die besonderhede nie hier weergegee wo rd ni e. 

ln die Sutrakrta~ga 1, 4, 2 word die belaglike posisie geskets 
van die sadhu wat verlief geraak het op 'n vrou " ... but after= 

wards she scolds him, lifts her foot, and tramples on hi s 

head" (2). ~laar as sy hom eers gevang het, stuur sy ho111 0111 al = 

lerlei takies te doen. Onder andere beveel sy "reach me the 

lip-sa lve, fetch the umbrella and slippers" (9); "fetch me the 

chamber-pot" (1 2); "friend, dig a privy" (13). So is die ge= 

troude l ewe: "Pregnant women order their hu sba nd s around like 

s l ave s t o fulfil their cra ving" (15) As daar dan as gevolg 

van hierdie huwelik ' n seun gebore word, gebied die moeder dat 

hy die baba moet vashou of vir haar aangee. "Thus some suppor= 

ters of their sons have to carry burdens like camels. ( 16) Get= 

ting up in the night they lull the baby asleep like nurses ; and 

though they are ashamed of themselves , they wash the clothes 

like wa shennen. (17) This has been done by many men who for 

the sake of pleasures have stooped so low; they become the 
equals of slaves, animal s , servants, beasts of burden -- mere 

nobodi es. (18)" 

1.2.4 Die twaalf anupreksa: 

'n SadlvA. kan ook die asrava van karma stuit deur die twaalf 

anupr eksa (meditasies, Jindal, 1958, p. 161). Dit word ook 

bklvana genoem , wat volgens Sen (1953, µ. G5) beskou moet word 
as "deep reflection on the various religiou s principles". 

Stevenson (1970, p. 156) noem die bhavana ook "Great Reflec= 
tions" en wys in 'n voetnoot (p. 161) daarop dat hulle soms 

305. 



onderverdeel word in die nege eerste oordenkinge en die drie 

byko111ende oordenkinge . Volgens Mishra (1957, p. 273) moet die 

twaalf bhavana be skou word as disposisies of ge111oedsgesteld = 

hede. Hierdie anupr eks; of bl1avana i s: 

1. 2. 4.l Anilya anupreksa (v ergank li kheid): 

'11 SiiJhu moe t altyd onthou dat all es in hi erdi e wereld - ­

onsse lf, an s li gga111e , ons vrouens en an s kinders -- van ver= 

bygaancle aard i s. Daar i s niks per111anent ni e , behalwe d hcl!'ma 

(reli gie) en di e Jlva wat daaraa n glo. Stevenson (1 970, p. 

156 ) gee die ou illus trasi e van die Jainas wee r van die bede= 
laar wat sy vodde onder 'n boom uitgesprei het nada t hy 'n 
goe i e maal tyd ge~et het. Met sy kop op 'n klip he t hy aan 

die s laap geraak en gedroo111 dat hy 'n koning met drie vroue 

i s , met baie bediendes en s lawe . Toe hy wak ker skrik was 

al die vern aa111heid natuurlik weg, en het hy maar net sy vodde 

en sy waterpotjie gehad. So moet die mens verwag dat alles 

waarvoor hy omgee sal verdwyn uit hierdie lewe. Alles is on = 

derhewig aan verandering en is kortstondig (Jindal, 1958, p. 
161). 

1.2.4 . 2 Asarana anupreksa (onbeskermdheid): 

Verder moet 'n sadhu steeds oordink dat daar vir horn in hierdie 

wereld van ellende, siekte, ouderdorn en dood geen besker111ing 
is nie. Sy vrou, sy vriende en selfs sy guru kan geen beskut= 

ting bied nie. Net deur dharma te beoefen kan bevryding uit die 

smnsara bereik word. Stevenson (1970, p. 157) verduidelik dit 

met die storie van die Indiese seun van 'n ryk grondeienaar 

wat so aansienlik was dat sy ouers en sy vrou horn bewonder het. 

306. 



Skielik is hy egter neergetrek met 'n folterende oogsiekte waar= 

teen alle behandelinge vrugteloos was. 0mdat niks en ni emand 

hom kon help nie, het hy belowe om hom aan die wereld te ont= 

trek as religie hom sou kon genees. Sy oe is toe onmiddell ·ik 

genees, en hy het as 'n as keet in 'n vreemde v10ud gaa n b 1 y. 

Toe die koning eendag daar lang s kom en verba as \~as dat so 'n 

aansienlike man 'n askeet is, het hy ged"ink dat dit as gevolg 

van een of ander verdrukking of onreg was. Hy het aangebied 

om sy saak vir hom op te neem en hom te beskerm, maar die as= 

keet het daarvoor bedank en die koning daarop gewys dat dit 

onmoontlik is om beskerming in die lewe te vind . Die enigs te 

weg i s om vrywillig alles te versaak om die pad na die dood 

te volg, want so iemand kan nie skade berokken v1ord nie. Die 

koning het besef dat selfs nie 'n koning beskerm kan word nie, 

en het toe self 'n askeet geword. 

Di t beteken dat die sadhu nerens hulp moet soek of sal vind nie 

omdat die jiva onbeskut staan teenoor die ryping van die 

karma . 0ood, pyn, vreugde, sukses, mislukking is die noodwen = 

dige gevolge van ons dade in hierdi e of 'n vorige l ewe (Jin = 

dal, 1958, p. 161). 

1. 2.4 . 3 S~1sara anuprek~a (were ldsheid): 

Deur steeds te oordink dat die sirkelgang van hergeboorte oneindig 

is, en dat 'n men s steeds hergebore kan word as 'n vo~l, 'n dier 

of 'n he ll ewese, kan 'n sa:dhu opgewek word om die asrava van karn,a 

te probeer stuit. Di tis dalk die enigste geleentheid wat hom 

gedurende 'n hele l ewe voordoen (Stevenson, 1970, p. 157-158). 

Jindal (1958, p. 161) bek l emtoon dit dat die /Iva steeds in die 

sirkelgang van die een bestaan na die ander voortbeweeg, en dat dit 

hoegenaamd nie ware geluk kan smaak voordat dit uit hierdie san,aam 
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is nie. 

1.2.4.4 Ekatva anupreksa:(eensaamheid): 

'n Sadhu moet ook oordink dat hy alleen in die lewe ingekom het, 

dat hy alleen daar sal uitgaan, en dat hy alleen dj e versoening 

vir sy karma moet dra. Ook hier verduidelik Stevenson (1970, 

p. 158) hierdie oordenking met die verhaal van koning Nami wat 

baie si.ek geword het. Die dokter het voorgeskryf dat hy met 

sandelhout gevryf moet word. Al die koninginne was so bang 
dat hulle as weduwees agtergelaat sal word, dat elkeen 'n stuk 
hout gegryp het en verskillende dele van sy liggaam begin vryf 

het. Van die gevryf het hul annbande so geklingel dat hy oor 

die lawaai gekla het. Dadelik het almal al hul armbande, met 

die ui tsondering van een, afgestroop en in stilte verder ge= 

vryf. Op sy vraag wat hulle gedoen het, i s die waarheid aan 

horn vertel en het vir horn die groot waarheid gedaag dat hy alleen 

gebore is en alleen sal moet sterf. Dadelik het hy sy vroue en 

sy koninklike l ewe vaarwel gese en 'n askeet in die woud geword. 

'n Paar jaar later is hy dan ook dood. Die mense kan nie daar= 

van wegkom nie dat elkeen alleen verantwoordelik is vir die da= 

de wat hy doen, en dat hy allee1n die vrugte daarvan pluk (Jin= 

dal, 1958, p. 161). 

1.2.4.5 Anyatva anupr eksa (afsonderlikheid): 

'n Sadhu moet verder steeds oordink dat die jiva in werklikheid 

altyd afsonderlik van die liggaam is hoewel die mense as gevolg 

van onkunde geneig is om te meen dat die jiva aan die liggaam 

verbind i s asook aan rykdom, vrou of kind. Weereens illustreer 

Stevenson (1970, p. 158-159) die belangrikheid van hierdie oor= 
denking met 'n l egende. Die groot koning Bharata, seun van 
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Rsabhadeva, het op sy troon gesit, behang met al sy juwele. 

Hy kom toe agter dat die ring wat hy aan sy pinkie gedra het 

afgegly het. Toe hy daaroor nadink hoe onaantreklik die pinkie 

sander die ring lyk, het hy tot die besef gekom dat die pinkie 

in werklikheid nooit die ring besit het nie en dat die kontak 
daarmee bloot gelukkig was. 0mdat die insig hom vermaak ver= 
skaf het, het hy alle ringe afgestroop, en bemerk hoe kaal sy 

vingers daarsonder gelyk het. 0it het hom so beindruk dat die 

a.srava van die karma ornniddellik gestuit is en hy alwetend 
geword het. Aangesien met die verloop van 'n verdere paar jaar 

a 1 sy opgegaa rde karma u itgede 1 g is, het hy 'n siddha geword. 
Hierdie oordenking wys dus duidelik dat die wereld, 111ens se 
verwante en vriende, mens se liggaam en gemoed almal afson= 

derlik en onderskeie van sy jiva , sy ware self, is (Jindal, 
1958 , p. 161). 

1.2.4.6 Asuchi anupreksa (onreinheid): 

Die doel van hierdie oordenking (ook gespel asauca ) is dat die 

mens sy liggaam sal verag. 0aarom moet hy steeds onthou dat 

die liggaam 'n samestelling van viesi ghede is met sulke sme= 
rige gewoontes dat die jiva daardeur besoedel word. Wie dit 

sou vergeet en trots op die liggaam sou word, val in die on= 

geluk. 0ok hier illustreer Stevenson (1970, p. 159) dit met 
die verhaal van sekere prins Sanatkumara wat so aansienlik was 

dat dit selfs deur die gode bespreek i s . Twee van hulle i s toe 
neergestuur, vermom as Brahmane, om te gaan vasstel of hy werk= 

lik so aanvallig was as wat beweer is . 0ngelukkig het hierdie 

besoek aanleiding gegee tot soveel hoogmoed in die prins se 

hart dat karma so vinnig in sy jiva ingevloei het dat hy siek 

geword het (want siekte is volgens die Jainas altyd die gevolg 

van ka~1a ) dat hy oplaas nie minder as sestien vers killende kwale 
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gehad het nie. Hy het egter hierdie kar~a geduldig afgewerk, 

toe In sadhu en ei nde l i k In suldha geword . Di t moet dus oor= 

dink word dat die liggaam onrein en vuil is. By reinheid moet 

twee soorte onderskei word, te wete reinheid van die jlva self 
en reinheid van die liggaam en ander dinge. Daar is by die 

tweede soort 'n onderverdeling van agt (Jindal, 1958, p. 161) 

waarop nie verder ingegaan word nie. 

1.2.4.7 Asrava anupreksa (instroming): 

Hierdie oordenking herinner steeds daaraan dat karma in hierdie 

aardse lewe gedurig instroom deur die onderskeie kanale wat 

die mens se handelinge, hartstogte en sintuie ooplaat as dit 

nie beheer word nie, sodat al die lyde kom as gevolg van die 

karma . Stevenson (1970, p. 159-160) dui aan hoe swaar die 

lyde is met die verhaal van koning Pundarika. Hy was die oud= 

ste van twee broers wat albei as konings regeer het, maar het 

tot die besef gekom dat hierdie wereld bloot 'n bymekaarkomplek 

van instromingskanale is, met die gevolg dat hy sy troon ver= 
laat het om 'n askeet te word. Gaandeweg het hy egter agter= 

gekom dat die asketelewe te gestreng vir horn was, en hy het 

sy broer Kundarika oorreed om ten gunste van hom van sy ko= 
ningskap afstand te doen. Dit het vir Pundarika egter geen ge= 

lu k gebring nie, maar hy het ·net weer besef dat die wereld net 

'n verskriklike plek is om karma te vergaar, en dat hy gedu= 

rende sy leeftyd soveel opgegaar het dat hy nog besig is om 

dit af te werk deur ontelbare hergeboor tes te ondergaan . Die 

asrava van die karma is dan ook die oorsaak van 'n mens se 

aardse bestaan en is die produk van hartstogte,ensomeer (Jin= 
dal, 1958, p. 161). 
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l. 2. 4. 8 Scunvara anupr ek1!a (stuiting): 

'n s;dhu moet ook die middele oordink en toepas ( soos deur ede 

te neern) waarmee die ii°6rava van die ka.1•11,a gestuit kan word . Om 

hierdie oordenking te verduidelik sluit Stevenson (1970, p. 160 ) 

aan by die verhaal van die vorige anupreksa . Die jonger broer , 

Ku~~ar ·ika, was verheug daaroor dat sy broer die kroon w~er oor= 

geneem het omdat hy nou die geleentheid sou he om die asrava 

van karma te stuit. Hy het op hierdie anupreksa gemediteer , 

die were ld versaak , 'n askeet geword, en spoedig die mokso be= 

reik. Daarrnee het hy sy ongelLikkige ouer broer gebonde in die 

scunscu·a agtergelaat. Dit kom dus daarop neer dat die in s tro= 

ming gestuit moet word (Jindal, 1958, p. 161). 

1.2.4.9 Nirjara anupreksa ( u i tde lg i ng): 

Kortliks word net die aandag daarop 

reeds gestuit is, ook uitgedelg kan 

beoefen (Stevenson, 1970, p. 160). 

gevestig dat die karma wal 

word deur gestrenghede te 

Jindal (1958 , p. 161) be= 

skryf dit as 'n afskud van karma as hy beweer " Karmic matter 

must be shed from or shaken out of the soul". By die Kategorie 

van nfrjara word die proses verduideli k. 

1.2.4.10 Loka anupreksa (die universum ): 

'n Sadhu moet die universum oordink, en in gedagte hou dat dit 

deur niemand geskep i s nie, en dat die elemente daarin in 'n 

sekere sin permanent is. Deur te dink aan die onderskeie we= 

relde in die vorm van 'n mens, kan verstaan word dat by sy voet 

die hel is, dat sy liggaam gevorm word deur die me nse wat mee r = 

dere geboortes moet ondergaan, dat die bodee l DevaZoka i s en 

311. 



die plek waar die kop moet wees die Siddha-si la is, waar hulle 

verkeer wat nie hergebore sal word nie (Stevenson, 1970, p. 160) . 

Die aard van die universum en die samestellende dele daarvan 

in hul oneindige verskeidenheid sal die onbelangrikheid en die 
ellendige niksheid van die mens in tyd en ruimte duidelik uit= 

wys (Jindal, 1958 , p. 161). 

1. 2.4.11 Bodhi durlabha anupreksa (Die moeilikheid van die Regte 

;Pad): 

'n Sadhu moet deur hierdie oordenking (ook genoem bodhi bija ) 

tot die besef kom dat alle dinge in hierdie w~reld maklik is 

om te verkry behalwe die t r i - ratna , te wete samyak darsana 

(regte gel oof}, samyak j ~ana (regte kenni s ) en samyak caritra 

(regte gedrag) . Hierdie drie juwele kan net verkry word in 

111anusya (die mens like staat). In die samsara gebeur dit nie 
dikwels nie dat 'n j l va as mens gebore word, daarom moet die 

oordenking daarop konsentreer dat so 'n geleentheid ten vol le 

benut moet word, deur die eerste stap op die weg van die re= 

ligie te neem en op die opwaartse pad te volhard (Stevenson, 

1970, p. 160). Dis nie enigeen wat die regte pad vind nie, 

dit is trouens uitsonderlik, en dit is moeilik om die regte 

geloof, regte kennis en regte gedrag te bereik (Jindal, 1958, 
p . 161) . 

1.2 . 4. 12 Dha:rma svakya tat tvanupreksa (Die aard van die Regte 

Bad soos deur die oorwinnaars verduidelik}: 

'n Sadhu moet ten slotte ook oordink dat die hoogste religie 
is om niks te dood of te beseer ni~, maar om wel die t r i -ratna 

te hou, asook om uit dankbaarheid die wet van die Jainas te hou. 

Deur dit te doen sal dit vir die jiva moontlik wees om die storm= 
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-agtige wereldoseaan oor te steek, van die ~amsara bevry te word 

en moksa te bereik (Stevenson, 1970, p. 161). Die ware aard 

van die waarheid is dus die drievoudige pad na die verloss ing 

(Jindal, 1958 , p. 161). 

In verband met die t r i -ralna genoem in die l aas te twee anupreksa 

gee Jain (1969, p. 102) sy insig dat die opvatting van evolus ie 
by Kundakunda " ... i s the change-qua- resistance (samvara) 

whi ch presupposes right knowledge, right faith and right con= 

duct. In the light of right knowledge and r i ght faith, t he 

resistance to evil takes shape as right conduct", daarom lei 

die drie juwele van regte kennis, regte geloof en regte ge= 
drag saam na die uiteindelike doel van verlos sing (Die U.T. S. 

1,1). Jain (1969, p. 102) vervolg i:lail dat di e voorveronders tel = 

ling van die Jainas se opvatting van evolus i e is " ... the pro= 

cess of resistance (swnvara ) and resistance pre -supposes the 

three jewels. In other words, the system of evolution i s a 

dynami c embodiment of right knowledge, right faith and right 

conduct of the spirit aiming at perfection". 

1-1-ierdie twaalf anupr ek~a moet gedurig oordink word. In ver= 

band met die anUya anupreksa (verganklikheid) moet in gedagte 

gehou word dat uit die oogpunt van dravya (substans i e) all es per= 

manent is. Net vanuit die oogpunt van paryaya (toestand) is 
dit verganklik. Oie stof wat deur die jlva as karma en non­

l<a:r111a opgeneem en aanvaar word, is upatta . Die res i s anupa lla­

s tof wat nie deur die jiva ingeneem word nie (Jindal, 1958 , p. 

161). 

Die Jainas beskou die twaalf anuprek~a 

een of ander vorm deur alle geskrifte 

verwys word (Stevenson, 1970, p. 161). 

as so belangrik dat in 

oor die Jaini sme daarna 

Die Sutrakrta~ga I, 15 
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(5) verklaar dan ook duidelik: "He whose sou l is purified by 

meditating on those reflections is compared to a ship in water; 

like a ship reaching the shore he gets beyond misery". 

1. 2. 5 Die 22 par"isaha : 

Die asrava v:an karma kan vol gens die Jainas gestuit word deur 
allerlei ontbering te deurstaan. Daarom moet die leke hard 

probeer om sekere dinge te ontbeer. In die Utt. II (1) ver= 

klaar Sudharman dat hy Mahivira self 22 ontberinge hoor opnoem 

het " ... which a monk must learn and know, bear and conquer, 

in order not to be vanquished by them when he lives the life of 

a wandering mendicant". Ter wille daarvan om nie afvallig te 

word op die pad van die verlossing nie, en om karma-stof uit 

te delg, moet alle ontberinge met kalmte en religieuse self= 

verloening verdra ~ord (Jindal, 1958, p. 162). Die 22 

par i ~aha word nou kort li ks genoem volgens die Utt. II (2)-(46) 
met aanvullings uit Stevenson (1970, p. 148-151), von Glasenapp 

(1942, p. 65-66) en Jindal (1958, p. 162. Hulle is : 

1.2.5.1 Digankha (gugupsa )-par"isaha (hanger): 

Stevenson noem dit ksudha parisaha, en wys daarop dat hierdie 
beproewing van hanger kom wanneer 'n sadhu nie op onberispelike 

manier en sander om die 42 foute te maak, voedsel kan bekom 
nie. "Though his body be weakened by hunger, a monk who is 

strong (in self-control) and does penance, shou ld not cut or 

cause another to cut (anything to be eaten), not cook it or 

cause another to cook it. Though emaciated like the joint of 

a crow 's (leg) and covered with a network of veins, he should 

know the permitted measure of food or drink, and wander about 
with a cheerfu l mind". (Die Utt. II (2)-(3)). 
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1.2.5. 2 l1ivasa (pipasa )-parisaha (dors ): 

Hierdie ontbering noem Stevenson tr•isa- par"Isaha, wat daarop neer= 

kom dat 'n sadhu nooit ongekookte water mag drink ni e omdat hy 

anders moontlik een of ander vorm van lewe mag beskadi g . 

"Though overcome by thirst, he should drink no cold water, r e= 

strained by s hame and aversion (from forbidden thing s ); h 

should try to get distilled water. Wandering about on de = 

serted ways, in pain, thirsty, with dry throat, and distre ssed, 

he should bear this trouble (of thirst)".(Die Utt. II (4)-( 5 )). 

1. 2.5.3 Siya (s°Ita)-pari saha (koue): 

ltierdie ontbering, deur Stevenson geskryf S1, ta , verei s van ' n 

sadhu da t hy koue moet verduur sonder om te wens da t die son op= 

kom, of dat 'n vuur of meer kl ere hom warmte sal ve r s kaf. lly 

mag homself nooit by 'n vuur warm maak of dit selfs aan s t ee k 

nie. "If a restrained, austere ascetic occasionally suffe rs 

from cold on his wanderings, he should not walk beyond the 

(prescribed) time, remembering the teaching of the Gina. 'I 

have no shelter and nothing to cover my skin, therefore I 

shall make a fire to warm myself'; such a thought s hould not 

be entertained by a monk". (Die Utt. II (ti) - (7)) . 

l. 2. 5. 4 Us ina, (ushna, }- parisaha ( hitte) : 

Hierdie ontbering deur Stevenson geskryf umUl , vere i s dat 'n 

sadhu ook bereid moet wees om hitte te verduur. "If he suffers 

from the heat of hot things, or from the heat of hi s body, 

or from the heat of su~ner, he should not lament the los s of 

comfort. A wise man, suffering from heat, s hould not l ong 
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for a bath, or pour water over hi s body, or fan himself". 

(Die Utt. II (8)-(9)). 

1. 2. 5. 5 Damsamasaya ( damsamasaka. )-par°I(!aha ( bytende en stekende 

insekte): 

Hierdie beproewing, 1~at Stevenson bloot as dainsa skryf, het 

te doen met aanva 11 e deur a 11 e bytende i nsekte soos l u i se, en 

stekende insekte soos perdevliee , perdebye, muskiete en mug= 

gies. "Suffer ing from insects a great sage remains undis = 

turbed. As an elephant at the head of the battle kills the 

enemy, so does a hero (in selfcontrol conquer the internal 

foe). He shall not scare away (insects), nor keep them off, 

nor be in the least provoked to passion by them. Tolerate 

living beings , do not kill them, though they eat your flesh 
and blood". (Die Utt. II (10)-(11)). 

1. 2.5.6 Akela- par~sha (naaktheid): Hierdie beproewing, wat 

Stevenson vastr a noem, is 'n baie ernstige beproewing. Dit 

het te doen met die hele kwessie van naaktheid, en is vol = 

gens Jindal om met kalmte die beproewinge van die klimaat, 

ongewi ldhei d , ensovoort , wat die gevolg van die eed van abso= 

lute besitloosheid is, te dra. Behalwe naaktheid omvat hier= 

die beproewing ook swak kleding (Von Glasenapp), of om enigiets 

in verband met kleding te verdril, en om dus tevrede te wees 

om sonder klere te wees of om vuil, verslete en geskeurde 

klere te ontvang (Steveason). '"My clothes being torn, I 

shall (soon) go naked', or 'I shall get a new suit'; such 
thoughts should not be entertained by a monk. At one time he 

will have no clothes, at another he will have some; knowing 

this to be a salutary rule, a wise (monk) shou ld not complain 
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about i t ". (Di e Utt. 11(12)-(13)). In 'n voetnoot wys Jacobi 

(1964b, p. 9 ) daarop dat hierdi e par·i ~aha net bindend i s op 

die Gina ka lpika en ni e op die gewone monnike ni e . 

1. 2. 5. 7 Arati- parisaha (afsydigheid oor hu isvesting): 

Volgens Stevenson beteken hi erd ie beproewing dat 'n sadhu 

hee l t emal afsydi g staan teenoor die soort van onderdak 1va t hy 

in vers killende dorpi es ontvang. Von Gl asenapp betrek dil op 
di e ongeri efl i khei d in verband met l ang swerftogte , terwyl 

Jindal dit beskryf as "ennui, di ssat i sfaction, l anguor". Die 

Ut t . 11(1) beskryf dit ietwat duister as "to be discontented 
with the objects of control", en verduide l ik dit in (14 )- (1 5) as 

"A house less and poor monk who wanders from village to vill age 

may become tired of ascetic life : he shou ld bear t hi s troub l e . 

A sage should turn away from this discontent; he shoul d wan= 

der about free from s ins , guarded in himse lf , a tabernac l e 
(a s it were) of t he Law, doing no act ions , and perfect ly 

pa ssion l ess ". 

1.2 .5 .8 ltt hi (s t r i )-parisaha (v rouens ): 

Hierdi e beproewing kom neer op die weerstaan van die versoe= 

king deur en begeerte na di e vrou (Jindal). Stevenson wys 
daarop dat die Jainas die vn0u deurgaan s beskou as die ver= 

leidster van die man en nie as sy hulp nie. met di e qevolq 
dat die askeet gewaarsku word om alle begeerte na die gesel = 
s kap van die vrou t e vermy deur haar met 'n moera s te verge lyk. 
"In t hi s wor ld men have a natura l l iking for women; he who 

knows (and renounces ) them, will ea si ly perform hi s duties as 
a Sramana . A wi se man who knows that women are a slough, as 
it were , wi 11 get no ha rm from t hem , but wi 11 wander about 
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searching for the Self". (Die Utt. (16)-(17)). 

1.2 . 5.9 Ka:riya (karya) - parisaha {swerwerslewe): 

Hierdie beproewing, deur Stevenson gespel carya, behe l s dat 'n 

askeet blymoediglik die reels sa l hou waarvolgens hy gedurig 

van woonplek sal verwis se l . Tans beteken dit dat hy nooit 
langer as 'n maand in 'n dorpie sal bly in mooiweerstyd of 

vier maande in die reentyd nie. Dit is beter dat hy so kort as 

moontlik sal bly, verkieslik net vir een nag, om te vermy dat 

hy vir enigiemand begin omgee of 'n vriendskap aanknoop. Jin = 
dal sien hierdie beproewing as "Walking too much; not to fee l 

the fatigue, but to bear it calmly". Die Utt. II (18)-(19) 

beskryf dit as "Alone, living on allowed food, he shou ld 

wander about, bearing all troubles, in a village or a town or 

a market-p 1 ace or a capital. Different ( from other men) a monk 

should wander about, he should acquire no property; but not 

being attached to householders, he should live without a fixed 
residence". 

1.2.5.10 Nis~hiya (naishedhik~J -parisaha (plek vir meditasie 
of studie)~ 

Hierdie beproewing, deur Stevenson geskryf naisidhiki, be= 
teken dat hoe onaangenamer die plek is waar 'n sadhu gaan 
mediteer, hoe beter dit is. Die gevolg is dat die heilig ste 

monnike die onaangenaamste plekke uitkies. Volgens die In= 

diers spook allerlei aaklige bose geeste rond op die plekke 

waar die lyke verbrand word. Deur dus te gaan mediteer op so 
'n plek, of in die oerwoud waar die tier en die leeu le en loer 

op die prooi, betoon 'n monnik dat hy werklik ontberinge kan 
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trotseer. Hy kan ook bewys dat hy onverskillig staan ten op= 

sigte van vrees deur onbeweeglik te bly as bose geeste of roof= 

diere hom sou aanval. So s ien Jindal ook hierdie beproewing 

as om onbeweeglik in een houding te bly sit. Hierdie medite= 

ring s houding moet nie versteur word selfs as 'n leeu of 'n 

slang hom bedreig nie . "In a burial -p l ace, or a deserted 

hou se, or below a tree he shou l d sit down, alone, without moving, 

and he should not drive away any one. Sitting there he shou ld 

brave all dangers; when seized with fear, he should not rise 

and go to some other place". (Die Utt. II (20)-(21)). 

1. 2.5.11 Segga <aayya )-par1-~aha ( s laappl ek ): 

Hierdie beproewing beteken dat 'n sadhu op sy 0111s~1erw inge ni e 

kieskeurig oor sy slaapp l ek moet wees ni e , maar moet s l aap 

op die plek wat hy vind (Von Glasenapp). As niemand in 'n 

dorpie vir hom 'n bed aanbied ni e , moet hy tevrede daarsonder 

s l aap, al i s dit in die ope lug of onder 'n boom, sonder selfs 

'n plank onder hom. "A monk who does penance and is strong 

(in self-control), will not be affec ted beyond mea sure by 

good or bad lodgings , but an evil -minded monk will. Having 

obtained a good or bad l odging in an empty house, he should 

stay there thinking: 'What does it matter for one night ?'" (Die 

Utt.II ( 22 )-( 2:1 )). Mt 'n l ee hui s " bedoel di e Jainas 'n hui s 

waarin daar geen vrouen s i s ni e (Jacobi, 196/Jb, p. 12 . voet = 

noot) . 

l. 2. !:>.12 Akkor.n (nkrn.<;n)-1X1 l'1.-SUha {ske ld taa l) : 

Hierdie beproewing i s wanneer andere ske ld taal gebruik . ~,rw~, 

1~ord gestuit as 'n sadhu met kalrnte ski mpe en verwyte verduur 

en ni e wrede en kwetsende woorde ter harte neem ni e. "If a 
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layman abuses a monk, he should not grow -angry against him; 

because he would be like a child, a monk should not grow 

angry. If a monk hears bad words, cruel and rankling ones, he 

should silently overlook them, and not take them to heart". 
(Die Utt. II (24)-(25)). 

1.2.5.13 Vaha (vadha )-pari?aha (lyfstraf): 

Hierdie beproewing bestaan daarin dat 'n sa.dhu soms geslaan 

word, maar dat hy dit gelykmoedig moet aanvaar. Die ver= 

sekering is daar dat sodanige lydsaamheid dien om kcu>ma te 

stuit. "A monk should not be angry if beaten, nor should he 

therefore entertain sinful thoughts; knowing patience to be 

the highest good, a monk should meditate on the Law. If 

somebody strikes a restrained, resigned Sramana somewhere, 
he should think: 'I have not lost my life'." (Die Utt. II (26)-(27)). 

1.2.5.14 Ga.yan.a. (ya.kan.a. )-pari saha (bedelary): 

Hierdie beproewing, deur Stevenson genoem ya.nta., wys op hoe 

moeilik dit is om te bedel, veral as die seun van 'n ryk man 

of 'n prins 'n sa.dhu sou word. "It will always cause dif= 
ficulties to a houseless monk to get everything by begging, 

and nothing without begging. The hand ( of the gi•ver) is not 

always kindly stretched out to a monk when he is on his beg= 

ging tour; but he should not think that it would be better 

to live as a househoulder". (Die Utt. II (28)-(29)). 

1. 2.5 . 15 Alabha-pari~aha (weiering): 

Hierdie beproewing kom op 'n sa.dhu se pad wanneer mense bot= 

weg weier om iets te gee ashy by hulle bedel, of ashy uit 
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vrees vir oortreding van die 42 foute, nie die kos wat horn aan = 

gebied i s , aanvaar nie . "He should beg food from the house= 

holder when hi s dinner is ready; a wise man shou ld no t care 

whe t her he gets alms or no t. 'I get nothing to-day, perhaps 

I sha ll get something to-morrow'; a monk who thinks thus, 
will no t be gr ieved by hi s want of success " . (Uie lJtt. I I( 30 )- (31)). 

1.2. 5.16 Roga- par1-~aha (s i ekte) : 

Hierdie beproewi ng laa t 'n sadhu die siekte ge l ykmoedig deur= 

staan omdat dit 'n straf op vorige sondes is. Hier is 'n ui t = 

stekende geleentheid om die afrava van karma te stuit. "If 

any mi sfortune happens and he suffers pa in, he should cheer= 

fully steady his mind, and bear the ill s that attack him . He 

should not long for medical treatment, but he should continue 

to search for the welfare of hi s sou l ; thus he will be a true 

Sramana by neither acti ng himself nor cau sing others to act ". 

(Die Utt. II (32)-(33)). 

1. 2. 5.1 7 7'ana- phasa (tr>i nasparsa )-po. r1-saha (die steek deur die 
gras): 

Di e oerwoudgras in lndie is so vol darings dat dit d·ie naakte 
li ggaam baie seer kan maak, en 'n sadhu wat die beproewing kan 

deurstaan om daarin te le, i s besig om karma te stuit (Steven = 
son. "When a naked, rough, re stra ined ascetic li es on the 

grass, his body will hurt. In the sun his pain will grow 
insupportable; still a monk, though hurt by grass , will not 

use clothes )". (Die Utt . II (34) - (35 )). 
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1.2. !:i. 18 Gal.1,a- pari [!aha (vuilheid: 

Hierdie beproewing, wat Stevenson mela noem, het te doen met 

die vuilheid veral van die liggaam en klere van 'n sa.dhu . As 
aan 'n monnik water gegee word wat vooraf gekook is, mag hy sy 

liggaam daarmee afspons en sy klere daarin was. Hy mag egter 

nooit self in lopende water baai of klere was nie. Die beproe= 

wing wat hy moet deurstaan is om te dink aan die lafenis van 
die water . "When by the heat of summer his body sweats and is 

covered with dirt and dust, a wise monk should not lament his 

loss of comfort. He should bear (all this), waiting for the 

destruction of his Karman, (and practising) the noble, excel= 
lent Law; he should carry the filth on his body till he 

expires". (Die Utt. II (36)-(37) ). 

1.2.S.19 Sakknrapurakkara (satknrapurahknr a )-parI~aha (res= 
pek deur bewonderaars en veragting deur teestanders): 

Volgens Stevenson, wat hierdie beproewing net satkara noem, 

is dit 'n baie gevaarlike oomblik vir 'n sa.dhu ashy geprys 

word. Ashy daarna kan luister met absolute belangeloosheid, 

het hy die asrava van karma gestuit. Daarteenoor het hy dit 
ook gestuit wanneer hy die makliker taak uitvoer om onbe= 

weegd te lui ster ashy slegges@ word. "It may be that a 
gentleman salutes a monk, or rises from his seat on his ap= 

proach, or invites him (to accept alms in his house): a monk 

should evince no pred il ect ion for men of this sort, who shows 

him such ma rks of res pect. Not resentful, having few wants, 
and not being dainty, a wise man should not long for pleasant 

things, not be sorry afterwards (for not having got t hem)". 
(Die utt. II (38 )-( 39 )). 
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1. 2. 5. 20 Pa,ina (1,J1•ag1w.J-par1-~aha (hoogmoed van kenni s ) : 

Oit ka n wees dat 'n EJaclhu nie direk geprys word deur i emand 

and ers nie, maar dat hy tog opgebla se raak deurdat hy besef 

dat hy kennis en bedrewenheid besit. Su l ke gedagtes moe t met 
gestrengheid onderdruk word om die kcmna te stuit (Stev enson) . 

Hierdie beproewing word deurstaan, vol gens Jindal, deur die 

hoogmoed van kennis te onderdruk en vol nederigheid t e wees . 

'" Forsooth, in bygone times l have done actions product ive of 

ignorance, for l do not remember them when asked by anybody 

anywhere'. 'Af terwards , however, actions productive of igno= 
ranee take effect ' . Therefore comfort yourself, knowing t he 

consequences of ac tions". (Die Utt. II (40) - (41)) . 

1. 2. 5. 21 Annana (ag11ana )-par1-saha (moedeloosheid van onkunde): 

Tot 'n ander sadlzu kom die beproewing om terneergedruk te 
word ashy aan sy eie onkunde dink, maar ook dit moe t met 

belangeloo she id onderdruk word. Hy moet homself ni e kwel al 

voel hy dat hy 'n gebrek aa n kennis het. " 'It wa s of no use 

to turn away from the lust of t he senses and to 1 ive re = 

strainedly, for I do not properly recognise good and bad 

things'. ' T.hough in practising austerities and religious 

observances l l ive according to stri ct rules, sti ll the 
hindrances to knowledge will not go off'". (Die Utt. 11(42)-(43)). 

1. 2. 5. 22 Sanu11alta ( samyaktva)-par1-saha ( fl ou ge 1 oof): 

Die laa ste van die beproewinge is om te twyfel aan die wa ar= 

heid van die l eerste llinge (Von Glasenapp) . Hi erd i e ge loo fs= 

verflouing kom by mislukking om bonatuurlike kragte te bekom 
selfs na groot vroomheid en volgehoue gestrenghede, en 

323. 



bestaan in die twyfel aan die Jainisme en sy dogmas (Jindal). 

Vir Stevenson is die beproewing dat selfs na die bestudering 

van ander religiee, die sadhu nooit moet toelaat dat twyfel 

ten opsigte van die waarde van asketisme en die waardigheid 

van die eie geloof sy gemoed binnedring nie. Hy moet eerder 
bereid wees om martelaar vir sy opvattinge te word as om sy 

geloof te verander. "A monk should not think: 'There is, 

indeed, no life to come, nor. an exalted state to be acquired 

by penances; in short, I have been deceived". A monk should 

not think: 'Those lied who said that here were, are, and will 

be Ginas '.". (Die Utt. II (44)-(45)). 

Die onderskeie par1-saha word deur verskillende kanna veroor= 

saak. So kom 20 en 21 deur die versluiering van kennis, 22 
deur die ve rsteuring van geloof, en 6, 7, 9, 10, 12, 14, 19 

deur die versteuring van gedrag . Dan kom 15 deur verhindering 

en die res deur vedan1-ya (Von Glasenapp, 1942, p. 66). 

1. 2. 6 Die vyf caritra : 

Die laaste wyse waarop die asrava van karma gestuit word, is 

deur die vyf reels vir gedrag getrou te betrag. Hierdie reels 

is in die besonder bindend vir die monnike en nonne, maar be= 

hoort ook deur die leke betrag te word (Stevenson, 1970, p. 

154). Die vyf gedragsreels is: 

1.2.6.1 Samayika caritra (gelykmoedigheid): 

Hierdie reel, deur Mishra (1957, p. 275) genoem samayikasamyama, 

het twee aspekte. Eerstens beteken dit om alle base gedrag te 

laat staan, en tweedens om alle goeie dade (soos meditasies) 

te verrig. Van sowel die Sthanakavasi as die Svetambara se 
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askete word verwag dat hulle gedurig in meditas i e sal ver= 

keer, en die leek moet dit tweemaal op 'n dag doen. 'n 
Digambara-askeet moet viennaal op 'n dag mediteer, te wete, 

in die m6re, middag, aand, en om middernag. Hierdie verei s te 

kan net nagekom word as sowel leke as monnike hulle bes pro= 

beer om hul bewussyn in 'n toestand van gelykmoedigheid te hou 

en om al le mense met belangeloosheid aan te sien. 

1. 2.6. 2 Chedopasthapantya caritra (berou): 

Hierdie reel, wat Mishra (1957, p. 275) bloot ch dopasthapana 

noem, beskryf hy as "conduct of repentance for all t he wrong 

done before one's guru" . Die guru dui dan die boetedoening 

aan wat ooreenstem met die mi sdaad . Stevenson (1970, p. 155) 
gee voorbeelde hiervan aan, soos dat wanneer ' n jong monnik om 

sy hanger te stil, van die aalmoese eet voordat hy dit aan die 

ouer monnik getoon het in die arasaro, sy stra f sal wees om v"ir 

twee dae heeltemal te va s , of om vi r vi er dae heeltemal van die 

besondere soort graan waarvan hy geeet het, te onthou. As 'n 

monnik egter een van die groot ede oortree het , soos om onkuis 

of oneerl i k op te tree, dan moet hy ootmoedig voor die gur1t 

staan en die mahavrata oor neem. Hierdie herhal ing van die 

groot ede staan bekend as nav, dik sa (her-ordinering). As die 

l eek egter op growwe wyse oortree het, hoef hy, nadat hy di e 

oortreding bely het en die gepaste boetedoening beoefen het, 

ni e weer al twaalf die ede oor te neem nie, dog net di f een 

wat hy oortree het. Hierdie reel van berou is dan ook die 

herwinning van gelykmoedigheid nadat daar 'n val plaasgevind 

het (Jindal, 1958, p. 162). 
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1.2.6.3 Pariharavi6uddha caritra (suiwerheid): 

Hi erdi e suiwerhei d word verkry deur ahimsa te beoefen (Mishra, 

1957, p. 275). Dit is op verski llende maniere geinterpreteer 

deur di e anders kei e sektes . Vol gens Stevenson ( 1970, p. 155) 

meen die Sthanakavas1- en die Svetambara dat hieraan voldoen 
word as nege monnike op bevel van hul l eier saam uitgaan vir 

'n tydperk van anderhalf jaar om tapa (gestrengdhede) te beoe= 

fen. uaarteenoor meen die Digconbara dat hierdie reel goed 

nagekom word as die een wat beweeg, net baie versigtig is om 

nie enige j1-va te beseer nie. Hierdie reel van suiwerheid kom 

dus daarop neer dat ahir:isa suiwer en absoluut beoefen word 
(Jindal, 1958, p. 162). 

1.2. G.4 Suk~masamparaya caritra (benaderde hartstogloosheid ) : 

Hierdie suiwerheid is volgens Mishra (1957, p. _275) gedrag waar= 

in net die subtiele vorm van hebsug oorgebly het nadat al die 
ander vo rme van ha rtstog verdwyn het. Dit is du s byna algehele 

vryheid van hartstog (Jindal, 1958 , p. 162). 

Hierdie reel van suiwerheid beklemtoon hoe belangrik dit is om 

nie heg aan die w~reld ve r bonde te wees nie, asook dat die 

laaste oorblyfse l van die wortel van hartstog uitgewerp moet 

word so gou as wat die oproer wat dit veroorsaak wegkwyn. 'n 

Man wat d1t gedoen het, het die tiende gunasthana (vgl. Hoof= 

stuk 7) bere ik (Stevenson, 1970, p. 156). 

1.2 . 6. 5 Yathakhyata caritra (algehele hartstogloosheid): 

Op hierdie l aas t e stadium is al die hartstogte onderdruk en 

die askeet dink aan niks anders as die bevryding van die atman 
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n·ie (Mi s hra, 1957, p. 275 ). Dit geskied wanneer 'n man die 

l aas te gunas thana be tree het, en hy a 11 e verbonde nhei d aan hi er= 

die wereld afgesterf het ( Stevenson, 1970 , p. 156). Dit is ook 

par1:hara-visuddhi (ideale en hartstoglose gedrag), en i s net te 

vinde by 'n man van 38 jaar oud wat die lirthankara vanaf die 

30ste jaar gedien het. 'n Verdere vereiste i s dat hy die 

Pratyakhyanapurva ·moes gelees het (Jindal, 1957, p. 162). 

1. 3 Samevatte nde opmerkings oor samvaro: : 

El keen wat al die onderafdel ings van die bhava'·mnva.ra sukses = 

vol uitleef, s tuit metterdaad die invloed van karmiese pudaa?-a 

in die jiva (Mishra, 1957, p. 275 ). Samvara word bewerkstel= 

li g, dit i s, die instroming van kan;70- word gestuit , deur die 

bekragting van besondere gedragsre~ls, deur beteueling van li g= 

gaam, spraak en gemoed, deur strenge moraliteit, deur re li = 

gieuse refleksies, deur onverskilligheid teenoor aangename en 

onaangename dinge, ensovoorts (Jacobi, 1970a, p . 795). Vol = 

gens Jain (1969, p. 102) is die samvara se voorveronderstel = 

ling regte kennis, regte geloof en regte gedrag. In die li g 

van regte kennis en regte geloof neen1 die teenstand teen die 

bose die vorm aan van regte gedrag. Daarom lei die drie juwele 

van regte kennis, regte geloof en regte gedrag na die uitein= 

de li ke doel van redding, soos die U.T.S . I, 1 dan ook as uit= 

gangs punt neem. So voorveronders te l die Ja i nas se opvatt i ng 

van evolusie die proses van vamvar a, e n die samvara voorver= . . 
onderstel die drie juwele. Jain (1969, p. 98) noem samuara 

'n proses 0111 d ·ie oorspronklikheid van die / Iva te herstel deur= 

dat religi e beoefen word met die oog op stuiting van die bran 

van die ellende. Um die oorsake van die ellende te stuit is 

smnvara uiters nood saak lik, en dit word vryw"illi g aanvaar. 

1-tierdie vrywill igheid impl i seer die verandering van gesindheid 
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Die samvar·a is die grondtoon van die redding wat tweesnydend 

die ongelukkige verbintenis van albei kante af deursny. Verder 

noem Jain (1969, p. 99) die samvara 'n soort weerstand, 'n vry= 

willige dissipline, 'n opsetlike neiging tot innerlikheid teen= 

oor alle onewenhede van omstandighede. Hierdie houding moet 

gerugsteun word deur die onderskeidende rede, anders bring dit 

geen vrugte voort nie en word blote kinderagtige boetedoening 

(bala tapaJ , ~iat net sinlose marteling van die vlees is. So 

gesien, kan die ware samvar•a net deur die filosoof-heilige 

en deur ni emand anders toegepas word. 

13y iemand wat geen aanhanklikheid meer het vir geen haat teen= 

oor en geen delusie in verband met enigiets in die w~reld het 

nie, realiseer gelykmoedigheid ten opsigte van vreugde en leed. 

So 'n persoon secetana jiva word bevry van vikara (verande= 

ringe), met die gevolg dat daar geen instroming van gunstige of 

ongunstige karma meer is nie. 

2. Nirjara : 

Die Kategorie van nirjara word op verskeie wyses geinterpreteer . 

Jain (1926, p. ) beskou dit as verwyder ("remove"), Sen (1953, 

p. 66) as afslyt ("wearing off"), Jindal (1958, p. 163) as weg = 
val ("falling away"). Law (1961, p. 19) as verslyt ("wearing 

out"), en Schubri ng (1966, p. 32) as afskud (" shedd ing") van die 

karma . . Andere weer beskou dit in 'n sterker sin as vernieting 

("destruction") soos by Stevenson (197 0, p. 163), uitban ("ex= 

pell") soos by Jacobi (1970a, p. 795), uitroei ("annihilation") 

SOOS by Jain (1969, p. 97) en uitdelg ("Tilgung") SOOS by Von 

Glasenapp (1943, p. 194). Vir ons doel beskou ons dit in die 

sin van uitdelging. 
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lJit i s vir die Jainas 'n trag iese Feit da t die karma , ten s py= 

te van alle voorsorgmaa tree l s , tog steeds akku111uleer en dat dit 

uitg edelg moet word ( Stevenson, 1970, p. 163 ). Hierdie nirjar,1 

is di e stap wat volg op d ie stuiting in die instro111ing van d i e 

vars karma in die fZva (Jain, 1926, 1J. 9 ). 0it vind plaa s 

wa nneer die jiva se realiteit geskei word van die kanni es e 

energie wat geryp het. Vir Jain (1969, p. 103) is'd it " . . . 

The rel ease of sp iritual energy from the cage of karmfo knots 

after co111pl etion of its destined period". Ja in noem dit ver= 

der " ... a state of freedom from bandha in certai n res pects, 

or a sort of e ·l evation of the soul out of the c lutches of karmic 

inert ia". 

2 .1 Bhavanir jn.ra. en dr avyanirJa.ta : 

Soos wat daar bhavaba ndha (subjektiewe binding) en dr u:vyabanilh i 

(objektiewe binding) is, is daar by die uitde lging van die 

banda ook 'n bhavani r jara ( s ubjekti ewe uitde lging ) e n 'n 

dravyahirjar·a (objektiewe uitdelding). 

2. 1.1 IJhavanirjara : 

0it gaan aan d ·ie vernietiging van die karma vooraf en is behulp= 

saam daar111ee (Mishra, 1957, p . 276 ) . lJit bestaan uit die s ui = 

were denk-aktiwiteit wa t veroorsaak dat die i<ar,ita vernietig 

word deur hoetedoening nadat die vrugte va n die karma geniet i s . 

Uie bhavanirjara i s die suiwere modifikasie van die j iva wat 

die afskeiding van karma van die jiva bevorder ( Sinha, 1952 , 

p . 245 ). 

0aar i s twee soorte van bhavanirjal'a, te wete savipaka en avipaka . 
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Die terminologie van hierdie onderskeiding is afgelei van die 

plantkunde, waar 'n saad groei totdat di t 'n vrug vorm. Hie r= 

die vrug kan 6f vanself rypword (savipaka ) , 6f dit kan half= 

rypgemaak word (avipakaJ(Jindal, 1958 , p. 163 ). 

2 .1 . 1.1 Savipakanirjara: 

Di e soort ui tde l gi ng vind plaas wanneer die karma vanself 

afskei van die jiva nadat die vrugte geniet i s (Sinha, 1952, 

p. 245 ), of " ... when the karmas have yielded all the fruits 

and have been experienced " {Mi shra , 1957, p. 276). Vi r Jindal 
(1958 , p. 163 ) is dit die lang pad om te volg, v1a t hy beskryf 

as: "The fetters may by themselves gradually wear out and 

l ea ve the sou l free; but it is a long process". lJie savipa= 

kanirjara word ook akama (nie vrywillig) genoem {Sinha, 1952, 

p. 245). Hierdie soort nirjara sal deur die loop van die tyd 
deur alle jiva bereik word sander enige inspanning van hulle 

kant af (Mi shra , 1957, p. 276). 

2.1. 1. 2 Avipakanirjara: ·Die soort uitdelging vind plaas 

wanneer die karma afgeskei wo rd van die jiva voordat die 

vrugte geniet i s . Hierdie afskeiding geskied deur boetedoe= 

ning en gestrenghede {Sinha, 1952 , p. 245 ). Dit i s vir Mi shra 

(1957, p. 276) verniet iging van die karma " ... not in the usual 

course, bu t through the force of penances .. . " Dit i s die kort= 

pad, die korter metode, 1·1ant "deliberate activity may hasten the 

ripening of karma and the sheddi ng of its matter" (Jindal, 1958, 

p. 163 ). Die avipakanirj ara word ook sakan-a (vrywillig) genoem 

{Sinha, 1952, p. 245). Dit word volgens Mishra (1 957 , p. 27 6) 

doe lbewus deur 'n askeet teweeggebring deur die krag van ge= 
strenghede. 
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As beeld vir hierdie doelbewuste uitdelging van kar,'.1n ma a k 

Si nha (1 952 , p . 245 ) die vergelyking dat die s pie~l van die 

/lva vuil is deur die s tof van die k.armn: maar dit word deur = 

sigtig wanneer die l<.ar mn afgevee word . 

2 .1. 2 Dravyani rjara : 

l-lierdie uitdelging van die karma i s die objektiewe afs kud = 

ding, die werklike afskeiding van kanna en / l va ( Sinha, 1952 , 

p. 245 ), ook gesien as " ... the actual destruc tion of karman 

which ha s entered into the jiva" (Mishra, 1957, p. 276). 

2 . 2 Ba.hya en abhyantara : 

Die Utt.XXX (l)-(37)dui die pad van boetedoening of ge s treng= 

hede aan. Die heel eerste s foka dui die uitgang s punt aan : "Now 

hear with concentrated mind, how a monk destroys by auster ·i= 

ties the bad Karman whi c h he had acquired by love and hatred" . 

Nadat aangedui word 11aarvan hy horn moet onthou e n wat hy moet 

besit, word die uitgangspunt beeldryk verduidelik: "As a l a rge 

tank, when its supply of wa ter has been s topped, gradua lly 

dries up by the consumption of t he water and by evaporati on, 

so the Karman of a monk, which he acquired in million s (l e t = 

terlik kror es , dit i s rniljoene), of births , is anni hil a ted by 

austerities, if there is no influx of bad Kannan " . ( 5 , 6 ). 

Sen (1953 , p . 66) l e dan die verband deur daarop te wys dat 

net soos waar 'n tenk waterloos gernaak moet word, di e invloei 

van die water eers stopgesit rnoet word e n di e wate r wat alreeds 

daarin i s ve rwyder moet word met volgehoue ins panning , so ook 

111oet geskied by die u itde lging van karma, die pudgafo-b i nd i ng 

van die j iva - Die verdere aanwa s van kar,na moet voorkom word 
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deur samvara en dan moet die karma wat alreeds opgehoop het, 

afgeslyt word deur nirjara . 

Die maniere waarop die karma wat reeds die /Iva bind uitge= 

delg word, is dieselfde as die waarop die invloei van karma ge= 

stuit word, wat onder samvara behandel is. Daarby veroorsaak 

tapa (gestrenghede) ook nirjara voor die rypingstyd (Jindal, 

1958, p. 163). 

Hierdie tapa , waarna alreeds kortliks verwys is in Hoofstuk 1 

onder nirjara , 1~ord verdeel in bahya en ·abhyantar a tapa . In 

die Utt. XXX,(7. )word duidelik onderskei: "Austerities are of two 

kinds: external and internal; external austerities are of six kinds, 

and internal are of six kinds. 

2 . 2.l Bahya t apa : 

Hierdie soort gestrenghede is die uiterlike askese (Von Glase= 

napp, 1943, p. 195), of ook liggaamlike askese (Stevenson, 

1970, p . 163 ). Die Utt. XXX (8) noem die ses uiterlike ge= 

strenghede: "Ex t e rna l auster i ties are: 

l. anasana, fasteing; 

2 . avmnodarika , abstinence; 

3. bhikslur.krirya. , collecting alms; 

4. rasaparitya.ga, abstention from dainty food; 

5 . kayakie~a , mortification of the flesh; 

6. sam(Znata , taking care of one's limbs". 

Al ses hierdie bahya tapa is bindend vir die askete maar is 

ook voordelig vir die leke (Stevenson, 1970, p. 163). Die 

onderskeie uiterlike gestrenghede is: 
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2. 2.1.l llnasana : 

Hi erd i e gestrenghe id om te va s van kos, is twee rlei. Oit kan 

itvara ( tydelik) wee s , en onderskei word in waar daar 'n be = 

geerte na voedse l teenwoordig is en waar die beg eerte ontbreek 

(Di e Utt. XXX, ( 9 ), 6f dit ka n mara11aka7..a (voorspe l tot die 

dood) wees . Die l aasgenoemde s taan ook bekend a s yava tkalln:ka 

(vas vir die r es van die l ewe), en volge ns Stevenson (1970, p. 

163) i s hi e rdi e soort vas meer he ilsaam as die eerste e n ver­

niet"i g dit baie meer opg ehoopte karma . As 'n monnik baie s iek 

is en hy is bewus daarvan da t hy gaa n sterf , dan neem hy hi er= 

d ·ie eed. Die itvar a kan vir een dag, of vir dertig dae wees 

en dan mag die askeet wel nie eet ni e, dog hy mag wa ter of 

we i drink. By die tweede eed mag hy hoegenaamd niks eet of 

drink nie, e n kom dikwe l s nee r op saHakhana (vrywillige se lf= 

moord deur ve r hongering ). Di t i s wel in hi erd ie du hr.ama- m •r1 

nie moontlik dat se lfs i emand wat deur saHakluwa gesterf het d i rek 

die moksa bereik nie, maar hy kan na die deva"loka gaan . Daar 

kan hy die hoop he dat as sy vorige karma goed was en sy ge l oo f 

aan die Jaini sme sterk wa s , hy na nog vyft i en inkarnasies wel 

die moksa sa l bere ik . 

2. 2. 1. 2 1lvamodar ika : 

Mi s hra (1957 , p. 276 ) noem hi erdie gestrenghe i d av01noda1°ya (om 

gedeelte l ik te va s of om voed selinname te r eguleer ), te rwyl 

Steven son (1 970 , p. 164) dit unodar1- noem. As 'n askeet ni e 

die moed he t om volledig te va s ni e , kan hy gedeelte l ik va s 

en byvoorbeeld sweer om elke dag 'n mondvol mind er t e neem 

as die vo r i ge dag. Vo l gens Jindal (1 958 , p. 163 ), wat dit 

al01nodarya noem, beteken di t om minder as tot versadig ing te 

eet, of minder te eet as waarvoor mens lu s het. 
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Die Utt. XXX ( 14) onders kei kart 1 i ks vyf soorte van hi erd i e 

i>nthouding , te wete, ten opsigte van substansie, plek, tyd, 

gemoedstoestand en ontwikkeling. Dit beteken : 

2.2.1.2.1 Ten opsigte van substansie: Die Jainas beskou 

'n mondvol kos as die grootte van 'n eier. ilie gewone porsie 

vir 'n man is vir hulle 32 mondevol en vir 'n vrou 28 mondevol. 

Wie minder as gewoonlik eet, en in die uiterste geval net een 

mondvol, beoefen die onthouding ten opsigte van substansie 

(Die Utt. XXX {15)). 

2. 2.1. 2. 2 Ten opsigte van plek: Hierdie onthouding vind 

plaas as 'n Jaina sy beweegruimte beperk waarin hy rondswerf . 

Dit kan wees "a village, 'n nagara (belas tingvrye dorp), ' n 

hoofstad, 'n nigama (handelskamp), 'n myn, 'n paHi (nederset= 

ting van 'n wilde stam), kheta (plek met 'n grondmuur), 'n 

karvata ('n arm dorpie, letterlik 'n markdorpie), 'n dronamukha 

(hawedorp), 'n pattana (groat dorp), 'n mataJnba (eensame 

dorp, dus een wat meer as drie-en-'n half yojana van die naaste 

gehuggie verwyder is) en 'n sambadha ('n oop dorp). Die plek 
word verder bepaal as in 'n klooster, in 'n vihara (woonplek 

van bhikshu , of 'n devagriha ), 'n sannivesa (rusplek vir 'n 

optog), 'n samaga (rusplek vir reisigers ), 'n herderslaerplek 
'n kamp op ho~ grand, 'n karavaankamp, 'n toevlugsoord, in tuine, 

op paaie en in huise (Die Utt. XXX (16)-(18)). 'n Verder uit= 
werking van die onthouding ten opsigte van plek het te doen met 

die plekke waar die askeet gaan bedel. Die Utt. XXX, 19 dui dit 

aan as peta, ardhapeta, go,,;;_trika, patahgavI t hika, SaJnbukavartta 
- - -en ayatam- gatva- oratya- gata . Jacobi (1964b, p. 177) lewer in= 

teressante kommentaar hierop: die roete is peta (kasvormig), 

sodat as iemand agtereenvolgens bedel by die vier huise wat die 

hoeke van 'n denkbeeldige reghoek vorm, dit ardhapeta is. Oit is 
334 



acm,~ tr il<n as di e bedelroete sigsagsgewys gaa n, patanaav~lh£ko 

(letterlik soos 'n kriek se sprong) as dit gaan na hui se ver van 

mekaar verwyderd ) en sambukavar t ta (draa i e van 'n trompetsku lp) 

as dit 'n spiraalgang is hetsy abhyrmtara (na die nriddelpun t 

toe) of baliis (van di e midd elpunt af buitentoe) . Die bedelroete 

i s aya lam-galva-pratya- gata as dit reguit voortgaa n en reg= 

uit terugkom. 

2. 2. 1.2. 3 Ten ops ig te van die tyd: Hierdie onthouding vind 
plaas as die Jaina op sy bedeltoer ga an op 'n voorafbe= 

paalde tyd uit die vi er paurush1- van die dag, of as hy aalmoese 

insamel tydens die derde of vi erde paur ushi , (Di e Utt. XXX 

(20)-( 21)) ·. 

2.2.1.2.4 Ten opsigte van gemoedstoestand : Hi erd ie onthoudi ng 

vind plaas as die Jaina aalmoese ontvang ongeag of di t van 'n 

man of vrou, van 'n opgesmukte of onopgesmukte persoon , van i e= 

mand van enige soort kleding, of ouderdom, temperament of kleur 

afkomstig is, sodat dit nie sy geneentheid of geste lclheid ver= 
ander ni e (Die Utt. XXX (22)-( 23 )). 

2. 2.1. 2. 5 Ten ops igte van ontwikkeling: lli erdi e onthoudi ng i s 

die gevolg van die onthouding van substansie , pl ek , tyd en ge = 

moedstoestand wat tot die besonderhede betrag i s , en dit gaan 
da armee saam (Die Utt . XXX (24 )). Jacob i (1 964b, p. 178) se ver= 

duideli king hiervan i s dat ontwikkeling (paggnva, paryaua ) 

enige vorm of fa se van bestaan aandui wat enigiets kan aanneem. 
lJaarom is byvoorbee ld alle besonderhede van pl ek dieselfde as 

ontwikke ling van plek. Omdat all e beper kinge van pl ek enso= 

voort indirek beperking l e op di e voed se l wat 'n monnik ka n bekom, 

word a l l es tuisgebr ing onder die noerner "onthouding". 
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2. 2. 1.3 Bhikshakarya: 

Vol gens die Utt. XXX, (25) bestaan hierdi e gestrengheid daarin 

dat by die kollekteer van aalmoese ag ges l aan word op die agt 

hoofwyses van insameling asook op die sewe eshanas (maniere van 

bedel) en ander se l fopg el egde beperkinge. Vol gens Ja cobi (1964b, 

p. 178) se kommentaar i s di e agt hoofwys es van insameling dan 

peta, ardhapeta, gonutrika, patangavithika twee soorte van 

SOJTlbukavart ta, ayatamgatva- pratya- gata (vgl. 2.2 .1 .2 . 2) asook 

r igvi (die gewone wyse van insameling). Hierdie agt hoofwy= 
ses van insameling verwys na die hui se waarvanuit die aalmoese 

ingesamel word . uie sewe eshanas weer verwys na die kwaliteit 

of k1·1antiteit van die voeds el, en staan bekend as sOJT1sattha 

(sOJT1spr ishta) , asOJT1sattha, uddhada (uddhrita ), a lpalepika, 

udgrihita (avagr•ihlta ), pragr ihita en ugghitadharma . Dit 
i s opvallend dat ander bronne soos Stevenson {19/U, p; 164) 

en Mis nra (1Y~7, p. 276 ) hierdie ge streng hei d aandui as 

vrttisahksepa (eed om baie min te eet deur die hoeveelheid . . 
voedsel te beperk) . Die vie r wyses waa rop hierdie gestrengheid 

toegepas kan word, word deur Stevenson (1970, p. 164) aangedui. 

Uie eerste i s dravya , 11aa rvolgens die monnik of leek wat gewoond 
was om twintig verskillende soorte voed sel te nutti g , homself 

beloof om sy keuse tots~ vyftien te beperk. Uie tweede is 

ksalra, waarvo l gens hy die aa nta l plekke waarvandaan hy voed = 

sel verkry, beperk . In hierdie geval sal ' n sadhu byvoo rbee ld 
hom voorne em om net in een bepaa l de s traat te bede l , of sa l 'n 

l eek wat op rei s i s horn voorneem om op geen pl ek tussen sy 

vertrekpunt en bestemming iets te eet nie . Die derde is kala, 

waa rvolgens hy be l owe om sy inname van voedse l te beperk deur 

tyd. So sa l ' n sadhu onderneem om net voed se l waarvoor voor 

twaalfuur in die dag gebedel i s te eet, of 'n l eek belowe om 
nie weer te eet voordat hy sy middagmaa l geniet het nie. Die 
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vi erde is bhava waarvo 1 gens die houd i ng 'n ro 1 spee 1 . II i er= 

vol gens sa l 'n sadhu vir homself onderneem om net voed se l aa n te 

neem van iemand wat se regop s taan, of 'n leek besluit 0111 

net te eet wat sy vrou ho111 in 'n sekere posisie aanbied. 

Volgens Jindal (1958, p. 162 ) ~1ord hierdie gestrengheid vrth­

parisankhyana genoem, wat beteken dat 'n geestelike eed genee111 

word waarvolgens hy net voed se l sa l aanvaar van 'n l eek as aan 

sekere verei stes voldoen word, maar sander dat iemand van di e 

eed weet. 

2.2.1.4 Rasapar ityaga : 

Hierdie gestrengheid bestaan volgens die Utt. XXX, (26 ) uit ont= 

houding van baie voed same voed se l en drank soos melk, dik= 
melk, "ghee", ensovoort . Gewoonlik neem 'n as keet by sy 

ordening 'need om vir sy lewe lank, behalwe as hy siek is , 
geen gesmelte batter, melk , suiker, melasse of enige ander 

voedsel en drank wat horn besonder aanstaan, te gebruik nie 

{Stevenson, 1970, p. 164). Ook Jindal (1958 , p. 163) wys 

daarop dat dit die daaglikse opsegging beteken van een of 111eer 

van die ses soorte l ekkernye, te wete, "ghee" (" clarif ied but= 
ter"), melk, dikmelk, suiker, sout en olie. Vir Mishra (1957, 

p. 276) beteken dit onthouding van sekere smake in ko s , veral van 

lekkernye . Vol gens Stevenson (1970, p. 164) neem di e askeet 

hierdie eed sodat hy nie gese t word en te veel s l aap nie, en 

die belangstelling in die religie dan kwyn ni e. Vir die l eek 

beteken dit om te beloof om op 'n sekere dag hom te onthou van 

die besondere soort voed sel waarvan hy di e 111ees te hou. 
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2.2 .1. 5 Kayaklesa : 

Hierdie gestrengheid is volgens die Utt. XXX,(27) : selfkastyding 

van die vlees, en bestaan in die liggaamshoudings soos virasana 

wat vi r die jiva voordelig is maar wat moeilik is om in te neem. 

Die Jainas glo dat hulle hul karma kan uitdelg deur liggaamlike 

gestrenghede. Hieronder val kastydinge van die vlees (Mishra, 

1957, p. 276) soos om in die somer op verhitte klippe te moet 

sit en mediteer in die vol le strale van die son , of in die win= 

ter op die koudste plekke denkbaar maar sonder behoorlike kle= 

ding . Lo · a is 'n kastyding van die vlees wat eie is aan die Ja = 

inas, en bestaan uit die uitpluk van die hare uit die kopvel. 

Dit moet vir die askeet self toon hoe ondraaglik die l ewe is 
wat hy sal moet lei, en terselfdertyd moet dit vir ander mense 

bewys dat hy die kragtige gemoedsgesteldheid het om dit te kan 
verduur. Hierdie gestrengheid word selfs van die nonne ge~is 

{Stevenson, 1970, p. 165). Net as die sadhu siek is het hy di e 

keuse van loceva mundeva katteva (ashy nie die uitp lu k van die 
hare kan deurstaan nie, dan mag dit afgesny of afgeskeer word. 

Vir Jindal (1958, p. 164), wat hierdie gestrengheid as die l aas= 

te van die ses ui terl i ke gestrenghede aangee, is die tapa van 

kaya klesa of die kastyding van die vlees goed, maar dit moet 
nie die gemoed beroer nie. 

2. 2 . 1. 6 Sainlinata : 

Hierdie gestrengheid is volgens die utt:°XxX,(8) om sorg te dra 

vir mens se ledemate , en word in die Utt.XXX, (28) beskryf as 

"U si ng unfrequented lodgings and beds", waarmee bedoe l word om 

te woon en te slaap in afsonderlike en eensame pl ekke waar daar 

nie vrouens of vee is nie. Vir Mishra (1957, p. 276) is dit 

vivikta-sayyasana (om op afgesonderde plekke te sit en te le), 



en Jindal (1958, p. 163 ) voeg daarby dat daar geen l ewe nd e wese 

op hierdie eensame plek moet wees nie . 

Hi erd ie gestrengheid kan vol gens Stevenson (1 970, p. 165) byna 

bes kryf word as die vermyding van verleiding deur scoi,'linata 

( selfbeheers ing). Di fi se l fbeheersi ng word op vi e r maniere uit= 

geoefen. Die eerste i s i ndl'iya saklinata (be heers ing va n di e 

sintuie ) waarby se die oe nie toegelaat word om na i e t s ve r de r 

as 'n sekere distansie te kyk ni e. Die tweede i s kn.snya sainZinat.a 

(beheersi ng van d ie hartstogte). Die derde is yoga roi1 lu11ata 

(nie-oefening va n die gemoed , s praak of liggaam), deur byvoor= 

beeld st i 1 te sit in 'n inmekaargevoud e houding. Di e laaste i s 

dan die vivil<tacru.·ya (sorg vir woon - en s l aapp l ek) deur nouge= 

set te le t op waar mens gaan oornag, en veral de ur vooraf seker 

te maak dat daar geen vrou naby woon nie. 

lli erdi e uiterlike vonne van a ske se word cluidelik ui tgespe l i n di e 

U. T. S. IX, 19, waar opgeteken staa n: "ana::a11aua111rcudr1ryavrl-lirt1= 

riGOJfl khyanarasapari tyagavivikt.asayynaanal<n.yo.kleaa /,ahya,11 lopalz ". 

2. 2 . t:'. ///, /,ar•a I opa : 

Hierdi e s oort gest r enghede i s die inne r like a skese (V on Gl ase ~ 

na pp, 1943 , p . 195 ), o f oak geeste li ke gestrenghede ( Steve nson, 

1970 , p. 165) deur d ie regte gebru i k waarva n die krn,11,1 oak op= 

gedr oog word . IJ i e Ut t . XXX ,( 30 ) no 111 di e ses inne rlike ges t re ng = 

hede : " Interna l aus ter iti es a re: 

l. , ,r;,!Jm;lo 't to , exp i at i on o f s i ns ; 

2. 1Ji110110 , po l iteness : 

3 . i>uiy<1Pri l.!fn , s erving t he Gur u ; 

4 . m)arl/1y;-,!Jn , s tudy ; 

5 . clh?1-:i11n , 111ed iLat i o11; V?111/t>r11'!I'', abu ndo ni ng of t hr. body". 
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Die onderskeie innerlike gestrenghede is: 

2.2.2 . l Prayaskitta : 

Hierdie gestrengheid, om skuld te bely en askese te beoefen 

tot versoening van die skuld is bindend op as kete en op leke 

(Stevenson, 1970, p. 165) . Die askeet moet die belydenis gaan 

doen by die hoof-guru, terwyl die leek die keuse het om na enige 

guru wat hy verkies te gaan . Hulle moet ook die boetedoeninge 

wat as strawwe opgele word uitvoer volgens die ree l s wat in 

die heilige geskrifte neergele is . Volgens die Utt. XXX, (31) 

is daar ' n tienvoudige boetedoening. Daar is vir elke Jaina twee 

geleenthede per dag om oor die algemeen belydeni~ te doen, te 

wete, by die pratikramana (padikamanwh), met die formule: "Mithyame . . . 
duskJ.•itam" (Magadhi': "Mi cbhami dukkadain") wat beteken "Mag my 

sonde vergewe word". 13y ernstiger oortredings sal die leek met 

tussenposes van twee na vier maande by 'n sadhu gaan bieg, of 

selfs wanneer hy behoefte aan bi eg voe l . Hy sa l ook die boete= 

doeni ng ui tvoer wat horn opge le word . ' n Sadhu behoort 'n ern= 

stige oortreding dadelik te bieg wan t ashy se l fs sou wag totdat 

die tyd vir padikaJnanuin aanbreek, dan het daar al reeds karma 

opgegaar, veral ashy uitstel tot die groot tweeweek l ikse 

pakkhi pad1-kaJnanwii . Die opgari ng van karma vermeerder hoe 

langer die tyd tussen die pleeg van die oortreding en die bieg 

daarvan verloop. As die sadhu nie van die kwartaal l ikse (comasi 

(caturmasD en veral van die baie belangrike jaarlikse (sainvat= 

sar1-) pad1-kaman.wi1 gebruik maak nie, mag hy uiterlik nog die voor= 

koms van 'n sadhu vertoon, maar het hy opgehou om 'n ware sadhu 

te wees. Ashy doodgaan gly hy ook ver af met die adhogati ( leer 

van geboortes). Net so sal 'n leek wat die oortredi ng van woede 
ongebieg en sonder berou bly koester nieteenstaande al die ge= 

leenthede wat hierdie dienste horn bied, ongetwyfeld by sy dood 
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na die hel gaan ( Stevenson, 1970, p. 166). 

2.2 . 2 . 2 Vinaya : 

Hierdie gestrengheid, om eerbied te betoon, is ook bindend op 

askete sowel as leke ( Stevenson, 1970, p . 166). Vir Jindal 

(19 58 , p . 164) is dit "reverence", terwyl Mishra (1 957, 1, . 277) 

dit s ien a s ned erigheid en beskeidenheid. Volgens die Utt. XXX , 

( 32 ) is dit '\1o l iteness" wat bestaan uit die opstaan uit die sit= 

plek, die vou van hande, die aanbied van '11 s itplek, liefde vir 

die guru en hartlike gehoorsaamheid . uaar i s 'n aanta l wyses 

waarop leke en askete aan hul meerderes eerbied moet bewys soos 

jnana vinaya (eerbied vir kennis), darsa11G. vinnya (eerbi ed vir 

geloof) en caritra vinaya (eerbied vir karakter). Hull e 111oet hul 

gemoedsgesteldheid teenoor hul rneerderes altyd onclerdanig hou 

(mana vinaya) , en hulle eer met hoflikheid as met hull e ge= 

praat word ( vacana vinnya) . Verder moet hulle die meerderes 

altyd groet en liggaamlike d·iens aan hulle be toon (/<a.ya oi naya ) 

sowel as al die ou tradisies van verering vir hui s en kl ooster , 

~,at in die religieuse boeke opgeteken is, , onderhou ( kalpa v i ,iaya) . 

0nder die kalpa vinaya is ingesl uH al die reels van di e eer= 

hied wat die vrou aan haar man 111oet betoon. As sy soggens op = 

staan, moet ' n Jaina - vrou haar uitstrek by haar man se voete 

en hom vereer, deur die dag moet sy sy maa l tyd voorber i en wa g 

totdat hy klaar geeet het voordat sy kan begin, en ashy saans 

moeg tuis kom, moet sy hom masseer (Steven son, 1970, p. 166 - 167). 

2. 2. 2 . 3 Vaiyavritya: 

hierdie gestrengheid, om diens te lewer , word deur Steven son 

(1970, jJ . 167) vaiyavaeca genoem . 11ishra (1 957 , p. 277) s ien 

dit as vaiyavrt:tya (ywerigheid in die diens vera l aan die askete, 
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iets soos sad.huseva ) . In die Utt.XXX, (33) staan dat daar tien 

soorte van diens is, SOOS om die akarya te dien, en dat diens 

daaruit bestaan dat mens na die beste van die vermoti sal hulp 

bied. In sy kommentaar hierop wy.s Ja cobi ( 1964b, jJ. 179) dat 

daar tien soorte persone of groepe mense is wat diens mag l e= 

wer, te wete: 

"l. akarya; 6. saiksha; 

2. upadhyaya; 7. sadha!'mika; 

3. sthavil'a; 3. kula; 

4 . tapasvin; 9. gana; 

5 . gla1i.a.; 10. sahgha ". 

Jindal (1958 , p. 164) sien die vaiyavritya as diens aan die hei = 

liges of mense wat dit waardig is, terwy l Stevenson (1970, p. 

167) dit sien as diens wat gelewer word aan di e askete of aan die 

armes, hulpeloses en lydendes , deur aan hull e voed se l, water, huis= 
vesting of kleding te gee . Hierdie opvatting kan die Jainas 

sterk motiveer om hul plig te doen met maatskaplike diens. 

2. 2. 2. 4 Svadhyaua : 

llierdie gestrengheid, om te studeer, veral 0111 leergierig te 

wees ten opsigte van die heilige skrifte (Mishra, 1957, p. 277 ) 

word deur die Jainas sterk beklemtoon. In die Utt . XXX,(34 ) staan 

dat studie vyfvoudig is: 

~l. saying or learning one's le sson; 

2. (questioning the teacher about it); 

3. repetition; 

4. pondering; 

5. religious discourse". 

Hierdie studie van die leerstellinge en skrifte van die Jainas 

geskied deur t e lees, te katkiseer, te repeteer, te mediteer en 
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te preek. Stevenson ( 1970, p. 167) vermeld egter dat daar geen 

plig is wat die leke en veral die gegradueerdes van die kolle= 

ges meer verwaarloos as juis die stud ·ie nie. Ryk Svel-m11bu.r•a ­

leke huur dikwels 'n pmulit om hul sadhu te onderrig gedurende 

daard ie lang tye elke dag nadat hulle hul bedeltoere afgehandel 

het en maar net leegl e omdat hul l e niks anders te doen het nie. 

Hulle uiter egter die bitter klagte dat die askete oor die alge= 

meen te lui is om te leer. Se lfs die Stha11akavor:"i'.-111onnike , wat 

nie by 'n betaalde l eermeester mag leer nie, too n ook maar min 

belangstelling om te leer. 

2.2.~.S Dhyana: 

Hi erd ie gestrengheid, 0111 te mediteer, beteken vir Jindal (1 958 , 

p. 164) om te konsentreer. In die Utt. XXX, ( 35 ) staan: 

"Abstaining to meditate on painful and sinful thing s , one 

s hould, with a collected mind, engage in pure meditations on 

the Law; this the wise call meditation". Jacobi ( 1964b, p. 

180) dui die "painful and s inful things" aan as die art.u·au -= 

dradhya.na, wat Steven son (1970, p. 168 ) noem die twee bose wy = 

ses van med itasie. Hulle is dan arta dhyan.a (om te vee l te treur 

oor afgestorwenes deur te kerm en op die bors te s laan) en 

r audra dhya.na (om met woede te dink aan persoonl ike bese rings 

wat hy opgedoen het en om daaroor te tob). Hierdi e twee dinge 

l aat die karma eerder ophoop as om dit uit te clelg . Aan di e ancler 

kant is daar ook die twee goeie meditasies . Hulle i s rl.harma 

dhya.n.a (om te mediteer oor religieuse onderwerpe ooreenkomstig 

die voorskrifte wat neergele is in die hei l ige geskrifte) en 

§uk"la d hya.n.a (om, volgende op die dharma dhyana , die su iwerste 

en hoogste medita sie te voer . Dit beteken dat, vrygemaak van 

a ll e aardse gedagtes en sorge, die jlva mediteer oor die . Fe it 

dat clit self op die pad is om ' n s ·iddha te word). 
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2.2.2 .6 Vyuts arga : 

Hierd i e gestrengh e id, a fgelei van die Sanskr it v yava sa r ga, kom 

neer op se lfontsegg ing en afswering (Mi s hra, 1957, p. 277) . 

In die Utt. XXX (36) word di t beskryf as: "If a monk r ema ins 

mot i on l ess wh e n l ying down, sitt ing, or s tanding upri ght, t hi s 

i s ca l l ed ab ando ning of the body . .. " Vir Jindal ( 1958 , p. 164 ) 

i s dit die opgee va n ve rbondenhe id aan die li gga a111 . llierdie ge = 

s tre ngh e id, wa t St e vens on (1970 , p. 168 ) net ut;sor ga noem, be = 

s t aa n vo l gens haa r daar in da t a l ge he l e onbe tro kke nheid by di e 

li ggaa m en sy behoe fte s gevoe l en be toon word. Gewoonlik beoe= 

fen ne t di e as ke t e hi e rdie ges trenghe id tot d i e uiters te toe, 

t e we t e , paJ01}{1aamm ,z,1 santhn.ro wat na di e dood l e i. Die sn.dlw. 

bestyg een o f ande r he ili ge heu1-ie l soo s Para s na t ha, l:iirnar 

o f Sa trunjaya , en 0 111 ni ks mee r t e doen wa t na k, 1r•mn kan l ei n·ie, 

doen hy a bso l uu t ni ks nie en wa g net op die dood sonder 0111 hand , 

voe t , hoof o f li ggaa m eni gs in s te beweeg . 

lli erd i e inn er li ke von11e van as kes e word dui de lik uitges pe l "in 

die U. T. S. I X, 20 , 1·1aar opgeteken staan: "prayns r'ittav ,:nayavniya= 

vr•t. /;yar; l\'J.clhu:-iunuyu /, :J<T f,uadhya1u111y u l l ar am". 

2.3 Saamvatt ende o p111e rki ngs oor m:rjara : 

Die ka Pmo ~1a t in di e vo r m var. ge~1aarword ing opgaa n, 1~ord opgebruik, 

maar ru s t e nde kurma 1,1ord deur askese ui tgede l g. Solank as wat 

die askese die karma -stof wat aan die jiva kleef ni e volledig uit= 

gede l g het nie, moet dit by die lewen se ind e die l oop de ur die 

s ir ke l gang van besta an voorts it ( Schubring, 1962, p. 238) . Vol = 

gens Jai n (1969, p. 103) i s daar 'n noue verband tussen die Ka = 

tegor i ee van bandha en ni r j am , wat hy verduidelik met die re= 

denasie: "Bandha implies the as soc iati on of two separate enti = 
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ties. Association implies certain bond of mutual relation ship. 

Bond implies the intenui ty of their reciprocity and intensity 

determines t he age of the association of bandha of the part-i cu= 

lar karma . When every insta nce of band.ha has a definite age, it 

i s natural to conceive the state of nirjara at the expiry of 

the age of ba.ndha . There fore, t here is nirjarn. becau se there 

is bandha , while both are mu tua lly ex c lu s ive" . (kursivering in 

oorspronklike, P.C .K. ) . Nirjara, so beweer Jain verder, i s die 

nie-bestaan van bandha , en is daarom "pos itive- ,rwi-negative; 

for it lies in the positivity of the spirit and t he negat ivity 

of the karma". Die Kategorie van nirjara is dan die proses 

waarin die bedekkende laag van karma-stof van d·ie jlva af ver= 

wyder word, of soos Jain journal (Apr. 1972, p. 161) dit beeld= 

ryk ste l as: .. . t he sloughing off "(vervelling). 

Nirjara. dui die staat van die jiva aan waarin die instroming 

van karma-stof heeltemal opgehou het en die mens bevryding in 

hierdie lewe bereik. Die jiva is reeds deels verlos van alle 

karma maar gaan tog voort om in die fisiese liggaam te woon. 

Sharma (1965, p. 133) verdu idelik dit met drie vergelykings. 

Eerstens: net soos die stagnante water van 'n opgaartenk deur 

die uitlate wegvloei, word die karma deur geeste like di ss ipline 

uit die jiva gedreineer. Tweedens: net soos die stof uit die 

hui s uitgevee word met 'n besem , so word deur die beoefen-ing 

van regskapenhei d die karma - s tof uit die j iva gevee. Der= 

dens : net soos die water wat in 'n boot gesypel he t, met die 

hande uitgeskep word, so gooi die jiva oo k die karma- stof uit. 

Nirjara i s vir Sen (1953 , p. 66) die voorloper van moksa, en 

die Jiva bereik moksa wanneer di e proses van af s l yling van 

karma deur die 11i rjarn. afgerond i s . 
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H00FSTUK 7 

-
MOKSA EN (;UNAS'l.'HANA 

Uie laaste Kategorie van die Jainas staan bekend as moksa, wat 

ook op verskeie maniere omskryf word. Vir Stevenson (1970, p. 

169) is dit "comp lete deliverance", terwyl Law (1968, p. 258) 

meen dat hierdie wesenlike punt in die leer van Mahivlra gewoon= 

lik versta an word as "emancipation". S6 noem Dasgupta (1969, 

p. 61) en Prasada (1940) dit ook, terwyl laasgenoemde ook praat 

van "lil,eration" en "salvation" maar ook (p. 106) "final re= 

lease". 

Uie belangrikste doelstelling van die Jainisme is in die woorde 

van Jain journa l (Apr. 1972, p. 155) " ... the attainment of the 

fre edom of the soul by its perfect evolution". Dit is vir 'n 

/Iva wat in die liggaam vasgevang is, wel moontlik om alle lig= 

gaamlike kontak af te werk en" ... perfect purity, omniscience, 

beatitude, unadulterated, everlasting Joy" te bereik (Pra sada, 

1942, p. 100). 

1. Bhavamoksa en dravyamoksa : 

Soos by die ander Kategoriee maak die Jainas ook by moksa 

onderskeid tussen subjektiewe en objektiewe verlos s ing. In die 

U. T. S. X, l s taan: "mohak~ayaj jnanadarsanavara~ntarayakyasayac 

ca kevaZaJ11 " (deur verdwyning van die mohaniya en deur verdwy= 

ni ng van jnanZwara~aya , dada.navara~1a en antaraya tree ab= 

so lute kennis en ge loof in). In sy kommentaar hierop ve rme ld 

Jacobi (1906, p. S42) dat die monnik deur die verdwyning van die 

mohaniya word wat die U. T. S. IX, 10 noem chadmasthavitaraga, en 
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tree in minder as 'n uur se tyd gelyktydig die verd~1yning van 

die ander drie genoemde soorte karma in, waarop die kevalaJn 

(alwe tendhe id) volg. Dan vervolg die U.T. S. X, 2-3 : 

"bandhahetvabhavanir.jara.bhyZrin, Ja:tsnakarmak~c1yo mok~uh " ( die 
verdwyning tree in deu rda t die oorsake van die bandha ontbreek 

en deur n-ir,iarn . Verdwyning van elkeen van die karma beteken 

verlossing). Dit dui dan ook die onderskeid tu ssen di e subjek= 

tiewe en die objektiewe moksa aan. 

1.1 Bluivamoksa : 

Volgens Si nha ( 1952, p. 245-246) is die subjektiewe moksa di~ 

modifikasie van die jiva wat lei tot die verni et iging van 

alle karma, soos deur Nemicandra in sy Dravyasa ngra ha, gntha 

37, onderskei van objektiewe moksa . Dan sou vol gens hom ook 

Kundakundacarya tot die bhavaJnoksa reken die vernietiging van 

die vier ghatiyakarma , te wete die jmina.var.aniya (kenni sver= . . 
sluierende), die darsana.varaniya (waarnemings- verhinderende), 

mohaniya (misleidende) en antaraya (krag -verdui sterende) kar,?a . 

Die U.T. S. X, kom dan ook daarop neer dat die verni et iging van 

die vie r destruktiewe karma lei na kevalajnana (vo"Jniaakte ken= 
nis, alwetendheid). Die askeet op hierdie stadium word ook al = 

siende, en hy ervaar dan onbelenmerde bosintuiglike ewige ge= 

luksaligheid, uitgedruk as jivanmukti (Mi shra, 1957 , p. 277) . 

1.2 Dravyamoksa : 

Volgens Sinha (l952, p. 245- 246) is die objektiewe moksa die 

werklike afskeiding van all e karma uit die j i va - So staan dit 

ook in Nemi candra se Dravyasat'lgraha, 9alha 37 en die kommentaar 

daarop. Daar is geen volledige verlossing moontlik ten sy ook die 

vi er aghatiyakarma , te wete, die vedaniya (gevoe lsbenewelende), 
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ayus (lewensduur-bepalende), nama (karakter-bepalende) en gotr a 

(kastebepalende) karma ook ten vol le vernietig is nie (Mishra, 

1957, p. 277). Die U.T.S. X, 2-3 kom dan daarop neer dat die 

vernietiging van alle soorte van karma en die jiva se volkome ver= 

1~ydering daarvan 1 lei na moksa (Sinha, 1952, p. 246). 

2. t.Ji e pad na moksa 

Beide Boeddhisme en Jainisme kan as ontvlugtend beskou word. Vol= 

gens Pike (1948, µ. 119-120) leer beide stelsels dat die hoog= 

ste doel van die l ewe is om van die ketting van hergeboortes, 

van die lewe se lf, te ontvlug. In teenstelling met die Boed= 

dhisme wat leer dat di~ doel bereik word as begeerlikheid en 

handeling ten volle uitgeblus is, verklaar die Jainisme dat die 

pad na nirvana die uitputting van die karma is, dus die afwer= 

ping van die stoflike bekleding van die jiva . 

Die pad na moksa is reguit, duidelik en direk. i.lie toppunt 

kan op twee rnaniere bereik word. Die eerste is die kort steil 

pad, die pad van die heiliges. Hierdie pad het twee dele, te 

wete die kshapak sreni (byna loodregte pad) en die upasama 

sreni (di e pad met rusplekke) . Op die pad van die leke, die 
tweede pad, is daar elf stadia. Prasada (1940, p. 573) wys 

daarop dat die leer van die Jainisme so prakties en gegradeer 

is, dat elke mens dit kan volg, maak nie saak in watter land, 

onder watter omstandighede, van watter klas of kleur hy mag 

wees nie. Hy kan dit volg ooreenkomstig sy persoonlike ver= 
mo~ns en beperkinge, en die pad van geestelike ontwikkeling 

en vooruitgang kies wat hom die beste pas. Dit is duidelik 

dat vir die Jainas die pad na moksa verkry word deur die 

348 



jiva se eie, volgehoue strewe. Dit is dan ook die uitgangs= 

punt van di e U.T . S. I, 1: ""amyagdar 'anajnana nritra'.ii 

miksamal"gah ( regte gel oof, regte kenni s en regte gedrag . . 
saam is die pad na bevryding). Hierdie drie saam word die 

tri- ratna (drie juwele) genoem, en is reeds in Hoofstuk 1 

volledig behandel onder punt 2. 3. 2 . Die jiva moe t , om al die 

hi ndern i sse op sy pad na moksa te oorkom, homse lf gewi 11 i g= 

lik aan 'n reeks praktiese diss iplines, gedragsreels en ver= 

skeie uiterlike en innerlike gestrenghede onderwerp. Jain 

(195 5, p. 73) wys dan daarop dat die stadia van geestelike 

ontwikkel ing tegnies genoem word die gunasthana. , ~,aaraan nou 

indringend aandag gegee word. 

3. ' Gu~iasthiina : 

Volgens die Jainas moet die jiva vanaf die toestand van vol = 

kome afhanklikheid van ka1'f;la tot die volkome losmaking van die 

karma deur verskeie stadia gaan . Vanaf die eers!e 
stadium van impulsiewe lewe, vergelykbaar met dierlike bestaan 

tot die uiteindelike doelwit van verlossing waar volmaaktheid 

bereik word, moet die jiva deur baie stadia gaan. In die 

gedurige stryd teen kar,!1a wat die jiva vanaf onheugl ike tye 

in bedwang hou, hou hy sy morele worsteling vol totdat hy die 

staat van bosedelike bestaan in volkome harmonie bereik het 

(Barghava, 1968, p. 205). Streng genome is daar ontelbare 

stadia waardeur hy moet gaan omdat dit van oomblik t ot 00111= 

blik wissel, maargerieflikheidshalwe en om die proses van gees = 
telike ontwikkeling beter te begryp, word veertien stadia van 

die geestelike reis onderskei, en dit word die g1,~sthlina ge= 
noem. 
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3. 1 Die gunasthana gesament 1 i k: 

Die gu,:rasthana word logies georden volgens die beginsel van 
stelselmatige afname van ongeregtigheid tot toenemende sekerheid. 

Hulle word nie georden in die tydsorde waarin hulle deurloop 

kan word nie. By el ke jiva bestaan die moontl i kheid van te= 

rugval uit die stadia wat reeds bestyg is, en dan word die 

ontwikkeling tot op daardie tydstip heeltemal of gedeeltelik 

tot niet gemaak (Von Glasenapp, 1964, p. 195). Hierdie veer= 

tien gu,:rasthana is hoegenaamd geen meganiese proses nie, maar 

gee slegs 'n volledige prentjie van die geestelike ontwikkeling 
van die begin tot die einde (Barghava, 1968, p. 205). Die 

verblyf in so1Mlige van die stadia is maar baie kort, slegs 

'n gedeelte van 'n muhu.rta . ;)aarom is dit heeltemal moontlik 

dat iemand in die oggend van 'n dag op 'n hoe trap verkeer, 

in die middag daarvandaan afsak en in die aand weer na daar= 

die trap opstyg. Afgesien van die moontlikheid van 'n terugval, 
is dit onmoontlik om al veertien trappe die een na die ander te 

bestyg, aangesien 'n direkte oorgang van die eerste trap na 

die tweede uitgesluit is en die elfde trap nie onmiddellik voor 

die twaalfde tot veertiende deurloop kan word nie (Von Glase= 

napp, 1964, p. 195). Hierdie klassifikasie van die stadia is 

volgens Stevenson (1970, p. 185) vergelykbaar met 'n leer met 

veertien sporte (cauda gunasthanaka) . uie verskillende moont= 

likhede van volgorde van die gu,:rasthana is voorwaardelik ten 
opsigte van die proses wat lei na die bereiking van samyaktva 

en ten opsigte van die twee wee waardeur 'n metodiese vermin= 
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dering van karma bewerkste lli g kan word (Von Gl asenapp, 

194 2, p. 69). Al i s di e vol gorde van die :1u11asU1una s l egs hi = 
potet ies, en is terug val gedurig moontlik, kom daar tog di~ 

stad ium van waaruit daar geen terugval meer moontlik i s ni e, 

naaml ik as die jiv11 alwetende ke 11n lill geword het (Sc hu " 

bring, 1966 , p. 32 ). Hierdie k('lJa l/11 l eef vol gens Von Gla= 

senapp (1943, p. 195) nag steeds op aarde , maar sander hart s= 

tog of begeer te, totdat die l aaste reste van sy karma volkome 
uitgeput i s . Schubring (1 966, p. 32 ) vestig di e aa ndag 

daarop dat die uitgebreide la tere literatuur oar kar,!,a die 

menslike elemente wat betrokke is ignoreer, en die prosesse 

van die j i va se reiniging meganies voorstel, byna as 'n saa k 
van rekenkunde . 

Die gu'?sthana staan bekend as die "states of virtue" (Mehta, 

1954, p. 151) maar die woord "virtue" beteken nie 'n gewone 

sede like eienskap nie. uit staan vir die aard van die jiva 

naamlik kennis, geloof en gedrag (Tatra quna?: jnanadarsana= 

caritrarupa? jivasvabhavavise~a? -- l<am,a-grantha I I, 2, 

kon~nentaar). 

Die eerste vyf gu,:iasthana he t betrekking op die le ke , oak 

genoem gesinshoofde, maar die verdere stadia is net vir die 

asket~ moontlik (Sen, 1953, p. 72) . 'n Ander siening is dat 

die eerste vi er gu,:ias t hana iloofsaaklik verband hou met ver= 

ski 1 lende aspekte van darsana-mohaniya kar'?'a terwy l die vyfde 
tot twaa lfde gu1;0-sthana verband hou met carilr•a-mohaniya karma . 
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Die dertiencte gw_iasthana is die stadium van volkome verwerk= 

1 iking met aktiwiteit en die veertiende gu':'1stharu.r is die 
stadium van volkome verwerkliking sander aktiwiteit (Shastri, 

1955, p. 217). Volgens Shastrhet Pujyapada in sy Scunadhi 

Tantra die guryasthana opsom in drie groepe naamlik bahiratman, 

antaratman en parcunatman, en wel so dat die eerste gu,;zasthana 

die staat van bahiratman, die tweede tot twaalfde gu~asthana 

die staat van antaratman e'n die laaste twee die staat van 

parainatman vertoon. Mehta (1969, p. 39) wys daarop dat in 
die eerste stadium al die oorsake van binding soos verkeerde 

geloof, gebrek aan dissipline, hartstogte en aktiwiteit teen= 

woordig i s . Van die derde tot die vyfde is daar egter net 

drie oorsake aan die werk omdat verkeerde geloof dan al af= 

wes ig is. Van die sesde tot die tiende oefen net ha ~tstogte 
en aktiwiteit hul invloed uit . Van die elfde tot die der= 

tiende is net aktiwiteit teenwoordig en in die laaste gu~astliana 

is daar geen binding van karma nie. 

3. 2 Die gu,;zasthana afsonderlik: 

Die onderskeie s tadia van geestelike ontwikkeling word vernoem 

na die draers daarvan aangesien die draers se karaktertrekke 

altyd vereenselwig word met die woord gu,;zasthana (Von Glasenapp , 
1942, p. 68 ). Uie draers van die onderskeie gu~sthana 

is dan: 
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3. , . l 

Die draer word beskryf as "the unbeliever" (Von Glasenapp, 

1942, p. 68), "wrong believer" {Metha, 1954 , p. 152) terwyl 

Shastri (1955, p. 271) die draer sien as met die "wrong 

attitude". Prasada (1942, p. 101) noem die mithya- df?ti 

mithyatva, "The Stage of the Deluded Embodied Sou l". In hier= 
die stadium bestaan daar 'n ontelbare aantal beliggaamde siele 

in die wereld . iJie siel is van onheuglike tye af besig om 
in hierdie staat te verrot sonder om die regte pad te vind 

(Shastri, 1955, p. 217). Op hierdie stadium is daar sowel 

die abhavya (siele wat nie die moontlikheid het om bevry= 

ding te bereik nie) as die bhavya (siele wat wel bevryding kan 

bereik). uie ve rski l tussen hierdie twee se toestande is vol = 

gens Mehta (1954, p. 90) dat die abhavya ewig in hierdie sta= 
dium lewe terwyl die bhavya net as gevolg van ongunstige toe= 

s.tande vir 'n sekere tyd nie bevryding bereik nie. Vir die 

ander bhavya het hierdie stadium geen begin nie maar wel 'n 

einde wat vroeer ofi later tog kom. Vir 'n wese wat van 'n 

hoer stadium geval en in verkeerde geloof versink het, het 

hierdie stadium wel 'n begin en 'n einde. Die ongelowige se 

denkwerksaamheid is sodanig dat die j i va net nie aan die regte 

pad na die bevryding glo nie (Jindal, 1958, p. 172). As die 

j i va wel uit hierdie gu,:,as thana uitkom, gaan dit altyd direk 

na die vierde stadium. 

Vir Shastri (1955, p. 217 ) is hierdie gu~astha.na nie 'n stap 

in die rigting van verwerking soos af gelei sou kon word uit die 

insluiting in die veertien gu~stha.na nie, maar dis wel die 
laa9ste stadium waar die geestelike reis nog nie eers begin het 

nie. Al die stadia voordat die reis een of ander tyd begin, 

is dus ingesluit in hierdie eerste gu~ast hana . Oie karma se 
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invloed is die hoofoorsaak dat die jlva in die wereld ronddwaal, 

maar die invloed is soms dik en dan weer dun . As dit dik is 

word die siel op 'n dwaalspoor gelei . As die invloed egter 

dun is wend die siel in die rigting van die regte pad, maar 

maak nie 'n definitiewe begin nie. Hiervan gee Shastri (1955, 
p. c:18 ) 'n beeld as hy se "We can compare these occasional 
inclinations with the wanderings of a traveller who has lost 

his way in a jungle . He is sometimes far from the real path 

and sometimes very near it. But in no case does he find it. 

His coming near the path is merely an acc ident". Dit sal hom 

net help ashy verder in die spesifieke rigting sou gaan en 

die pad sou opmerk . Ashy daarenteen in sy verwarring sy 

gesig weereens na die verkeerde rigting sou keer was di e 

feit dat hy so naby aan die pad gekom het heeltemal nutteloos . 

Hierdi e gunasthana is self weer onderverdeel in drie fases: 

3. 2. 1.1 Yathapravrttikarana : 

Hierdie fase word nie bereik deur doelbewuste en sistematiese 
nastrewing nie maar as gevolg van 'n ongeluk word die las van 

die kar,!1a ietwat verlig en die siel ervaar 'n drang na inner= 
like verwer king. Die geskrifte van die Jainas vergelyk dit 

met ' n klip wat in 'n bergstroom voortgespoe l word. Sonder 

eie toedoen verkry daardie klip al hoe meer ' n ronde vorm al 

het hy dit nie begeer of nagestreef nie. Net so kan die siel 

met 'n perverse gesindheid of verkeerde geloof nie onderskei 

tus sen wat reg en wat verkeerd is nie en dit wend ook geen doel = 
bewuste poging aan om uit te maak wat die waarheid is nie. Des= 

nieteenstaande bereik dit toevallig 'n stadium wanneer die 

grootste deel van die opgegaarde l<arrr7a verwyder word "through 

xper ience (sic~) of its fruit and the new accumulation is not 
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so hea vy t hat t he entire stock will l ast beyond a certai n li111i t " 

(Shastri, 1955 , p . .::'.13 ). Die gevolg i s dat die / Zva we l ' n 

drang erva ar na innerl ·ike reiniging, niaar die drang i s ni e so 

sterk dat dit di e jiva forseer om 'n definitiewe begi n te maak 
ni e. Dit dei n op en neer soos 'n borrel, behalwe in 'n paar 

geva ll e wa ar dit so ste rk i s dat dit 'n beslissende 0111keer te= 
weegbring. In die ee rste geva l kan die drang onte l bare kere ont= 

s taan sonder om 'n bl ywende eff ek te he . Hi erd i e t yde li ke 

ges indheid kan teweeggebring word deur die dood van 'n dierbar·e 

of deur die verni etig ing van iets wa t van harte begeer word. 

3. 2. 1. Z II pu1•va karana: 

As die drang na selfreiniging sterk genoeg is, vorder die jiva 

na hierdie fase. Die voorraad karma is verder verminder en 

die jiva neem 'n beslissende stap,die belangrikste in sy hele 

loopbaan. Dit word apurva genoem omdat dit nog nooit 
vantevore bereik is nie. Die jiva staan in hierdie fase op 
die punt om die binding van verdorwenheid te verbreek . 

3.2.1.3 Antivrtti karana: 

Hierdie derde fase word bereik wanneer die binding van 

verdorwenheid verbreek is . Die jiva verkry dit nadat die vyf 

soorte mohaniya, die mithyat va mohaniya en die anatanu= 

bandhi-graad van die vier hartstogte oorwin is, en dit dus 

die vierde gu1:asthana berei k. Dit word anivr:tti genoem 
omdat die j iva wat dit verkry het, dit nooit weer kan ver= 

loor nie. Deur hierdie stap te neem beperk die jiva sy 
omswerwinge, en kom vanaf die pad van duisternis op die pad 

van die lig (Shastri, 1955, p. 213-219) . 
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Dit sal goed wees om te let op 'n verdere onderskeiding wat 

deur St evenson (1970, p. 185-186) aangestip word, naamlik die 

heel laagste trap en die effens hoere trap. Op die vyakta= 

mithyatva (JU7:'1Sthanal<a kan anderrr.ens: si:n dat die j"iva besig 

is om vals e reli gie t e bes kou as die ware religie. As die 

jiva gevorder het na die avyaktamithyatva gw:ias t hanaka mag dit 
wel voortgaan met die wanopvatting maar dit word nie so sander 

huiwering gedoen dat dit merkbaar vir andere word nie . Net 

soos dweln~iddel verhoed dat 'n mens onderskei tussen wit en 
geel, maak die jiva op hi erdie stadium ook fou t e. Stevenson 

haal dan 'n Jaina-sZoka aan wat lui: "As a man blind from 

birth is not able to say what is ugly and what is beautiful, 

a man on the Mithyat va gu~asthanaka cannot determine what is 

real and what is false". 

3.2 . 2 

Die tweede gu~asthana word ook genoem sasadana (Prasada, 

1942, p. 101) of sasva.sadana {Stevenson, 1970, p. 186). 

uit is van korte duur, met 'n minimum van een samaya en 'n 

maksimum van ses avakuja . Letterlik beteken sasvadana on= 

dergang of instorting. As in die vierde stadium een van die 

hartstogte wat na foute lei (ananthanubandhi ka?aya) in 

werking is, dan val die jiva na benede, na die onderste sta= 

dium, deGr die tweede stadium, en die denkaktiwiteit in die 

deurgang daardeur word sa.sadana genoem (Jindal, 1958, p. 172). 
Dit i s dus 'n oorgangstadium waarin 'n beliggaamde jiva val 

nadat dit die stadium van regte geloof verkry het, maar weer 

daaruit t eruggeval het (Prasada, 1942, p. 101) . 
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Die draer van hi erdi e gunasthana i1et dus net 'n voorsmaki e 

van die ware geloof verkry (Mehta, 1969, p. J8 ). uie jiva 

wa t steeds rondomtalie draai in die sirkelgang van die sam= 

sara het in hierdie stadium iets van sy grofheid en onkunde 

kwytgeraak, en bereik die granthibheda-stadium waarin dit 'n 

ietwat begin onderskei tussen wat vals en wat waar is. Jammer 

genoeg beweeg dit dan na die upasama sankita-stadium waarin dit 
nogweet dat daar 'n onderskeid is, maar vergeet wat dit is, 

en dus nie in staat is om die onders keid te handhaaf nie . As 

daar dan 'n floue herinnering kom, het die jiva by die tweede 
stadium van die sasvasadana gunasthanaka aangeland. Stevenson 

(1970, p. 186) roep in herinnering dat die Jainas die upa~mna 

sankita vergelyk met die vuur wat verberg is onder die as, 
aangesien 'n mens se slegte hoedanighede vir 'n lang tyd ver= 

borge en onder beheer mag wees, maar steeds ~eneig is om 
uiteindelik weer op te vlam. 

3.2 .3 Misra- drsti : 

'11 Jiva wat na die derde gu;iasthana opklim, is in 'n toe= 

stand van onsekerheid, omdat dit die een oomblik die waarheid 

erken en die volgende oomblik daaraan twyfel. iJit staan dan 

ook bekend as die stadium van "mixed attitude" (Shastri, 

1955, p. 219) of "mixed belief" (Mehta, 1969, p. 90), ver= 

oorsaak deur die vermenging van waarheid en valsheid. Jin= 

dal (1958, p. 172) beskryf dit as die gelyktydige geloof in 
wat reg en verkeerd is, en dat dit veroorsaak word deur die 

smnyak-mithyatva-mohaniya ka1'1'fla of deur die misra-mohaniya 

kan~a . Hy sowel as Prasada (1942, p. 101) beweer dat die 

jiva hierdie stadium bereik net deur vanaf die vierde stadium 

te val, en dis 'n deurgangstadium terug na die eerste sta= 

dium. Stevenson (1970, p. 186) sien dit anders as sy beweer 
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dat niemand in hierdie stadium sal sterf nie, maar 6f sal 

terugly na die tweede stadium of sal deurgaan na die vierde 

stad ium. Sy wys ook op die Jainas se vergelyking daarvan 

met die mengsel van dikmelk en suiker waarvan die lekkerny 

sri khanda 9emaak word, soda t dit half suur en half soet is. 

Hierdie gunastlw:na v1at beskryf kan word as 'n toestand van 

onverskilligheid, duur vir minder as 'n muhurta of 48 

minute (Mehta, 1969, p. JO}. 

3.1'.'..4 

Die jiva wat hierdie stadium van ware geloof bereik het (Pra= 

sada, 1942, p. 101; Jindal, 1958, p. 173) maar nog nie be= 

reid is om die ede te sweer nie, kan daarin bly vir die mi= 

nimum tyd van minder as een muhurta en die maksimum tyd van 

meer as 33 sagaropama (Mehta, 1954, p. 1953). Tot hierdie 

stadium behoort daardie jiva wat wel die ware geloof besit 

en die kennis van die waarheid het, verkry deur die invloed 

van sy, goe ie kar>~a in die verlede of deur die lering van 

sy guru . In hierdie verband haal Stevenson (1970, p. 186) 

'n beroemde sloka aan wat lui : "Liking for principles 

preached by Jina is called true faith, it is derived either 

from nature or from knowledge given by the guru". 

As gevolg van die verwerkliking van die apratajhyana vara~a 

ka?aya (sekere hartstogte) is die jiva nie instaat daartoe 

om se lfbeheersing te beoefen nie (Mehta, 1954, p. 153; Mehta, 

1969, p. 90). Die jiva is nog nie in staat om daardie ede te 

neem wat kan help in die stryd teen jiva nie, en daarom is 

hierdie stadium avi rati . Die jiva kan nou ashy wil wel 

woede, hoogmoed en hebsug sowel as die drie soorte mohani ya 

karma (mithyatva mism en samyakt vaJ beheers, en volgens 
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Stevenson (1970, p. 137) is dit baie gevaarlik om hulle nie 

almal te vernietig nie omdat hulle kan veroorsaak dat die j iva 

weer terugval na die tweede stadium. Uit is vir 'n Jaina nood= 

saaklik om sy hart minstens elke jaar van alle hartstogte te 

suiwer. Oar die algemeen beskou die Jainas dat die jiva wat 
langer as 'n jaar vyandiggesind is of wat ander harts togte 

koester onder die invloed van ananthanubandhi is, en dat hy 

daarom ni e 'n snmyagd: f~i is nie. Shastri (1955, p. 219 ) 
noem hierdie jaarlikse rein iging oak as die rede vir die 

Ja i na s se getroue betragt i ng van di e l'ar•yushana- fees, die 

jaarlikse fee s van die reiniging en introspeks i e. 

3.2. 4.1 Deugde: 

Terwyl d·iejiva op die vierde stadi um is, verwe rf hy, of i s 

hy veronderstel om hulle te besit, 

, 

3. 2.4.1.l Sama: 

Dit is die vermoe om woede in te toom (Stevenson, 1970, p. 

187; Shastri, 1955, p. 219)deurdievolgendevyfdeu_gde endit 

kan beskryf word as die natuurlike kalmte van die jiva 

wat aangebring word deurdat die hartstogte wegsak . 

3.2.4.1.2 Samavega 

Dit is die onderskeiding tussen wat reg en wat verkeerd is. 
'Jit kan oak beskou word as die besef dat die wereld boos is 

en aangesien dit 'n plek is waarin die jiva die vrug van sy 

eie karma maai moet hy maar min toegeneentheid daarvoor he . 
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3.2 .4.1.3 Nirveda : 

Die jlva besef dat sy vrou en sy kinders nie werklik aan horn 

behoort nie. Hy bet daarom ook 'n afkeer aan sinlike genie= 

tinge. 

3. 2. 4.1. 4 Anukampa : 

Dit is goedhartigheid en vrygewigheid en iemand wat dit be= 

sit, net 'n natuurlike begeerte om te sien dat almal gelukkig 

is. Daarom moet hy probeer om almal wat in die moeilikheid 

i s byte staan. 

3. 2.4.1. 5 Astha ( astika.ya ): 

Dit is 'n vaste geloof aan die waarheid, wat dan bestaan in 

'n volledige geloof aan die oorwinnende Jina. So iemand se 

hart i s vol liefde vir ander. 

Hoewel die jiva die uitwasse van woede, hoogmoed en hebsug 

vernietig het, het hy nog nie geheel en al aan die hartstogte 

se invloed ontsnap nie. Die gevolg is dat hy nog nie gereed 

i s om die ede te neem nie. Die jiva het dus die geloof aan 

die pad wat na die bevryding lei, maar kan nog nie die gedrags= 

reels volg wat daartoe lei nie (Jindal, 1958, p. 173). 

3. 2. 4. 2 Denke: 

Oie denke handel op drieerlei wyse op hierdie stadium, soos 

Jindal (1958 , p. 173) verder uitwys, naamlik: 
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3.2.4.2.J Upasama-samyaktva, wat bereik word deur die 

upasama of terugsakking van die vyf of sewe soorte van mohaniya 

ka!'T!1a . 

3.2.4.2.2 Kf!ayika samyaktva, wat bereik word deu rdat die 

sewe pra/q'pf vernietig word. 

3.2.4.2.3 Ksayopasama sanwaktva, wat be reik word deur die 
vernietiging of die terugsakking van die sesde en die deur= 

lopende werking van die sewende, te wete samyak- prakr:~i-mithyat= 

va (regte geloof soms bewolk deur die kleinste mate van onge= 

loof}. Hierdie soort van denk-aktiwiteit besit drie tekort= 

kominge naamlik 

3.2.4. 2.3.1 Chala : om in die regte geloof geskok te word, 

soos om te meen dat die aanroeping van Sintinitha kalmte sa l 

meebring of dat die aanroeping van Pir§vanitha hindernis se 
sal verwyder, aangesien alle argats dieselfde is. 

3.2.4.2.3.2 Mata : om die denk-aktiwiteit te laat be= 

soedel deur een of meer van die oortredinge soos shanka (twy= 

fel), kank~a (begeerte na singenot), vichikitsa (afkeer 
van wat siek en misvormd is), ensovoort. Hieronder tel ook 

anya- drsti- prasamsa (om met bewondering te dink aan die wat 

verkeerd glo) en anya- cJx:~~i- sam~tavan (om die wa t verkeerd 
glo lof toe te swaai). 

3.Z.4.Z.3. 3 Agadha : om die vaste greep op die regte ge= 

loof te laat verslap, soos om 'n tempel toe te wy en nogtans 

steeds te dink dat dit die eiendom van die gewer bly. 
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Ten slotte kan die samyak- cfyf!pi saam met Amatigati (aangehaal 

deur Shastri, 1955, p. 219) saamgevat word in die volgende 

aanroeping: "O Lord, may my soul cultivate the habit of 

friendship with all ibeings, of pleasure in seeing the vir= 

tuous, of kindness towards the afflicted and of indifference 

to opposition". 

3.2.4.3 Desa- virata-samyag- J.:r:~~i: 

Van die jiva op die vierde stadium word verwag dat hy die regte 

geloof of regte gesindheid sal he maar nie dat hy in die prak= 
tyk iets daarvan sal uitvoer nie. Van horn word nie verwag dat 

hy enige ede moet hou of dat hy enige van die gestrenghede sal 

beoefen wat nodig is vir selfreiniging nie. Hiermee word eers 

in die vyfde stadium begin (Shastri, 1955, p. 219). Op hierdie 

stadium, wat in die minste minder as 'n muhurta en in die 

meeste ietwat minder as 'n purvakopi duur (Mehta, 1954, p. 153) 
bestaan gedeeltelike selfbeheersing. Prasada (1942, p. 101) 

noem dit die stad ium van gedeeltelike ede. Die jiva volg die 

regte geloof deur die gedeeltelike ede te aanvaar. 

Al elf die pratima of stadia van 1
11 leek se lewe val in hierdie 

stadium (Jindal, 1958, p. 173). Die vyfde stadium kan bereik 

word nadat die apratyakhyanavarana {die tweede graad van hart= 

stogte ) onderdruk is. uie jiva moet hier sy hart elke vier 
maande reinig. Van hom word verwag om horn van alle kriminele 

dade te weerhou en die staatswette te gehoorsaam. Daarbene= 
wens moet hy perke stel aan sy besittings, waarvoor hy volgens 

Shastri (1955, p. 219-220) 'n lys moet voorberei van alles 

wat hy wil besit vir eie gebruik, en dan moet hy nie die be= 

perking daarvan oortree nie. El ke dag moet hy die lys be= 

studeer en steeds inkort. Ook moet hy na alle kante toe perke 
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stel vir sy ekonomiese en politieke verwagtinge. Op hierdie 

stadium word hy 'n Sravaka genoem, en word van hom verwag 

dat hy as daaglikse of periodieke self-reiniging sekere ede 
en boe tedoeni nge sa l onderhou. Hy moet ook gasvry teenoor 

gas te van goei e gedrag wees en aan hull e met 'n toegewyde 

hart voedsel en ander noodsaaklikhede voorsit . In die vroee 

eeue van die Jainisme is die Sravaka hooggeag in die staat 

en in die samelewing. Die staat het hulle vertrou in konfi= 

densiele sake, en hulle is deur enkelinge genader vir be= 

hoorlike advies en ander hulp. Volgens 'n beskrywing van die 
Uvasagadasa het daar op 'n tydstip tien van hierdie aanhangers 

van Mahav1ra opgetree as ware stadsvaders. 

Hierdie vyfde stadium word die stadium van deug genoem, en Ste= 

venson (1970, p. 187-188) wys op die belangwekkende wending 

wat intree op die pad van wie die veertien gu~asthana bewandel. 

Dusver was die aandag bepaal by die geloof as die belangrikste punt 

waarop hy moet konsentreer, maar nou besef hy die uiters te be= 
langrikheid van gedrag met die gevolg dat hy die ede neem wat 

hoofsaaklik te doene het met sake wat optrede raak. 

Hierdie stadium het drie fases: 

3 . 2. 5.1 Jaghanya desavirati : 

Hier belowe hy om nie tJedwelmende drank te drink of vl·eis te 

eet nie. uaarby herhaal hy gedurig die begroeting aan die 

(Vyf Grotes) Panca Paramesvara wat lui: "A bow to Aeihanta, 

a bow to Siddha, a bow to Atarya, a bow to Upadhyaya , a bow 

to all the Sadhus of this world", en destyds in Magadha in 

swang was. 
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J.2.5.2 Madhyamadesavirati : 

Hy is reeds op die vyfde stadium maar klim nou bietjie hoer 

daarop ashy al twaalf die ede hou en besonderlik sorg dra 

dat hy geld net op die geregverdigde manier maak. Elke dag 

moet hy noukeurig daarop let dat hy die ses reels vir die 

daagl ikse l ewe onderhou, soos dit bes krywe is in '11 bekende 

sloka (aangehaal deur Stevenson, 1970, p. 188): "One must 

worship God, serve the guru, study the scriptures, control 

the senses, perform austerities and give alms". 

3.2 . 5.3 Utkrista desavirati : 

Terwyl hy nog op die vyfde stadium is, kan hy probeer om hier= 

die fase te bereik waar hy net eenkeer per dag eet, absolute 
kuisheid onderhou, sy geselskap selfs aan sy vrou ontse, 

niks eet wat selfs net een lewe het nie en eindelik die be= 

sliste keuse maak om 'n sadhu te word. Op hierdie stadium 

word gematigde woede, misleiding, hoogmoed en hebsug beheer 

en soms selfs vernietig. Dit is dan oak die hoogste stadium 

wat 'n leek as leek kan bereik, 1·1ant as hy hier suksesvol is, 
\/Ord hy In sadhu . 

3.2.6 Pramatta- sainyata : 

Hierdie sesde stadium word so genoem omdat daarop die onvolkome 
ede geneem word. Die jiva probeer om volledige selfbeheersing 

toe te pas maar is tog oop vir nalatigheid of glipse (Shastri, 

1955, p. 220). Die vorige vyf stadia was die van 1
11 leek, en 

in die vyfde het hy nog steeds in die gemeenskap gelewe en sy 

pligte teenoor homself en sy gemeenskap uitgevoer. Hy het nag 

met sy gesinslewe en wereldlike genietinge in 'n redelik beheerste 
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vorm voortgegaan, maar het tog sy pligte en sy uiteindelike doel 

steeds voor oe gehou. Shastri (1955, p. 220) merk aan dat sy 

karakter goed gebalanseerd is sander dat hy verval in een van 

twee uiterstes van 6f laksheid 6f volledige afswering van die 

wereld. 

Daarteenoor kan net 'n self-verklaarde askeet die stadium van 

pramatta gu1;<1s thana bereik. Hy beheers nou selfs vlugtige 

hartstogte, of dit is al heeltemal vernietig (Stevenson, 1970, 

p. 188). Die sesde stadium is wel die van 'n heilige wat alle 
wereldlike bande opgese het, rnaar hy is nog nie in staat om 
die volle ede wat hy geneem het, volmaak uit te voer nie 
(Prasada, 1942, p. 101). Die ede is volledig, maar nie vol = 

maak nie, omdat die jiva vol gens Jindal (1958 , p. 173) 

soms nog dink aan die behoeftes van of diens aan die liggaarn 

deur pramattabha.va sorgelose laksheid in konsentrasie. 

ln 'n ou sloka uit Magadha (aangehaal deur Stevenson, 1970, 
p. 188) word die oorblywende nalatighede opgesorn: "These five 

Pramada: Pride, Enjoyment of the senses, Kasaya, Sleep and 

Goss ip, torment the soul "in this world". 

Die sesde stadium duur op die kortste een scunaya en op die 

langste minder as 'n muhurta . As die jiva op hierdie stadium 

na '11 samaya terugval, kom hy op avirata (op die vierde sta= 
diurn). As die terugval na 'n antarnT.A.hurta (minder as 48 

minute)kom word hy 'n desavirata. As die antarmuhurta egter 
sander voorval verloop het, vorder hy na die sewende stadium 

(Mehta, 1969, p. 91). Die jlva op die sesde stadium mag 

homself dus nie vi r langer as 48 minute op 'n keer oorgee aan 

die nalatighede nie, want dan sal hy nie styg nie, maar vol = 

gens Stevenson (1970, p. 188 ) neerdaal tot die heel laagste 
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s tad i urn. 

As nou die j~va in die sewende stadium geen reeks geklirn het 

nie, keer hy terug na die sesde en die proses begin van voor 

af. Hierdie huiwerende posisie tussen die sesde en sewende 

stadium kan rnaksirnaal net iets minder as 'n purvako~i duur. 

Indien die jiva die upasama- of die ksapaka -reeks in die se= 

wende stad i um bestyg, vind daar egter nie 'n huiwering plaas 

nie (Meh ta, 1954, p. 153). 

In die sesde stadium onthou die jiva hornself nie net van growwe 
ongeregtighede nie, rnaar ook van kleiner oortredinge. Hy mag geen 

dier doodrna ak nie, of die nou ookal onska~elik of gevaarlik is. 

Hy mag hoegenaamd geen leuen vertel nie, en ook van 'n ander nie 

die minste neem sonder sy toestemrning nie . Hy mag self geen 

vaste eie11dorn besit nie. Hy betree nou die pad van die maha= 
vrriia (groot of volledige ede) teenoor die 
ede van 'n l eek) {Shastri, 1955, p. 220). 

anuvioata {klein 

Van die askeet of 
rnonnik Hord nou verw.::g dat hy sy hart elke twee weke sal rei= 

nig . Daa yliks rnue t hy p:rati krmnana {berou oor ongeregtighede, 

bewustel ik of onbewustelik gepleeg ) en ander reiniginge be= 
trag. 

3.2.7 

Hierdie sewende stadium word dcur Prasada (1 942, p. 101) 

en Jindal (1958, p. 173) ook genoem apramatta virata. 

Nadat die pratyakhyanavarana {die derde graad van hartstogte) 

in die sesde stadium onderdruk is, het nog net die sanjval.ana 

(vierde graad) oorgebly. Uit is die makste vorrn van hartstog 

en Shastri (1955, µ. 220) haal die vergelyking aan dat dit soos 
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'n s treep. op water getrek, onmi dde ll i k verdwyn. I let so het 

die sanj val.ana-nartstogte geen duur nie. lJie taak van die 
j i va in die sewende stadium is om te keer dat hierdie soort 

hartstogte hoegenaamd opkom. 

Stevenson (1970, p. 188) sien dit egter so in dat in die apra= 

matta gu:1asthanaka woede6fheeltemal onderdruk is 6f werklik 
vernietig is, terwyl daar net 'n baie klein graad van hoogmoed, 
bedrieglikheid en hebsug oorbly. uie jiva se konsentrasiever= 
moe verbeter ook omdat die slegte hoedanighede wat tot slape= 
righeid lei, verwyder is. Volgens die Jainas is daar vyf 
soorte van slaap wat die uitwerking is van dar§anavarahiya, 

soos reeds gestel in 3.3.1. 2.2. Die jiva in die sewende stadium 

is vry van nidranidra (baie diepe slaap), pracalapracata 

(baie rustelose slaap of slaapdronke lomerigheid) en styanagrddhi 

(slaapwandelary). 

Die huiwering tussen die sesde en die sewende stadia waarna 

reeds verwys is in 4.2.1.6 kom as gevolg van die jiva se ge= 
brek aan volgehoue waaksaamhede. Sy posisie hier word deur 
Shastri (1955, p. 251) vergelyk met die van 'n stuk dryfhout 

wat dein in watergolwe. Haar die jiva egter die onbekommerde 
laksheid van die sesde gu,:ias t hana oorwin en verdiep raak in 

geestelike bepeinsinge (die hoogste vorm van regte konsenc 

trasie) begin twee sreni (opklimwee). Die eerste reeks is 
die upasama sreni waarin die ~a wat die regte gedrag 
mislei. onderdruk word. Die tweede reeks is die ksapaka- sreni 

waarin dieselfde karma vernietig word. Hierdie laaste reeks 
beweer Jindal (1958, p. 173) is die pad wat noodsaaklik gevolg 

moet word vir moksa. 
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Hierdie sewende gu~as t hana, waar in volledige selfbeheers ing 

sond er nalati ghe i d bestaan, duur volgens Mehta (1969 , p. 91) 

een scunaya tot antarmuhurta . 

3. 2.8 /lpurva karana : 

Tot in die sewende stad ium het di e jiva hoofsaak lik die pad 

gevolg van kasayopasana (gedeeltelike onderdrukking of ver= 

nie t iging ) en pradesodaya (gedeeltelike opstyging sonder in= 

tensiteit wat vrug l ewer ). Oaarom het die onderdrukki ng van 

anantanubandhi , ensovoort, in die vori ge stadia nie beteken 
dat hulle volledig vernie tig of onderdruk is nie, maar dat 

hull e nou opstyg sonder die vermo~ om vrug te lewer (Shas tri, 

1955 , p. 252 ) . In die agtste stad ium begin die jiva sy 
se lfreini gi ng deur hull e daadwerklik te onderdruk of te 

vernietig, 11aarby sowel die uitwerking van die kaT'11!a in 

duur en in tens i teit vermi nder word. Shastri noem dan die 
vyf maniere waarop hi erd i e vermo~ verminder word, na amlik 

sthit-i!]liaia (verminderi ng van die duur van di e opgegaarde 

karma ); racaghat (vermindering van d.ie intensiteit wat vrug 

l ewer ); aunasreni (oorskakeling van karnp wat lank duur na 

die met 'n duur van nie meer as 'n muhurta (48 minute ) ni e ; 

guna sankrama (oorskake ling van kar,~a van intense graad na 
milder grade) en anya- sthiti- bandha (akkumulasie van nuwe 
karn_1a van besonder korte duu r en lae intensiteit , waar in 
die met langer duur en ho~r intensiteit omgesit word). 

Dit is dus duidelik dat die agtste stadium nuwe denk-akti= 

witeit meebring. Omdat al die ede volmaak onderhou word kan 

'n nuwe innerlike proses begin waarin die jiva na binne begin 

skou (Prasada, 1942, p. 101). Onder die Digwnbara se som= 

miges dat 'n vrou net tot in die vyfde stadium kan vorder, 

368 



t erwyl andere glo dat sy tot in die agtste stadium kan gaan 

(Stevenson, 1970, p. 188 ), maar daarvandaan kan net 'n man ver= 

der gaan. 

Hierdie agtste stadium staan ook bekend as niyatibadara gu~sthana, 

en nivrtti adara samparaya gu~st hanaka(Mehta, 1954, p. 154 ) 

maar die naam apurva karana is besonder tekenend dmdat die jiva 

sodanige selfreiniging bewerk soos wat hy nooit vantevore kon 

bereik nie, aangesien hy nou vir die eerste keer mik na vol = 

ledige oorwinning oor al die hartstogte (Shastri, 1955, p. 

251). uit is die begin se Jindal (1958, p. 174) van die 

eerste sukladhyana (suiwer konsentrasie) op die su iwere Atma 

of Self. iJie jiva vermeerder in hierdie stadium sy konsen= 

trasie- en meditasievermoe deur yoga, en die kettings van kal"'!a 

word nou vinnig lesser (Ste~enson, 1970, p. 189) . Jit moet 

steeds nie uit die oog verloor word dat die jiva ook in 

hierdie stadium in die ean of ander sreni (reeks) verkeer nie. 

Die upasama sreni is die reeks onderdrukki ngs terwyl die 

ksapaka- sreni die reeks uitdelgings is. Die jiva bly in die 

upasama sreni in die minimum een samaya en in die maksimum 

antar-muhurta, terwyl die jiva in die ksapaka-sreni deur= 

gaans antarmuhurta daar bly (Mehta, 1954, p. 154). Die vol = 
ledige oorwinning in hierdie reeks word in die eerste plek 

bewerkstellig deurdat die jiva sy hartstogte en komplekse 
verdring en aan die oppervlakte volledige kalmte gevoel . Die 

verdronge komplekse bly egter in die onderbewussyn en wa9 vir 

provokasie om na die oppervlakte te kom. Jie ander areni is 
die pad waarop die jiva die hartstogte en komplekse tot in die 

wortel vernietig sodat daar geen moontlikheid hoegenaamd is dat 

hulle weereens sal opkom nie. Hierdie twee areni is vol gens 

Shastri ( 1955, p. 251-252) vergelykbaar met twee metodes om 

water te suh,er. Die onsuiwerheid in die water kan 6f tydelik 
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deur 'n chemiese proses op die bodem neergeslaan ~,ord maar by 
die geringste roering vermeng dit weer met die water , 6f dit kan 

b ly~1end deur 'n proses van fi ltreri ng verwyder word. So kan die 

hartstogte en komplekse onderdruk word om te rus totdat die pro= 

vokasie kom om weer op te stu, sbdat die jiva weer val. Om hierdi .e 

moontlikheid te staaf is daar verha le van groot wogins 

wat uitgeval het uit hoe geeste like s pitse. Waar hartstogte en 

komp le kse egter heeltemal verwyder is, bestaan daar geen gevaar 

meer dat die j i va sal val nie. 

In die agtste aui:iasthana onderneem di e ,iiva om vir die ver= 

minder in g e n uit1~is s in g van hartstogte en komrlekse karana 

(magsgrere) in werking te ste l, naamlik yathipavrtti karana 

{die geneigdheid van die jiva tot onderdrukking of vernietiging, 

sander dat di e stap werkl ikhe id ~iord), ar;rva karana {die 

ee r s te stap na volkome oorwinning deur onderdrukking of vernie= 

tiging) en anivrtti karana (dit bring die jiva in so 'n 

staat van re ini gi ng dat verdere voortga ng outomaties word). 

Hi erd ie voortgang i s volgens Shastr i (1955, p. 252) eenvormig 

en hang ni e meer af van individuele pogi ngs nie. Stevenson 

(1970, p. 189) toon aa n dat hierdie agtste stadium feitlik 

so verhewe is en dat so min j i va dit ooit bereik dat dit oak 

genoem word "the Unique". 

3.2.9 llnivrUi karana : 

By die behandeling van die agtste stadium is reeds hi erna ven,1ys. 

Dit i s die stadium van gevorde rde denk-aktiwiteit, wat Jindal 

(1958, p. 174) noem "special thought act ivi ty of a st ill 

greater purity, a stage of first Sukla-dhyana ''. 

370 



Ook op hierdi e s t ad ium beoe fen die jiua die 11pa- 8<u11a :fr 111 

of die ksapal<a srem: . Di e tydsduur van die ee rsgenoemde i s 

ook in die minimum een samnya en in die 111aks i111u111 antnrmuh111•ta, 

en in die geval van die lc1 asgenoemde ·is dit deurgaans anlannu= 

hur ta {Mehta, 195'1, p. 154). 

Die ·iva het die hoeveelheid kar rryo al by ~,yse van r-;/,hiliolzala , 

ensovoort, hee lwat venninder tot op die stadium dat die proses 

outomaties ~,ord . Al die jiva het dieselfde status en i s een= 
vormi g, met die gevo l g da t hi erdi e stadium nnh>r t t-i genoem 

word {Shas tri, 1955, p. 253 ). Dit i s interessant, sa Ste ven= 
son (1 970, p. 189 ) dat die Jainas mee n dat dit mak li ker ·is 0 111 van 

die hartstog van woede onts l ae te raak as van hoogmoed, en dat 

van bedri ~g li kheid eers in die negende stadium ontslae gerc1ak 

word. Die hartstog van heb sug duur by hulle die heel l angste . 

Sy beweer dan verder dat i ema nd wat die Indi ers se karakters 

s i en ontwi kke l en verbeter het, sa l beaam hoe bu i teng ewoo n ~iaar 

hi erdie sielkundige opeenvolging is. In die nege nde stad ium 

verkry die jiva dus vryheid van bedrieglikheid en word hy 
prakties ook seksloos. Daar bly egter 'n baie groot prob l eem 

oor, en dit is dat die herinnering aan wat hy gedoen en ge = 

sien het voordat hy 'n askeet geword het , gedurig voor hom 

bly spook . Ewewel, hoe verder die gedagterigting na binne ge= 

keer word, des te groter word die insig, konsentrasie en in= 

keer in die Self (Prasada, 1942, p. 101). 

3.2.10 Suksma-samparaya: 

Die Jainas maak onderskeid tussen die groot hartstogte, te 

wete woede, hoogmoed enbedrieglikheid en die mindere hart= 
stog, te wete hebsug. Die groot hartstogte hou aan om die 

jiva te treiter totdat hulle in die negende stadium heeltemal 
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uitgeroei is, Hebsug hou egter aan tot in die tiende stadium. 

Aan die einde van die agtste stadium slaag die jiva daarin om 

ook die ses soorte semi-hartstogte te onderdruk, naamlik 

hasya (gelag), rati (toegeeflikheid), arati (ontevredenheid), 

soka (droefheid), bhaya (vrees) en jupupsa (walging) . Aan 

die einde van die negende stadium onderdruk hy ook die drie 

soorte seksuele begeerte, naamlik str iveda (vroulike begeerte), 

pwnveda (manlike begeerte) en napwnsakaveda (onsydige begeerte) 

afgesien van die sanjvaZana-graad van krodha (woede), mana 

(hoogmoed) en maya (bedrieglikheid) . Daar bly dus net die 

sanjvaZana-graad van lobha (hebsug) oor, wat eers aan die 

einde van die tiende stadium onderdruk word (Shastri, 1955, 

p. 253). Dit moet steeds in gedagte gehou word dat die Jaina 

sadhu vanuit die handelaarsgroep oor die algemeen kom, dikwels 

uit 'n familie van geldskieters. Nou gee Stevenson (1970;p . 190) 

die kostelike besonderheid om aan te toon hoe moeilik sommige 

askete dit vind om van hul hebsug ontslae te raak. Die askeet 

sal wel voorgee dat hy alles opgegee het, maar hy probeer tog 

op enige manier om sy geld nog te behou, deur selfs groot be= 

drae aan papiergeld te versteek aan hul liggame, wat groot 

weersin wek by hul mede-Jainas. Diegene wat dan ook daarin 

slaag om alle spore van hebsug uit te ban en te vernietig 

sal sommer dadel ik na die btaalfde stadium kan vorder, terwyl 

die ander nog eers in die elfde stadium moet vertoef. 

Ook in hierdie stadium beoefen die jiva die upasama sreni of die 

ksapaka- sreni. Die tydsduur van die eersgenoemde is ook in 

die minimum een samaya en in die maksimum antarmuhurta, en 

in die geval van die laasgenoemde is dit deurgaansantarmuhurta 

(Mehta, 1954, p. 154). Ook hierdie suksma- samparaya is eerste 

sukZadhyana (Jindal, 1958, p. 174). Omdat daar in hierdie 
stadium nog n'et vae spoortjies van hebsug is, kom die ware 
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self al hoe meer na vore (Prasada, 1942, p. 102). 

3.2.11 Upasanta- moha: 

Hierdie elfde stadium i's di'e hoogste wat in die upasama sreni 

bereik kan word. Die hartstogte is geheel en al onderdruk. 
Hierdie stadium duur in die minimum een samawa en in die 

maksimum antarmuhurta {Mefita, 1954, p. 154-155). Die /iva 

verkeer in die elfde stadium op 'n kritieke punt want dit hang 
geweldig baie daarvan af hoe hy met sy hartstog van hebsug 
handel . Ashy dit kan vernietig, en dit hoegenaamd nie meer 

bestaan nie, is hy veilig. As dit egter steeds net onderdruk 

is, met die moontlikheid om weer uit te ba rs soos 'n opgaardam 

wat deur vloedwater meegesleur word, dan verkeer die jiva 

in groot gevaar. Die vloed kan die jiva ver afspoel langs die 

steil helling waarlangs hy so moeisaam opgeklim het {Steven= 

son, 1970, p. 190). In hierdie afwaartse beweging mag hy 

miskien stop by die sewende, sesde, vyfde of selfs vierde 

stadium . Dit kan selfs gebeur dat hy tot in die heel laagste 

stadium afspoel. Shastri (1955, p. 253 ) wys egter daarop dat 

hierdie posisi e dan nie vir 'n onbeperkte tyd voortduur nie . 

Binne die ardha pudgala paravarthana {bepaa lde tydperk) 

as die maksimum, wend die jiva opnuut pogings aan, met ver= 

nude kragte, en uiteindelik slaag hy daarin om die ksapaka-sreni 

te begin volg . Ashy aan die ander kant eg ter met sukses af= 

reken met die hartstog van hebsug, word die j iva 'n anuttara= 

vasi deva en weet dan dat hy 'n siddha sa 1 word nadat hy nog 
eenmaal as ' n man gebore is {Stevenson, 1970, p. 190). 0ok 

hi erd i e upasanta- moha ( ook genoem upasanta- kapsayaJ is eers te 

sukZadhyana (Jindal, 1958, p. 174). 
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3.2.12 Ks{na- moha; 

In die laaste samaya van die tiende stadium, as die laaste 
greintjie van hebsug uitgedelg is, word die j iva op die 

ksapaka- §reni 'n ksina- kasaya (iemand met uitgedelgde hart= 

stogte), en vorder direk by die elfde stadium verby na die 

twaalfde stadium. Hier bly hy antarmuhur ta en word dan feil= 

loos alwetend (Mehta, 1954, p. 155). Dit word ook genoem 

ksina kasaya vitaraga chadma.stha, omdat alle drange wel ver= 
nietig is, maar die jiva nog nie ah~etendheid besit nie. Die 

denk-aktiwiteit wat hier voortgebring word, behoort tot die 

tweede sukZadhyana (Jindal, 1958, p. 174) . In hierdie stadium 

het die jiva vir altyd die vryheid verwerf, vryheid nie net van 

hebsug nie, maar ook van al vier die ghatin kar")l1 (die karrrp 

wat moeilik vernietig word , te wete jnanavaraniya, darsana= 

varani ya, mohaniya en antaraya . Die vier aghatin kar"}_a (die 
7<.arn;a wat maklik vernietig word, te wete vedaniya, ayu, nama 

en gotra) bly wel nog oor, maar hulle het baie min krag om die 

jiva te bind. Volgens Stevenson (1970, p. 190) het hulle s6 
min krag dat by die dood die / Iva direk deur die oorblywende 

twee stadia gaan en sonder versuim die moksa binnegaan. 

3. Z.13 Sayoga kevaZi : 

Wanneer die kCU"'}a wat kennis, geluk en mag versluier heel = 
temal uitgedelg is, \'lord die jiva 'n sayogi- kevaZin . Dit be= 

teken dat hy wel alwetendheid sowel as almag besit, maar nog 

sekere pligte moet nakom. Sekere karma verwerklik hulself 

nog, rnaar sodra hierdie ayus (tydperk) uitgeloop het, de lg 

die jiva ook daardie kar~a uit soda t hy bevry kan word . Die 

stadium van sayogi- kevaZin duur in die minimum antarmuhrta 

en in die maksi mum ietwat minder as 'n purvakoti (Mehta, 1954, 
µ. 155). 
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Die jiva het nou oneindige kennis bereik as gevo l g van di e ver= 

nietiging van jnanavaraniya kal'l!1a asook oneindige intuisie as 

gevolg van die vernietiging van darsamavaraniya k~a . Die 

jiva het ook oneindige geluk bereik as gevolg van die vernie= 

tiging van mohaniya karma sowel as oneindige mag as gevolg van .. . 
die vernietiging van. qntaraya karTa . Die vier agharin karpa 

bly egter nog tot aan die einde van die lewe {Shastri, 1955, 

p. 253). Hierdie stadium staan bekend as sayogin, omdat 

die drie yoga of werksaamhede van die verstand, spraak en lig= 
gaam bly voortbestaan. Die stadium word ook gekwalifiseer as 

die stadium van die trillende alwetendheid. Die j iva weet alles, 

maar is nog steeds in die liggaam met sy trill i nge, hoewel 

die liggaam al bevry is van die swakhede, onvolkomenhede, on= 

suiwerhede en defekte (Prasada, 1942, p. 102). 

Hierdie arhat (volmaakte /1-va in menslike liggaam met tril= 
linge) gaan nou uit om te preek en rond te swerf (J indal, 

1958, p. 174). Ashy 'n gemeenskap van volgelinge of tirtha 

vorm, word hy volgens Stevenson (1970, p. 190) 'n tirthankara . 

Die Digamlxi.ra se dat hy nou "eternal wisdom, illimitable in= 

sight, everlasting happiness and unbounded prowess" verkry 

het. Stevenson beskryf dan verder hoedat wanneer 1 11 jiva 

hierdie absolute kennis verkry het, Indra, Kubera en ander 

hemelse wesens asook Vaisramana die hemelse ingenieu r , die 

samavasarana {hemelse pawiljoen) opslaan om die twaalf kon= 
ferensies te laat plaasvind wat die ewige wyshied van die 

KevaZin aanhoor. Nadat hy sy gebede gedoen het, gaa n die 

KevaZin rond om die waarheid te preek totdat die dag aanbreek 

dat hy verlos sal word. uan gaan hy oor na die derde sukla= 

dhyana (suiwere oorpeinsi ng) . Daarin bereik die jiva reeds 
alle dele van die universum, hoewel dit nog steeds in die lig= 

gaam is om net daar in te woon. Die laaste deel van die oor= 
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peinsing volg dan wanneer hy die veertiende stadium bereik, en 

die liggaam verdwyn soos verbrande kanfer. Dit is dan nirvana . 

Die mense aanbid tot in die dertiende stadium die tirthankara, 

want ashy eers na die veertiende stadium oorgegaan het, ver= 

loor hy alle belangstelling in mense. Die aiddha alleen weet 

waar op die pad boontoe elkeen horn bevind, hoewel hulle alle 

belang in die hele saak verloor het. 

3.2.14 Ayoga- keva 7,i : 

In hierdie veertiende stadium is die jiva 'n volmaakte siel 

sander trillinge (Jindal, 1958, µ. 174). Prasada (1942, 

p. 102) noem dit die stadium van nie-trillende alwetendheid, 
1·1aar ook die liggaam se trillinge heeltemal uitdoof. Hierdie 

stadium is maar kort, antarmuh~rta, en lei na die volledige 

emansipasie vanuit die k.arr:7a . Met die volledige uitdelging 
van alle handelinge betree die alwetende nou die toestand van 

6aile6i (suiwere meditasie wat net lan k genoeg duur om die 

letters"' { ~ rf\_if, te wete a, i, u, r en l) uit te 
spreek). 

As die oorblywende kar~a volledig ui tgedelg is, gaan die ve r= 
loste jiva na die einde van die universum, Siddha- 6ila .uaar 

vertoef dit sonder 'n sigbare vorm, met 'n onstoflike afmeting 
van twee-derdes van wat dit in die laaste gati (bestaan) gewees 
het. Die Siddha skyn daar volmaak met oneindige kennis en geluk= 
saligheid. Mehta (1954, p. 155) beweer dat 'n jiva in sy vol = 

maakte staat God is. Elke wese het trouens die aangebore aard 
van goddelikheid. Jeur sy regte geloof, regte kennis en regte 
gedrag kan die jiva daardie aard verwerklik. Hy se " It is the 
individual effort - t he personal endeavour that constitutes 

t he path of t he sta te of God". Die verloste jiva verloor daar 
egter nie sy individualutiet nie, maar bestaan voort as daardie 
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besondere / i va , ~,at egter in ewigheid nie terugkeer van 

Siddha-s i Za nie. Die ontelbare verloste jiva is daar van 

ewigheid tot ewigheid. Stevenson (1970, µ. 192) beskryf hoe 
dit met die $iddha gesteld is, met die Uoka wat sy aanhaal : 

"Omniscience, boundless vision, illimitable righteousness, 

infinite strength, indestructability, existence without form, 

a body that is neither light nor heavy, such are the charac= 

t eristi cs of the Siddha ". 

3. 3 Die gu,yis t hana opgesom : 

Al veertien die sporte van die leer na bo, ofte wel die 

veertien stadia op die geestelike re is teken die geestelike 

ontwikkelingsgang van die j i va af. Die geestelike vooruitgang 

begin vir die Ja i nas by samyak darsana (regte geloof) . Hi erdie 

regte geloof lei to t vermyding van ongeregt i ghei d. Uie ve r= 

myding van ongeregtigheid maak 'n mens waaksaam. Waaksaamheid 

lei na kalme onhartstogtelikhei d, wat weer daartoe lei da t 

die karnya gestaak word. So som Bhargava (1968 , p. 219 ) die 

pad na die verlossing op. 

4. Siddha 

Die jiva wat moksa bereik het, wat dus vry is van binding en 
wat verlos is, 1·1ord 'n s iddha genoem (Mishra, 1957, p. 278 ), 

en as die jiva eers eenmaal hie rdie staat van velossing be= 

rei k het, kan hy nie weer daa r vandaan uitval en op aarde kom 

n i e. So 'n f i va wa t "verve 1 " : i1et van sy 1 as van karma word 

'n j i na (oorwinnaar) genoem (Bradley, 1963, p. 106). Al 
24 t i rthankara van die huidige avasarpini-ara , waarvan 

Mahavfra die laaste was, het moksa bereik, hoewel die mens nag 
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~eneig is om van hulle as t i rthankara te praat (Stevenson, 1970, 

p. 170). Volgens haar is daar tans in Mahavideha alleen onge= 

veer 160 tirthankara en baie kevaZi, wat uiteindelik sal vor= 

der tot by moksa. 

D1t is ook nie so dat die jiva in elke staat van die lewe moksa 

kan bereik nie. Geen jiva in die staat van devata (gode), 

tiryanc {diere) of naraki {hellewesens) kan dit bereik nie, 

net die j iva in die manusya (menslike) staat. Net 'n mens= 

like wese kan direk 'n siddha word (Stevenson, 1970, p. 169). 
Daar is Jainas wat van mening is dat iemand wat as 'n eunug of 

as 'n vrou gebore is nooit direk bevryding kan verkry nie, en 

volgens Mishra (1957, p. 278) moet hulle eers hergebore word 

as 'n man en dan streef na moksa. Die Svetambara glo egter dat 
'n vrou ook 'n siddha kan word, maar meen dat daar inderdaad nog 

maar baie min vroue was wat ooit genoegsame sterkte van gemoed 

of liggaam gehad het om die gel oof behoorlik te bestudeer of 

om die gestrenge lewe van 'n askeet te lei. Vroeer dae het 

vir elke 108 mans wat moksa bereik het nie meer as tien napum" 

saka (geslagsloses) en twintig stri (vroulikes) moksa bereiknie 

{Stevenson, 1970, p. 169-170). 

Die vyftien soorte siddha is volgens Stevenson (1970, p. 170-

171): 

1. Jina siddha: dit is iemand wat arihanta was en 'n siddha 

geworct het. 
2. Ajina siddha: dit is iemand wat wel net dissipels van 

arihanta was en 'n siddha geword het . 

3. Tirtha siddha : dit is iemand wat voorheen 'n tirthankara 

was en toe 'n siddha geword het. Om as 'n tirthankara 

gereken te word, moes die man 'n askeet gewees het, ge= 
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preek het, asook 'n tirtha of gemeenskap gevorm het wat 

uit minstens 'n sadhu , 'n sadlwi , 'n sravaka en 'n 

sravika bestaan het. 
4. Atirtha siddha: dit is iemand wat te sterwe kom voordat 

hy 'n tirtha op die been kon kry , maar tog die verlangde 

geskiedenisagtergrond het wat horn outomaties verplig om 

'n siddha te word. Op hierdie wyse het Risabhadeva se 

moeder 'n siddha geword, aangesien daar nog geen gemeen= 

skap tot stand gekom het toe sy reeds moksa bereik het. 

5. Grihalihga siddha: dit is iemand wat nie 'n askeet was 

en langs die weg 'n siddha geword het nie, maar 'n 

leek van uitstaande heiligheid kan ook reelreg 'n siddha 

word sander om eers 'n askeet te gewees het, soos in die 

geval van koning Bharata. 

6. Anyalihga siddha: dit is 'n nie-Jaina wat gedurende sy le= 

we volmaakte heiligheid toon en dan 'n siddha word . 

Vir Stevenson (1970, p. 170) is dit juis die heer likheid 
van die Jainisme dat die leerstellige ,agtergrond deur= 

gaans daarop gebou is dat gedrag belangriker as kaste is. 

Sy wys (p. 171) op die voorbeeld van die beroemde as= 

keet Valkalatiri wat nooit 'n aanhanger van die Jainisme 

was nie maar tog hierdie soort siddha was. 

7. Svalihga siddha: dit is iemand wat die gewone weg volg 
en deur middel van asketisme die bevryding bereik. 

8. P~llihga siddha: dit is 'n inwoner van moksa wat voor= 

heen 'n man was. Mishra (1957, p. 278) noem hierdie 

soort puhllihga siddha. 

9. Strilihga siddha: dit is 'n inwoner van moksa wat 
voorheen 'n vrou was. 

10. Napuinsaka l ihga siddha: dit is 'n inwoner van moksa wat 
voorheen geslagsloos was. 
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H. Buddhaboh-:Z siddha: dit is iemand wat onder die invloed 

van sy eie guru die moksa bereik het. 

12. Pratyekabuddha siddha: dit is iemand wat deur 'n besondere 

iets die mok~a gevind het : 
13 . Svayambuddha siddha: dit is iemand wat vanself, sonder 

enige invloed van buite, die moksa bereik het. 

14 . Eka siddha: dit is iemand wat alleen na die moksa gaan. 

15 . Aneka siddha: dit is iemand wat in dieselfde samaya saam 
met andere gaan. 

5. Die aard van moksa: 

Moksa is die volledige bevryding van die jiva , sodat dit nie 

meer deur karma- stof gebind word nie. Sharma (1965, p. 135) 

gee met drie vergelykings die aard van bandha en daarteenoor 
die aard van moksa aan: 

5. 1 Net soos die sesaamsaad en die olie met mekaar gemeng is, 

net so is die jiva en die karma die een met die ander gemeng 

in die bandha . Omdat moksa die volledige bevryding van die 

jiva is, is dit soos wanneer die olie uit die sesaamsaad gepers 
word met die oliepers, so ook word die jiva afgeskei uit die 

karma.- stof deur middel van selfdissipline en gestrengheid . 

5. l Net soos die melk en die botter met mekaar vermeng is, 

net so is die jiva en die karma met mekaar vermeng deur die 

bandha . Moksa is dan soos wanneer die botter van die melk af= 
ge ka rring word, so oo k wo rd die jiva afgeskei van die karma­

st of deur middel van selfdissipline en gestrenghede. 
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5. 3 Net soos die mineraal en die grond met mekaar vermeng 

is, net so is die jiva en die ka.rma die een met die ander 

vermeng in die band.ha . Mokaa is dan soos wanneer die mine= 

raal uit die grond verwyder word deur middel van vuur, so ook 

word die jiva verwyder uit die karma-stof deu r middel van self= 
dissipline en gestrenghede. 

Dit is dan duidelik dat moksa nie vernietiging van die jiva 

beteken nie maar juis 'n positiewe toestand van die hoogste, 

onvermengde geluksaligheid, mag en kennis. Prasada (1940, 

p. 572) noem dit selfs die "status of Godhead, Divinity, 

without the defects assigned to the latter by some scholars 
who in their pride of learning have created a God to explain 
what they could not otherwise understand". 

6. Siddha-siZa : 

uie universum is volgens Radhakrishnan (1951, p. 333) so opge= 

bou dat waar die kop van die kosmiese mens behoort te wees , 

daar 'n plek is met die naam Siddha-siZa(woonplek van die bevry= 
de jiva ) . Soos reeds in Hoofstuk 1 (2.1.4) beskryf , is die 
doelpunt van alle heilige strewe om daarheen te gaan, en is dit 

die swnmwn bonwn van die wereldlike bestaan (Jaini, 1948 , p. 8 ). 

In die Utt. XXXVI (56)-(64) word hierdie plek duidelik soos 

volg beskrywe: 
"From where are the perfected souls debarred? Where do the 

perfected souls reside? Where do they leave their bodies, 

and where do they go, on reaching perfection? (56) 

"Perfected souls are debarred from the non-world (Aloka); 

They reside on the top of the world; they leave their bodies 

381 



here (below), and go there, on reaching perfection. (57) 

"Twelve Yoganas above the (Vimina) Sarvirtha is the place 
called Ishatprigbhira, which has the form of an umbrella; 
(there the perfected souls go). (58) 

"It is forty-five thousand Yoganas long, and as many broad, 

and it is somewhat more than three times as many in circum= 
ference. (59) 

"Its thickness is eight Yoganas, it is greatest in the middle, 

and decreases toward the margin, till it is thinner than the 
wing of a fly. (60) 

"This place, by nature pure, consisting of white gold, re= 
sembles the form of an open umbrella, as has been said by 
the best of the Ginas . (61) 

"(Above it) is a pure blessed place (called Siti), which is 

white like a conch-shell, the arika-stone, and Kunda-flowers; 
a Vogan a thence is the end of the world. ( 62) 

"The perfected souls penetrate the sixth part of the upper= 

most Krosa of the (above-mentioned) Yogana. (63) 

"There at the top of the world reside the blessed perfected 

souls, rid of all transmigration, and arrived at the excel= 

lent state of perfection . (64)" 

Hi~rdie Siddha-si la waarin die siddha woon, is dus bokant die 
devaloka (die verblyfplek van die gode van die hoer wereld) 
wat as die bors van die kosmiese mens beskou word. Die Jainas 
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vergelyk die verdere dele van die kosmiese mens dan met die 

hoere sfere. Die nek is die Graiveyaka, die gesig is die 

Anuttaravimana (vergelyk Hoofstuk 2, 5.4.7.4) terwyl die 

kroontjie van die kop die Siddha- sila is, die moksa waar daar= 

die jiva woon wat uiteindelik bevryding bereik het (Steven= 

son, 1970, p. 272). 

Hierdie hoogste plek van die universum, waar die jiva verkee r 

wat moksa bereik het, word ook nirvana genoem, wat Von Glase= 
napp (1943, p. 194) beskryf as om die rus van die voleinding in 

te gaan. Wi e nirvana berei k, verkry attham goaahanti asava, 

waarby die oortredende natuur vir altyd verswind (Law, 1961, p. 

2). Volgens Law is /vir die Jainas parinirvana die laaste 

vrug of die finale vervolmaking van die hoogste volmaaktheid 

wat in die lewe bereik kan word. Vir hulle is die parinirvana 

dieselfde as nirvana of moksa, die uiteindelike ver lossing. 
Hierdie bevryding is hoegenaamd nie onwerklik nie, maar kan deur 

die jiva oereik word " .. , in the highest condition of 

aloofness and transcendentality of himself". Die doel van 

regte gedrag is om moksa te verkry, wat negatief bestaan uit 

die verwydering van alle band.ha van die jiva en positief uit 

die bereiking van volmaaktheid (Chatter jee & Datta, 1948 , 

p. 115-116). 

7. Beweging na Siddha-sila: 

Die jiva beweeg op en af met die t r asa nali terwyl dit nog 

beinvloed word deur die karma . Sodra as wat die jiva egter 

vrykom van al die karma kry dit 'n soort van impuls deur die 

bevryding van die band.ha, wat dit opwaarts laat beweeg 
(Mishra, 1957, p. 278). In antwoord op die vraag, hoe hier= 

die beweging dan ontstaan, stel die U.T .S . X, 6 dit baie dui= 
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delik as pw-vaprayogad asahgatvad bandhacchedat tathagati= 

parii:amac ca tadgati? (as gevolg van 'n vorige impuls asook 

sy gebrek aan verdere beswaring, sy ongebondenheid en die 

aangebore beweging ontstaan hierdie beweging). Jacobi (1906, 

p. 543) verduidelik dit met die beeld van die pottebakkerskyf 

wat nog lank bly draai nadat die voet opgehou trap het. Aan= 

gesien die jiva nie meer deur die materie as't ware gein= 

fekteer word nie, wend die stof nie meer die pad van die j i va 

af nie. Die stof het naamlik adhogau:rava (positiewe massa) 

wat dit ondertoe trek terwyl die jiva urdhvagaur ava (negatie= 
we massa) het wat dit boontoe dring. Deur die verbinding van 

albei die massas ontstaan allerlei bewegings heen-en-weer, maar 

as die j i va nie meer beswaar word deur die stof nie, dan kan 
dit nie meer sywaarts of ondertoe beweeg nie. Nou tree die 

beweging wat eie is aan die jiva in, en dit is na bo gerig. 

Dit word verduidelik met die bekende voorbeeld van die lee 

kalbas wat op die water dryf, maar algaande deur die gewig 

van modderdeeltjies wat daaraan begin kleef na benede getrek 

word, totdat dit vir 'n lang tyd op die stroombedding le. 

Eers as die lae van modder op een of ander manier verwyder raak, 

s tyg die kalbas weer na die oppervlakte. Die jiva word deur 

niks gestuit in hierdie opwaartse beweging (gati) wat in sy 

ware aard le na die moksa , omdat daar niks is wat 'n verhinde= 

ring veroorsaak nie (Mishra, 1957, p. 278). As gevolg van 

sy aard om op te styg, gaan die jiva na die boonste einde 

van die loka , die spits van die wereld, volgens die U.T.S. 

X, 5: tadanantaram urdhvam gacchaty a Zokantat . 

8. Saamvattende opmerkings oor moksa : 

Vir die Jainas is moksa (deur Law, 1961, p. 16 aangedui as 

mokkha) die hoogste geluksaligheid . Dit verskil aansienlik 
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van wat ander religiee beskou as die finale doel van die mens = 
like lewe. Wach (1958, p. 95-96) dui 'n aantal aan, en wys 

daarop dat die gevoele oor die algemeen daarop neerkom dat die 

einde van die mens se aardse bestaan nie sy uiteindelike doel = 

wit is nie. Volgens horn glo die pr imitiewe volkere soos die 

Australiers aan die voor- en nabestaan van siele. Sommige het 

nou keurig uitgewerkte idees ten opsigte van die woonplek, die 

wer ksaamheid en die finale bestemming van die s iele . In Egip= 

te was dit die verwagting dat die gelowiges saam met Osiris sal 
lewe, terwyl in Persie was dit die hoop dat hulle die geseend = 

heid sal ontvang saam met Ahura Mazda in die hui s van ewigdu= 

rende liedere. In Indie het volgens die Upanishads die on= 

sterfl i khei d daari n bestaan om te rug te kee r na Brahman, te rwyl 

in die Boeddhisme moksa beteken dat die skandha vernietig en 

die dharma uitgegroei word, en dan is dit nirvana . Vir die 

vereerders van Shiva het dit beteken dat die siel van die pasa 

(stof) bevry word en bereiking van Shiva, en vir die vereerders 

van Vishnu het dit beteken om Bhagavant te berei k. Vir die 
bhakta-religie is die doel nistha (om een te word met die He= 

re) terwyl Madha se vol gel inge se hoogste doel (aparoksajnana 

is (om een te word met God), en die Moslem se strewe i s oo k 

na t<11,Jhid (eenwording met God). Teenoor al hierdie opvattinge 

leer die Jainas dat die siddha die toestand van moksa (alge= 

hele vrymaking van die siel uit die stof wat deur karma voort= 

gebring word) moet bereik. 

So 'n jiva wat 'n siddha geword het word ook duidelik beskryf. 
Die Utt.XXXVI, (65)-(68) gee 'n aanduiding van hoedanig die 

siddha is, te wete: 

"The dimension of a perfected soul is two-thi rds of the height 

whi ch the individual had in his last existence. (65) 
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"The perfected souls, considered singly, (as individual s) 
have a beginning but no end; considered collectively (as a 

class) they have neither a beginning nor an end. (66) 

"They have no (visible) form, they consist of Life throughout,) 

they are developed into knowledge and faith, and they posess= 

paramount happiness which admits of no comparison. (67) 

"They all dwell in one part of the world, and have developed 

into knowledge and fait h, they have crossed the boundary of 

the Samsara, and reached the excellent state of perfection"(68). 

Vir Law (1961, p. 16) is dit net moontlik om negatief te be= 

weer dat die siddha in wese sonder kaste is, sonder om te kan 

ruik, proe of voel, sonder vorm, pyn, droefheid, vreugde, ge= 

boorte of dood, en sonder karma . Positief kan van die s iddha 

beweer word dat dit 'n selfbeheerste wese is wat 'n eindelose 

en ongebroke gemoedsrus geniet omdat al die oorsake van dukkha 

(lyding) heeltemal uitgedoof is. 

Vir die Jainas is moksa die essensiele punt waarom die leer 

van Mahavfra gedraai het. Moksa beteken in wer klikheid dat 

die hoogste staa t van heiligmaking bereik word deur die l eed 

en die sma rt van die were ldse lewe te vermy (Law, 1961, p. 2 ) . 

In die Jaini sme is moksa of nirvana eg ter nie die gevreesde 

vernietiging soos wat dit wel by die parinirvana van die Boed= 

dhisme aangetref word ensa l dade lik die gedagte na vore br ing 

dat die individualiteit van die heilige na die dood geheel en 

al vernietig word soos wat 'n lamp heeltemal doodgaan as die 

olie en die pit uitgebrand is. 
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Van 'n ander kant af gesien is moksa vir die Jainas 'n self= 

verwesenliking, maar s6 dat die ware betekenis nie deur lo= 

gika of verstand begryp kan word nie. Kremser (1970, p. 177) 
wys daarop dat die basiese lndiese opvatting is dat die lig= 
gaam die plek is van ellende en lyde. Wie van die liggaam 
afstand doen, roep net die ellende vaarwel toe. Selfverwe= 
senliking is dus blote positiewe vrymaking van die negatiewe 
liggaam. Dit is vrymaking van die noodsaaklikheid om gebore 
te word en te sterwe. Moksa is dus volgens haar " ... libe= 

ration found after the soul frees itself from wn:a, regains 
purity, and attains the infinite peace, bliss, and contentment 
from where there is no return". 

In die moksa verloor die jiva nie sy individualit_eit nie. 
Al die verskillende jiva word nie identies in die ~taat van 

bevryding nie, maar bly afsonderlik van al die ander bevryde 
jiva , en ervaar ewige en onbeperkte geluksaligheid (Mi shra , 
1957, p. 278). Volgens Basham (1858 , p. 50) bly die jiva wat 
ontsnap het uit die windsels van sy stoflike omhulsel vir ewig 

bo in die universum in alwetende onaktiewe geluksaligheid. 

Die suiwere en verloste jiva ervaar vryheid van hartstogte , 
vryheid van die siklusse van geboorte en dood, vryheid van die 
aardse bestaan, maar nie "total cessation" (Zaveri, 1970, p. 
74) nie. Moksa is die suiwere en volmaakte staat van die jiva , 

dieselfde ou jiva wat eens in band.ha was . Die proses van 
regenerasie is volledig en onomkeerbaar. Daar is geen terug= 

keer vanaf die nirvana na die ellende van die vleeslike be= 
staan nie (Jain journal, Apr . 1972, p. 162). Dieselfde skry= 
wer gee ook 'n vergelyking weer van hoe die /Iva in die nirvana 

bestaan ashy daarop wys dat soos 'n lamp wat opgesteek word die 
hele huis met sy lig verlig, en as verdere lampe opgesteek word, 
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hul lig meng met die li g van die eerste lamp, en gemeng bly, 
" ... so the liberated soul s , wh ich are each an effulgence, 

mingle with each other and remain on the crest of the Zoka 

for ever". 

Die suiwere en verloste jiva het sy eie nege eienskappe, wat 
Chakravarti (1957, p. 116) weergee as: 

1. suiwere en volmaakte self; 

2. volmaakte chethana (bewustheid); 
3. suddha (suiwere) upayoga , wat bestaan uit kevala gyana en 

keva la darsana; 

4. heerskappy, want met die vernietiging van die karma het die 
jiva die volmaakte soewereiniteit verkry; 

5. ware kartha (selfbepalend) omdat dit hoegenaamd nie deur 
uiterlike omstandighede beinvloed word nie; 

6. ware boktha omdat dit die transendentale en onbeperkte ge= 
luksaligheid geniet; 

7. geestelik van aard, met 'n vorm soortgelyk aan die van 
die laaste liggaam; 

h. heeltemal ontdoen van liggaamlike vorm omdat die karma­

liggaam vernietig is; en 

9. karmanirumukta omdat dit ten volle vry van die karma-

1 iggaam is. 

Ter afsluiting kan die vergelyking gemaak word dat soos die 
son deur die wo l ke vers l u i er ~,ord, so word die jiva se ware 
kennis deur die karma versluier. As die wolke egter heel= 
temal verdwyn, is daar net volle sonskyn. So skyn dan ook 
die volmaakte kennis van die jiva , en is dit die vrymaking 

van die jiva (Chakravarti, 1957, p. 136). Die nirvana is dan 
die eindresultaat van die beoefening van selfabsorpsie, wat 
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I 
weer die kombinasie is van die regte geloof, die regte kennis 
en die regte gedrag. In hierdie staat van nirv;na behou die 

j]va net sy eie suiwere en werklike denkaktiwiteite en geniet 
sy eie natuurlike en ewige geluksaligheid (Jindal, 1958 , p. 
198). Oaannee het die Jaina die einddoel bereik wat die 
U.T .S . I, 1 in die vooruitsig gestel het van die Orie Juwele: 

samyagdarsanajnanacaritra~i mokf:amarg~h. 
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f-l00FSTUK 8 

SAMEVATTING EN WAARDERING: 

Dit is te begrype dat dit 'n onbegonne taak sal wees indien 

die hele spektrum van Jainas se leerstellinge opgesom en 
kommentaar daarop gelewer sou moes word. Eerder sou dit 

baat om 'n Skrifgefundeerde evaluering van die sisteem van 
die Jainisme te gee, wat dan konsekwent wil uitgaan van die 

toets wat aangele word by die waardering van alle filoso = 

fiese stelsel s ,en wat geld vir huidige stelsels sowel as 

die uit die verlede. 

1. Twee vrae: 

0mdat die Jainas hulle steeds met filosofiese problematiek 

besig hou, kan daar vanuit die bostaande vertrekpunt twee 

vrae gestel word wat heeltemal geregverdig is. Uie twee 

vrae gaan oor en vanuit die Skrif (Van der Walt, 1980, p. 3-5) 

en kan deur elke mens beantwoord word. 

1.1 Die eerste vraag aan die Jainas is dan of die Woord van 

God 'n regmatige plek in hul filosofie vind. Hierdi~ vraag 

kan met reg gestel word omdat die mens na Gods beeld geskape, 

'n religieuse wese is wat in 'n sekere verhouding staan met 

die God van die Woordopenbaring en daarom met die geskrip= 

tueerde Woord van God, die Heilige Skrif. Elke denker moet 
dus antwoord op die vraag, wat hy met die Woord van God ge= 

maak het in sy filosofie. Al wat die Jaina hierop sou kon 

antwoord, is dat hy nie weet waarvan daar nou sprake is nie . 

Wel sou hy hom kon beroep op die kanonieke geskrifte, die 

veertien furva , die elf Arlfla , die twaalf Upanga , die ses 
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Chedasutra, die vier Mulasfitra en watter ander die Jainas 

ookal aanvaar (Dasgupta, 1957, p. 171). Wel sou hy kon ver= 
wys na die ryke religieuse sowel as sekulere literatuurskat 

soos die Tattvarthadigama Sutra en die Uttaradhyayaha Sutra . 

Hy sal egter geensins op die bostaande vraag kan antwoord 

nie, i:>e halwe om te se dat hy nie weet waarvan gepraat word 

nie. Hy ken daardie Woord nie, en daarom het dit geen plek 
in sy hele filosofie nie. Hy is dus volslae heiden, wat selfs 

in die tyd van Vardhamana Mahavfra nie kennis gedra het van 

die Skrifopenbaring wat destyds meestal beperk was tot die 
grense van die ryk van Israel voor die Babiloniese balling= 
skap . . Die vervulling van die Messiasverwagting in Jesus Chr i = 

tus sou eers eeue later kom. ~Jesenlik het daar gedurende die 

afgelope twee-en-'n-half millennia geen blyke gekom dat die 

Jainas kennis geneem het van die Skrifgeworde en die Vleesge= 
worde Woord nie. Dit bly dus 'n feit dat die inhoud van hier= 

die verhandeling te doen het met die filosofie van mense wat 

die God van die Woordopenbaring en die Heilige Skrif gladnie 

ken nie, en nadruklik bly verklaar dat daar geen plek vir God 

in hul stel~el is nie. Dis dan ook te verstane dat geen in = 

vloed van die Woordopenbaring in die Jainisme ontdek word nie. 

1.2 Die tweede vraag met betrekking tot die Jainisme is: 

Watter lig werp die Woord van God op die werklikheid waaroor 

die ou sowel as die nuwere denkers hulle besin het? Ande rs 

gestel: Val daar enige lig vanuit die Besondere Openbaring 
op die algemene openbaring van God in die natuur en die ge= 

skiedenis? Die antwoord op hierdie vraag lei noodwendig daar= 

heen dat in die lig van die Woordopenbaring 'n oorsig verkry 

word oor dit wat bestaan, om dit dan as maatstaf te gebruik om 

vas te stel in hoeverre die heidense Jainisme daarmee ooreen= 

stem of daarvan afwyk. Oaar sal dan vasgestel moet word of 
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die antwoorde van die Jainisme volledig en korrek is . 

In die lig van die vraag is dit nodig om 'n eie antwoord te 

formuleer. Dit sou as vertrekpunt kon dien om te vra wat God 

aan die mens in sy Woord openbaar van die werklikheid. Jie 

antwoord sou verkry kon word deur te probeer saamvat wat die 

inhoud van die Heilige Skrif is. Dit kan skaars beter ge= 

doen word as soos deur Vollenhoven (1933, p. 21) geformuleer, 

en wat vir die doel van hierdie evaluering steeds pregnante 

betekenis het. As antwoord op die vraag, wat die Skrif se, 
skryf hy: 

"a. Ue Heilige Schrift leert de rechtstreeksche souvereini= 

teit van dien God, Die Zich in Zijn woord geopenbaard 
heeft, over alle dingen, in welk verband en op welk 

terrein ook, en onderscheidt in overeenstenmling daarmee 

helder tusschen God als den Soewerein en het door Hem 

geschapene. 
u. Zij beschouwd de religie als een verbond (unio foederalis), 

het menschelijk geslacht ook reeds voor den zondeval 

bekend door Woordopenbaring. 

c. Zij predikt, wat den toestand na den val betreft, 

1. de algehele verdorwenheid van den mensch, 

2. den dood als straf op de zonde, en 
3. de openbaring der genade van den soevereinen God in 

den Middelaar". 

Die Woord leer dus dat daar 'n God is, dat Hy geskep het en 

dat Hy sy wet vir die skepping gestel het. Daar kan dus on= 

derskei word tussen die soewereine God, die vir die skepping 

geldende wet en die aan die wet onderworpe kosmos. God, wet 

en kosrnos verskil radikaal . van mekaar en die een mag nie tot 
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die ander herl ei of me t mekaa r ven1ar ~,ord ni e (V an der Wal l , 
1980, p. u). 

Hierclie samevatting hou vir di e eie Skr ifmati ge syns leer be­

sondere konsekwensies in. Ta l jaard (1 976 , Po li sh d Lenses ) 

vestig die aa ndag in fyner e besonderhede daarop. In h ie1·die 

waarder ing .kan ni e op al die besonderhede met bet1 ·e kk ing tot 

di e Gods idee , di e Wetsidee en di e Skepp ings idee ingegaan wo rd 

ni e . Van groot belang ook vir di e eval uering van die Jaini s= 
me i s wel dat ses bas i ese grondtrekke aan di e skepsel onder= 
ske i word, te wete die van 

1. Subj ektiwiteit en Objektiwiteit, 
2. Tydsheid, 

3. Universa li te it en Individualitei t , 

4 . Genetisiteit, 
5. Waardebepaa ldheid, en 
6. Modale bepaaldheid. 

Volgens die Skrif moet onderskei word tussen die ryke van stof , 

plant, dier en mens, wat die een nie tot die ander herleibaar 

is nie. Die Skrif teken die mens as geskape na die beeld en 

gelykenis van God, met die asern van die lewe in sy neusgate 

en met die opdrag om kultuur op die aarde tot stand te bring 

en oor die skepping te heers . Omdat dit nie goed was dat die 
mens alleen is nie, het God die vrou uit die mens gernaak, maar 

ook na die beeld en gelykenis van God. Uit een bloed het di e 

mensdom tot stand gekom uit hierdie eerste ouerpaar. Verder 

het God ook die samelewingsverbande ingestel en sy soewereini= 

teit daaroor geproklameer. Daarin kan, soos in alles wat God 
geskep het, sy ewige krag en goddelikheid van die skepping van 
die wereld af verstaan en duidelik gesien word (Romeine 1:18-

21). 
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2. Konsekwensies vir die Jainisme: 

Wat word gevind as die Jainisme aan bostaande getoets word? 

Die antwoorde ten opsigte van verskillende aspekte van hul 

filosofie word in hoofsake gegee. 

2.1 Die Godsidee: 

Die Jainas ken die God wat Hom in sy Woord geopenbaar het nie. 

Oit beteken egter nie dat hulle onbetrokke is by die ander mid= 

del waardeur God geken kan word nie, soos wat die belydenis 

van die Skrifmatige denker saamgevat word " ... deur die skep= 
ping, onderhouding en regering van die hele wereld, aangesien 

dit voor ans oe is soos 'n mooi boek waarin alle skepsele, 

groat en klein, <lie letters is wat ans die onsigbare dinge 

van God duidelik laat sien, naamlik sy ewige krag en god= 

delikheid ... dinge wat almal genoegsaam is om die mense te 
oortuig en hulle alle verontskuldiging te ontneem". (Neder= 

landse Geloofsbelydenis, art. 2). Die vraag is nou of die 

Jainas ken "dit wat van God geken kan word van die skepping van 
die wereld af soos dit blyk uit sy werke?" Dit is dan duide= 

lik dat hulle wel aanvaar dat daar baie gode is, maar wat nie 

in die verhouding van Skepper en Verlosser en Heiligmaker tot 

die mens staan nie. Eerder is die devata (goddelike of helle= 

wesens) maar een van die vier gati van die jiva se bestaan, 

en moet die jiva in daardie staat eers weer transmigreer na 

die manusya- (menslike) staat om van daaruit die moksa te be= 
reik. Dit is dan heeltemal duidelik dat die Jainas dit wat 

in die werke van die skepping, onderhouding en regering van 

die wereld geken kan word, te wete God se ewige krag en god= 

delikheid, nie geken en duidelik gesien het nie. Omdat hulle 

emfat i es die bestaan van God afwys, ja, omdat dit hul uitgangs= 
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punt is dat die pluriversum ewig is, het hulle die algemene 

openbaring van God skeef gerig en vervals. 

Of die Jainas dit nou erken of nie, die ewige krag en godde= 

likheid van God dui volgens die Skrif op die regstreekse 

soewereiniteit van God. D,t teken Hom as die hoogste Wetgewer. 

Die volgende vraag is dan, wat die Jainas met die Godgegewe 

wette doen . 

2. 2 Die Wetsidee: 

Omdat die Jainas nie die God van die Woordopenbaring ken nie, 

weet hulle nie dat Hy regstreeks soewerein is oor alles wat 

Hy geskep het nie. Hulle weet nie dat God die wet van liefde 

tot Hom en tot die naaste gegee het om di e groot gebod as die 

hoogste , sentrale wet vir die mens te laat geld ni e . Hulle 

weet ook ni e daarvan dat die eiesoortigheid van di e ryke ver= 

ske idenheid van aardse wesens God se soewereini te it tentoon= 

ste l ni e . Eerder i s hul kennis van die wet streng beperk tot 

hul siening van di e wereld waarrnee hulle gewerk het , ho e s keef , 

verdraaid en vervals dit ookal mag wees . Vandaar d;it di e wet s= 

idee ook 'n mindere rol in hul denke speel, in teenste lling met 

die belangrike ro l wat di e rita (die wa arheid, die sedelike 
1vereldorde, die vol gens Von Gl asenapp, 194 3 , p. 67-G8 "Gesetz= 

miiss igkeit des kosrni sc hen und mora l is chen Gesc hehens") binne 

die Ved ·iese rel igie vervul . By die Jaina s is dit se l de die 
rnoeite werd om in aanmerki ng geneem te word . 

Aa n die ander kant speel di e wet 'n geweldige ro l in die l ewe ns­

en wereldbes kouing van die Jainas . waarvan vel e voorbeelde 

aa ng ed ui kan word. uie vergesta l ting hi ervan i s die teken van 

di e Jaini sme , die swastika, \vat di e vi er state van besta an aa n= 
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dui (vergelyk Figuur 1) . Van groot belang in hierdie verband 
is ook die drie punte langs mekaar, die Tri- ratna (drie ju= 

wele) van regte kennis, regte geloof en regte gedrag, waar 

die "regte'' al dadelik dui op een of ander kriterium . Hier 

kan ook verwys word na tapa (askese) die vierde komponent van 

die jiva se pad na moksa, met sy ede wat gehou en sy gestrenge 
lewe wat gelei moet word. So staan die Jaina elke oomblik 

van sy lewe en op elke trap van sy verlossingspad voor 'n 

duisend wette. Volgens daardie wette moet die jiva sigself 

verlos van die karma en uiteindelik van die wette self, en 
dit alles sonder 'n Verlosser deur God gegewe. 

2. 3 Die Skeppingsidee: 

By die Jainas is daar natuurlik van 'n skeppingsidee in die 

sin van die Skrif geen sprake nie . Hulle praat ook van 'n 

hoe~re en 'n laere wereld, met gode en hellewesens onderskei= 

delik, dog vir hulle bestaan daar geen hemel in die sin van 

' n engelewereld, of 'n hemel der hemele as die woonplek van 

God nie. Wat hulle wel ken is die wereld waarin hulle lewe, 

en oor hierdie wereld het hulle 'n baie interessante en fyn­

uitgewerkte opvatting. Hierdie wereld is egter nie geskape 

nie, maar is ewig, sonder begin en sonder einde. Geen spoor 
van mitologiese denke kan by hulle ontwaar word nie, van 'n 

teogonie is daar geen spore nie en 'n kosmogonie is by hulle 

uitgesluit. Vir hulle is die wereld ewig en by hulle kan met 

reg 'n louter kosmologiese denkpatroon verwag word waarin ge= 

poog word om die bestaande wereld te verklaar vir soverre hul = 
le hulself binne hul uitgesproke verlossingsleer daarmee moet 
besig hou. 
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Kenmerkend van hierdie louter kosmologie i s die kosmografiese 

voorstelling van die pluriversum met sy samestellende dele. 
Hierdie voorstelling berus op 'n tradisie wat al vir meer as 

3000 jaar in omloop is sonder dat enige beduidende verandering 

daaraan aangebring is, en wat selfs twintigste-eeuse Jainas as 

die grondliggende patroon vir wetenskapsbeoefening beskou. Die 

letterlike voorstelling van die pluriversum word aangedui in 

Figuur III. Teenoor die wereld wat in die lokakasa (ruimte) 

bestaan is daar ook die alokakasa (nie-wereld, nie-heelal) 

in die "Beyond". By indringende bestudering van die Jainas se 

idee van die pluriversum, staan die nie-Jaina net verstom 

oor die detail-analises wat destyds al gemaak is. Dit laat 

die indruk dat hiermee alreeds die spore beslag begin kry het 

van wat later in die Westerse denke bekend sou staan as die 

makro-mikrokosmos-tema. As verder die chak:ra (tydswiel) in 

aanmerking geneem word met die ara van opbloei en agteruit= 

gang waarin die ewige pluriversum aan die beweeg bly, daag die 

besef van tot watter hoogtes die Jainas in hul kosmologie 

gestyg het. By nadere betragting van die tydswiel en die im= 

plikasies daarvan staan die Westerling verbaas oor die tyds = 
berekeninge, die tydsindelinge en die tydsbegrippe wat tot ver= 

bysterende mate en in die fynste besonderhede uitgewerk i s. 

Soos 'n wiel met twaalf speke volg ontelbare aeone mekaar op, 

en hierdie tyd is net so ewig as wat die pluriversum met sy 

dhm:ma en adharma, sy akasa en sy pudgala is. Uie ewigheid 
daarvan kan toegeskryf word daaraan dat die waarheid ewig is . 

2.4 Die Antropologie: 

Binne hi erdie wereld met sy ruimte en tyd, sy voorwaardes vi r 

beweging en rus asook sy stof bestaan alles, en hi er word die 

lewensbeginsel vasgevang. Die jiva (lewe, ek-heid) speel 'n 
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belangrike rol, maar sonder dat die Ja inas in 'n Westerse 

Lewensfilosofie (soos by Bergson) of 'n alles-vloei-teorie 

(soos die'panta rei'van Herakleitos) verval. Die kroon van 

die lewende wesens is die mens, omdat die jiva deur reekse en 

reekse van re1nkarnasies kan gaan (vanaf stof soos yster, deur 

plante, insekte, diere, hellewesens en gode), maar eers weer 

mens rnoet word om moksa te bereik. As mens moet hy so ge= 

reinig word deurdat alle kaI'l11<1. soos die afremmende modder 

van die kalbas afgewas word sodat dit van die stroombedding 

na die oppervlakte kan opskiet. Deur die hele proses verkry 

hy alwetendheid, en word 'n siddha wat as individuele lig 

in die siddhasi'la bly voortbestaan in die lig, met die moont= 

likheid afgesny om weer op die aarde ge1nkarneer te word. 

Hierdie siddhasi'la neem eintlik die plek in waar die kroon= 

tjie op die kop van die kosmiese mens moet wees . Dit neem 

die vorm aan van 'n omgekeerde goue sambreel (vergelyk Figuur I) 

waarvan die buiterand dunner is as die vlerk van 'n vlieg. 

Hierdie jiva wat vanuit sy menswees 'n siddha word, laat sy 

liggaam agter en is eintlik suiwer jiva . Aanvanklik is daar 

ontelbare jiva in die nigoda , en hul getal is onuitputbaar. 

Op tipies heidense wyse word die jiva as lewensbeginsel as 
die eintlike wese beskou, terwyl die liggaam net 'n bestaans = 
wyse is, 'n soort van kerker waarin die jiva gek luister is en 

waarvan hy moet loskom om die eintlike ware lewe te vind. 

Die veelheid van jiva staan ree lreg t eenoor die Skrifwaarheid 

dat God Adam en Eva geskep het na sy beeld en na sy gelykenis, 
en dat Hy aan die mens gese het: "l~ees vrugbaar en vermeerder 

en vul die aarde". Daaruit blyk dat God geen onuitputbare 

aantal s i ele geskep het en dat daar maar tel kens 'n nuwe siel 

in ' n li ggaam ingedompel word nie. God het inteendeel die 

mens geseen met die vP.rmoe om nuwe mense voort te bring, al 
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le die oorsprong ten diepste in die skeppingsdaad van God 

wat tans ook die wese bepaal van die mens soos hy uit sy ouers 
gespruit het (Van Peursen, 1957, p. 314 ). Hierdie nuwe , onver= 

ganklike wesens ka n na li ggaam en si el , di e ew i ge lewe beerwe 

deur die verlossing in Jesus Christus. Dit val egter te waar= 

deer dat die Jainas die lewe van die men s as persoon beklem= 

toon. Uie eindbestemning is die individuele siddha as li g 
binne die li g, as gevolg daarvan dat by hulle die subjektie= 

we identiteit van el ke j i va bly voortbes taan al is dit ook 

sonder die liggaam. 

'n Verdere winspunt by die Jainas wa s die bekl emton ing van die 

menswaardi gheid van die individu, deurdat hulle van meet af 

aan die verderflike kastestel se l verwerp het en bek l emtoon 

het dat enigeen, al is hy ook hoe nederig by geboorte, deur 

selfwerksaamheid kan styg tot hoogtes wat ten enemale binne 

die kastestruktuur onmoontlik wa s . Reeds van vroeg af was 

daar by die Jainisme 'n uitgesproke samelewings l eer met sy 
wortels diep in die Shramani sme , met die onderskeiding van 

die vier t"Irtha (ordes) van monni ke , nonne, l ekebroeders en 

l ekesusters. Binne hierdie patroon moes die samel ew ing op= 
gebou word tot gemeeriskappe van vol ge l inge van tirlhankara 

wie se orde ui t minstens vier mense moes bestaan. Vo lgens 

beweri ng het Mahav'i ra gedurende sy l eeftyd 16 000 6mma n'.l 

vele sadhv"I as sy aanhangers gehad, met '11 hal fmiljoen l e= 

keaanhangers . 

Hierdie denkrigting het weliswaa r ook grotere en kleinere 

nih:ua 11a beleef , maar dit het as afsonderlike stelsel behoue 

geb ly deur die loop van duisenJe jare. Een van die belang= 

rikste behoudende faktore wa s juis dat hulle hoofsaaklik die= 

selfde "regte" ge loof behou het. As ku lti ese rigting staan 
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hulle natuurlik teenoor die Christendom wat ook, nieteen= 

staande klein en selfs in enkele gevalle groot verskille, basies 

nog die saambindende faktor het van die geloof in Christus. ilie 

geloof speel by die Jainas ook 'n beslissende rol, en dit is 

reeds daarin vasgele dat een van die Orie Juwele in hul kente= 

ken die samyak darsana (regte geloof) is. Daarvolgens moet die 

tattvani (kategoriee, grondwaarhede) eenvoudig onvoorwaarde= 

lik aanvaar word. Selfs na bereiking van moksa moet die ge= 
loof nog bly voortbestaan wat inhou dat dit 'n absolute oor= 

tuiging is dat die grondwaarhede onvoorwaardelik die waarheid 

is. Die bron van hierdie geloof is nie studie nie, maar dat 

vertrou word dat die guru die regte leer oordra. Die worste= 

ling in die verlede en in die hede in die Westerse denke met 

die probleem van geloof-wete is vir die Jainas nie 'n probleem 

nie, aangesien geloof en kennis beskou word as twee gelykwaar= 

dige juwele bokant die swastika van verskeidenheid wat later 
aan die kenner-gelower 'n plek bokant die maansekel in die 

siddhasii a- verseker. Vir die Jainas staan die geloof nie los 

van die regte kennis nie, maar dit berus op die redelikheid van 
wat gese is. 

2.5 Die Kennisleer: 

uie eerste van die Orie Juwele in die teken van die Jainisme 

is die samyak jnana (regte kennis), en dit dui dadelik op die 

besondere waarde wat kennis in hul stelsel inneem. Veral van 

waarde is die oortuiging dat daar 'n sewevoudige betragting 

van die waarheid is, en dat dit die probleme van die kenteorie 

ondervang. Daar is nie sprake van die opvatting van die dub= 

bele waarheid wat in die Westerse denke aangetref word nie, 

maar aan 'n volledige waarheidsideaal word voldoen. Ander 

stelsels het volgens die Jainisme 'n gedeelte van die waarheid 
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beet wat hulle dan verkeerdelik as die vol le waarheid beskou. 

Vir hulle is enige verklaring net waar as dit aan sekere voor= 
waardes voldoen en hul kennisleer kan omskryf word saam met 

Kremser (1970, p. 179) as 'n pluralistiese, relatiwistiese en 

realistiese logika. Baie belangrik is die Jainas se siening 

van die kenproses, en wel omdat die Westerse denke baie hier= 

oor gespekuleer het en nog spekuleer, en aan die ander kant 
die Skrif besondere lig laat val op hierdie aspek van God se 

skepping en van sy ewige krag en goddelikheid wat ook hierin 

gesien en geken kan word. Vanuit die Skrif is dit duidelik 

dat God alles wat Hy aan die mens gegee het om oor te heers, 
ook kenbaar geskep het, asook dat Hy die mens geskep het met 

'n vermoe om te kan ken. Hy tog het vir Adam die opdrag gegee 
om die diere name te gee, en dit kon tog nie bloot klanke ge= 

wees het nie. Hy moes dus iets van hul wese en eieaard ken 

om sinvol name te kon gee. 

Vir die Jainas is dit noodsaaklik om die midd ele waardeur die 
mens kennis kan verkry deeglik na te speur. Afgesien van die 

onderskeiding in paro~a (middellike) en pratyak~a (onmiddel= 

like) kennis, lyk die onderskeiding in twee soorte van kennis, 

te wete darsana (apprehensie) en jnana{komprehensie) na 'n 
alreeds gevorderde kennisleer. 

Met die verdere onderskeiding van jnana in mati , sruta , avadhi , 

mana~paryaya en keval,a trag die Jainas om ook vir buitengewone 
vorme van kennis voorsiening te maak om te vergoed vir die ge= 

brek aan kennis gegee deur die alwetende God deur sy Woordopen= 

baring. 

Dit kan waardeer word dat die Jainas behoefte het aan die vol= 

maakte kennis wat die pad na die moksa ontsluit, waarin die 

kenvermoe van die jiva vervolmaak word. Hier word iets terug= 

401 



gevind van die Skrifleer van die "eenmaal sal ek ten volle ken" 

van I Kor. 13, en dat ek God van aangesig tot aangesig sal aan= 

skou. Selfs die mens met die uitnemendste kennis bly egter mens 

en sal nooit kan vorder tot volmaakte kennis soos wat net God 
het nie. 

2.6 Die Etiek: 

Die derde van die Drie Juwele in die teken van die Jainisme is 

samyak caritra (regte gedrag), wat oor 'n byna onoorsienbare 
veld uitgebrei is, en in werklik minutueuse besonderhede ver= 

val. Di~ derde juweel maak dit egter vir die mens moontlik om 

dit wat hy as ware kennis aanvaar en waaraan hy glo, in dade 

te omskep. Hierdie juweel is vanuit die oogpunt van die ver= 

lossingsleer uiters belangrik aangesien die jiva nie anders as 

deur die regte gedrag van die binding van karma ontslae kan 

raak nie. Di e Jainas stel in hul etiek geweldige hoe eise aan 

die selfdissipline, selfverloening en intoming van hartstogte. 
Onbesproke gedrag kan net beoefen word nadat die jiva regte 

kennis en regte geloof ontwikkel het. Die askeet wat in hier= 

die lewe reeds moksa wil bereik, moet die vyf makwrata (groat 

ede) onvoorwaardelik onderhou. In die geval van die leke wat 
eers in 'n volgende inkarnasie verlos wil word, word dieselfde 
ede voorgeskryf, maar met minder gestrengheid toegepas. Die 

een groat eed van ahimsa (nie-beskadiging van die lewe) wat as 
die basiese eed beskou kan word, leef veral vandag baie sterk 

in 'n wereld van geweld. Dit word ook vry algemeen aanvaar dat 

Mahatma Gand hi, hoewel hy nie self 'n Jaina was nie, tog sekere 

sterk_beinvloedinge vanuit die Jainisme ondergaan het wat onder 
andere neerslag gevind het in sy leer van satyagraha (lydelike 

verset). Die algemene reel vir die Jainas se etiek i s om na te 

laat wat skadelik is en te doen wat heilsaam is. 
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Dit is wel ook moontlik dat die latere werkhei'ligheid in die j u= 

weel van die Jainas 'n voorloper gehad het, omdat al die ele= 

mente van selfverlossing deur morele inspanning reeds daarin 

teenwoordig is. ~angesien egter nie rekening gehou word met 

die Skrifopenbaring van die sondeval van Adam en Eva, en die 

gevo lglike totale verdon~enheid van alle mense nie, kan daar 

geen sprake wees van sku ldbelydeni s en vergifni s uit genade 
nie. So bly ook die goeie werke wat voortvloei uit die reg = 
te gedrag nie verantwoordbaar aan die enige God, uit Wie, 

deur Wie en tot Wie alle dinge i s nie . 

3. Die Kategorieeleer: 

Ten besluite moet ook nog gevra word, wat 'n Kategorie vir 

die Jainas is, en wat die plek enrol van die Kategoriee bin= 

ne hul denksisteem is. 

3.1 Wat 'n Kategorie is: 

Oit word beweer dat die Kategor ieeleer die spil i s waarom die 

hele filosofiese stelsel van die Jainisme wentel. Die Jainis = 

me gebruik di~ begrip in 'n tegniese betekenis, en wel in die 

sin wat dui op 'n grondbeginsel. Die woord tattva beteken 

dan ook letterlik 'n basiese waarheid of grondliggende werk= 
likheid . 

Dit kan dus aanvaar word dat vir die Jainisme die Kategoriee= 

leergaanomdiebasiese., grondliggende waarhede van die werk= 
likheid. Dit moet egter steeds in gedagte gehou word dat hier= 

die waarhede gesien word vanuit die oogpunt van die verlos = 
singsleer, vandaar dat hulle nie net geken moet word nie, maar 

ook geglo moet word. 
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3.2 Die plek van die Kategorieeleer : 

Die hoogste doel van die Jainisme is om die jiva tot volmaakt= 

heid te ontwikkel, sodat dit daardeur verlos kan word. Om 

hierdie doel te kan bereik, is kennis nodig van die j i va . Daar 

is verder ook kennis nodig van hierdie wereld en die opbou 

daarvan, hoe die elemente onderling verbonde is en waarom en 

hoe die j iva gebind is, asook langs watter wee die bevryding 

bewerkstellig kan word. 

Eintlik is dit heel logies dat die Kategorie van j i va die be= 

langrikste is, met net soveel aandag aan die teehanger, te we= 

te die ajiva . Jie ander vyf (volgens die Digambara) of sewe 

(volgens die SvetambaraJ Kategoriee is net verdere uitbouing 
van die verlossingsleer, en van die jiva wat deur die karma 

omlaaggetrek word en aan die karma-stof gebind word. Hierdie 
Kategoriee ve_rduidelik dan die oorsake van binding en bevryding, 

waarin die jiva ·verkeer, soos dit voortvloei uit sy onderskeie 

relasies tot die karma-stof. 'n Deeglike kennis van die Kat= 
goriee is vir die jiva self noodsaaklik met die oog op self= 

ontwikkeling en die uiteindelike selfverlossing. Verder is 

'n behoorlike kennis nodig van die onderlinge samehang van die 
Kategoriee, sowel as die tweeledige vorm van elke Kategorie, 

te wete die bhava (subjektiewe) en die dravya (objektiewe) . 

3.3 Die onderlinge verhoudinge van die Kategoriee: 

Die verskillende Kategoriee is in fyne besonderhede behandel 

en net enkele aspekte word nog uitgelig. 

Die hele leer van die Jainisme bou op die veronderstelling 

dat daar geen skeppende God is nie, maar dat die jiva (lewe, 
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s iel) van ewigheid af bestaan, en ook 'n ewige bestemming 

het. Uie verskillende onderverdelings, sommige waarvan baie 
kunsmatig is, gee dan duiding aan die geweldige verskeiden= 

heid van lewe wat die Jainas in die wereld waarneem. 

Die feit dat dit met die jiva nie altyd goed gaan nie, en 

dat die lewe gewoonlik vol stryd _en teleurstelling is, 

moet verklaar word deur die veronderstelling dat die jiva 

nie die kortpad na die geluksaligheid neem nie. Omdat daar 

van geen begin of einde van die wereld sprake kan wees nie, 

word die verklaring vir die verskillende toestande waarin 
die jiva verkeer, gesoek in die verskillende state waarin 

dit tel kens hergebore word. Hierdie state weer word bepaal 
deur die vorige inkarnasie van die jiva en hoe dit daar af= 

geloop het in die stryd teen die karma wat die jiva omlaag= 
trek. 

Die leer van die karma is ten nouste verweef met die leer van 
die Kategoriee, maar maak nie 'n deel van die getal uit nie, 

omdat alle Kategoriee op een of ander manier daarmee te 

doen het. Uit is asof daar telkens 'n mekaar-balanserende 

paar van Kategoriee teenoor mekaar stry in die betrokke fase 

van die jiva se worsteling om van die karma- stof los te kom. 

Eers by die moksa (bevryding) het die karma geen neertrek= 
kende krag meer op die jiva nie. 

3.4 Punte van Konlnentaar: 

Vanuit die Skrif sou op baie punte ko~nentaar op die Katego= 

riee gelewer kon word, maar daar sal met net enkeles volstaan 
kan word. 
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3.4.1 By punya en papa moet noodwendig van verdienstelikheid en 

onverdienstelikheid gepraat wo~d. Die rede is dat dit wel te 

doen het met gedrag, hetsy goed of sleg, maar dat daar nie 

verantwoording verskuldig is aan God of aan 'n hoere Prin= 

sipe . nie. Die enigste wat werklik daardeur geraak word, 

is elke onderskeie jiva , want dit het te doen met sy eie ver= 

lossing uit die samsara, of verdere verblyf daarin. 

Hoewel die moderner neiging by die Jainas is om die voordeel 

van die gemeenskap as do2l te sien by die beoefening van by= 

voorbeeld ahimsa , verander dit wesenlik niks aan die oor= 

spronklike opset, dat die verdienstelikhede eintlik ver= 

dienste lewer vir die j i va wat dit doen, terwyl die on= 

verdienstelikhede net tot nadeel van die j i va strek. 

rlierteenoor leer die Skrif dat die sonde, die slegte gedag= 

tes, woorde en werke, altyd ten diepste oortreding van God 

se wil is, en dat die nadeel vir die naaste nie die eint= 

like ongeregtigheid is nie, maar dat dit wel d55rin 1~ dat 

God se eer geskend en sy Naam gelaster is. Buitendien kan 

geen ware kind van God so min in die wel of wee van die me= 

demens of die gebeure waartussen hy leef, belangstel as wat 

die Ja i na --askeet gaandeweg word namate hy vorder op die 

pad na die verlossing. 

3.4. 2 Die voorgaande wys alreeds op 'n onverantwoordelike 

beoefening van die kultuuropdrag van die mens. Dis hoe= 

genaamd nie verantwoord om terwille van mens se eie voor= 

uitgang op die pad na die verlossing, verkeerde dade deur 

ander te laat pleeg, soos die voorbeeld waarna verwys is by 

die beoefening van ahunsa . Uit hang weer ten nouste saam 

met die houding van asketiese w~reldontvlugting en die 

daarmee gepaardgaande gebrek aan verantwoordelikheidsin, 
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om werklik jou broer se hoeder te wees. Die toppunt van in= 

konsekwensie vanuit die Skrif gesien, is dat aan die een 

kant die lewe van selfs skadelike insekte met oordrewe 
sorg beskerm word, n@ar dat die mens, vir sy eie voordeel 

'n dood deur verhongering kan bewerkstellig, en daarmee sy 

hand uitsteek na sy eie lewe . Wie glo dat God die lewe 

gee, kan nie aanneem dat die doel die middele heilig en dat 

aan hierdie selfmoord op die pad na die verlossing 'n ere= 
plek toegeken kan word nie. 

3A . 3 Die eindbestellll1ing van die mens le nie in selfver= 

wesenliking, of die bereiking van bevryding uit die binding 

van die liggaam nie. Dit kan buitendien nie bereik word deur 

'n aantal meganiese prosesse, soos waarna die asrava en die 

band.ha, die samvara en nirjara lyk nie. 

Die verlossing uit die slawebande in sonde geskied volgens 

die Skrif op 'n heeltemal ander wyse, waa roor daar 'n groot 

"nogtans" geskryf staan. Al is die sonde soos skarlaken, 

dit sa l 1,iit word soos wol. ,Juis omdat die mens homself ni e kan 
verlos nie, en s6 dreig om sy Godgegewe bestenuning mis te loop, 

gee God Se,f die uitredding. Aan die eis van sy geregtig= 

heid word volkome voldoen deur Een wat Borg staan vir die 
ellendige skuldenaar, en dis uit louter genade, sonder eni= 

ge verdienste aan sy kant, dat die mens uit die ewige dood 
verlos word. Wie natuurlik nie glo in God nie, sal meen 

dat dit darem vir 'n mens 'n maklike manier is om van 51 

sy onverdienstelikheid bevry te word. Dit lyk asof die ge= 

loof 'n wondenniddel is tot redding. Maar dis juis s6, 

dat die wonder van Gods genade die mens, in homself verlo= 
re, red en nieteenstaande sy eie verdorwenheid, die ewige 
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lewe gee. 

iJie eindbestemming van die mens, deur die Gees van God 

herskep, is om op die nuwe aarde, onder die nuwe hemel te 

verskyn met geheiligde siel en verheerlikte liggaam, om 

s6 in staat te wees om aan God al die eer en die lof en 
die aanbidding toe te bring tot in alle ewigheid. 

3.4.4 Die Jainisme, wat so'n ryke skat van navorsings= 

kenni s op baie gebiede het om aan die wereld te bied, 

gaan mank aan die onoorkomelike probleem van 'n ver= 

keerde uitgangspunt, te wete, dat God nie bestaan nie. 

By al die meriete wat hierdie denkstelsel mag he, kan dit 
geen werkli ke an t woorde bied op die kernvrae "Hat is ek?", 

"Waar kom ek vandaan?" en 11 \Jat sal van my word?" nie . 

Koue logika en onderskeidinge tot in die allerfynste, 

sowel as al die gestrengheid van die mens kan nooit in 

di e plek tree van die Evangelie van Jesus Chris t us nie. 
Hy het immers so duidelik geleer: "Ek is die weg en die 

waarheid en die lewe . Niemand kom na die Vader behalwe 

deur My nie" (Joh. 14 vers 6). Daarmee is die eintlike 

verlos s ingsleer gegee . Di s nie gelee in 'n lewe wat 

deur allerlei stadia moet gaan om volgens 'n vaste patroon 

van geloof, kennis en gedrag tesame met beoefening van ge= 
strenghede sy eie heil te moet uitwerk, en meesal nie daarin 

slaag nie. Eerder is dit 'n wonder van goddelike liefde 

wat die geva 11 e, ontredderde mens toeroep : "My genade is 
vi r · jou genoeg". 
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ABSTRACT 

The Jainistic doctrine of categories 

This study attempts to trace Jainism to its roots in the ori= 
ginal, pre-Vedic religion of the ancient Harappa civilization. 

Vardhamana Mahivlra, universally accepted as the founder of 

this religion, was according to ancient Jaina scriptures, the 

twentyfourth tirthankara of the present avasarpini-ara (de= 

clining period), and he built the doctrine on ancient dogmas 

as well as doctrines pursued by his predecessor Parsva. 

Jainism is not merely a reaction against the prevalent religion 

of Brahmanism in the sixth century B.C. with its predominant 
animal sacrifices , 

Jainism was found to be a complete and original religion, being 

kriyavada (creating its own future), nastika (not accepting the 

authority of the Vedas, or of a transcendent God) avaidika 

(heterodox) and Shramanic. It denounces the Brahmanisti c 

discrimination on account of caste, but acknowledges diver= 

sification on the grounds of conduct. Some of the basic dog= 

mas of Jainism are the doctrine of samsara and transmigration, 

the dominance of karma as the material envelope of deeds that 

keeps the jiva (soul,self) weighted down in the mundane cycle, 

and the high ethical ideal of ahimsa (non-violence) . 

The ultimate goal of Jainism is moksa (liberation of the jiva 

from bondage by karma ). The doctrine of tattvani (categorie s 

or fundamental principles) is actually the way the jiva follows 

to emancipation. The two chief categories of jiva and ajiva 

(non-soul, non-self) are supplemented by five other categories, 
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i.e. asrava (influx) band.ha. (bondage), s~ara (checking of 

influx), nirjara (shedding of karma ) and moksa (according 
to the Digambara ). The Svetarnbara .as well as.minor sects like 

the Lanka , Sthanakavasi , Terapanthi and the Anuvrat acknow= 

ledge pu~ya (merit) and papa (d~Tierit) as additional catego= 

ries. The goal of Jainism is attained by the tri -ratna (three 

jewels) of samyak darsana (right belief), samyak jnana (right 

knowledge) and samyak caritra (right conduct) in conjunction 

with tapas (practice of austerities). The emancipated j i va reside 

in eternal bliss in Siddha.- siia or nirvana at the top of the 

world, having achieved liberation without intervention of a 

transcendental Divinity. 
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