Marta Kudelska

Determinizm — wolnos¢ — koniecznos¢
w ortodoksyjnej mysli indyjskie;

Tematem tekstu jest analiza pojeé: determinizm, wolno$¢, koniecznos¢. Pojecia te nie
sq traktowane uniwersalnie, ale tak jak funkcjonuja w interpretacji ortodoksyjnej mysli
braminskiej. Stanowia wtedy podstawe do ksztattowania si¢ wyktadni filozoficzno-
-teologicznej sagunicznej wedanty. Pojecia determinizmu i wolnosci byty bardzo czg-
sto rozpatrywane na gruncie etyki Wschodu; wiazalo si¢ to oczywiscie z analiza —
a jeszcze czgsciej krytyka — prawa karmana i prob uzasadniania aktow wolnej woli.
W swoim artykule zasygnalizuj¢ najczestsze problemy zwigzane z interpretacja prawa
karmana, uwypuklajac jego wydzwigk deterministyczny i ukazujac, jakiego rodzaju
aktywnosci — wedlug ortodokséw braminiskich — moga prowadzi¢ do przekroczenia
determinizmu. Na koncu przedstawig, co moze oznaczaé pojecie koniecznosci w pro-
cedurze etyczno-soteriologiczne;.

Inspiracja do napisania tego tekstu stat si¢ artykut Wtadystawa Strozewskiego pt.
Determinizm — wolno$¢ — koniecznosé¢ zamieszczony w jego zbiorze W kregu warto-
sci'. Jak pisze Strozewski we wstepie:

Zestawienie trzech pojgc, ktore znalazty si¢ w tytule tego odczytu, moze budzi¢ zdziwie-
nie: zwykle bowiem taczy si¢ determinizm z koniecznoscia, i tak rozumiany przeciwsta-
wia si¢ wolnosci. Okazuje si¢ jednak, ze konieczno$¢é moze miec i inne, niedeterministycz-
ne, a zwiazane skadinad najscislej z wolnoscig znaczenie: dotyczy¢é moze bowiem nie
tylko zwiazkéw przyczynowych, ale i motywacji, zakotwiczonych ostatecznie w sferze
wartos$ci, 0 — w szczegolnosci — fizykalnym charakterze, przeciwstawiona wigc by¢ moze
konieczno$¢ motywacyjna, czy ,,apelacyjna” o charakterze aksjologicznym?®.

Autor rozpatruje te pojecia tak, jak funkcjonowaty one w filozofii europejskie;,
ale uprzytomnit mi, iz mozna nieco inaczej, niz to si¢ zazwyczaj czyni, spojrze¢ na
tradycyjne wartosci etyczne w klasycznej mysli indyjskiej. Wiadystaw Strézewski
jest zwolennikiem — co wynika nie tylko z tego tomu, ale takze z jego licznych prac
o warto$ciach — koncepcji, iz transcendentale: Dobro, Prawda, Pigkno istnieja obiek-
tywnie i s zamienne z poj¢ciem bytu absolutnego. Przyjecie takiej wlasnie postawy
oraz analiza konsekwencji z niej wyptywajacych, w kontekscie trzech tytutowych
pojec, bedzie przedmiotem niniejszej analizy.

Odpowiednikami scholastycznych transcendentale Dobra, Prawdy i Pigkna w or-
todoksyjnej mysli braminskiej sa guny: sat (saz), Cit (cit), ananda (a@nanda), ktdre

' Wydawnictwo Znak, Krakow 1992.
2 Ibidem, s. 42.
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orzekaja w sposob pozytywny o istocie bytu absolutnego nazywanego imieniem
brahman. Wedhug wyktadni nirgunicznej byt absolutny — ostatecznie niemozliwy
do pozytywnego scharakteryzowania — jest nazywany sa¢c¢idananda (saccidananda)
jako dany w doswiadczeniu, a wedtug koncepcji sagunicznej owe trzy guny w petni
wyczerpuja istote brahmana. Rzeczywistos¢ zatem, zwlaszcza ta, ktorej doswiadcza-
my, jest z natury aksjologiczna. Aksjologiczny charakter bytu absolutnego ujawnia
si¢ petniej w wykladni sagunicznej. W tym artykule bede si¢ odwolywaé do tekstow
$ruti, do interpretacji wybranych dar§an braminskich, a ostateczne wnioski posta-
ram si¢ oprze¢ przede wszystkim na koncepcji sagunicznej, gtownie w takiej formie,
w jakiej jest zaprezentowana w Bhagawadgicie.

Pojecia determinizmu i wolnosci (wolnej woli) byly bardzo czgsto rozpatrywane
na gruncie etyki Wschodu. Wiazato si¢ to oczywiscie z analiza — a jeszcze czesciej
krytyka — prawa karmana i proba uzasadnienia aktow wolnej woli. Czym ma by¢
trzecie pojecie — ,,koniecznos$¢” — bedg si¢ starata wykazaé pod koniec rozwazan.

W tym miejscu nalezy — oczywiscie bardzo ogolnie — przywotaé podstawowe
prawa zarowno porzadkujace, jak 1 determinujace obraz swiata przedstawionego. Na
gruncie indyjskim sa to poj¢cia karmana i dharmy, a zwlaszcza jej szczegdlnej od-
miany — swadharmy. Prawo karmana moze by¢ rozumiane uniwersalnie, gdy abstra-
hujemy od indyjskiego kontekstu kulturowego, ale tez weziej, kiedy trzymamy si¢
ortodoksyjnej wyktadni braminskiej. Koncepcja dharmy jest o wiele mocniej zwiaza-
na z kontekstem kulturowym, a samo pojecie determinizmu — jak bedg si¢ starata to
pokaza¢ — ujawnia takze swdj niejednoznaczny charakter. Przywolajmy zatem w tym
kontekscie pojecia karmana i dharmy, uwypuklajac z jednej strony ich wydzwigk
deterministyczny, a z drugiej strony wskazujac na te czynniki, ktére moga 6w deter-
minizm przekraczac.

Prawo karmana, jak wiadomo, rozumiane klasycznie, dziala wedlug mechani-
zmu satkarjawady, zgodnie z ktérym skutek immanentnie tkwi w swojej przyczy-
nie’. Prawo karmana mozemy interpretowa¢ zarowno jako prawo przyrody, jak i jego
wyktadni¢ etyczng — przyjeta we wszystkich klasycznych systemach filozoficznych
ireligijnych wyrostych w Indiach. W tradycji indyjskiej ksztattowato si¢ ono w okre-
sie Upaniszad, gdzie rozpatrywano je wiasnie w tych dwodch aspektach: fizykalnym
i moralnym®*. Fizykalny charakter prawa karmana jest do§wiadczany empirycznie
— kiedy si¢ skaleczymy, to pojawia si¢ rana i odczuwamy bol; po zazyciu odpo-
wiedniego lekarstwa odzyskujemy zdrowie; kiedy nacis$niemy klawisz fortepianu,

3 Na marginesie nalezy przypomnie¢, iz takze w tych systemach, ktore nie uwzglgdniaja satkarja-
wady, lecz przyjmuja prawo asatkarjawady, na przyktad njaja, waiseszika czy mimansa, rowniez spoty-
kamy analogiczne procesy objasniane poprzez pojgcia adriszty czy apurwy. W tym kontekscie mozna
si¢ zastanowi¢ nad samym pojgciem apirva — ,,nowa”, ,,wczesniej nieuczyniona”. Czy mozna apurwe
rozpatrywaé jako nowy rezultat czyndw w tym znaczeniu, iz jest to co$ dodanego do automatycznego
pojawiania si¢ skutku? I czy wtedy intencjonalne, majace wydzwigk etyczny dziatanie dodaje owa wias-
nie warto$¢ naddana, nowa?

4 Doswiadczywszy $wiatdw zdobywanych przez dziatanie (karman),

Bramin winien osiagna¢ stan braku przywiazania,

Gdy?z tego, co niestworzone, dziataniem zdoby¢ nie mozna (Mundaka 1.2.12).
(Cytaty z upaniszad w przekladzie wlasnym, wedtug wydania Upaniszady, Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakow 2004).
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wydobywa si¢ dzwigk; jezeli widzimy ciemne chmury, to spodziewamy si¢, iz z nich
spadnie deszcz; jezeli zasadzimy ziarno i bedziemy je odpowiednio pielggnowac, to
wyda owoce; jezeli w mrozny dzien zatozymy cieply sweter, nie bedziemy odczu-
wac¢ zimna. Tak rozumiane prawo okreslane jest w mysli indyjskiej terminem kriya
— czyn, dzialanie.

Pojecie kriji jest szersze od pojgcia prawa karmana; mozna powiedzie¢, iz karman
zawiera si¢ w kriya. Czlowiek wedrujacy w sansarze jest bytem psychofizycznym,;
wiele funkcji jego ciata podlega prawom fizyki, na ktoére on sam nie ma wptywu, albo
jest on bardzo ograniczony — w tym sensie przejawia si¢ deterministyczny wydzwigk
kriji’. Ale jak ucza klasyczne teksty tradycji indyjskiej, mozna mie¢ wptyw na dalsze
formowanie si¢ karmana, a jak to si¢ dzieje 1 w jaki sposob jest mozliwe — to wlasnie
przedmiot naszych rozwazan. Zatem pojecie kriya nie jest pojeciem czysto metafi-
zycznym, pojecie karmana za$ juz tak. Mozna powiedzie¢, iz przyczyna karmiczna
jest metafizycznym objasnieniem tego cierpienia i niesprawiedliwosci w zyciu, na
ktore nauka, czyli empiria, nie znalazta zadowalajacego wyjasnienia. To, co nie jest
mozliwe do wytlumaczenia empirycznie, thumaczy si¢ metafizycznie. Wydaje sig, iz
jest to uniwersalna — cho¢ rzadko wprost wypowiadana — konstatacja wielu syste-
mow filozoficznych, prawdziwa nie tylko na gruncie indyjskim.

Przy fizykalnym aspekcie prawa karmana w wigkszosci wypadkow jest mozliwe
wskazanie, jakie przyczyny i warunki wywotuja dane skutki. Sytuacja jest o wiele
bardziej skomplikowana wtedy, gdy rozpatrujemy prawo karmana jako prawo o cha-
rakterze etycznym. Najbardziej ogélna wyktadnia wydaje si¢ oczywista. Czyny cnot-
liwe (sadhu, punya, sukrta) owocuja doznaniami przyjemnymi, rezultat za§ czynow
grzesznych (asadhu, papa, duskrta) jest doswiadczany jako pelen cierpien, uciaz-
liwosci, niedogodnosci — duhkha. Ale gdy rozpatrywano te mechanizmy bardziej
szczegotowo, zaczely pojawiacd si¢ coraz bardziej skomplikowane problemy.

Zasadniczo w Upaniszadach uwazano, iz wszystkie czyny prowadza do ciagte-
go wedrowania w sansarze, czyli wlasciwie wszystkie sa uciazliwe. W Chandogji
wprost czytamy, iz zardwno sukrta, jak i duskrta sa ostatecznie papmana — zle,
grzeszne®. Rowniez Brihadaranjaka méwi, iz samo wcielenie jest ztem’. Jest to wy-
ktadnia, z ktorej w sposdb jednoznaczny wynika, iz zadne dziatanie nie prowadzi do
mokszy — wyzwolenie osiaga si¢ tylko dzigki wiedzy. PdZniejsze szkoly, zwlaszcza
wedanty, szeroko dyskutowaty ten problem i wskutek tych dyskusji dochodzily do
roznych rozwigzan. Wedlug Bhaskary karman petni funkcj¢ pomocnicza, cho¢ samo
ztoze karmiczne nie zostaje zupetnie odrzucone w momencie wyzwolenia. Dlatego

> Bowiem nikt nie moze bez przerwy w bezczynie trwac,
Kazdy, nawet wbrew swoim pragnieniom, dziata, gdyz z natury to jego wyptywa (Bhagawadgita
3.5). (Cytaty z Gity w przektadzie wlasnym, wedtug wydania Bhagawadgita. Piesn Czcigodnego
Pana, przet. M. Kudelska, Oficyna Literacka, Krakow 1995).
¢ Atman to grobla, granica oddzielajaca $wiaty,
Nie przekracza jej dzien ni noc, staros¢ ni $§mier¢,
Ani smutek, ani dobre i zte czyny,
Wszystkie zte czyny cofaja si¢ przed nia,
Dlatego $wiat Brahmy jest wolny od grzechu (Chandogja 8.4.1).
7 Czlowiek, rodzac si¢ i przyjmujac ciato, taczy si¢ z grzechami,
Gdy odchodzi, to umierajac, grzech porzuca (Brihadaranjaka 4.3.8).
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Bhaskara jest nazywany wyznawca doktryny o spdjnosci i wzajemnym uzupetnianiu
si¢ karmana i wiedzy — jiianakarmasamuccaya. Ramanudza takze przyjmuje wza-
jemne wspomaganie si¢ wiedzy i dziatania, lecz twierdzi, iz do ostatecznego pozna-
nia prowadzi tylko wiedza. Wiedzg¢ rozumie jednak inaczej niz adwaitysci; dla niego
wiedza to akt wielbienia — upasana. Uwaza, iz nalezy wypelnia¢ czyny obowiazko-
we — nityakarman — jako niezbgdne na drodze wyzwolenia. Tak wykonywane czyny
zadowalajq I$ware, a [Swara w zamian obdarza czciciela taskg jako czynnikiem nie-
zbgdnym do osiagnigcia wyzwolenia. Wallabha jest zwolennikiem koncepcji, ze do
wyzwolenia potrzeba zarowno wiedzy, jak i czynu. Wedlug niego czyny niezbedne
to te, ktére nie sg inicjowane pragnieniem pozadanego skutku. Jest to koncepcja po-
dobna do zaprezentowanej w Bhagawadgicie. Z kolei Sankara prezentuje wyktadnie
zblizona do tej, ktora zostata przedstawiona w przywolanych powyzej Upaniszadach.
Ostateczne wyzwolenie jest wynikiem tylko i wytacznie wiedzy o brahmanie, a nie
jakiegokolwiek dziatania. Dziatanie jednak oczyszcza umyst i umozliwia pojawienie
si¢ w tak przygotowanym umysle wiedzy wyzwalajacej. Sankara objasnia, ze kiedy
pojawia si¢ armajfiana, niepotrzebne sa juz zadne Srodki pomocnicze. Lecz karman
jest niezbedny, by taka wiedza mogta si¢ pojawic. Jest to dominujaca koncepcja wy-
stepujaca w klasycznych Upaniszadach® i w odwotujacej sie do nich adwaicie.

Zaleznosci miedzy czynem a wiedza to jedna grupa zagadnien, w ktérych obrebie
dyskutowano problemy zwigzane z prawem karmana. Inny problem, jaki si¢ tutaj
pojawial, dotyczyt warunkowania przez karman przysztych wcielen. Czy jeden kar-
man jest przyczyng jednego wcielenia, czy tez rozktada sie na wiele wcielen oraz czy
liczny karman tworzy wiele wcielen, czy wytwarza tylko jedno? Zagadnienie to jest
rozpatrywane miedzy innymi przez Wjase w jego komentarzu do Jogasutr Patandza-
lego (2.13)°. Wjasa, po przeanalizowaniu problemu, odrzuca kilka mozliwosci i jako
wlasciwg przyjmuje nastepujaca wyktadnig:

Pozostaje zatem przyjaé, ze (stad, tasmat) roznorodny zbidr (nagromadzenie, pracaya)
ztoza karmanéw dobrych (punya) i ztych (apunya), utworzony pomigdzy narodzinami
i $miercia, utrzymany jest w stanie, w ktorym jedne sa podporzadkowane drugim jako
glownym, [ze] jednym impulsem (praghattaka) przejawia si¢ jako zgon (marana), ze-
spolony (scalony) sprawia tylko pojedyncze wcielenie (narodziny). A wcielenie to osiaga
okres zycia (ayus) przez ten sam karman. W tym samym okresie zycia dzigki temu same-
mu karmanowi powstaje [odpowiednie] doznanie (bhoga)'’.

Tak wigc precyzyjniej jest mowi¢ nie o karmanie, lecz o ztozu karmicznym —
skomplikowanym, zlozonym kompleksie, w ktérym réznorodne czynniki wptywa-

8 Ten, od ktorego stowa wraz z umystem uciekaja, nawet go nie osiagajac,

Ten, kto wie, iz brahman jest blogoscia, nie Igka si¢ niczego,

I jego zaprawdg ta mysl nie zadrecza:

,,Czemuz to uczynitem dobrze, a czemuz to uczynitem zle?”

Ten, ktory rozpoznat dobro oraz zto, on atmana uwalnia,

Tylko taki cztowiek atmana uwalnia,

Ktory rozpoznat zarowno dobro, jak i zto! (Taittirija 2.9).
° Klasyczna joga indyjska, Jogasutry przypisywane Patandzalemu i Jogabhaszja, czyli komentarz do

Jogasutr przypisywane Wjasie, przet. L. Cyboran, Panstwowe Wydawnictwo Naukowe, Warszawa 1986.

10 Ibidem, s. 75.
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ja na roznorodne formy skladajace si¢ na strukture, jaka jest ostatecznie bytowanie
w sansarze. Dalej Wjasa pisze, iz zwykla §wiadomos¢ jest podobna do poplatanej
sieci usianej wszedzie wezlami utworzonymi z wczesniejszych doznan i doswiad-
czen. A jak wiadomo, kazde kolejne — zwykte, nie jogiczne — dziatanie coraz mocnie;j
zaciska te wezly 1 powoduje, iz sa coraz trudniejsze do odplatania.

Objasnienie tego jednego problemu nie rozwigzywato wszystkich niejasnosci
zwigzanych z interpretacja procesow karmicznych, gdyz natychmiast pojawialy si¢
kolejne. W jaki sposdéb formuje si¢ ztoze karmiczne, czy tylko dobre czyny lacza si¢
z dobrymi, a zte ze ztymi, czy tworza cos$ na podobienstwo amalgamatu? Czy wszyst-
kie skutki manifestujg si¢ od razu, czy wymaga to okreslonych warunkéw, a jezeli
tak, to jakich? Jaka jest w tym kontekscie natura czasu i miejsca, w ktérych mani-
festuja si¢ skutki? Udzielenie wyczerpujacych odpowiedzi na te i podobne pytania
wymaga odrgbnego, obszernego opracowania, w tym miejscu tylko je zaznaczam.
Z tak formutowanych pytan wynika podstawowe, wspolne zatozenie. Kazde dziata-
nie musi przynies¢ okreslony skutek, a nawet wigcej — skutek jest juz immanentnie
zawarty w swojej przyczynie. W tym sensie powinna to by¢ mocna interpretacja
deterministyczna. Ale przeciez nawet zwykle, codzienne doswiadczenie uczy nas,
iz wiele naszych dziatan nie przynosi skutkow od razu, a czasem stajemy w obliczu
wydarzen, ktére mozna by okresli¢ jako przypadkowe, bez przyczyny. Taka interpre-
tacja podobnych sytuacji wiazataby si¢ z odrzuceniem prawa karmana jako prawa
absolutnego 1 uniwersalnego — co jest na gruncie ortodoksyjnych systeméw bramin-
skich niedopuszczalne.

Najprostszym rozwiazaniem tego dylematu bylo odrdznienie dwdch grup przy-
czyn: ,,widocznych”, ,,zauwazalnych” (drstajanmavedaniya) oraz ,niewidocznych”
(adrstajanmavedaniya) [JS 2.12, 2.22]. Dzigki temu rozrdéznieniu mozna objasnié
przyjmowanie koncepcji sansary — te niewidoczne przyczyny musiaty zosta¢ zainicjo-
wane w poprzednich wcieleniach. W tym zwtaszcza kontekscie uwidacznia sig fakt,
iz to, czego nie mozna uzasadni¢ empirycznie, uzasadnia si¢ metafizycznie. W ten
sposob systemy indyjskie probuja nie tyle uzasadnié, usprawiedliwié, ile raczej ob-
jasni¢ cierpienie, ktore uwazamy za niczym niezawinione, czy szczgscie, dla ktdrego
zaistnienia nie widzimy powoddéw. Prawo karmana, rozumiane jako prawo etyczne,
jest prawem zakorzenionym w wymiarze transcendentnym. To sprawia, iZ nasze co-
dzienne dziatania wspdtuczestnicza w uniwersalnym, szerszym porzadku. Bez przy-
jecia etyki zakorzenionej w wymiarze norm transcendentnych mogliby$Smy odrzucié
wszelkie zasady 1 nakazy postgpowania w ortodoksyjnej tradycji indyjskiej — tradycji,
ktdra nie przyjmuje nie tylko Boga Stworcy, ale takze $cisle zhierarchizowanych in-
stytucji kaptanskich czy prawnych. Takie wtasnie odrzucenie gwarancji praw trans-
cendentnych jest wspdlne wspdtczesnym koncepcjom redukcjonistycznym.

Nawet jednak przyjecie istnienia niewidocznych przyczyn — przyczyn zaistnia-
lych w poprzednich wcieleniach czy skutkéw manifestujacych si¢ w kolejnych zy-
wotach — nie rozwiazuje wszystkiego. I tu oczywiscie pojawia si¢ kolejny problem,
w poszczegolnych szkotach roznie rozwiazywany. Jezeli kazde dziatanie musi da¢
okreslony skutek, to w wyniku pozytywnych dziatan powinni$§my uzyskaé coraz bar-
dziej pozytywnie nacechowane zloze karmiczne, coraz bardziej sprzyjajace wcielenie.
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Mimo to, wedlug wyktadni wigkszosci szkot, nie uwalniamy si¢ w ten sposéb od
samego karmana, co najwyzej bytujemy w szczesliwych swiatach niebianskich. We-
dtug wigkszosci ortodoksyjnych szkét braminskich ostateczne wyzwolenie, wyrwanie
si¢ z kregu sansary, jest rozumiane jako przekroczenie prawa karmana, czyli jakby
W pewnym sensie zaprzeczenie prawom determinujacym. I tu rowniez pojawialy sie
rozne proby rozwigzan tego problemu. Jak dziata¢, aby dziatanie nie powodowato ko-
nieczno$ci dalszego dziatania, cho¢by rozumianego jako czynne odbieranie nagrody?
W wielu szkotach, jak wiadomo, przyjmowano, iz moksze uzyskuje si¢ nie w wyniku
gromadzenia pozytywnego karmana, lecz w wyniku wiedzy wyzwalajacej, wgladu
w prawdziwg nature rzeczywistosci. Pojawiajg si¢ tu okreslenia: drsti, anu-bhava.
Pojecia te wskazuja, iz cho¢ proces wyzwolenia jest aktem, czyli ostatecznie aktyw-
noscig, to owa aktywnos¢ jest istotowo inna niz dziatania skutkujace nawarstwia-
niem si¢ ztoza karmicznego. Wedanta za$ powiada, iz anubhava zalezy jedynie od
Jjhaanavarniyakarman — szczegdlnego karmana wynikajacego z poznania rzeczywisto-
$ci absolutnej, nie zas od darsanavarniyakarman — karmana zwigzanego z doswiad-
czeniem, gtdéwnie empirycznym, czy vedaniyakarman — karmana odpowiedzialnego
za jako$¢ doznan, a wynikajacego z réznorodnosci poprzedniego doznawania.

Jak wiadomo, najbardziej zainteresowana objasnieniem natury anubhawy byta
adwaitawedanta. Jej wyktadnia — gdy odwotamy si¢ przede wszystkim do samych
przedstawicieli tej szkoty, a nie p6zniejszych komentatordw — jest bardzo ortodoksyj-
na. Odrozniali oni bowiem doswiadczenie osobiste od Swiadectwa Wed, przypisujac
bezbtednos¢ jedynie temu drugiemu — dos§wiadczenie osobiste jest o tyle miarodajne,
o ile jest niesprzeczne z przekazem sruti'’.

I wlasnie tak zadane pytania o to, jak poznawaé, aby to poznanie byto absolutnie
bezposrednie, niczym niezaposredniczone, oraz dyskusje, jak dziataé, ,,nie dziatajac”,
przewijaty si¢ we wszystkich soteriologiach indyjskich. Bhagawadgita proponuje tu
droge uczynkéw bezinteresownych niskamakarmamarga'. Najbardziej popularna

11 Wadaspati Misra, komentator Sankary, prébuje wyjasnié, jak i dlaczego $wiadectwo Wed episte-
mologicznie przewyzsza ludzkie, osobiste rodzaje $wiadomosci, takie jak anubhawa lub pratjaksza oraz
dlaczego swiadectwo Wed jest nawet bardziej bezposrednie. Kazdy, kto doswiadczyt lub uswiadomit so-
bie wprost jakie$ obiekty lub znaczenia, musi zwerbalizowac lub wyrazi¢ to, co wie, musi tez powierzy¢
swoja wiedze wlasnej pamieci. Jak sam Sankara powiada we fragmencie skomentowanym z kolei przez
Wacaspatiego: powaga nauk wywiedzionych z ludzkich do$wiadczen bedzie oddzielona od ich zrodta,
tj. momentu rzeczywistego doswiadczania przez «przypominanie sobie przez mowigcego», tj. osobeg,
ktéra je wyraza. Z drugiej strony w Wedach wystowienie znaczacych soteriologicznie tresci dokonuje si¢
bezposrednio i pierwszorzgdnie, a nie na podstawie, czy za posrednictwem, percepcji lub przypomnie-
nia”. W. Halbfass, Indie i Europa. Préba porozumienia na gruncie filozoficznym, przet. M. Nowakowska,
R. Piotrowski, Wydawnictwo Akademickie Dialog, Warszawa 2008, s. 590.

12 Kazdy czyn nie bedacy ofiarg jest przyczyna niewoli na tym $wiecie,

Przeto bezinteresownie i wolny od przywiazan, wypetniaj swe powinnosci, synu Kunti
(Bhagawadgita 3.9).

Albowiem on, wyrzekajac si¢ przywigzania do owocoéw czynu,

Jest pogodny, nie szuka w niczym oparcia, a czyny spetnia tak, jakby nic nie czynit.

Ten, ktory wolny od pozadan, ktory opanowat swoja §wiadomosé, jak i siebie samego, ktory
wyrzekt si¢ wszystkiego, co posiadat,

W czynie jedynie cialem obecny; ten, ktory tak postepuje zta nie popetnia. [...]

Czyn czlowieka wyzwolonego, ktory przywiazania wszelkie porzucit,
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interpretacja tej drogi jest powszechnie znana — gdy znamy nature rzeczywistosci,
dzialamy zgodnie z odwiecznym porzadkiem dlatego, ze taka jest natura rzeczy, a nie
dlatego, iz oczekujemy za swe czyny jakiejkolwiek nagrody. Ale przygladnijmy si¢
tez mechanizmowi tego dziatania. Schemat prawa satkarjawady moze przedstawiaé
si¢ dwojako. Bedzie to tancuch przyczyna — skutek, gdy rozpatrujemy mechanizm
kriya, albo ciag intencja — przyczyna (— intencja) — skutek, gdy rozpatrujemy
karmana jako prawo etyczne. Intencja nie tylko poprzedza dziatanie, ale takze jest
nieodtaczna od catego procesu; niejako caly czas w tym procesie tkwi. To intencja
inicjuje caly proces i nadaje swoiste cechy zar6wno przyczynie, jak i skutkowi. Fi-
zykalnego prawa: przyczyna — skutek — przyczyna — skutek nie jesteSmy w stanie
rozerwac, ale mozemy przepracowac jego rozwinieta, etyczng forme. Intencja etycz-
na jest elementem dodanym i to wtasnie warto$¢ etyczna jest czyms, co moze owo
prawo przekroczy¢. Wydaje sie, iz to, co jest dodane, ,,dodatkowe”, mozna odjac, nie
naruszajac catego fizykalnego mechanizmu. Ale to ,,odjecie” bedzie jednak w pew-
nym sensie przerwaniem calego procesu. Odpowiednie dziatanie etyczne jest tym
dzialaniem, ktore zdaje si¢ mie¢ sit¢ przekraczania — wydawatoby si¢ nicubtaganych
— praw fizykalnych.

Zndéw jednak przedstawienie propozycji rozwiazania jednego problemu wiaze si¢
z powstaniem kolejnych watpliwosci. Jezeli wyzwolenie osiaga si¢ jedynie w wyniku
wiedzy, to czy 6w moment jest tozsamy z momentem $mierci? Jezeli odpowiemy
na to pytanie zdecydowanie twierdzaco, moze to oznaczaé, iz ktokolwiek osiagnie
wyzwolenie, nie moze si¢ tg wiedza juz z nikim podzieli¢. Kim w takim razie bylby
nauczyciel duchowy — guru, jaka miatby legitymacj¢ do tego, aby wskazywaé ucz-
niom wiasciwg droge do uzyskania mokszy? I czy wiedzg o naturze mokszy, atmana,
brahmana mozemy czerpacé tylko z przekazu $ruti, czy tylko sabda jest jedynym auto-
rytatywnym zrédtem wiedzy o rzeczywistosci transcendentnej? Mamy wszak w tra-
dycji indyjskiej przekazy o zyjacych swigtych, nauczycielach duchowych — czyz nie
tak traktuje si¢ Budde, Dzine Mahawirg czy wieszczow upaniszadowych? Jezeli wiec
przyjmuje si¢ istnienie wyzwolonych za zycia, to jak wytlumaczy¢, iz funkcjonuja
oni w ciele, ograniczeni ciatem? Rownoczesnie przeciez teksty, cho¢by upaniszado-
we, uznaja samo wcielenie za zto. Jak w zacytowanej powyzej Chandogji (8.4.1),
w ktorej twierdzi sig, ze zardéwno dobre, jak i1 zte czyny sa ostatecznie niepozadane;
zarO6wno sukrta, jak 1 duskrta sa ztem — papmana.

Pewnym rozwiazaniem tego problemu jest wyszczegolnianie réznych rodzajow
karmana. Zasadniczo wyroznia si¢ dwie grupy: saficitakarman — karman zebrany
i prarabdhakarman — karman rozpoczety. Podtypem sancita moze by¢ jeszcze aga-
min — przychodzacy. Do grupy sancita naleza wyniki wszystkich czynéw popetnio-
nych zaréwno w tym, jak i w poprzednich wcieleniach; skutki tych dziatan mani-
festuja si¢ na rézne sposoby. Wzmianki o tego rodzaju karmanie znajdujg si¢ juz
w Upaniszadach czy w Bhagawadgicie", lecz sam mechanizm manifestowania si¢

Madroéci si¢ oddal, a czynnosci wypelnia jak ofiary, tylko taki czyn zanika zupetnie
(Bhagawadgita 4. 20-23).

13 A gdy $ciagnie mu si¢ opaske i powie:
,»Tam jest kraj Gandharoéw, w tamtym kierunku wedruj”,

Publikacja objeta prawami autorskimi. Wszelkie prawa zastrzezone. Kopiowanie i rozpowszechnianie zabronione



120 Marta Kudelska

skutkéw sancita moze zosta¢ w wyniku specjalnych procedur rozpoznany, przepra-
cowany i zneutralizowany. Z kolei czyn typu prarabdha jest odpowiedzialny gltéwnie
za tworzenie ciata fizycznego i podlega prawom fizykalnym. Wiedza nie neutralizuje
skutkow prarabdhakarmana, musi si¢ on w naturalnym procesie wyczerpa¢'*. Wiaze
si¢ to z przeswiadczeniem, iz prawo karmana, zwlaszcza gdy rozumiemy je w jego
aspekcie fizykalnym, bardziej determinuje aktywnosci i los cztowieka niz jego sub-
telniejszy aspekt etyczny. Ale méwimy tu tylko o takiej sytuacji, gdy inne warto-
$ci karmiczne albo si¢ juz wyczerpaty, albo sg bliskie wyczerpania, gdyz subtelny
poktad karmiczny, cho¢ niewidoczny, jest jednak w catej wedrowce sansarycznej
glebszy i trudniejszy do przepracowania, takze w procedurach jogicznych. Cztowiek
wyzwolony, mimo ze wciaz jest rdwniez postrzegany w swej formie fizycznej, pozo-
staje poza dziataniem karmana. Wyraznie moéwi o tym Sankhjakarika®, a jak stwier-
dza zacytowana powyzej Taittirija (2.9), wyzwolony nie ma dylematow etycznych
(sadhu, papa). Wiele picknych opisow dziwanmukty — ,,wyzwolonego za zycia” —
przytacza Bhagawadgita's.

Jak widzimy, prawo karmana moze zosta¢ przekroczone w wyniku wiedzy po-
przedzonej odpowiednim dzialaniem etycznym. To jest bardzo mocna teza systemow
indyjskich — wiedza wyzwalajaca nie pojawia si¢ u osoby grzesznej, splamione;j. Tyl-
ko osoba o ugruntowanej, wtasciwej postawie etycznej moze rozpozna¢ prawdziwg
natur¢ rzeczywistosci, gdyz — jak widzieliSmy — prawo karmana to réwniez prawo
fizykalne, ktére mozna interpretowaé jako mocne prawo deterministyczne, a tylko

Wtedy on, bedac jeszcze uczonym i madrym cztowiekiem,

Rozpytujac si¢ po wsiach o drogg, do kraju Gandharéw dotrze.

Podobnie cztowiek, ktory tu, na swiecie ma nauczyciela, wie:

,-Tak dtugo si¢ bede btakal, az si¢ nie wyzwolg!

Dopiero stad odejde” (Chandogja 6.14.2).

Tak jak ogien w palenisku drewno spalajac w popiot je obraca,

Tak ogien madrosci, ArdZzuno, w popiot zamienia wszystkie uczynki (Bhagawadgita 4.37).

Ten, kto rozpoznat ducha, jak i natur¢ wraz z jej cechami,

On cho¢ dziata nie rodzi si¢ wigcej (Bhagawadgita 13.23).

W wyniku osiagnigcia poznania bezposredniego (samyagjiiana),

Cnota i dalsze [dyspozycje $wiadomosci intuicyjnej, tj. bhawy]

Nie wywieraja [juz] skutku.

Cialto uzywane [przez puruszg] zyje nadal na mocy [wczesniej utrwalonych]

Dyspozycyjnych tworéw swiadomosci (samskara),

Podobnie jak [dalej obraca si¢ raz wprawione w ruch] koto garncarskie.

Wraz z wycofaniem si¢ prakriti po wypetnieniu przez nig swojego celu,

[purusza] oddzielajac si¢ od ciata [zarowno grubomaterialnego, jak i subtelnego]

Osiaga wyzwolenie (kaivalya) catkowite i ostateczne. (Sankhjakarika 67-68, przet. M. Jakubczak
[w:] Filozofia Wschodu, wybor tekstow, red. M. Kudelska, Wydawnictwo Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakow 2002.

Mgdrzec tak samo patrzy na uczonego, pokornego bramina,

Na kroweg, psa, stonia, a nawet tego, ktéry migsem psoéw si¢ odzywia (Bhagawadgita 5.18).
Ten, ktory taki sam dla przyjaciot i kolegéw, dla wrogoéw, jak i nieznajomych, dla bezdomnych,
nieprzychylnych i dla krewnych.

Dla szlachetnych, a nawet grzesznikow, tego umyst nad innymi goéruje (Bhagawadgita 6.9).
Umyst cztowieka zjednoczonego z brahmanem staje si¢ zyczliwy, nic go nie zasmuca, ani
niczego nie pozada,

Taki sam dla kazdego, taki cztowiek osiaga stan najwyzszego mi oddania (Bhagawadgita 18.54).
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wlasciwa intencja prowadzaca do wlasciwego etycznego dziatania oraz wiedza o rze-
czywisto$ci moze 6w determinizm przekroczy¢. Czy to oznacza, iz Swiat w istocie
ma natur¢ Prawdy 1 Dobra? Odpowiedz wedant sagunicznych, w tym takze Gity, jest
jak najbardziej twierdzaca, gdyz rzeczywistos¢, zwlaszcza ta, ktérej doswiadczamy,
jest z natury aksjologiczna. Zrozumienie i dziatanie w mys$l tych warto$ci przekracza
determinizm. Cztowiek dziata w ograniczonych warunkach, ale w kazdej sytuacji ma
mozliwos¢ zdecydowania, czy wybrac, jak przedstawia to Katha, przyjemniejsze —
prejas, czy wlasciwsze — srejas. Medrzec wybiera zawsze to, co wlasciwe, co zgodne
z odwiecznymi prawami natury, co podtrzymuje harmoni¢ wszech§wiata i ostatecz-
nie prowadzi do przekroczenia wszelkich ograniczen. Jak pisze Strézewski: ,,Gdy-
by jej (wolnosci) nie bylo, nie moglibysmy sie do zdeterminowan w zaden sposdb
ustosunkowaé”!’. Tym zatem, co pozwala przekroczy¢ deterministyczny wydzwiek
prawa karmana, jest przyjecie odpowiedniej postawy etycznej. Dziatanie etyczne
oparte na intencji jest dzialaniem przynoszacym warto$¢ dodatnia, t¢ wartos¢, ktora
ma moc przekroczenia ograniczen, a wigc w pewnym sensie zanegowania determi-
nizmu.

Co bedzie oznacza¢ konieczno$¢ i co z trzecim transcendentalne: Pigknem? Przy-
wotajmy tutaj koncepcje dharmy, drugie poza karmanem kluczowe pojecie wskazu-
jace zarowno na porzadek, jak i zdeterminowanie obrazu $wiata przedstawionego.
Dharma ma wiele znaczen, ale wedlug wyktadni Gity oznacza przede wszystkim
powinnos¢, obowiazek. Dharma rozumiana jako powinnos$¢ podkresla determini-
styczny wydzwigk prawa karmana. Prezentowane w tym miejscu rozwazania nie
starajq si¢ przedstawic¢ tych poje¢ w wymiarze uniwersalnym, lecz w odwotaniu do
ortodoksyjnej wyktadni braminskiej. W ten wlasnie sposob mozna odczyta¢ nazwe
miejsca, na ktérym odbywa si¢ akcja Gity: Dharmakszetra, Kurukszetra. Pole, w kto-
rym dharma moze si¢ w pelni zamanifestowacé, to pole Kuru bedace w istocie polem
przodkéw wszystkich hinduséw. Wedtug ortodoksow braminskich prawo karmana
mozna przekroczy¢, przestrzegajac dharmy, ale jedynie w Bharatawarszy — na te-
renie panstwa Bharatow. Na marginesie tej doktryny mozna zaznaczy¢, iz thuma-
czy ona formulowany przez tradycje zakaz opuszczania Indii, przekraczania morza
itd. Tylko ci, ktérzy przynaleza do systemu dajacego z racji urodzenia mozliwosé
przestrzegania dharmy, a wlasciwie swadharmy, powinnosci zwigzanej z przynalez-
noscia do danej warstwy spolecznej (varnasramadharma), moga osiagnaé moksze.
Warnasramadharme mozna tez rozumie¢ jako rozmaite postaci karmicznej odpfaty,
a nawet jako etapy na drodze do ostatecznego wyzwolenia, gdyz, jak wiadomo, nie-
ktérzy czotowi mysliciele indyjscy uwazali, iz wyzwolenie mozna osiagnaé tylko we
wecieleniu me¢zczyzny z warny braminskiej; inni muszg pokornie przestrzega¢ swojej
dharmy i liczy¢ na przyszte, bardziej sprzyjajace wyzwoleniu wcielenie. Urodzenie
si¢ w warnie braminskiej nie gwarantuje jednak uzyskania mokszy, jest tylko pew-
nym dharmicznym potencjatem. W ten sposdb wigc zostaje tutaj zgltadzony deter-
minizm, ale pojawia si¢ tez inne przestanie — o ktérym za chwilg powiem — nakazu
realizowania w pelni swojego potencjatu. Urodzenie si¢ poza systemem warnowym
moze by¢ postrzegane jako kara z poprzedniego wcielenia, na przyklad za mieszanie

17 'Wt. Strozewski, op.cit., s. 50.

Publikacja objeta prawami autorskimi. Wszelkie prawa zastrzezone. Kopiowanie i rozpowszechnianie zabronione



122 Marta Kudelska

warn'®. Poza tym systemem karman dziata automatycznie, czyli — wedlug powyzszej
wyktadni — zawsze wigze swoimi skutkami. Tylko Bharatawarsza rozumiana jako
karmabhiimi — ,,pole karmana” — jest rejonem, w ktorym w pelni mozna odnalez¢é
swoje miejsce zardwno w spoteczenstwie, jak i w §wiecie, i w ten sposdb zrealizowaé
swoj karmiczny oraz dharmiczny potencjal.

Wtasciwie wypetniana dharma podtrzymuje optymalny porzadek $wiata przed-
stawionego, ktory jest odwzorowaniem pierwotnej harmonii, a takie wlasnie dziata-
nie prowadzi do wyzwolenia, czyli przekroczenia wymiaru dharmy i osiggnigcia mo-
kszy. I tu pojawia si¢ kolejny paradoks. Jezeli nalezy dziata¢ zgodnie ze swadharma,
gdyz to podtrzymuje §wiat w istnieniu, to czy etyczne jest jej przekraczanie? Czy to
rowniez oznacza, iz w szczegolnych przypadkach — gdy uznamy jaka$ racje wyz-
sza za wazniejszg — mozna odgrywac role nie dla nas przeznaczone, ze w pewnych
sytuacjach nie nalezy dziala¢ zgodnie z purusartha i svadharma? Czy to oznacza,
iz w imi¢ dobrych intencji, na przyklad niezabijania, jak tego chce ArdZzuna, moz-
na przerwa¢ 6w nieubtagany tancuch? Odpowiedz Bhagawadgity jest zdecydowa-
nie negatywna. Wlasciwe dziatanie to dziatanie zgodne z wlasng swadharma, swoja
powinnoscia stanowa 1 wyznaczong przez nig rola w spoteczenstwie, oraz dziatanie
odpowiednie w danej sytuacji do danego etapu zycia — purusartha. Ardzuna chce
porzuci¢ powinnosci kszatriji 1 zosta¢ sannjasinem, gdyz ta postawa wydaje mu si¢
bardziej pozyteczna i szlachetna, ale wyglaszajac taki manifest, udowadnia, iz jesz-
cze nie jest wiedzacym, ze jeszcze nie jest sannjasinem. Obranie zatem przezen tej
drogi bytoby btedem i nie tylko nie przyczynitoby si¢ do jego przysztej pomysinosci,
ale takze mogloby go narazi¢ na wielki grzech.

W XI ksiedze Bhagawadgity Kriszna objawia ArdZzunie swa kosmiczna, boska
postaé. Uzmystawia mu, iz dziatania jednego cztowieka nie maja wplywu na losy ca-
lego swiata. Losy i ksztatt catego §wiata sq wypadkowa zt6z karmicznych wszystkich
czujacych istot. Kriszna, jako wszechwiedzacy, zna ciagi przyczynowo-skutkowe
wszelkich dziatan i wie, na jaki obraz wszech§wiata si¢ one wspélnie sktadaja. Swiat
taki, jakim go doswiadczamy, wytonit si¢ — wedtug najbardziej kulturowotwoérczego
mitu kosmogonicznego o Puruszy — ze stanu pierwotnej harmonii. W Bhagawadgicie
Kriszna, jako posta¢ absolutu, jest utozsamiany zaré6wno z brahmanem, jak i Pu-
rusza', a gdy jest dos$wiadczany w wizji mistycznej, 6w stan pierwotnej harmonii
jest nie tylko najdoskonalszy, ale takze najpickniejszy?’. Wedtug nakazéw sruti, po-
twierdzanych przez Bhagawadgite, kazde nasze dzialanie ma si¢ odnosi¢ do owej
pierwotnej harmonii.

18 Gdy r6d upada, zanikaja odwieczne rodowe zwyczaje,

Gdy prawo zanika, caty rdd pograza si¢ w stanie nieprawosci. [...]

Przez wystepki zabdjcow rodu i z przyczyny kast pomieszania,

Ging wieczne prawa rodowe i prawa kastowe (Bhagawadgita 1. 40-43).

Lecz ponad nimi jest istno$¢ nazywana Najwyzszym Duchem,

On, przenikajac trzy $wiaty, podtrzymuje je, to jest Wieczny Pan.

Ja przekraczam to, co przemijajace, Jestem ponad tym, co niezmienne,

Ja jestem slawiony w swiecie i w Wedach jako Najwyzszy Purusza (Bhagawadgita 15. 17-18).
Spoéjrz na te ksztalty ré6znorodne a zachwycajace, ktorych nikt przed toba nie ujrzat.

Dzi$ tu, w tym miejscu, spdjrz na swiat caly, na to co si¢ porusza i co nieruchome;

Wszystko, co pragniesz ujrze¢, Gudakeso, w moim tkwi ciele (Bhagawadgita 11. 6-7).

19
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Przywotajmy tu jeszcze starszy tekst wedyjski. Wedlug Puruszasukty odprawia-
nie ofiar, majacych odwzorowaé kosmogonig, staje si¢ obowiazkiem cztowieka.
Ofiara jest konieczna do podtrzymywania §wiata, a obowiazkiem czlowieka jest da-
zenie do przywrdcenia pierwotnej harmonii. T¢ pierwotng harmoni¢ mozna odwzo-
rowywac¢, dzialajac zgodnie ze swoimi powinnosciami, ze swoja dharma. W tym
kontekscie wyraznie wida¢, na czym polega dharma rozumiana jako powinnos¢; ta
powinnos¢ jest wlasciwie koniecznoscia — obowiagzkiem cztowieka wiedzacego, nie
tyle nawet wobec siebie, ile wobec §wiata. Jak Kriszna thumaczy ArdZunie, niewypet-
nienie przez niego przypisanych mu powinnosci wprawdzie nie zmieni loséw bitwy
— metaforycznego obrazu wszech§wiata — ale moze zmieni¢ jego wlasne potozenie.
Niedopetnienie przez Ardzung jego swadharmy moze mie¢ dla niego samego bardzo
negatywne konsekwencje karmiczne. Wolnos¢ nie polega na tym, ze dziata si¢ we-
dlug indywidualnych, osobistych pobudek, ale ze dostosowuje si¢ swoje dziatanie
do harmonijnego dziania si¢ $wiata. W tym aspekcie wyktadnia Bhagawadgity jest
bardzo podobna do stoicyzmu. Wynikajace z wiedzy o rzeczywistosci dziatanie jest
dzialaniem wolnym, ale i koniecznym. To wiasnie jest przekroczenie indywidual-
nych determinizmow; wtedy rzeczywisto$¢ ukazuje si¢ w swej totalnosci jako dosko-
nata i pigkna. I taka rzeczywistos¢ w kosmicznej wizji ukazuje Kriszna Ardzunie?!.

Jezeli makrokosmos jest odzwierciedleniem mikrokosmosu, to czlowiek, prze-
ksztatcajac samego siebie, moze przeksztatcaé rzeczywistos¢. To ,,moze” zmienia
si¢ na ,,powinien”. W taki tez sposéb mozna odczyta¢ nauke, jaka Kriszna udziela
Ardzunie*. Odpowiednie ustosunkowanie si¢ do rzeczywistosci i do wartosci, jakie
jej przyshuguja, rozpoczyna si¢ w momencie ich rozpoznania®®. Wtedy tez uwidacz-
nia si¢ koniecznos¢ ich realizowania, a rzeczywistos¢ okazuje si¢ w petni prawdziwa,
dobra i pigkna®.

2l O niezliczonych twarzach i oczach, w wielu wspaniatych postaciach,

Przybrany w boskie klejnoty, dzierzacy boska bron.

Odziany jest w boskie szaty i z kwiatow wite wience, a ciata jego namaszczone boskimi
olejkami i wonnosciami,

Wszystko to cudowne w blasku o$lepiajacym, nieskonczonym, a twarze jego zwrdcone
we wszystkie strony.

I gdyby tysiac stonc naraz zajasniato, to moze ich blask

Bytby podobny temu, jakim jasniat ten wspaniaty duch (Bhagawadgita 11. 10-12).

A gdy nasi przodkowie, wyzwolenia wciaz pragnacy, prawdg t¢ poznali, nadal dziatali;
Wigc i ty petni swa powinnos¢, tak jak to czynili przodkowie w starozytnych czasach
(Bhagawadgita 4.15).

Najwyzsze szczgscie jest udzialem tego jogina, ktorego umyst jest peten spokoju,

od namigtnosci wolny i nieskazony;

Taki whasnie jogin faczy si¢ z brahmanem.

W taki wlasnie sposob utrzymujac w harmonii swego ducha, jogin od grzechu wszelkiego wolny,
Z tatwoscia kontakt z brahmanem i wieczne szczgscie osiaga (Bhagawadgita 6. 27-28).
Ty$ ojcem $wiata, tego co si¢ porusza, i tego co nieruchome, Ty$ najczcigodniejszym
nauczycielem, Tobie nikt nie jest rowny,

Kt6z w trzech swiatach moglby ci¢ przewyzszy¢, Panie, Twdj majestat jest niezrownany
(Bhagawadgita 11. 43).

T¢ ma postad, tak trudng do ujrzenia, ty tylko zobaczytes,

A przeciez nawet bogowie wciaz pragnag ksztalt ten oglada¢ (Bhagawadgita 11. 52).
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