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SCIEZKI JOGI W BHAGAWADGICIE,
CZYLI JEDNOSC W WIELOSCI*

Bhagawadgita (Bhagavadgita, dalej Gita lub BHG) stanowi jedno z najczesciej
komentowanych i najchetniej ttumaczonych na jezyki nowozytne dziet mysli in-
dyjskiej*. Ten, liczacy 700 strof podzielonych na XVIII lekcji, utwor jest epizodem
wlaczonym do VI ksiegi (Bhismaparvan) wielkiego eposu Mahabharata®, ktorego

' Artykul ten jest owocem lektury sanskryckiego oryginatu Bhagawadgity i przemyslen, ktore

zrodzily si¢ podczas niezapomnianych, inspirujacych seminariéw prowadzonych przez Panig Profe-
sor Joanne Sachse w Krakowie w latach 1998-2001 oraz we Wroclawiu w latach 2003-2004. Cho¢
owoc ten z pewnoscia nie jest jeszcze w pelni dojrzaly, autorka dedykuje go Pani Profesor, z nadziejg
na Jej wyrozumialg akceptacje. Cytaty z BHG w jezyku polskim, o ile nie zaznaczono inaczej, po-
chodzg z przektadu Joanny Sachse, Bhagawadgita czyli Piesti Pana, Wroclaw 1988, natomiast cytaty
sanskryckie podaje za krytyczng edycja Bhandarkar Oriental Research Institute (1999), dostepna
obecnie on-line jako Mahabharata Electronic text. W artykule przyjeto generalnie spolszczony za-
pis termindw sanskryckich oddajacy w przyblizeniu warto$¢ fonetyczng stow. Przy pierwszym wy-
stgpieniu terminu (najczeéciej w nawiasie) zastosowana zostata tzw. transliteracja naukowa, ktéra
zawiera znaki diakrytyczne bedace odpowiednikami sanskryckich liter wystepujacych w alfabecie
dewanagari. Wczesniejsza wersja tekstu wydana zostata pod tytulem ,,Joga w Bhagawadgicie - jedna
czy wiele metod wiodacych do wyzwolenia?”, Annales Academiae Paedagogicae Cracoviensis: Studia
Philosophica 4/53 (2008), s. 158-174.

2 Liczba przektadéw z oryginalu, parafraz i streszczen tego dziela na jezyki nowozytne jest
imponujaca i stale roénie. Z wazniejszych wymieni¢ wypada pionierskie thumaczenie angielskie Ch.
Wilkinsa (1785) czy klasyczne przektady F. Edgertona (1925) i Sri Aurobindo (1938), za$ z nowszych
przektad G. Flooda i Ch. Martina (2012) oraz Laurie L. Patton (2008), a takze przektady na jezyk
niemiecki R. Garbe (1905) i P. Deussena (1911). W jezyku polskim opublikowano dotychczas kilka
rzetelnych przektadéw Bhagawadgity, m.in. Joanny Sachse (1988) i Anny Rucinskiej (2002) oraz kil-
kanascie przekltadéw czesciowych, m.in. Sanistawa E. Michalskiego (1910), badz parafraz, np. Broni-
stawa Olszewskiego (1910), Wandy Dynowskiej (1947) i Marty Kudelskiej (1995). Wigcej informacji
nt. historii recepcji Mahabharaty, w tym BHG, znalez¢ mozna w monografii Iwony Milewskiej, Ze
studiow nad Mahabharatg, Krakow 2013, s. 317-318.

*  Bhismaparvan Mahabharata (dalej MBH) sktada si¢ z okoto 100 000 strof. Kazda ze strof, zwa-
na $lokg, zapisana jest w dwu szesnastosylabowych lub w czterech o§miosylabowych wierszach. Tego
rodzaju metrum, czesto stosowane w indyjskiej literaturze dydaktycznej, tworzac przejrzysty i me-
lodyjny rytm, sprzyjalo zapewne pamig¢ciowemu przyswojeniu tekstu. Por. H. Watkéwska, ,Wstep,
[w:] Bhagawadgita czyli Piesti Pana, op. cit., s. LXXIV.
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powstanie przypada na okres miedzy IV w. p.n.e. a IV w. n.e. Wraz z Moksza-
dharmg (Moksadharmaparvan), nalezaca do tego samego eposu, BHG uwazana jest
przez wielu badaczy za jedno z pierwszych pism dokumentujacych przedklasycz-
ng faze rozwoju filozofii jogi*. Gita stanowi $mialg prébe syntezy bodaj wszystkich
popularnych w czasach jej powstawania tradycji jogicznych. Realizacja ambicji
redaktoréw BHG, zmierzajacych do uspdjnienia braminskich i nieortodoksyjnych
watkow filozoficzno-religijnych, wymagala dokonania redefinicji kluczowych dla
6wczesnej mysli indyjskiej poje¢, takich jak ofiara (yajfia), asceza (tapas) czy wy-
rzeczenie (samnyasa). Przedstawiona w Gicie nowa interpretacja tradycyjnych po-
je¢, przepojona duchem rodzacego si¢ hinduizmu, stuzy¢ miata skonstruowaniu
metaforycznego, symbolicznego jezyka, ktérym z réznych punktéw widzenia mo-
gla zosta¢ opisana uniwersalna $ciezka wyzwolenia (moksa) z cierpienia (duhkha)
i konieczno$ci odradzania si¢ (samsdra), wymagajaca nalezytego spetnienia przy-
pisanych nam powinno$ci moralnych (dharma).

Osnowga catego utworu jest dialog filozoficzno-religijny miedzy mistrzem
i uczniem, ktérego celem jest rozwiklanie dylematu moralnego, z jakim zmaga
sie gtowny bohater — wojownik z rodu Pandu, potomek wielkich Bharatow, miesz-
kancéw Indii. Nauka udzielana przez boga Kriszn¢ rozdartemu wewnetrznie Ar-
dzunie, ktory waha si¢ przed podjeciem bratobdjczej walki w stusznej sprawie,
ukazana zostala w wielu odstonach, wyjawiona na réznych poziomach wtajemni-
czenia i przekazana jezykiem zrozumialym dla wszystkich, nie za$ wylacznie dla
elitarnych wspdlnot ascetycznych. To wlasnie sugestywna metaforyka i jasnos¢
wyktadu pozwolila na wlaczenie do wielkiego eposu, przeznaczonego dla sze-
rokich rzesz spoteczenstwa, filozoficznych pouczen Kriszny, ktére najwyrazniej
nie budzily obaw braminéw o nadmierng ezoteryczno$¢, cechujaca zwykle pisma
poswiecone podobnej problematyce, spisywane przez wspolnoty ascetyczne.

Whnikliwa analiza struktury i treéci tego dzieta prowokuje wiele pytan. Jednym
z najcze$ciej wysuwanych jest pytanie o spdjno$¢ koncepcji wyzwolenia (moksa)
prezentowanej przez BHG. Najistotniejsza w tym kontekscie wydaje si¢ kwestia
wielosci zalecanych przez Kriszne $ciezek rozwoju duchowego (marga). Czy licz-
ne, objasniane w kolejnych ksiggach, metody prowadzace do mokszy stanowia
alternatywne lub konkurencyjne czy tez wykluczajace si¢ $ciezki? Czy mozna
jednoznacznie okresli¢ istniejace migdzy nimi zaleznosci badz hierarchi¢? Szu-
kajac odpowiedzi na te pytania badacze Gity przyjmuja na ogoét jedna w dwoch
perspektyw metodologicznych: diachroniczng lub synchroniczng’. Okreslenie

* Opinig te¢ podzielaja powszechnie badacze tradycji sankhja—jogi, poczynajac od Edgertona
(1924: 1-46) az po Larsona i Bhattacharye (1987: 34). O chronologii tekstow w tej tradycji pisze
szerzej w monografii Sens Ja. Koncepcja podmiotu w filozofii indyjskiej (sankhja-joga), Krakéw 2013,
s. 53-61.

> To, bardzo ogdlne, rozréznienie na dwie podstawowe perspektywy badawcze nie wyczerpuje,
rzecz jasna, mozliwoéci metodologicznych. Wiecej na temat metod stosowanych dotad przy badaniu
literatury eposu piszg m.in. Iwona Milewska, Ze studiéw nad Mahabharatg, op. cit., s. 75-113, oraz
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»diachroniczna” (gr. chrénos - czas, oraz did — po/poprzez) sygnalizuje sklonnos¢
do porzadkowania poszczegolnych warstw tekstu wedlug czasu ich powstania
badz dodania do dzieta zasadniczego. Natomiast perspektywa ,,synchroniczna”
(gr. synchronos — wspdlczesny, rownoczesny) wigze sie z nastawieniem synchro-
nizujacym, czyli zmierzajacym do uzgodnienia poszczegdlnych warstw dziefa. Jak
sie wydaje, juz sam dobdr podstawowej perspektywy badawczej i przyjecie impli-
kowanych przez nig zalozen wstepnych przesadza w istotny sposdb o wynikach
podejmowanych analiz. Wedlug Radhakrishnana gtéwnym kryterium dzielagcym
badaczy na sceptycznie nastawionych wobec mozliwosci uspdjnienia filozoficz-
nego przekazu Gity oraz tych, ktorzy przekonani s3 o jej wewnetrznej koherent-
nosci, jest pochodzenie kulturowe: uczeni hinduskiego pochodzenia powszechnie
uwazaja, iz reka wytrawnego autora lub redaktora w dziele tym stopione zostaty
elementy pierwotnie niezgodne, podczas gdy orientali$ci zachodni doszukuja si¢
wytrwale sladow poprawek i péznych uzupetnien, ktére w ich przekonaniu czynia
BHG zlepkiem znakomitych, cho¢ przeczacych sobie, fragmentdw?.

PERSPEKTYWA DIACHRONICZNA

W tym ujeciu Gita uwazana jest za nie w pelni udang prébe hinduistycznej
syntezy gléwnych watkéw duchowosci indyjskiej, w ktérej elementy rytualizmu,
bedacego osig kultury braminskiej, mieszajg si¢ z ideami pochodzacymi z trady-
cji ascetycznej i jogicznej, zapoczatkowanej prawdopodobnie jeszcze w czasach
przedaryjskich, czyli przed 1500 r. p.n.e. W opinii zwolennikéw tej perspektywy
synteza tradycji sankhji i jogi dokonana w BHG, ze wzgledu na dtugi, si¢gajacy
kilku stuleci, okres powstawania dziela i zbiorowe autorstwo, nie osiagneta osta-
teczne postaci systematycznego wykladu, a doszukiwanie si¢ w Gicie spojnego
i koherentnego stanowiska filozoficznego musi zakonczy¢ si¢ fiaskiem.

Generalnie akceptujac te perspektywe, dos¢ ostrozng opinie wyglasza Suren-
dranath Dasgupta, ktéry podkresla, iz Gity nie nalezy traktowac jako systemu
filozoficznego, gdyz stanowi ona jedynie podrecznik wlasciwego postepowania
i odnoszenia si¢ do rzeczywistosci przez pryzmat mistycznej wiezi z Bogiem, sa-
mowyrzeczenia, poboznosci, przyjaznej i pelnej pokory postawy wobec swiata’.
Do pogladu tego przychylaja sie takze pozniejsi ttumacze i interpretatorzy BHG,

- =

Przemystaw Szczurek, ,Some Remarks on the so-called Epic Layer of the Bhagavadgita’, [w:] Stages
and Transitions. Temporal and Historical Frameworks in Epic and Puranic Literature (Proceedings
of the Second Dubrovnik International Conference on the Sanskrit Epics and Puranas, August 1999),
red. M. Brockington, Zagreb 2002, s. 55-72; oraz idem, ,,Bhakti Interpolations and Additions in
the Bhagavadgita?”, [w:] Epics, Khilas, and Puranas: Continuities and Ruptures (Proceedings of the
Third Dubrovnik International Conference on the Sanskrit Epics and Puranas, September 2002), red.
P. Koskikallio, Zagreb 2005, s. 183-220.

¢ Por.S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 1, ttum. Zofia Wrzeszcz, Warszawa 1958, s. 493.

7 S. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, t. 2, Cambridge 1965, s. 534.
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m.in. Juan Mascar6® czy Georg Feuerstein’, ktorzy widza w Gicie przede wszyst-
kim poemat duchowy.

Inni badacze, mimo iz dostrzegaja poetyckos¢ dziela, staraja si¢ ujawnic jego
glebszy sens i wykazac¢ filozoficzng spdjnosé. Tym samym wpisujg sie raczej w syn-
chroniczny, nie za$ diachroniczny paradygmat interpretacyjny. I tak, Radhakri-
shnan zauwaza, iz w BHG panuje ,,romantyczny pétmrok, usidlajacy wyobraznie
i sprzyjajacy wywolaniu wzniostego nastroju u jednostek majacych nastawienie
religijne i polegajacych na dogmatach” Zaraz potem dodaje jednak, iz ,,nastawio-
ny krytycznie intelekt pracowa¢ musi nad nig [BHG] ostroznie, zanim uda mu
sie wyciagnac z niej konsekwentny system”'’. Podobnie uwaza Franklin Edgerton,
ktory przyznajac, ze Gita jest raczej dzietem poetyckim, mistycznym i religijnym
niz logicznym i filozoficznym, a préby ujednolicenia gloszonych przez nia, nie-
rzadko sprzecznych, nauk zadaja gwalt duchowi dziela, jednoczesnie prezentuje
interpretacje BHG, w ktorej milczaco zaklada jej wewnetrzng koherencje''.

Za pioniera skrajnie rygorystycznej wersji perspektywy diachronicznej uznaé
mozna, jak sadze, Richarda Garbego, ktéry w obszernym opracowaniu przekladu
Gity dobitnie podkresla jej tresciowa i stylistyczng niejednolitos¢. W konsekwen-
cji wydziela z pierwotnego tekstu BHG, przeniknigtego — jak twierdzi — duchem
teizmu, pdzniejsze dodatki, ktdre uznaje za pozostajace pod wpltywem panteizmu,
a wigc sprzeczne z rdzennym przestaniem poematu'?. Tak stanowcze krytyczne
podejscie niemieckiego badacza do BHG wywotalo w srodowisku indologow fale
goracych dyskusji®. Za kontynuatora tej samej strategii badawczej uzna¢ nalezy
chorwackiego uczonego Mislava Jezi¢a, ktéry zaklada, iz analiza tekstu Gity, po-
lega przede wszystkim na $ledzeniu historycznych interpolacji, wyodrebnianiu
i zestawianiu kolejnych warstw dziela, przemawiajacych za jego synkretycznym
i eklektycznym charakterem'’. Analizie tego rodzaju towarzyszy przewaznie nie-
che¢ do dopatrywania si¢ glebszych, symbolicznych znaczen kluczowych termi-
néw, ktére pozwolitoby na zharmonizowanie sensu fragmentéw literalnie nie-
spojnych.

8 The Bhagavad Gita, thum. i oprac. J. Mascard, Harmondsworth 1962, s. 23.

G. Feuerstein, Introduction to the Bhagavad Gita. Its Philosophy and Cultural Setting, London
1974, s. 39.

1 S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, op. cit., s. 493, przyp. 39.

" Por. The Bhagavad Gita, ttum. i oprac. E. Edgerton, t. 1, Harvard 1944, s. XI.

12 Die Bhagavadgita: aus dem Sanskrit ibersetzt mit einer Einleitung iiber ihre urspriinglische
Gestalt, ihre Lehren und ihr Alter, ttum. i oprac. R. Garbe, Leipzig 1905.

3 Debate te referuje m.in. Moriz Winternitz, Geschichte der Indischen Literatur, t. 3, Stuttgart
1920, s. 627 i n.

" M. Jezié, ,, Textual Layers of the Bhagavadgita as Traces of Indian Cultural History”, [w:] San-
skrit and World Culture: Proceedings of the Fourth World Sanskrit Conference, red. Wolfgang Mor-
genroth, Berlin 1986, s. 629-638. W Polsce metode te stosuje réwniez Przemystaw Szczurek, por.
np. P. Szczurek, ,,Brahmanirvana versus nirvana (nibbana). Some Remarks on the Polemics with
Buddhism in the Bhagavadgita’, Cracow Indological Studies 4/5 (2004), s. 547-575.

9
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Krétko moéwiac, perspektywa diachroniczna stuzy uwypukleniu wielosci kon-
kurujacych ze soba $ciezek jogicznych. Dokonane w BHG uzgodnienie poszcze-
golnych metod rozwoju duchowego uznawane jest tu za niepelne, czy raczej pro-
wizoryczne i powierzchowne, osiagniete kosztem zmiany pierwotnego, znanego
skadinad historycznego znaczenia kardynalnych poje¢ poszczegolnych tradycji.
Zrédtem owych pierwotnych znaczen jest literatura wedyjska, gtéwnie upanisza-
dowa, oraz pdzniejsze teksty klasycznych systemoéw filozofii indyjskiej (darsana),
zwlaszcza pisma sankhji i jogi. Nieuchronnym skutkiem zastosowania diachro-
nicznej metody badania tekstu BHG wydaje si¢ zatem przyjecie tezy o wielo$ci
konkurujacych za sobg metod jogicznych, najczgsciej nie dajacych sie ostatecznie
pogodzic.

PERSPEKTYWA SYNCHRONICZNA

Przyjecie perspektywy synchronicznej oznacza uznanie Gity za $wiadomie
skonstruowana calos¢, starannie przemyslana i dojrzala koncepcyjnie, ktéra sta-
nowi udang synteze uzgadniajaca poszczegolne warstwy wlaczone do poematu
w kolejnych fazach jego redagowania. Mimo niewatpliwych znamion synkrety-
zmu i zlozonej pod wzgledem historycznym struktury, dzielo to prezentuje spoj-
ng wizje $wiata. Przyjecie zalozenia o homogenicznosci BHG wynika najczesciej
z przekonania, iz dlugi okres powstawania dzieta pozwolil na jego wielokrotng
i wielostronng weryfikacj¢ oraz wypracowanie — dzieki zbiorowemu wysitkowi
kolejnych pokolen redaktoréw — nowej jakosci, bedacej udang synteza najwaz-
niejszych watkéw filozoficzno-religijnych, ktore pojawity sie Indiach przed IV w.
n.e. Zwolennik metody diachronicznej uznalby zapewne, iz tak dtugi okres po-
wstawania utworu rodzi raczej ryzyko namnozenia wewnetrznych sprzecznosci,
niz stwarza szans¢ na skuteczng ich eliminacje. Niemniej badacze opowiadajacy
sie za ujeciem synchronicznym podkreslaja, iz BHG zawdzigcza swoj autorytet
wlasnie owej nadzwyczajnej otwartosci i koncepcyjnej pojemnosci oraz temu,
ze ocalala nieskazona partykularnymi, sekciarskimi sklonno$ciami jej licznych
wspotautorow czy wspolredaktorow.

Perspektywa synchroniczna wydaje sie bliska m.in. Robertowi Ch. Zaehne-
rowi, ktory przyznaje, ze w miare wczytywania si¢ w tekst BHG odnosi coraz
silniejsze wrazenie jednolito$ci dzieta, cho¢ nie podejmuje szczegdlnego wysitku,
aby na stronach swojego opracowania wrazenie to uzasadni¢'. Bardziej docie-
kliwe podejscie do tekstu cechuje polska ttumaczke Joanne Sachse, ktdra opiera
swoje wnioski na wnikliwej analizie dzieta, skupiajac si¢ na interpretacji kluczo-
wych terminéw Gity. Wedlug niej wieloznaczno$¢ sanskryckich pojeé, takich
jak yoga, atman, brahman czy yajiia, zostala wyzyskana przez autora-redaktora

> Por. The Bhagavadgita with Commentary based on the Original Sources, ttum. i oprac.
R.Ch. Zaehner, Oxford 1969, s. 2.
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tekstu w sposob mistrzowski, zaswiadczajac o jego filozoficznej dojrzatosci, nie
za$ niekonsekwencji lub niekompetencji. Wieloznaczno$¢ ta czyni jednak dzieto
praktycznie nieprzettumaczalnym, gdyz zaden jego przeklad nie jest w stanie za-
chowa¢ paralelnych plaszczyzn znaczeniowych. Ttumacz Gity odda¢ moze tylko
pierwsza, dostowng warstwe utworu. Stad kazdy przeklad - zapewnia autorka
znakomitego polskiego przekltadu BHG - jesli ma by¢ w ogéle czytelny, musi by¢
obcigzony komentarzem, komentarz natomiast w sposdb nieunikniony naznaczo-
ny jest indywidualnym odczytaniem utworu przez danego ttumacza'.

Interpretacja pojec¢ poszczegolnych $ciezek jogicznych w duchu Gity prowadzi
do ukazania ich wspolzaleznosci. Analiza BHG podjeta z perspektywy synchro-
nicznej pozwala tak zrekonstruowa¢ prezentowang ustami Kriszny nauke, aby
poszczegodlne $ciezki jogi okazaly sie ostatecznie komplementarne, mimo pozor-
nych literalnych sprzecznosci. W tym ujeciu mozna wigc mowic o jednej zlozonej
metodzie, ktdra zespala wszystkie $ciezki i traktuje je jako kolejne etapy badz
dopelniajgce si¢ aspekty tego samego procesu.

W dalszej czesci artykutu przedstawie propozycje interpretacji kwestii wielosci
metod Gity, przyjmujac za wyjsciowa perspektywe synchroniczng. W kolejnych
punktach oméwi¢ najwazniejsze z metod zalecanych przez boga Kriszne Ardzu-
nie, wzdragajacemu sie przed podjeciem dramatycznej decyzji: czy wkroczy¢ na
pole bitwy (kuruksetra)'” i podja¢ walke, pozostajac w zgodzie z wlasnym obowiaz-
kiem (svadharma), czy tez zaniecha¢ walki i unikna¢ popelnienia czynéw uwa-
zanych za niegodne? W pierwszym przypadku podjecie walki oznacza zarazem
podniesienie reki na bliskich sercu kuzynéw — Kaurawow, ktorzy jednak splamili
sie zagarnigciem tronu naleznego Pandawom reprezentowanym przez Ardzune.
W drugim przypadku zaniechanie walki i uniknigcie popelnienia czynéw uwaza-
nych za niegodne, cho¢ zgodne z obowiazkiem, oznacza w konsekwencji zgode
na ponowne oddalenie si¢ do lasu i prowadzenie skromnego Zycia ascety i jogina.

1. Sankhja i joga
Pojecia sankhyji i jogi po raz pierwszy pojawiaja sie¢ w BHG I1.39, kiedy Kriszna
wyjawia Ardzunie nauke dotyczacg jogi czynu (karmayoga):
I1.39. Oto nauka, ktorg ci przedstawitem w teorii (samkhya).
Postuchaj jednak i tej, ktora wyplywa z praktyki (yoga).

Przelozenie terminu ,sankhja” jako ,teoria’, a ,joga” jako ,praktyka” wydaje
sie w tym kontekscie trafne, cho¢ nie wynika bezposrednio z etymologii samych

6. Sachse, Ze studiéw nad Bhagawadgitg, Wroctaw 1988, s. 7.

17" Pojecie ,,pole bitwy” (kuruksetra), na ktorym doj$¢ ma do rozstrzygajacego starcia miedzy
Kaurawami i Pandawami, mozna odczytaé takze symbolicznie, jako pole naszego zycia, gdzie tocza
sie wszystkie walki - tak zewnetrzne, jak i wewnetrzne — gdzie jedni odnoszg zwycigstwo, a dru-
dzy porazke i gdzie przychodzi si¢ nam zmaga¢ samemu z sobg. Radhakrishnan utozsamia kszetre
z miejscem, gdzie ma si¢ dokonad rozpoznanie prawdziwej natury podmiotu, wiecznej i niezmiennej
jazni. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, op. cit., s. 496.
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pojec. Niemniej przeklad ten oddaje sens obu terminéw i pozwala na podkresle-
nie ich wspolnego odniesienia — praktyka i teoria nie wykluczajg si¢ wzajemnie,
lecz odnosza si¢ do jednej i tej samej nauki. A zatem nie stanowia one dwdch
konkurujacych ze sobg metod, lecz dwa sposoby opisu jednej zalecanej przez Gite
$ciezki wyzwolenia, tj. karmajogi. Wyklad sankhji, obejmujacy nominalnie calg
drugg ksiege BHG, uwzglednia takze punkt widzenia jogi, czyli praktyczng strone
metody. Centralnym pojeciem tej lekeji jest svadharma, czyli ,wlasny obowiazek”
(BHG 1I1.31, 33). Zacytowana wyzej $loke poprzedza kilka argumentéw Kriszny,
ktoérych celem jest przekonanie ucznia do podjecia czynu podyktowanego jego
wlasng dharma'®. Nauczyciel Ardzuny probuje wzbudzi¢ w nim motywacje po-
przez odwolanie si¢ zar6wno do honoru wojownika, z ktérym nie licuje uchylanie
sie od przypisanych jego stanowi obowiagzkoéw, jak i do jego aspiracji religijnych.
Niezaleznie od tego, czy do spelnienia czynu popycha czltowieka pragnienie sta-
wy, lek przed zniestawieniem, czy tez wola osiagniecia niebianskiego szczescia po
$mierci - jedynym sposobem zdobycia upragnionego celu jest podjecie stosowne-
go dziatania. Krotko méwiac, kto dziata, ten zmierza do celu, kto za§ wzdraga sie
od spelniania wlasnej powinnosci (svadharma), ten nic nie zyskuje i traci szanse
na poprawe swego polozenia. Zgodnie z argumentacja Kriszny, przywodzaca na
mysl stynny zaktad Pascala®, podejmujac czyn zyska¢ mozna wiele, zas trwajac
w bezczynnosci, traci si¢ wszystko. Jesli zginiesz — zastuzysz na niebo, jesli zwy-
ciezysz — zakosztujesz ziemskiego dobra, poucza Kriszna w BHG. I1.37.

W $loce I1.38 argumentacja wydaje si¢ przechodzi¢ na inny, subtelniejszy po-
ziom. Wczesniej do podjecia czynu zachg¢ca¢ nas miala jego bezwzgledna optacal-
nos¢, korzys¢, jaka przynosza karmiczne owoce® dobrze spetnionego obowiazku.

'8 Termin ,dharma” pochodzi od sanskryckiego rdzenia dha - ,dzierzy¢’, ,trzymac” Jego zna-

czenie obejmuje zaréwno: (1) prawo kosmiczne, prawo Natury; (2) zgodny z tradycja porzadek mo-
ralny i spoleczny odzwierciedlajacy prawo Natury; (3) obowigzek, powinno$¢ moralna jednostki
wyznaczona jej religia, pozycja spoteczng, pochodzeniem, plcia, wiekiem etc.

1 Blaise Pascal w swoim zakladzie przedstawionym w Myslach staral sie rozumowo uzasadni¢,
7e warto wierzy¢ w Boga (por. Blaise Pascal, Mysli, thum. Tadeusz Boy-Zeleiski, Warszawa 2001,
s. 198). Natomiast w Gicie punktem wyjécia jest pytanie o podjecie badz zaniechanie czynu wy-
znaczanego wlasng powinnoscia, tj. swadharmg. Cechg wspdlng obu argumentacji jest uznanie, iz
bez wzgledu na to, czy podejmowane dziatanie spelni nasze oczekiwania, akt wiary dla Pascala oraz
swadharmiczny czyn w przypadku Ardzuny, wydaja si¢ ze wszech miar oplacalng inwestycja. Jesli
Boga nie ma - powiada Pascal - postepujac tak, jakby istnial, nic nie tracimy, jedli za$ istnieje, zyska¢
mozemy najwyzszg stawke — zbawienie. W przeciwnym razie, tj. odrzucajac wiar¢ w Boga, nie mo-
zemy liczy¢ na jakgkolwiek nagrode. Stwierdzenia Kriszny ze strof 11.32-37 opieraja si¢ analogiczne;j
argumentacji: jesli podjety czyn przyniesie Ardzunie oczekiwane zwycigstwo — zyska stawe, jesli za$
poniesie porazke na polu walki - zastuzy na niebo. Tymczasem zaniechanie czynu nie niesie z sobg
zadnej nadziei na poprawe wlasnej kondycji ani za zycia, ani po $mierci.

% Prawo karmana (od rdzenia kr - czyni¢, dziata¢) glosi, ze kazde moralnie warto$ciowane
dziatanie spelnione przez dang jednostke, przyniesie nieuchronnie - w obecnym badz w kolejnych
zywotach - adekwatng odplate w postaci doznania: przyjemnosci, w przypadku pozytywnie war-
tosciowanych uczynkéw, badz przykrosci, w przypadku czynéw wartosciowanych negatywnie, lub
obojetne, jesli czyn byt moralnie neutralny. Owocem badz ztozem karmicznym okreslne s3 ,,$lady”
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Tym razem Kriszna zaleca jedna miarg szacowac szcze$cie i nieszczescie, zysk
i strate, zwyciestwo i kleske. Traktujac korzysci ptynace z podjetych dziatan na
réwni ze stratami, uwalniamy si¢ od brzemienia karmicznego naszych uczynkdéw.
To wlasnie przeslanie stanie si¢ podstawowym motywem dalszych nauk dotycza-
cych karmajogi, czyli wlasciwie spetnianego czynu.
Wypada jeszcze zwrdci¢ uwage na znaczacy pozycje strofki 11.39, méwiacej

o nauce Gity opisywanej z dwdch perspektyw. Z jednej strony dzieli ona ksigge
II na dwie mniej wigcej rowne sekcje poswiecone sankhji oraz jodze, z drugiej
za$ strony mozemy ja uznac za zapowiedz kolejnej IIT ksiegi traktujacej w calosci
o karmajodze. Przedstawiony tam opis metody karma-jogi zostaje nieco zakl6co-
ny nawigzaniem do strofki I1.39:

I11.3. Dwie sg drogi na tym $wiecie,

moéwitem o nich poprzednio, o Nieskazitelny!

Droga rozumowego dociekania prawdy (jidnayoga),

ktorg postepuja zwolennicy rozwazan teoretycznych (samkhyanam),

oraz droga czynu (karmayoga),

przeznaczona dla ludzi czynu (yoginam).

W $loce tej przeprowadzona zostaje wyrazna dystynkcja miedzy dznanajoga,
czyli joga poznania praktykowang przez zwolennikéw szkoty sankhji, a karmajo-
ga, ktora czesto nazywana jest w Gicie po prostu joga. Sugeruje si¢ tu wyraznie
odrebnos¢ obu metod. Warto zastanowi¢ sie przy okazji nad znaczeniem pojecia
sankhji oraz szerszym kontekstem, w jakim pojawia si¢ ono w ksiedze III. Bez-
posrednio po rozréznieniu na dznana- i karmajoge nastepuja cztery $loki I111.4-7
krytykujace stanowczo niepodejmowanie czynu w imie zle pojetej ascezy i falszy-
wie, zdaniem Gity, pojeta asceze ograniczajaca si¢ do zewnetrznego zaniechania
czynu?'. Kolejne strofki opiewaja zalety karmajogi.

Mozna zatem zywi¢ uzasadnione przypuszczenie, iz rozrézniwszy metode
a od b, Kriszna charakteryzuje krotko obie drogi w kolejnosci ich przedstawienia.
Pierwsza ukazuje w jej najgorszym, skrajnym i wypaczonym wydaniu (niejako ku
przestrodze), druga za$ zachwala jako jedyna stuszna. Zwolennicy filozofii sankhji
przedstawiani sg tu jako skrajni asceci, poszukujgcych wiedzy w stanie pozornej
tylko, bo cielesnej, bezczynnosci. Nowe $wiatlo na kwestie relacji jogi i sankhji
rzuca lektura ksiegi V. Czytamy tu, iz:

V.4. Nie $wiatli mezowie, lecz dzieci powiadaja,

ze czym innym jest sankhja, a czym innym - joga.
Ten, kto zaglebil si¢ w jednej z nich,

zbiera plon obu.

naszych dziatan oczekujace na fenomenalizacje w postaci odpowiedniego doznania: wina — przy-
kro$¢, zastuga — przyjemnosc.

21 Taka wiasnie ascezg, identyfikowana ze stanem inercji i powstrzymywania si¢ od spelnienia
naleznego czynu, okresla si¢ w ks. XVII ascezg tamasows, tj. podejmowang z niewlasciwg motywacja.
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V.5. Stan, do ktérego dochodza zwolennicy sankhji,
osiaggaja i zwolennicy jogi.

Ten kto widzi, Ze sankhja i joga s jednym,

widzi [prawde].

Jak widzimy, odmienno$¢ obu $ciezek nie musi wcale oznaczac ich sprzeczno-
$ci. Cel, jakim jest wyzwolenie, moze zosta¢ osiagniety zaréwno dzigki zastosowa-
niu jednej, jak i drugiej metody, gdyz obie - o ile praktykuje si¢ je gorliwie i nie
popada w skrajnosci — prowadza do pelnego poznania rzeczywistosci, czy raczej
poznania prawdy na jej temat (w zaleznosci od tego, czy przyjmiemy interpretacje
realistyczng, czy tez przychylimy si¢ do tezy idealizmu gnoseologicznego).

Dyskredytujac poczatkowo praktyki ascetyczne, Kriszna w gruncie rzeczy
ucieka si¢ jedynie do zabiegu pedagogicznego, ktory uzasadniony jest aktualnym
polozeniem Ardzuny?.

V.2. I porzucenie i spelnienie czynu,
obie te drogi zapewniaja wyzwolenie.

Z nich spelnienie czynu
wyzsze jest nad porzucenie czynu.

Cho¢ powstrzymanie si¢ od czynu jest rownie skuteczng metoda dazenia do
wyzwolenia, jak aktywne dzialanie, zapewne nie dla kazdego $ciezka ascezy jest
mozliwa do podjecia i wskazana. Zdaniem Kriszny karman Ardzuny najwyrazniej
nie pozwala mu na podazanie dhjanamargg, czyli §ciezka poznania. Zanim dziel-
ny wojownik, potomek Pandu, bedzie mogt poswieci¢ si¢ catkowicie samotnej
kontemplacji i zosta¢ wyrzeczencem (samnyasin), czeka go jeszcze splacenie wielu
karmicznych dlugéw zaciagnietych w trakcie wezesniejszych zywotdw.

2. Karmajoga
Przyjrzyjmy sie teraz specyfice obu $ciezek, poczynajac od podstawowej defi-
nicji karmajogi z ksiegi drugiej. Istotg tej metody jest samatva, czyli ,,jadnakos¢”,
»rownowaga’, ,takosamo$¢” pozwalajaca na zachowanie jednakowego stanu umy-
stu bez wzgledu na to, czy warunki zewnetrzne zdaja si¢ by¢ pomyslne, czy tez
zupelnie niesprzyjajace. Kriszna zapewnia Ardzuneg, iz podjecie czynu w stanie
samatwy, a wiec bez pragnienia lub leku przed spodziewanymi owocami czyndéw,
nie obcigza go juz nowym bagazem karmicznym:
11.47. Oddaj si¢ w stuzbe czynu,
ale nigdy jego owocow.
Niech nie kieruje tobg owoc czynu!
Nie pograzaj si¢ jednak w bezczynnosci.

11.48. Ustalony w jodze (yogastha)
spelnij czyn bez przywigzania, Zdobywco Skarbu,

2 Mozliwo$¢ takiej interpretacji $loki V.2 sugeruje Joanna Sachse w odno$nym przypisie nas. 61.
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w powodzeniu jednaki i klesce.
Albowiem réwnowaga jest joga (samatvam yoga ucyate).

Bezposrednio po tym goracym apelu Kriszny natrafiamy na stwierdzenie pod-
kreslajace znaczenie buddhijogi (buddhiyoga), czyli jogi madrosci, ktora przedkla-
dana jest nad czyn (karman).

I1.49. Czyn stoi znacznie nizej
od dzialania podyktowanego przez rozum (buddhiyoga),
Zdobywco Skarbu.

Rozum niech wiec bedzie twg ucieczka!
Nieszczesni, ktorych do czynu sktania jego owoc!

Czy zatem buddhijoga pelni role nadrzedna wzgledem scharakteryzowanej
powyzej i zalecanej przez Kriszne karmajogi? A moze jest ona innym okresle-
niem wspomnianej w III ksiedze dznanajogi, czyli jogi poznania? Odpowiedz na
pierwsze pytanie kryje w sobie czwarta ¢wiartka $loki 11.49. Otéz ,,czynem” na-
zywane jest tu dziatanie podjete ze wzgledu na jego owoc. Tak pojmowany czyn,
waloryzowany jest znacznie nizej niz dzialanie podyktowane przez buddhi, czyli
dostownie rozum, swiadomos¢ rozrézniajaca badz §wiadomos¢ intuicyjna®. Jesli
za$ idzie o utozsamienie buddhijogi z dznanajoga, to trudno by na nie przystac,
gdyz pierwsza z metod prowadzi¢ do podjecia takiego dzialania, ktére nie rodzi
juz nowych karmicznych uwarunkowan, za$ celem drugiej jest bezposrednie do-
ciekanie prawdy, ktére - jak przekonaliémy si¢ w III ksiedze - zwie$¢ nas moze
na manowce zanim dojdziemy do celu, jesli popadniemy w inercje, biorac bez-
czynnos¢ za asceze. A zatem buddhijoga okazuje si¢ raczej synonimem karmajogi
badz tez okresleniem wstepnej jej fazy, gdyz podjecie czynu, do ktérego nawotuje
boski woznica Ardzuny zaklada wiedz¢ na temat natury czynu, czyli zdolnos¢
rozréznienia miedzy czynem niewlasciwym, podjetym dla jego owocow, a czy-
nem wlasciwym, tj. takim, ktéry nie pozostawia skutkéw karmicznych.

3. Dznanajoga

Blizsze oméwienie dznanajogi, czyli jogi poznania czy tez wiedzy, zawiera ksie-
ga IV. Znajdujemy tu wiele sformutowan swiadczacych o tym, iz wiedzy przypisy-
wana jest kluczowa rola w procesie wyzwolenia. Stynne stwierdzenie z Santiparwy
- karmana badhyate jantur vidyaya tu pramucyate, wedle ktérego wiedza stano-
wi antidotum na wigzy karmiczne, znajduje swoje dobitne potwierdzenie takze
w tekscie Gity.

#  Stownikowe znaczenie terminu buddhi obejmuje wszystkie trzy okreslenia, istotne dla dok-

tryny sankhji. Organem poznania, w ktérym, wedle tradycji ugruntowanej w literaturze indyjskiej,
dokonuje sie akt rozréznienia jest wlasnie buddhi.

» Santiparva, 240.7: ,Wszystkie istoty zwigzane s3 prawem karmana, a wyzwalane s3 przez
wiedz¢”. O kilku jeszcze innych fragmentach MBH wskazujacych na istotng role wiedzy w procesie
wyzwolenia wspomina S. Radhakrishnan, The Bhagavadgita, op. cit, s. 67.
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IV.36. Nawet jesli spos$réd wszystkich ztych
jeste$ najgorszym ztoczynca,
arka wiedzy (jiiana) przeplyniesz nad wszelka nieprawoscia.

IV.37. Tak jak ogien

zmienia drwa w popioél, Ardzuno,
tak i ogien wiedzy

obraca w popidt wszelkie uczynki.

IV.38. Nic nie ma na ziemi takiej mocy oczyszczenia jak wiedza |[...].

Wybitny badacz Gity Fanklin Edgerton zwraca uwagg, iz w indyjskich spekulacjach
Jjfiana generalnie pojmowana byla jako podstawowy $rodek osiagniecia wyzwolenia,
podczas gdy wszystkie pozostate metody uznawano za wtorne, pomocnicze, ktorych
stosowanie moze niekiedy wrecz przystania¢ sam cel dazenia®. Z ksiggi czwartej do-
wiadujemy si¢ rowniez, w jaki sposdb osiggana jest owa wiedza wyzwalajaca.

IV.39. Wiedze (jiana) osiaga czlowiek pelen wiary (sraddhavan),
dla ktérego stanowi ona warto$¢ najwyzsza,

ten, kto zapanowal nad swymi zmystami.

A z chwilg, gdy juz wiedze¢ osiagnie,

zaglebia si¢ w najdoskonalszej ciszy.

Warunkiem zdobycia wiedzy jest wiara (sraddha), a wiec ufno$¢ w wyzwalaja-
c3 moc poznania, wyzbycie si¢ zwatpienia, a zarazem wytrwalo$¢ i statos¢ w da-
zeniu do wiedzy. Cztowiek pelen wiary (sraddhavan) to ten, ktéry kladzie (dha)
co$ na sercu (hrd), a wigc czyni to szczegdlnie sobie bliskim i waznym. Tylko ci,
dla ktérych wiedza jest rzecza najblizsza sercu, moga ja w pelni posiasé¢é. Watki
zwigzane z wiarg i jej rola dla poznania rozwija szerzej ksiega XVII. Jak si¢ z niej
dowiadujemy, rodzaje wiary odzwierciedlaja tréjgunowq® nature swiata.

XVIL2. Trojaka jest wiara uciele$nionych,
sattwiczna, radzasowa i tamasowa
Wyplywa z natury czlowieka.

Postuchaj o nie;j.

XVIL3. Wiara kazdego czlowieka, Bharato,
zgodna jest z jego sercem.

Cztowiek jest pelen wiary

i taki jest jaka jest jego wiara.

»  F Edgerton, The Beginnings of Indian Philosophy, Cambridge 1965, s. 66.

% W systemie klasycznej sankhji i jogi guna jest kluczowym terminem technicznym, ktory
w zalezno$ci od kontekstu wystepuje w jednym z kilku podstawowych znaczen: (1) element kon-
stytutywny, substancjalny ,watek” (sanskr. ,,ni¢’, ,pasmo’, ,,sznur”) rzeczywistoéci przedmiotowej
(prakrti); (2) spos6b istnienia niewyczerpanej i nieprzejawionej energii natury; (3) sfera ,wtorna’,
»podporzadkowana” (gauna) gléwnej zasadzie bytu podmiotowego, tj. jazni (purusa); (4) jako$¢, ce-
cha, przymiot bytu, czynu badz poznania, a w szczegdlnoéci walor moralny oraz jako$¢ doznania es-
tetycznego. Szerzej nt. pojecia guny pisze w artykule ,,Guna” [w:] Powszechna Encyklopedia Filozofii,
red. A. Maryniarczyk et al., t. 4, Lublin 2003, s. 136-139.
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O tym, w jaki sposéb dochodzi si¢ do wiedzy decyduje wiara, z jaka podej-
mowany jest trud jej poszukiwania. Charakter wiary wyplywa zas bezposrednio
z wrodzonej natury cztowieka (svabhava) - sattwicznej, radzasowej badz tamaso-
wej, ktora determinuje rodzaj preferowanego przez nas pokarmu, sposéb sktada-
nia ofiary oraz typ uprawianej ascezy (BHG XVIIL.7). Wiarag tamasowg okre$lana
jest ta, ktora pociaga za sobg zle decyzje i szkodliwe uczynki, gdyz wszelkie dzia-
tania podejmowane s3 z niewlasciwa motywacja. Wiara radzasowa znamionuje
uczynki nieszczere, spelniane ze wzgledu na oczekiwany owoc czynu. Ten rodzaj
wiary jest chwiejny i niestaly. Wiara przepojona sattwa rodzi natomiast czyny
prawe, a ofiary z niej wyplywajace spetniane sa wedle wlasciwych regut.

4. Dhjanajoga

Osobng niezwykle istotng kwestig, jaka nalezy uwzgledni¢ omawiajac jogiczna
metode Gity, stanowi $ciezka kontemplacji zwana dhjanajoga, ktora szczegdtowo
omawiana jest w ksiedze VI. Sciezka ta w najwigkszym stopniu przypomina meto-
de przedstawiong przez Patandzalego w Jogasutrach (Yogasiitra, ok. III w.)¥, czyli
w najstarszym zachowanym traktacie systemu jogi klasycznej. Aby praktykowac
dhjanajoge niezbedne jest odosobnienie i fizyczne wrecz odseparowanie od $wiata
- rzeczywistosci sansarycznej, ktorg rzadzg rozmaite przejawy niewiedzy, takie jak
pragnienie, nienawi$¢ i gniew (kama - dvesa - krodha)*. Dzieki dhjanie (dhyana),
tj. dzigki kontemplacyjnemu skupieniu, nastepuje ostateczne i nieodwracalne
przerwanie fancucha zgubnych powigzan, taczacego niewiedze z czynem, a ten
znow z kolejna manifestacjg niewiedzy, ktéra warunkuje dalsza wedrowka w san-
sarze: avidya - kama - karman - samsara. Umyst jogina praktykujacego dhjane
poréwnywany jest do nieruchomego plomienia w bezwietrznym miejscu (BHG
VI.19). Opis jogicznej kontemplacji zawieraja $loki VI.20-23. Wskazuja one na
to, iz kontemplacja jest stanem, w ktoérym jogin cieszy si¢ bezposrednim wgladem
w nature atmana, czy tez wgladem w istote rzeczy, oraz bezgraniczng blogoscia,
przewyzszajaca wszelkie szczgscie osiggane droga zmystowa.

Moéwiac o dhjanie nie sposéb poming¢ zagadnienia ascezy (tapas). W stro-
fach XVII.14-19 znajdujemy charakterystyke réznych rodzajow tapasu. Opis ten
przywodzi na mysl przedstawione w Jogasutrach wstepne fazy osmioczlonowej
$ciezki, okreslanej tez jako joga krolewska (rdgjayoga), a mianowicie zasady mo-
ralne (yama) i praktyki ascetyczno-mistyczne (niyama)®. Gita wyrdznia nastepu-
jace rodzaje ascezy: 1) asceze ciala, polegajaca na oddawaniu czci bogom,
braminom i mistrzom duchowym, na przestrzeganiu czystosci — w tym réwniez

7 Por. ,Jogasutry” [w:] Leon Cyboran, Klasyczna joga indyjska. Jogasutry przypisywane Patati-
dzalemu i Jogabhaszja, czyli komentarz do Jogasutr przypisywany Wijasie, Warszawa 1986. Wprowa-
dzenie do filozofii jogi klasycznej prezentuje w monografii pt. Poznanie wyzwalajgce. Filozofia jogi
klasycznej, Krakéw 1999.

% BHG VL.10: yogiyufijita satatam, atmanam rahasi sthitah, ekakt yatacittatma, nisasir aparigrahah.

¥ Por. ,Jogasutry” I1.29-32 [w:] Klasyczna joga indyjska, op. cit., s. 273-276.
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wstrzemigzliwosci plciowej — na uczciwosci i powstrzymaniu si¢ od wyrzadzania
krzywdy; 2) asceze stowa, oznaczajaca mowe prawdziwg i przyjazng oraz
recytowanie mantr; 3) asceze¢ umys!u, ktéra polega na utrzymywaniu stanu
zyczliwo$ci i wewnetrznej pogody oraz opanowaniu wlasnych mysli. Tak rozu-
miana asceza uznawana jest za asceze¢ sattwiczna, czyli dobrze pojeta i skuteczna.
Nie zawsze jednak asceza uprawiana bywa nalezycie, a zatem nie zawsze i nie dla
kazdego jest ona godna polecenia jako $rodek samodoskonalenia. Przyjrzyjmy sie
krytycznym uwagom na temat ascezy i porzucenia czynu w sensie zaniechania go.

IIL.6. Kto zastyga w bezruchu

powsciagnawszy swe czlonki,

lecz w umysle tym pamieta o $wiecie zmystow,

o tym, pograzonym w za$lepieniu,

mowi sie, ze postepuje fatszywie.

XVIL5-6. Ludzie, ktorzy uprawiaja surowa asceze,
niezgodna ze wskazaniami mej nauki,

falszywi i pyszni, pelni zadzy, namietnosci i sily,
dreczg nieswiadomi,

zespOt sktadnikéw zawartych w ich cialach,

a takze mnie, obecnego w ich wnetrzu.

Wiedz, ze ich przekonania godne sg asurow™.

XVIIL7. Nie godzi si¢ porzucaé czynu
bedacego obowigzkiem.

Zaniechanie takiego czynu

wynika bowiem z zaslepienia

i zwie si¢ zaniechaniem pod wplywem tamasu.

Z powyzszych uwag wywnioskowa¢ mozna, ze krytyce Gity podlega jedynie
zle praktykowana asceza, a mianowicie, po pierwsze, asceza falszywa, czyli reali-
zowana tylko cielesnie, zewnetrznie; po drugie, asceza ekstremalna, przesadna,
prowadzaca do wyniszczenia organizmu; po trzecie, asceza podjeta przedwcze-
$nie, tzn. zanim wyczerpie sie energia karmiczna, ktéra wyznacza nam okreslone
obowiazki lub zanim nasze ciato i umyst s3 w stanie podja¢ ten wzmozony wysi-
tek. W tym ostatnim przypadku mamy do czynienia raczej z samoudreczeniem
niz z wyrzeczeniem.

Dodatkowe wyjasnienie przyczyn ,zlej ascezy” wynikajacej ze ,zlej wiary”
znajdujemy w ksiedze XVII. Typy wiary, o ktérych juz wspominatam, skorelo-
wane s3 z naturg jednej z trzech gun. Stad ludzie o umystowosci poddanej wply-
wom guny radzas, bedacej synonimem aktywnosci, ruchu, zmiany, badz tez guny
tamas, znamionujacej inercje, ocigzalo$¢, mrok, a wiec ci, ktérzy nie sg zdolni do
podjecia w sposdb nalezyty $ciezki kontemplacyjnej, czyli dhjanajogi.

% Asurami okresla sie¢ w tradycji hinduskiej potezne i zle istoty zwalczajace bogéw zwanych

dewami.
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XVII.2. Trojaka jest wiara ucielesnionych,
sattwiczna, radzasowa i tamasowa.
Wyplywa z natury czlowieka. [...]

XVIL4. Ci, u ktérych przewaza sattwa,

skladajg ofiary bogom.

Opanowani przez radzas — jakszom i rakszasom,
natomiast pozostali ludzie, pelni tamasu,
skladajg ofiary duszom zmarlych

i zastepom demonodw.

XVIL19. A jedli ktos, na skutek btednej decyzji,
postepuje w sposdb, ktéry szkodzi jemu samemu
lub moze wyrzadzi¢ krzywde drugiej osobie,
wowczas przyjmuje sie,

ze jest to asceza pelna tamasu.

5. Bhaktijoga

Krotka, zaledwie dwudziestostrofowa XII ksiega poswiecona jodze mitosci i od-
dania (bhaktiyoga)*, konczy przeglad $ciezek jogicznych, podsumowujac zarazem
dotychczasowe ustalenia. Ksiege te otwiera pytanie Ardzuny o to, ktérzy z prakty-
kujacych poszczegolne $ciezki glebiej poznali joge. Odpowiedz Kriszny wydaje si¢
przewrotna. W strofkach XII.2-4 za najdoskonalszych w jodze uznaje Kriszna ko-
lejno: tych, ktorzy pograzeni bezustannie w jodze jego samego otaczaja najglebsza
czcig (Sraddhaya parayopetas te me yuktatama matah); tych, ktorzy otaczaja czcig byt
nieprzemijalny i nieprzejawiony (ye tv aksaram anirdesyam avyaktam paryupdsate);
oraz tych, ktérzy opanowawszy swoje zmysly w kazdej sytuacji zachowuja rownowa-
ge umystu (samniyamyeindriyagramam sarvatra samabuddhayah). A zatem doskona-
tos¢ w jodze osiggna¢ moga zaréwno zwolennicy jogi oddania, czyli bhaktijogi, jak
i podazajacy $ciezka jogi poznania, czyli sankhja- badz dznanajogi, a takze ci, ktérzy
zmierzaja do wyzwolenia kierujac sie¢ zasadami dhjanajogi. Warto przy okazji zwrécié
uwage, ze owa ,,doskonalos¢ w jodze” (yuktatma) odnosi sie nie tyle do ktorejkol-
wiek z metod, lecz do stanu, wienczacego caly proces jogiczny - stanu umystu, w kto-
rym osiagniety zostaje wglad poznawczy. Ze $lok XII.2-4 odnies¢ mozna wrazenie,
iz Kriszna wymienia przedstawicieli poszczegolnych $ciezek, poczynajac od grupy
najpelniej realizujacej ideal jogi. To pierwsze odczucie wzmacnia sekwencja trzech
slok XII.6-8, ktére nawotujg do praktykowania bhaktijogi i obiecujg rychte wyzwo-
lenie tym, ktorzy ku Krisznie zwrdca swe serca. O pewnej przewrotnosci wyktadu
XII zdaje si¢ swiadczy¢ strofka XII.5. Powiada si¢ tu mianowicie, iz dazenie do tego,
co nieprzejawione wymaga od istot cielesnych najwigkszego wysitku (adhikatara)®.

31 Termin ,bhakti” od rdzenia bhaj, czyli ,,ofiarowa¢”, przetozy¢ tu mozna jako ,,stuzenie Bogu’,
»milosne przywigzanie do Boga”

32 O elitarnoéci metody nakierowanej bezposrednio na poznanie wyzwalajgce mowi rowniez
VIL3: ,Wsréd tysiecy ludzi jeden tylko zmierza ku doskonato$ci. Wérdéd wielu zmierzajacych ku
doskonalosci, jeden tylko zna prawde o mnie”.
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A zatem zalecana przez nauczyciela Ardzuny joga mitosci okazuje sie nie tyle jedyna
skuteczng metoda, czy tez najlepsza z mozliwych, ale raczej najlatwiejsza z godnych
polecenia. Za interpretacja ta przemawiajg kolejne trzy strofki XII.9-11. Kriszna po-
czatkowo poleca praktykujacemu trwale skupienie uwagi na przedmiocie czci. Jesli
jednak zadanie to przekracza zdolnosci adepta jogi, radzi mu poprzesta¢ na skupia-
niu $wiadomosci (abhydsa). Gdy takze i temu zadaniu nie moze sprosta¢ wyznawca
Kriszny, bog zaleca mu calkowite oddanie si¢ podczas spetniania uczynkéw (mat-
karmaparamo bhava) i dzialanie niejako w intencji boga. Jesli jednak i tego zadania
nie uda si¢ zrealizowac, radzi ograniczy¢ si¢ do przestrzegania wykladanych w Gicie
nauk na temat porzucania owocu wszelkich uczynkéw. Nieco zaskakujaca konkluzje
przedstawionych tu watkow znajdujemy w $loce 12 tejze ksiegi.

XII.12. Albowiem lepsza jest wiedza (jfiana)

niz skupianie sie (abhyasa),

od wiedzy lepsza jest medytacja (dhyana),

od medytacji za$ lepsze jest porzucenie owocow czyndw

(karmaphalatyaga).

Tylko krok dzieli porzucenie od ciszy.

™ F >

XI1.9-11: XII.12:
dzriana karmaphalatjaga
| | T | T
3. dhjana 3. dhjana
| 1j || T
2. bhakti 2. dzhana
— T | S— T
1. karmaphalatjaga 1. abhjasa

Tabela 1. Sekwencje faz dwéch dwéch metod jogicznych opisanych w BHG XII

Ta najbardziej zagadkowa $loka ksiegi XII hierarchizuje metody jogiczne
w nastepujacym szeregu, poczynajac od stadium najnizszego: skupienie jogicz-
ne (abhyasa), wiedza (jiana), medytacja (dhyana), porzucenie owocow czynéw
(karmaphalatyaga). Zestawienie to wydaje si¢ dos¢ zaskakujace zwazywszy na to,
ze na podstawie $lok XI1.9-11 zrekonstruowa¢ mozna zupelnie inng sekwencje.
Najnizsze stadium stanowiloby tu przestrzeganie nakazéw nauki o porzuceniu
owocu uczynkoéw (karmajoga), wyzej stoi oddanie si¢ Krisznie (bhaktijoga),
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jeszcze wyzej cenione s3 proby skupienia §wiadomosci (abhjasa) i wreszcie za
docelowy stan uznane zostaje trwale zatrzymanie uwagi na przedmiocie czci
(dhjanajoga), ktére doprowadzi¢ ma do osiagniecia wiedzy pelnej, wyzwalajacej
(dznana). Zestawmy i poréwnajmy oba schematy.

PODSUMOWANIE

Na pierwszy rzut oka powyzsze zestawienie obrazuje dwa przeciwstawne
schematy rozwoju duchowego na $ciezce jogicznej. Metode pierwsza rozpoczyna
porzucenie owocow czyndw (karmaphalatyaga), ktore okazuje si¢ zwienczeniem
metody drugiej. Odwrotna jest takze sekwencja etapdw dhjany i dznany. W me-
todzie pierwszej dhjana poprzedza dznang, zas w drugiej jest jej rezultatem. Fakt,
iz obie $ciezki przedstawione zostaly w tekscie Gity w tak bliskim sasiedztwie
sktania do wnikliwego przyjrzenia sie owej niezgodnosci i zaproponowania uspoj-
nanigcej interpretacji.

XII.9-12:
7. CEL METODY: dziiana = samadhi = sthitapradzia= duchowa madroéé

1
6. SZOSTAFAZA: dhjanajoga X
(kontemplacja*, czyli powéciagnigcie zmy slow)

1
5. PIATAFAZA: bhaktijoga

1
4. CZWARTA FAZA: karmaphalatjaga
=karmajoga = karmasannjasa = buddhijoga

T
3. TRZECIAFAZA: dhis
(medytacja**, czyli powsciagnigcie przedmiotow zmy slow)

T
2. DRUGA FAZA: dzianajoga = sankhja-joga

)
1. PIERWSZAFAZA: abhjasa (skupienieuwagi)

Tabela 2. Sekwencja faz zbiorczej metody jogicznej, obejmujacej poszczegolne $ciezki zalecane w BHG

* W tym przypadku lepiej oddaje ,,dhjan¢” termin ,,kontemplacja” (fac. contamplatio - ,oglada-
nie’, ,przypatrywanie si¢” od contemplor — ,,ogladac”, ,,rozwazal’).
** ,Dhjana” oznacza tu medytacje (fac. meditatio — ,rozmysélanie’, ,rozwazanie’, ,¢wiczenie” od

>

meditor — ,namysla¢ sie nad czyms’, ,,¢wiczy¢ si¢”).
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Zastanéwmy sie, czy dla poszczegdlnych etapdw obu $ciezek mozna znalezé
jaki$ wspolny mianownik. Innymi slowy, czy to, co wydaje si¢ opisem dwdch
metod nie odnosi si¢ w gruncie rzeczy do jednego zlozonego procesu, ktory Gita
opisuje z rdznych perspektyw? Przedstawiona ponizej propozycja interpretacyjna
idzie wlasnie w tym kierunku. Po pierwsze, punktem wyjscia zaréwno dla $ciezki
opisanej w fragmencie BHG XII.9-11, jak i dla drugiej, o ktorej wspomina si¢
w BHG XII.12, jest wyznaczenie celu samodoskonalenia i zalecenie skupienia na
nim uwagi. Zadanie to wydaje si¢ niezbedne do zainicjowania jakiejkolwiek du-
chowej przemiany, tak realizowanej z mysla o osiagnig¢ciu wyzwalajacego wgladu
(dznana), jak i z nadziejg na ostateczne porzucenie owocow czynu (karmapha-
latjaga). Bez skupienia si¢ na celu nie sposéb rozpoczaé procesu samodoskona-
lenia ani wzbudzi¢ energii niezbednej do osiagniecia pelni duchowego rozwoju.
Kolejnym krokiem jest zyskanie wiedzy, ktora pozwala na dokonywanie wtasci-
wych wyboréw na dalszych etapach obranej $ciezki. Nastepnie przychodzi kolej
na powsciagniecie zZrédel karmicznego warunkowania, czyli zapanowanie nad
pragnieniem i awersja, ktére popychaja nas do podejmowania dzialan obarczaja-
cych karmicznym brzemieniem. Ostatnim etapem metody jogicznej jest powscia-
gniecie owocow spelnianych uczynkéw. Aby nada¢ zarysowanym wyzej metodom
jogi spojng wykladnie, za odpowiednik etapu samodoskonalenia okreslanego jako
karmaphalatjaga uzna¢ nalezy zaréwno karmajoge, jak i buddhijoge. Pozostate
fazy przedstawionej tu metody zakladajg uprzednie osiagniecie stanu rownowagi
- samatwy, zdefiniowanego w ksiedze II. W tym kontekscie joga mitosci i odda-
nia (bhakti) jawilaby si¢ jako ukoronowanie dazenia do dzialania bezinteresow-
nego (karma-yoga). Wszak zatopienie si¢ bez reszty w Bogu mozliwe jest jedynie
wowczas, gdy znikng wszelkie pozadania i awersje, gdy calkowicie uwolnimy sie
od egoizmu i pychy, a szczescie i nieszcze$cie mamy za jedno (BHG XII.13).

Celem kolejnego etapu jogi, wymagajacego stanowczosci i nieuleklego serca®,
jest osiagniecie pelnej koncentracji (yogayuktatma) i trwanie w nieprzerwanym sku-
pieniu (samadarsana)* po to, aby kontemplowa¢ nature atmana, czyli przylgna¢ do
tego, co nieprzejawione®. I wreszcie osiggany jest docelowy wedlug Gity stan prak-
tyki jogicznej — dznana, czyli pelne poznanie, wglad w nature rzeczy. Jednakze, co
istotne, osiagniecie bezposredniego wgladu oznacza szczegdlny stan umystu, ktéry
nie moze by¢ utozsamiony z dznanajogg jako taka. Ta ostatnia odnosi si¢ bowiem do
calego procesu zyskiwania wiedzy pomocnej przy odréznianiu powinnosci wlasnych
(svadharma) od cudzych (paradharma). Podtrzymywany na $ciezce jogi proces owe-
go rozrozniania okazuje sie niezbednym warunkiem wlasciwego spetnienia uczynku
(karman), a zarazem wyzwolenia z sansarycznych uwarunkowan.

3 BHG VL1.23: [...] sa niScayena yoktavyo, yogo ‘nirvinacetasa.

3 Por. BHG VI.28-291i in.
% BHGXIL31i5.
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THE PATHS OF YOGA IN BHAGAVADGITA OR UNITY IN DIVERSITY
Abstract

The paper aims at analysing the methods of spiritual growth, called the paths of Yoga, presented
in Bhagavadgita being a philosophical episode of Mahabharata, the major Indian epic. It starts with
a short characteristics of two most popular methodological perspectives used to read the Sanskrit
text, namely diachronic and synchronic. The researchers who accept the first perspective stress
incoherence of the Sanskrit work caused by its multilayer structure and a number of historical inter-
polations included in the course of the prolonged editorial process. Whereas the supporters of the
synchronic reading strongly support the arguments in favour of consistence of the philosophical
conception of self-development discussed in Bhagavadgita. The author of the present paper, who
argues for the later method, offers her reinterpretation of multiplicity of the yogic paths. In the sub-
sequent sections of the paper concerning the leading paths of Yoga, she explains the specific stages
of the method suggested by Krsna, including Samkhya, Yoga, Karmayoga, Jfidyoga, Dhyanayoga
and Bhaktiyoga. While doing so the author tries to justify the belief about the existence of a com-
plex multistage Yoga method of self-development, which combines all other seemingly optional and
rival methods that are ultimately subordinated to the highest instance: a cognitive insight (jiana) or
liberating spiritual wisdom (sthitaprajiia).

Keywords:  Yoga, Sarnkhya, philosophy, textual analysis, discrepancies in Bhagavadgita
readings, re-interpretation, stages of Yoga method, self-development



