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Marzenna Jakubczak

Joga w Bhagawadgicie - jedna czy wiele metod
wiodgcych do wyzwolenia?

Bhagawadgita (Bhagavadgita)' stanowi jedno z najczesciej komentowanych
i najchetniej tumaczonych na jezyki nowozytne dziet mysli indyjskiej?. Ten utwér,
liczacy 700 strof podzielonych na XVIII lekcji, jest epizodem wiaczonym do VI
ksiggi wielkiego eposu Mahabharata (Mahabharata)’, ktérego powstanie przypada
na okres migdzy IV w. p.ne. alV w. ne. Wraz z Mokszadharmq (Moksadharma-
parvan), nalezaca do tego samego eposu, BHG uwazana jest przez wielu badaczy
za jedno z pierwszych pism dokumentujacych przedklasyczng faz¢ rozwoju filozofii
Jogi. Gita stanowi $miata prébe syntezy bodaj wszystkich popularnych w czasach
jej powstawania tradycji jogicznych. Realizacja ambicji redaktoréw BHG, zmie-
rzajacych do uspdjnienia braminskich i nieortodoksyjnych watkéw filozoficzno-

' Refleksje zawarte w niniejszym artykule sq owocem lektury sanskryckiego oryginatu Bhagawadgity
(dalej Gita lub BHG) i przemysles, dla ktérych wazng inspiracj¢ stanowilo seminarium prowadzone
przez prof. Joanng Sachse w Krakowie w latach 1998-2001 oraz we Wroclawiu w latach 2003-2004.
Cytaty z BHG, o ile nie zaznaczono inaczej, pochodza z Bhagawadgita czyli Piesr Pana, przel. J. Sachse,
Wroctaw 1988. W artykule przyjeto generalnie spolszczony zapis terminéw sanskryckich oddajacy w przy-
blizeniu wartos¢ fonetyczna stéw. Przy pierwszym wystapieniu terminu (najczg$ciej w nawiasie) zastoso-
wana zostala tzw. transliteracja naukowa, ktéra zawiera znaki diakrytyczne bedace odpowiednikami san-
skryckich liter wystepujacych w alfabecie dewanagari.

* Sposrod kilkudziesigeiu przektadéw z oryginalu i streszczer tego dziela na jezyk angielski wymieni¢ wy-
pada przynajmniej thumaczenie Ch. Wilkinsa (1789), K.T. Telanga (1882), R. Garbe (1905), F. Edgertona
(1925), Sri Aurobindo (1938), S. Radhakrishnana (1948), Nataraja Guru (1961) czy R.C. Zaehnera (1969).
W roku 2006 wydane zostaty w USA kolejne dwa przekiady L. Patton i G. M. Schweiga. W jezyku pol-
skim opublikowano dotychczas kilka przekiadéw i parafraz Bhagawadgity, m.in. S. Michalskiego (1910),
B. Olszewskiego (1910), W. (l,%% Sachse (1988), M. Kudelskiej (1995) i A. Rucinskiej (2002).

* Mahabharata (dalej MBH) skiada si¢ 2 okoto 100 000 strof. Kazda ze strof, zwana $loka, zapisana jest w
dwu szesnastosylabowych lub w czterech o$miosylabowych wierszach. To czgsto stosowane w indyjskiej
literaturze dydaktycznej, metrum, tworzac przejrzysty i melodyjny rytm, sprzyjato zapewne pamigciowe-
mu przyswojeniu tekstu. Por. H. Watkéwska, Wstep [do:] Bhagawadgita..., s. LXXIV. L

Joga w Bhagawadgicie.. 159

-religijnych, wymagata dokonania redefinicji kluczowych dla dwezesnej mysli in-
dyjskiej pojgé, takich jak ofiara (yajfia), asceza (tapas) czy wyrzeczenie (samnyasa).
Przedstawiona w Gicie nowa interpretacja tradycyjnych pojeé, przepojona duchem ro-
dzacego si¢ hinduizmu, stuzy¢ miata skonstruowaniu metaforycznego, symbolicznego
Jjezyka, ktorym z réznych punktow widzenia mogta zostaé opisana uniwersalna $ciezka
wyzwolenia (moksa) z cierpienia (dlﬁrha) i koniecznosci odradzania (samsara), wyma-
gajaca nalezytego spetnienia przypisanych nam powinnosci moralnych (dharma).

Osnowg calego utworu jest dialog filozoficzno-religijny migdzy mistrzem
i uczniem, ktérego celem jest rozwiktanie dylematu etycznego, z jakim zmaga sie
gléwny bohater — wojownik z rodu Pandu, potomek wielkich Bharatéw, mieszkan-
cow Indii. Nauka udzielana przez boga Kriszng rozdartemu wewngtrznie Ardzunie
(Arjuna), ktéry waha si¢ przed podj¢ciem bratobjczej walki w stusznej sprawie,
ukazana zostata w wielu odstonach, wyjawiona na réznych poziomach wtajemnicze-
nia i przekazana j¢zykiem zrozumiatym dla kazdego. To wia$nie sugestywna metafo-
ryka i jasno$¢ wyktadu pozwolita na wiaczenie do wielkiego eposu, przeznaczonego
dla szerokich rzesz spofeczenistwa, filozoficznych pouczen Kriszny, ktére najwy-
razniej nie budzity obaw braminéw o nadmierng ezoterycznos¢, cechujaca zwykle
pisma poswigcone podobnej problematyce, spisywane przez wspélnoty ascetyczne.

Wnhikliwa analiza struktury i tresci tego dzieta prowokuje wiele pytan. Jednym
z najczgdciej stawianych jest pytanie o spojnos¢ koncepcji wyzwolenia (moksa) pre-
zentowanej w BHG. Najistotniejsza w tym kontekscie wydaje si¢ kwestia wielosci
zalecanych przez Kriszng $ciezek rozwoju duchowego (marga). Czy liczne, wyja-
s$niane w kolejnych ksiggach metody prowadzace do mokszy stanowia opcjonalne,
alternatywne, konkurencyjne czy wrecz wykluczajace sig $ciezki? Czy mozna wy-
znaczy¢ migdzy nimi wyrazne zalezno$ci badz hierarchi¢? Szukajac odpowiedzi na
te pytania, badacze Gity przyjmuja na ogét jedna z dwoch perspektyw metodologicz-
nych: diachroniczng lub synchroniczna®. Jak si¢ wydaje, juz sam dob6r podstawo-
wej perspektywy badawczej i przyjecie zatozen wstgpnych przez nig implikowanych
przesadza w istotny sposob wyniki podejmowanych analiz. Wedtug Radhakrishnana,
gtéwnym kryterium dzielacym badaczy na sceptycznie nastawionych wobec mozli-
wosci uspéjnienia filozoficznego przekazu Gity oraz przekonanych o jej wewngtrz-
nej koherentnosci jest pochodzenie kulturowe: uczeni hinduskiego pochodzenia po-
wszechnie uwazaja, iz rgka wytrawnego autora lub redaktora w dziele tym stopione
zostaty elementy pierwotnie niezgodne, podczas gdy orientalisci zachodni doszukuja,
sig uparcie sladéw poprawek i poznych uzupekien, ktére w ich przekonaniu czynia
BHG zlepkiem znakomitych, cho¢ przeczacych sobie fragmentéws.

* Uzyte tu okreslenia ,diachroniczna” (gr. chrénos — czas oraz did — polprzez), czyli porzadkujaca po-
szczegblne warstwy tekstu wedlug czasu ich powstania i dodania do dzieta zasadniczego, oraz ,syn-
chroniczna™ (gr. synchronos — wspélezesny, réwnoczesny) czy raczej synchronizujaca lub uzgadniajaca
poszezegblne warstwy dzieta, wprowadzone zostaly przez autorke niniejszego artykutu jako pojecia robo-
sygnalizujace charakter podstawowych strategii badawczych stosowanych przy analizie BHG.
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Perspektywa diachroniczna

W tym ujeciu Gita uwazana jest za nie w pelni udang probe hinduistycznej czy
tez braminskiej syntezy gtownych watkéw duchowosci indyjskiej, w ktdrej elementy
rytualizmu, bedacego osig kultury wedyjskiej, mieszaja si¢ z ideami pochodzacymi
z tradycji ascetycznej i jogicznej, zapoczatkowanej prawdopodobnie jeszcze w cza-
sach przedaryjskich, czyli przed 1500 r. p.n.e. W opinii zwolennikéw tej perspekty-
wy synteza tradycji sankhji i jogi dokonana w BHG, ze wzgledu na diugi, siggajacy
kilku stuleci okres powstawania dzieta i zbiorowe autorstwo, nie osiagneta ostatecz-
nie postaci systematycznego wyktadu, a doszukiwanie si¢ w Gicie spdjnego i kohe-
rentnego stanowiska filozoficznego skazane jest na niepowodzenie.

Akceptujac generalnie t¢ perspektywe, dos¢ ostrozna opini¢ glosi Surendranath
Dasgupta, ktory podkresla, iz Gity nie nalezy traktowa¢ jako systemu filozoficznego,
gdyz dzieto to stanowi jedynie podregcznik wiasciwego postgpowania i odnoszenia
si¢ do rzeczywistos$ci przez pryzmat mistycznej wigzi z Bogiem, samowyrzeczenia,
poboznosci, przyjaznej i peinej pokory postawy wobec $wiata®. Do pogladu tego
przychylaja si¢ takze pdzniejsi thumacze i interpretatorzy BHG, m.in. Juan Mascard’
czy Georg Feuerstein®, ktérzy widza w Gicie przede wszystkim ,,poemat duchowy™.

Inni badacze, mimo iz dostrzegaja poetyckos¢ dzieta, staraja si¢ ujawni¢ jego gleb-
szy sens i wykaza¢ filozoficzng sp6jnos¢. Tym samym wpisuja si¢ raczej w synchronicz-
ny, nie za$ diachroniczny paradygmat interpretacyjny. I tak, Radhakrishnan zauwaza, iz
w BHG panuje ,romantyczny pétmrok, usidlajacy wyobrazni¢ i sprzyjajacy wywota-
niu wzniostego nastroju u jednostek majacych nastawienie religijne i polegajacych na
dogmatach”. Zaraz potem dodaje jednak, iz ,,nastawiony krytycznie intelekt pracowaé
musi nad nia [BHG] ostroznie, zanim uda mu si¢ wyciagna¢ z niej konsekwentny sys-
tem”. Podobnie uwaza Franklin Edgerton, ktéry przyznajac, ze Gita jest raczej dzielem
poetyckim, mistycznym i religijnym niz logicznym i filozoficznym, a préby ujednoli-
cenia gloszonych przez nia, nierzadko sprzecznych nauk zadaja gwalt duchowi dziela,
jednoczesnie prezentuje interpretacje BHG, w ktorej milczaco zaklada jej jednos¢™.

Za pioniera skrajnie rygorystycznej wersji perspektywy diachronicznej uznaé
mozna, jak sadze, Richarda Garbego, ktéry w obszernym opracowaniu przekfadu
Gity dobitnie podkresla jej tresciowa i stylistyczna niejednolito$é. W konsekwencji
wydziela z pierwotnego tekstu BHG, przeniknigtego — jak twierdzi — duchem teizmu,
pozniejsze dodatki, ktore uznaje za pozostajace pod wplywem panteizmu, a wigc
sprzeczne zrdzennym przestaniem poematu'. Tak stanowcze krytyczne podejscie

¢ S. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, t. 11, Cambridge 1965, s. 534.

7 J. Mascaré, The Bhagavad Gita, Harmondsworth 1962, s. 23.

* G. Feuerstein, /ntroduction to the Bhagavad Gta. Its Philosophy and Cultural Setting, London 1974, s. 39.
* S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska..., s. 493, przyp. 39.

' Por. The Bhagavad Gita, przet. i oprac. F. Edgerton. t. I, Harvard Press 1944, s. XI.

"' Die Bhagavadgita, aus dem Sanskrit ibersetzt mit einer Einleitung iiber ihre urspriinglische Gestalt,
ihre Lehren und ihr Alter, przel. i oprac. R. Garbe, Leipzig: Haessel 1905.
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Garbego do BHG wywotato w srodowisku indologéw falg¢ goracych dyskusji'.
Za kontynuatora tej samej strategii badawczej uzna¢ nalezy Mislava Jezicia, ktory
zaklada, iz badanie tekstu Gity polega przede wszystkim na $ledzeniu historycznych
interpolacji, wyodrgbnianiu i zestawianiu kolejnych warstw dzieta, przemawiajacych
za jego synkretycznym i eklektycznym charakterem®. Analizie tego rodzaju towa-
rzyszy przewaznie niechgé do dopatrywania si¢ glebszych, symbolicznych znaczen
kluczowych terminéw, ktore pozwolitoby na zharmonizowanie sensu fragmentéw
literalnie niespdjnych.

Krétko méwiac, perspektywa diachroniczna stuzy uwypukleniu wielosci kon-
kurujacych ze soba $ciezek jogicznych. Dokonane w BHG uzgodnienie poszcze-
gélnych metod rozwoju duchowego uznawane jest tu za niepeine czy raczej pro-
wizoryczne i powierzchowne, osiagnigte kosztem zmiany pierwotnego, znanego
skadinad historycznego znaczenia kardynalnych pojeé¢ poszczegélnych tradycji.
Zrédlem owych pierwotnych znaczen jest literatura wedyjska, giownie upanisza-
dowa, oraz pozniejsze teksty klasycznych systemow filozofii indyjskiej (darsa-
na), zwlaszcza pisma sankhji i jogi. Nieuchronnym skutkiem zastosowania dia-
chronicznej metody badania tekstu BHG wydaje si¢ zatem przyjecie tezy o wie-
loéci konkurujacych za soba i najczeéciej nie dajacych sig¢ ostatecznie pogodzié
metod jogicznych.

Perspektywa synchroniczna

Przyjecie perspektywy synchronicznej oznacza uznanie Gity za $wiadomie skon-
struowang calo$¢, starannie przemyslana i dojrzata koncepcyjnie, ktora stanowi uda-
na synteze uzgadniajaca poszczegdlne warstwy wiaczone do poematu w kolejnych
fazach jego redagowania. Mimo niewatpliwych znamion synkretyzmu i ztozonej pod
wzgledem historycznym struktury, dzieto to prezentuje spéjna wizje $wiata. Przyjecie
zalozenia o homogenicznosci BHG wynika najczesciej z przekonania, iz dhugi okres
powstawania dzieta pozwolit na jego wielokrotna i wielostronna weryfikacje¢ oraz
wypracowanie — dzigki zbiorowemu wysitkowi kolejnych pokolen redaktoréw =05
wej jakosci, bedacej udang synteza najwazniejszych watkow ﬁlozoﬁczno-rehglj-'
nych, ktére pojawily sie Indiach przed IV w. n.e. Zwolennik metody diachronicznej
uznalby zapewne, iz tak diugi okres powstawania utworu rodzi raczej ryzyko namno-
zenia wewnetrznych sprzecznosci, niz zwiastuje skuteczng ich eliminacje. N}emme;
jednak badacze opowiadajacy si¢ za ujgciem synchronicznym podkreslaja, iz BHG

2 Debate tg referuje m.in. M. Wintemitz, Geschichte der Indischen Literatur, t. 111, Stuttgart 1920, s. 627 i n.
13 M. Jezié, Textual Layers of the Bhagavadgita as Traces of Indian Cultural History, [w:] Sanskrit and
World Culture. Proceedings of the Fourth World Sanskrit Conference, Berlin 1986, s. 629-638. W Polsce
metode tg stosuje réwniez Przemyslaw Szczurek, por. np. Brahmanirvana versus nirvana (nibbana). Some
Remarks on the Polemics with Buddhism in the Bhagavadgita, ,Cracow Indological Studies™ 2004, nr 4/5,
s. 547-575.
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zawdzigeza swoj autorytet wlasnie owej nadzwyczajnej otwartoei i koncepcyjnej
»pojemnosci” oraz temu, ze ocalata nieskazona partykularnymi, sekciarskimi skfon-
nosciami jej licznych wspétautoréw czy wspotredaktorow.

Perspektywa synchroniczna wydaje sig bliska m.in. R.C. Zaehnerowi, ktéry przy-
znaje, ze w miarg wezytywania si¢ w tekst BHG odnosi coraz silniejsze wrazenie jed-
nolitosci dzieta, cho¢ nie podejmuje szczegélnego wysitku, aby na stronach swojego
opracowania wrazenie to uzasadni¢'. Bardziej dociekliwe i analityczne podejscie
do tekstu cechuje polska thumaczke Joanng Sachse, ktéra opiera swoje wnioski na
wnikliwej analizie dzieta, skupiajac si¢ na interpretacji kluczowych termin6w Gity.
Wedtlug niej, wieloznacznos¢ sanskryckich poje¢, takich jak yoga, atman, brahman
czy yajia, zostala wyzyskana przez autora-redaktora tekstu w sposob mistrzowski,
za$wiadczajac o jego filozoficznej dojrzatosci, nie za$ niekonsekwencji lub niekom-
petencji. Wieloznacznos¢ ta czyni jednak dziefo praktycznie nieprzettumaczalnym,
gdyz zaden jego przekiad nie jest w stanie zachowa¢ paralelnych plaszczyzn znacze-
niowych. Tlumacz Gity odda¢ moze tylko pierwsza, dostowna warstwe utworu. Stad
kazdy przeklad — zapewnia autorka najlepszego polskiego tlumaczenia BHG — jesli
ma by¢ w ogole czytelny, musi byé obciazony komentarzem, komentarz natomiast
w spos6b nieunikniony ,,skazony” jest indywidualnym odczytaniem utworu przez
komentujacego's.

Interpretacja poje¢ poszczegolnych Sciezek jogicznych w duchu Gity prowadzi do
ukazania ich wspéizaleznosci. Analiza BHG podjgta z perspektywy synchronicznej
pozwala tak zrekonstruowaé prezentowang ustami Kriszny nauke, aby poszczegélne
metody jogi okazaly si¢ ostatecznie komplementarne, mimo pozornych literalnych
sprzeczno$ci. W tym ujgciu mozna wigc méwic o jednej ztozonej metodzie, ktéra ze-
spala wszystkie Sciezki i traktuje je jako kolejne etapy badZ dopetniajace sie aspekty
tego samego procesu. W dalszej czgéei artykutu przedstawig propozycie interpretaci
kwestii wielosci metod Gity, przyjmujac za wyjsciowa perspektywe synchroniczna.
W kolejnych punktach oméwig najwazniejsze z metod zalecanych przez boga Kriszng
Ardzunie, wzdragajacemu si¢ przed podjgciem dramatycznej decyzji: wkroczy¢ na
pole bitwy (kuruksetra)'® i podja¢ walke, pozostajac w zgodnie ze swym obowiaz-
kiem (svadharma), a zarazem podnies¢ reke na bliskich sercu kuzynéw Kaurawéw,
ktérzy zagarngli tron nalezny Pandawom, reprezentowanym przez Ardzung, czy tez
zaniecha¢ walki, unikajac popenienia czynéw uwazanych za niskie, choé zgodne
z obowiazkiem, i oddali¢ si¢ do lasu, aby wies¢ dalej skromne Zzycie ascety i jogina?

" Por. The Bhagavadgita with Commentary based on the Original Sources, przet. i oprac. R.C. Zaehner,
Oxford 1969, s. 2.

'* ). Sachse, Ze studiéw nad Bhagawadgitq, Wroclaw 1988, s. 7.

' Pojgcie ,,pola bitwy” (kuruksetra), na ktérym dojéé ma do rozstrzygajacego starcia migdzy Kaurawami
i Pandawami, mozna odczyta¢ takze symbolicznie jako pole naszego zycia, gdzie toczg si¢ wszystkie
walki — tak zewnetrzne, jak i wewnetrzne — gdzie jedni odnosza zwycigstwo, a drudzy porazke i gdzie
przychodzi si¢ nam zmaga¢ samemu z soba. Radhakrishnan utozsamia kszetr¢ z miejscem, gdzie ma
si¢ dokonaé rozpoznanie prawdziwej natury podmiotu, wi j i niezmiennej Jazni. S. Radhakrishnan,
Filozofia indyjska..., s. 496.
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1. Sankhja i joga
Pojecia sankhji i jogi po raz pierwszy pojawiaja si¢ w BHG 11.39, kiedy Kriszna
wyjawia Ardzunie nauk¢ dotyczaca jogi czynu (karmayoga):

11.39. Oto nauka, ktéra ci przedstawitem w teorii (samkhya).
Postuchaj jednak i tej, ktéra wyptywa z praktyki (yoga).

Przetozenie terminu ,,sankhja” jako ,teoria”, a ,joga” jako ,,praktyka” wydaje
si¢ w tym kontekscie trafne, choé¢ nie wynika bezposrednio z etymologii samych
poj¢¢. Niemniej przektad ten oddaje istotg obu terminéw i pozwala na podkreslenie
ich wspélnego odniesienia — praktyka i teoria nie wykluczaja si¢ wzajemnie, lecz
odnosza si¢ do jednej i tej samej nauki. A zatem nie stanowig one dwéch konkuru-
Jjacych ze soba metod, lecz raczej dwa sposoby opisu jednej zalecanej przez Gite
$ciezki wyzwolenia, tj. karmajogi. Wykiad sankhji, obejmujacy nominalnie cala
drugg ksigge BHG, uwzglednia takze punkt widzenia jogi, czyli praktyczng strone
metody. Centralnym pojeciem tej lekcji jest svadharma, czyli ,,wiasny obowiazek”
(BHG I1.31, 33). Zacytowang wyzej $loke poprzedza szereg argumentéw Kriszny,
ktérych celem jest przekonanie ucznia do podjecia czynu podyktowanego jego
wiasng dharma'’. Nauczyciel probuje wzbudzi¢ w Ardzunie motywacje, odwotujac
si¢ zaréwno do rycerskiego honoru, z ktérym nie licuje uchylanie si¢ od przypi-
sanych jego stanowi obowiazkdw, jak i do jego aspiracji religijnych. Niezaleznie
od tego, czy do spetnienia czynu popycha czlowieka pragnienie stawy, Igk przed
zniestawieniem, czy tez wola osiagnigcia niebianskiego szczgscia po $mierci — je-
dynym sposobem zdobycia upragnionego celu jest podjgcie stosownego dziatania.
Krétko méwiac, kto dziata, ten zmierza do celu, kto za§ wzdraga si¢ od spetniania
wiasnej powinnosci (svadharma), ten nic nie zyskuje i traci szans¢ na poprawe
wiasnego polozenia. Zgodnie z argumentacja Kriszny, przywodzaca na mysl styn-
ny zaktad Pascala'®, podejmujac czyn zyska¢ mozna wiele, za$ pozostajac w bez-
czynnosci, traci si¢ wszystko. Jesli zginiesz — zastuzysz na niebo, jesli zwycigzysz
— zakosztujesz ziemskiego dobra, poucza Kriszna w BHG I1.37.

' Terminu ,.dharma” pochodzi od sanskryckiego rdzenia dhr — ,dzierzyé”, ,trzymaé”. Jego znaczenie
obejmuje zaréwno: (1) prawo kosmiczne, prawo Natury; (2) zgodny z tradycja porzadek moralny i spo-
leczny odzwierciedlajacy prawo Natury; (3) obowiazek, powinnos¢ moralna jednostki wyznaczona jej
religia, pozycja spoleczng, pochodzeniem, picia, wiekiem etc.

'8 Pascal w swym zakladzie polozyt na szali wiar¢ w Boga, za$ w Gicie punktem wyjscia jest pytanif
o podjecie badz zaniechanie czynu wyznaczanego przez swadharme. Cechg wsp6lna obu argumentjacjl
jest uznanie, iz bez wzgledu na to, czy podejmowane dziatanie przyniesie upragniony owoc, akt wiary
dla Pascala oraz swadharmiczny czyn w przypadku Ardzuny, wydaja si¢ by¢ ze wszech miar ,,oplac.alnq
inwestycja”. Jesli Boga nie ma — powiada Pascal — postepujac tak, jakby istniat, nic nie tracimy, je.$I| zas
istnieje, zyskaé mozemy najwyzsza stawke — zbawienie. W przeciwnym razie, tj. odrzucajac wiarg W
Boga, nie mozemy liczy¢ na zadna nagrodg. Stwierdzenia Kriszny ze strof 11.32-37 opieraja si¢ analo-
gicznej argumentacji: jesli podjety czyn przyniesie Ardzunie oczekiwane zwycigstwo — zyska stawe, jesli
za$§ poniesie porazke na polu walki — zashuzy na niebo. Tymczasem zaniechanie czynu nie niesie z sobg
zadnej nadziei na poprawg wiasnej kondycji ani za zycia, ani po $mierci.
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W sloce 11.38 argumentacja wydaje si¢ przechodzi¢ na inny, subtelniejszy poziom.
Wezesniej do podjgcia czynu zachgca¢ nas miata jego bezwzgledna optacalnosé, ko-
rzy$¢, jaka przynosza karmiczne owoce' dobrze spetnionego obowiazku. Tym razem
Kriszna zaleca jedna miarg szacowa szczgécie i nieszczescie, zysk i strate, zwycigstwo
i klgske. Traktujac korzysci ptynace z podjetych dziatan na réwni ze stratami, uwalnia-
my si¢ od brzemienia karmicznego naszych uczynkéw. To wiasnie przestanie stanie sig
podstawowym motywem dalszych nauk dotyczacych karmajogi, czyli jogi czynu.

Wypada jeszcze zwr6ci¢ uwage na znaczaca pozycje strofki 11.39, méwiacej
o nauce Gity opisywanej z dwoch perspektyw. Z jednej strony dzieli ona ksigge II
na dwie mniej wigcej rowne sekcje poswigcone sankhji oraz jodze, z drugiej zas mo-
zemy ja uzna¢ za zapowiedz kolejnej III ksiggi traktujacej w catoéci o karmajodze.
Jednolity obraz metody jogi zostaje nieco zakiécony nawigzaniem do powyzszej
strofki pojawiajacym si¢ w kolejnej ksiedze.

111.3. Dwie sa drogi na tym $wiecie,

moéwitem o nich poprzednio, o Nieskazitelny!

Droga rozumowego dociekania prawdy (jfianayoga),

ktéra postgpuja zwolennicy rozwazan teoretycznych (samkhyanam),
oraz droga czynu (karmayoga),

przeznaczona dla ludzi czynu (yoginam).

W sloce tej przeprowadzona zostaje wyrazna dystynkcja miedzy dznanajoga
(jAanayoga), czyli joga poznania, praktykowana przez zwolennikéw szkoly sankhji,
a karmajoga, ktéra czgsto nazywana jest w Gicie po prostu joga. Sugeruje si¢ tu wy-
raznie odrgbnos$¢ obu metod. Warto zastanowic sig przy okazji nad znaczeniem pojecia
sankhji oraz szerszym kontekstem, w jakim pojawia si¢ ono w ksigdze III. Bezposrednio
po rozréznieniu na dzfiana- i karmajogg nastepuja cztery $loki IIL.4—7 krytykujace sta-
nowczo niepodejmowanie czynu i falszywie, zdaniem Gity, pojeta ascezg ograniczajaca
si¢ do zewngtrznego zaniechania czynu®. Kolejne strofki opiewaja zalety karmajogi.

Mozna zywi¢ uzasadnione przypuszczenie, iz rozrézniwszy metode aod b,
Kriszna prezentuje krotka charakterystyke obu drog w takiej kolejnosci, w jakiej
wezesniej zostaly przedstawione. Pierwsza ukazuje w jej najgorszym, skrajnym
i wypaczonym wydaniu (niejako ku przestrodze), drugg za$ zachwala jako jedyng
stuszna. Zwolennicy filozofii sankhji przedstawiani sa tu jako skrajni asceci, poszu-
kujacych wiedzy w stanie pozornej tylko, bo cielesnej bezczynnosci. Nowe $wiatlo
na kwestig relacji jogi i sankhji rzuca lektura ksiggi V. Czytamy tu, iz:

' Prawo karmana (od sanskr. kr — czynié, dziala¢) glosi, ze kazde moralnie warto$ciowane dzialanie
speinione przez dang jednostke w obecnym badz w poprzednich zy h przynosi nieuchronnie odplate
W postaci odpowiedniego doznania: przyjemnosci, w przypadku pozytywnie warto$ciowanych uczynkéw,
badz przykrosci, w przypadku czynéw wartosciowanych negatywnie. Owocem czy tez zlozem karmicz-
nym okreslone sq ,,$lady™ naszych dziatan, oczekujace na fenomenalizacj¢ w postaci adekwatnego dozna-
nia: wina — przykro$¢, zastuga — przyjemnosc.

* Taka wlasnie asceze, identyfikowana ze stanem inercji i powstrzymywania si¢ od spetnienia naleznego
czynu, okresla si¢ w ks. XVII asceza tamasowa, tj. podejmowang z niewlasciwa motywacja.
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V.4. Nie $wiatli mgzowie, lecz dzieci powiadaja,

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

zbiera plon obu.

V.5. Stan, do ktérego dochodza zwolennicy sankhji,
osiagaja i zwolennicy jogi.

Ten kto widzi, ze sankhja i joga s jednym,

widzi [prawdg].

Odmiennos¢ sciezek nie oznacza zatem ich wzajemne;j sprzecznosci. Cel, jakim
Jest wyzwolenie, moze zostaé osiagnigty zaréwno dzieki zastosowaniu jednej, jak
i drugiej metody, gdyz obie — o ile praktykuje si¢ je gorliwie i nie popada w skraj-
nosci — prowadza do petnego poznania rzeczywistosci czy tez poznania prawdy na
Jej temat (w zaleznosci od tego, czy przyjmiemy interpretacje realistyczna, czy tez
przychylimy si¢ do tezy idealizmu gnoseologicznego).

Poczatkowe dyskredytowanie przez Kriszng praktyk ascetycznych okazuje sie jedynie
zabiegiem pedagogicznym, ktéry uzasadniony jest aktualnym polozeniem Ardzuny*'.

V.2. 1 porzucenie i speinienie czynu,
obie te drogi zapewniajg wyzwolenie.
Z nich spetnienie czynu

wyzsze jest nad porzucenie czynu.

Cho¢ powstrzymanie si¢ od czynu jest rownie skuteczng metoda dazenia do
wyzwolenia, jak aktywne dziatanie, zapewne nie dla kazdego Sciezka ascezy jest
mozliwa do podjecia i wskazana. Zdaniem Kriszny, karman Ardzuny najwyrazniej
nie pozwala mu na pdjscie dhjanamarga, czyli $ciezkg poznania. Zanim dzielny wo-
Jjownik, potomek Pandu, bedzie mogt poswigci¢ sig catkowicie samotnej kontempla-
¢ji i zosta¢ wyrzeczenicem, tj. sannjasinem (samnyasin), czeka go jeszcze splacenie
wielu karmicznych dtugéw, zaciagnigtych w trakcie wezesniejszych zywot6w.

2. Karmajoga

Przyjrzyjmy si¢ teraz specyfice obu $ciezek, poczynajac od podstawowej defi-
nicji karmajogi z ksiggi drugiej. Istota tej metody jest samatva, czyli ,jednakos¢”,
~rownowaga”, ,takosamos¢”, pozwalajaca na zachowanie jednakowego stanu umy-
stu bez wzgledu na to, czy warunki zewnetrzne zdaja si¢ by¢ pomysine, czy tez
zupehnie niesprzyjajace. Kriszna zapewnia Ardzung, iz podjgcie czynu w stanie sa-
matwy, a wigc bez pragnienia lub Igku przed spodziewanymi owocami czynéw, nie
obciaza go juz nowym bagazem karmicznym.

* Mozliwos¢ takiej interpretacji $loki V.2 sugeruje J. Sachse w odno$nym przypisie na s. 61.
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11.47. Oddaj si¢ w stuzbg czynu,

ale nigdy jego owocow.

Niech nie kieruje toba owoc czynu!

Nie pograzaj si¢ jednak w bezczynnosci.

11.48. Ustalony w jodze (yogastha)

spetnij czyn bez przywiazania, Zdobywco Skarbu,

w powodzeniu jednaki i klesce.

Albowiem rownowaga jest joga (samatvam yoga ucyate).

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

11.49. Czyn stoi znacznie nizej

od dziatania podyktowanego przez rozum (buddhiyoga),
Zdobywco Skarbu.

Rozum niech wigc bedzie twa ucieczka!

Nieszczesni, ktorych do czynu sklania jego owoc!

Czy zatem buddhijoga pefni rol¢ nadrzedna wzgledem wyzej zdefiniowane;j i za-
lecanej przez Kriszng karmajogi? A moze jest ona innym okre$leniem wspomnianej
w III ksigdze dznanajogi, czyli jogi poznania? OdpowiedZ na pierwsze pytanie kry-
Jje wsobie czwarta ¢wiartka $loki I1.49. Ot6z ,.czynem” nazywane jest tu dziata-
nie ,podjete ze wzgledu na jego owoc”. Tak pojmowany czyn waloryzowany jest
»Znacznie nizej” niz czyn podyktowany przez buddhi, czyli rozum badz $wiadomosé
intuicyjna. Jesli za$ idzie o utozsamienie buddhijogi z dznanajoga, to trudno by na
nie przysta¢, gdyz pierwsza z metod prowadzi¢ ma do podjecia takiego dziatania,
ktére nie rodzi juz nowych karmicznych uwarunkowan, za$ celem drugiej jest bez-
posrednie dociekanie prawdy, ktore — jak przekonali$my si¢ w III ksiedze — zwiesé
nas moze na manowce Zle pojgtej ascezy, inercji i bezczynnosci. A zatem buddhijoga
okazuje si¢ raczej synonimem karmajogi badz tez okresleniem wstepnej jej fazy,
gdyz podjgcie czynu, do ktérego nawotuje boski woznica Ardzuny, zaklada wiedze
na temat natury czynu, czyli zdolnos¢ rozréznienia migdzy czynem niewlasciwym,
podjetym dla jego owocéw, a czynem whasciwym, tj. takim, ktéry nie pozostawia
skutkéw karmicznych?,

3. Dzfanajoga

Blizsze omowienie dznanajogi, czyli jogi poznania czy tez wiedzy, zawiera
ksigga IV. Znajdujemy tu wiele sformutowan $wiadczacych o tym, iz wiedzy przy-
pisywana jest kluczowa rola w procesie wyzwolenia. Stynne stwierdzenie z Santi-

* Organem, w ktérym, wedle tradycji ugruntowanej w literaturze indyjskiej, dokonuje sig akt rozroznie-
nia, jest wlasnie buddhi.
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parwy: karmana badhyate jantur vidyaya tu pramucyate®, wedle ktorego wiedza

stanowi antidotum na wigzy karmiczne, znajduje swoje dobitne potwierdzenie takze
w tekscie Gity.

IV.36. Nawet jesli sposrod wszystkich ztych

jestes najgorszym ztoczynca,

arkg wiedzy (jfiana) przeptyniesz nad wszelka nieprawoscia.

1V.37. Tak jak ogien

zmienia drwa w popi6t, Ardzuno,

tak i ogien wiedzy

obraca w popiot wszelkie uczynki.

1V.38. Nic nie ma na ziemi takiej mocy oczyszczenia jak wiedza [...].

Edgerton zwraca uwagg, iz w indyjskich spekulacjach jiigna generalnie pojmo-
wana byla jako podstawowy Srodek osiagnigcia wyzwolenia, podczas gdy wszyst-
kie pozostate metody uznawano za wtorne, pomocnicze, ktorych stosowanie moze
niekiedy wrecz przysfania¢ sam cel dazenia®™. Z ksiggi czwartej dowiadujemy sie
réwniez, w jaki spos6b osiagana jest owa wiedza wyzwalajaca.

1V.39. Wiedze¢ (jfiana) osiaga cztowiek pelen wiary (sraddhavan),
dla ktérego stanowi ona wartos¢ najwyzsza,

ten, kto zapanowat nad swymi zmystami.

A z chwila, gdy juz wiedzg osiagnie,

zaglebia si¢ w najdoskonalszej ciszy.

Warunkiem zdobycia wiedzy jest wiara (Sraddha), a wige ufno$¢ w wyzwalajaca
moc poznania, wyzbycie si¢ zwatpienia, a zarazem wytrwalos¢ i stato§¢ w dazeniu
do wiedzy. Czlowiek pelen wiary (Sraddhavan) to ten, ktéry kiadzie (dha) co$ na
sercu (hrd), a wigc czyni szczegolnie sobie bliskim i waznym. Tylko ci, dla ktérych
wiedza jest rzecza najblizsza sercu, moga ja w pelni posia$é. Watki zwigzane z wia-
ra i jej rola dla poznania rozwija szerzej ksigga XVIL Jak si¢ z niej dowiadujemy,
rodzaje wiary odzwierciedlajg trjgunowa® naturg $wiata.

XVII.2. Trojaka jest wiara ucielesnionych,
sattwiczna, radzasowa i tamasowa,
wyplywa z natury czlowieka.

B Santiparva, 240.7: ,,Wszystkie istoty zwigzane sa prawem karmana, a wyzwalane sa przez wiedzg”.
O kilku jeszcze innych fragmentach MBH wskazujacych na istotng rol¢ wiedzy w procesie wyzwolenia
wspomina S. Radhakrishnan, The Bhagavadgita, London 1956, s. 67.

¥ The Bhagavad Gita, s. 66.

* W systemie klasycznej sankhji i jogi guna jest kluczowym terminem technicznym, ktéry w zaleznosci
od kontekstu wystgpuje w jednym z kilku podstawowych znaczen: (1) element konstytutywny, substan-
cjalny ,watek™ (sanskr. ,ni¢", ,,pasmo”, ,,sznur”) rzeczywisto$ci przedmiotowej (prakrti); (2) sposob ist-
nienia niewyczerpanej i nieprzejawionej energii natury; (3) sfera ,,wtérna”, ,,podporzadkowana” (gauna)
glownej zasadzie bytu podmiotowego, tj. Jazni (purusa); (4) jako$¢, cecha, przymiot bytu, czynu badz
poznania, a w szczegolnosci walor moralny oraz jako§¢ doznania estetycznego. Szerzej nt. pojecia guny
por. M. Jakubczak, Guna, [w:) Powszechna encyklopedia filozofii, t. TV, Lublin 2003, s. 136-139.
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Postuchaj o niej.

XVIIL3. Wiara kazdego cztowieka, Bharato,
zgodna jest z jego sercem.

Cziowiek jest peten wiary

i taki jest, jaka jest jego wiara.

O tym, w jaki sposob dochodzi si¢ do wiedzy decyduje wiara, zjaka podej-
mowany jest trud jej poszukiwania. Charakter wiary wyplywa za$ bezposrednio
z wrodzonej natury cztowieka (svabhava) — sattwicznej, radzasowej badz tamaso-
wej, ktora determinuje rodzaj preferowanego pokarmu, sposéb skfadania ofiary oraz
typ uprawianej ascezy (BHG XVIL7). Najnizsza, tamasowa wiara pociaga za sobg
zte decyzje i szkodliwe uczynki, gdyz wszelkie dzialania podejmowane sa z nieod-
powiednia motywacja. Wiara radzasowa znamionuje uczynki nieszczere, spelniane
ze wzgledu na oczekiwany owoc czynu. Ten rodzaj wiary jest chwiejny i niestaty.
Najwyzsza odmiana wiary, przepojona sattwa, rodzi czyny prawe, a ofiary z niej wy-
plywajace spetniane s3 wedle wiasciwych regut.

4. Dhjangjoga

Osobna, niezwykle istotng kwesti¢ w jogicznej metodzie Gity stanowi dhjana-
joga (dhyanayoga), czyli $ciezka kontemplacji, omawiana szczegbélowo w ksiedze
VI. Sciezka ta w najwigkszym stopniu przypomina metode przedstawiong przez
Patandzalego w Jogasutrach (Yogasitra, ok. III w.)*, czyli w najstarszym zachowa-
nym traktacie systemu jogi klasycznej. Aby praktykowa¢ dhjanajoge, niezbedne jest
odosobnienie i fizyczne wrecz odseparowanie od §wiata, czyli rzeczywisto$ci sansa-
rycznej, ktéra rzadza rozmaite przejawy niewiedzy, takie jak pragnienie, nienawis¢
i gniew (kama — dvesa — krodha)¥'. Dzigki dhjanie (dhyana), tj. kontemplacyjnemu
skupieniu, nastgpuje ostateczne i nieodwracalne przerwanie laricucha zgubnych po-
wiazan, taczacego niewiedzg z czynem, a ten znow z kolejna manifestacja niewiedzy,
ktéra warunkuje dalsza wedrowka w sansarze: avidya — kama — karman — samsara.
Umyst jogina praktykujacego dhjang poréwnywany jest do nieruchomego ptomienia
w bezwietrznym miejscu (BHG VI.19). Opis natury jogicznej kontemplacji zawie-
rajg Sloki V1.20-23. Kontemplacja to stan, w ktérym jogin cieszy si¢ bezposrednim
wgladem w naturg atmana, czy tez wgladem w istote rzeczy, oraz bezgraniczna blo-
goscia, przewyzszajaca wszelkie szczgscie osiagane drogg zmystowa.

Moéwiac o dhjanie, nie sposéb pominaé kwestii ascezy (tapas). W strofach
XVIIL.14-19 znajdujemy charakterystyke réznych rodzajéw tapasu. Przywodzi ona

2 23l 1, b

% Por. Jogasutry przypisywane P: i Jog zja, czyli ke z do Jog przypisywany
Wjasie, [w:] Klasyczna joga indyjska. przel. i oprac. L. Cyboran, Warszawa 1986.

¥ BHG VL10: yogi yuiijit atmanam rahasi sthitah, ekaki yatacittatma, nirasir aparigrahah.
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na mysl opisane w Jogasutrach wstepne fazy stynnej osmioczlonowej Sciezki radza-
jogi (rajayoga), czyli jogi krélewskiej, a mianowicie zasady moralne (yama) i prak-
tyki ascetyczno-mistyczne (niyama)®. Gita wyréznia nastepujace rodzaje ascezy: 1)
asceze ciala, polegajaca na oddawaniu czci bogom, braminom i mistrzom duchowym,
na przestrzeganiu czystosci — w tym réwniez wstrzemigzliwosci piciowej — na uczci-
wosci i powstrzymaniu si¢ od wyrzadzania krzywdy; 2) ascezg stowa, oznaczajaca
mowe prawdziwg i przyjazna oraz recytowanie mantr; 3) ascez¢ umyshu, ktora pole-
ga na utrzymywaniu stanu zyczliwosci i wewngtrznej pogody oraz opanowaniu sa-
mego siebie. Tak rozumiana asceza uznawana jest za ascezg 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 srodek samodoskonalenia.
Przyjrzyjmy si¢ najbardziej krytycznym uwagom na temat ascezy i porzucenia czynu
w sensie zaniechania go.

I11.6. Kto zastyga w bezruchu

powsciagnawszy swe cztonki,

lecz w umysle tym pamigta o Swiecie zmystow,
o tym, pograzonym w zaslepieniu,

méwi sig, ze postgpuje fatszywie.

XVII1.5-6. Ludzie, ktérzy uprawiajg surowg ascezg,
niezgodng ze wskazaniami mej nauki,

falszywi i pyszni, pelni zadzy, namigtnosci i sity,
drecza nie§wiadomi

zespot sktadnikéw zawartych w ich ciatach,

a takze mnie, obecnego w ich wnetrzu.

Wiedz, ze ich przekonania godne sg asuréw.
XVIIL7. Nie godzi si¢ porzuca¢ czynu

bedacego obowiazkiem.

Zaniechanie takiego czynu

wynika bowiem z zaslepienia

i zwie si¢ zaniechaniem pod wplywem tamasu.

Z powyzszych uwag wywnioskowaé mozna, ze krytyce Gity podlega jedynie
zle praktykowana asceza, tj. po pierwsze, asceza falszywa, czyli realizowana tyl-
ko cieleénie, zewnetrznie; po drugie, asceza ekstremalna, przesadna, prowadzaca dp
wyniszczenia organizmu; po trzecie, podjeta przedwczesnie, tzn. zanim wyczerpie
si¢ energia karmiczna, ktéra wyznacza nam okreslone obowiazki, lub zanim nasze
ciato i umyst sa w stanie podjaé ten wzmozony wysitek. W tym ostatnim przypadku
mamy do czynienia raczej z samoudreczeniem niz z wyrzeczeniem. :

Dodatkowe wyjasnienie przyczyn ,.zlej ascezy” wynikajacej ze ,.zlej wiary”
znajdujemy w ksigdze XVIL Typy wiary, o ktérych juz wspominatam, skorelowane
sa z natura jednej z trzech gun. Dlatego ludzie o umystowosci poddanej wplywc?m
radzasu, bedacego synonimem aktywnosci, ruchu, zmiany, badz tez tamasu, znamio-

 Por. Jogasutry 11.29-32, [w:] Klasyczna joga..., s. 273-276.
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nujacego inercjg, ocigzatos¢, mrok, nie sa zdolni do podjecia $ciezki kontemplacyj-
nej, czyli dhjanajogi, w sposob nalezyty i rokujacy dobre rezultaty.

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

XVIL4. Ci, u ktorych przewaza sattwa,

skiadaja ofiary bogom.

Opanowani przez radzas — jakszom i rakszasom,
natomiast pozostali ludzie, peini tamasu,
skiadaja ofiary duszom zmartych

i zastgpom demondw.

XVILI19. A jesli kto$, na skutek blednej decyzji,
postepuje w sposob, ktory szkodzi jemu samemu
lub moze wyrzadzi¢ krzywde drugiej osobie,
wowczas przyjmuje sig,

Ze jest to asceza peina tamasu.

5. Bhaktijoga

Kroétka, zaledwie dwudziestostrofowa XII ksigga poswigcona bhaktijodze (bhak-
tiyoga)¥, czyli jodze milosci i oddania, koriczy przeglad $ciezek jogicznych, pod-
sumowujac zarazem dotychczasowe ustalenia. Ksigge te otwiera pytanie Ardzuny
o to, ktdrzy z praktykujacych poszczegdlne sciezki glgbiej poznali joge. Odpowiedz
Kriszny wydaje si¢ dos¢ przewrotna, cho¢ poczatkowo nie budzi raczej zaskoczenia.
W strofkach XII.2—4 za najdoskonalszych w jodze uznaje Kriszna kolejno: tych, kté-
rzy pograzeni bezustannie w jodze jego samego otaczaja najglebsza czcia: sraddhaya
parayopetas te me yuktatama matah; tych, ktorzy otaczaja czcig byt nieprzemijalny
i nieprzejawiony: ye tv aksaram anirdesyama vyaktam paryupasate; oraz tych, kt6-
rZy opanowawszy swoje zmysty, w kazdej sytuacji zachowujg réwnowage umysthu:
samniyamyendriyagramam sarvatra samabuddhayah; a zatem doskonato$¢ w jodze
osiagna¢ moga zaré6wno zwolennicy jogi oddania, czyli bhaktijogi, jak i podazajacy
Sciezka jogi poznania, czyli sankhja — badz dznanajogi, a takze ci, ktérzy zmierzaja
do wyzwolenia kierujac si¢ zasadami dhjanajogi. Warto przy okazji zwrdci¢ uwage,
ze owa ,,doskonatos¢ w jodze” (yuktatma), odnosi si¢ tu nie tyle do ktérejkolwiek
z metod, lecz do stanu wienczacego caly proces jogiczny — stanu wiedzy, wgladu. Ze
Slok XII.2-4 odnies¢ mozna wrazenie, iz Kriszna wymienia przedstawicieli poszcze-
g6lnych $ciezek, poczynajac od grupy najpelniej realizujacej ideat jogi. To pierwsze

29 Termin ,bhakti” od rdzenia bhaj, czyli ,ofiarowaé”, przelozyé tu mozna jako ,stuzenie Bogu”, ,mi-
losne przywigzanie do Boga”.
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odczucie wzmacnia sekwencja trzech $lok XII1.6-8, ktére nawotujg do praktykowa-
nia bhaktijogi i obiecuja rychte wyzwolenie tym, ktérzy ku Krisznie zwroca swe ser-
ca. O pewnej przewrotnosci wyktadu XII zdaje si¢ $wiadczy¢ strofka XIL.5. Powiada
si¢ tu mianowicie, iz dazenie do tego, co nieprzejawione (avyakta) wymaga od istot
cielesnych najwigkszego wysitku (adhikatara)®.

A zatem zalecana przez nauczyciela Ardzuny joga mitosci okazuje sig nie tyle
jedyna skuteczna czy tez najlepsza z mozliwych metod, ale raczej najtatwiejsza
z godnych polecenia. Za interpretacja ta przemawiaja kolejne trzy strofki XI1.9-11.
Kriszna poczatkowo poleca praktykujacemu trwate skupienie uwagi na przedmio-
cie czci. Jesli jednak zadanie to przekracza zdolnosci adepta jogi, radzi mu po-
przesta¢ na skupianiu §wiadomosci (abhyasa). Gdy takze i temu zadaniu nie moze
sprostaé wyznawca Kriszny, bog zaleca mu catkowite oddanie si¢ podczas spetnia-
nia uczynkéw (matkarmaparamo bhava) i dziatanie niejako w intencji Boga. Jesli
jednak i to zadanie jest ponad jego sily, Kriszna radzi ograniczy¢ si¢ do przestrze-
gania wyktadanych w Gicie nauk na temat porzucenia owocu wszelkich uczynkoéw.
Nieco zaskakujaca konkluzje¢ przedstawionych tu wywodéw znajdujemy w $loce
12 tejze ksiggi.

XII.12. Albowiem lepsza jest wiedza (jiana)

niz skupianie si¢ (abhyasa),

od wiedzy lepsza jest medytacja (dhyana),

od medytacji za$ lepsze jest porzucenie owocow czynéw (karmaphalatyaga).
Tylko krok dzieli porzucenie od ciszy.

Ta najbardziej zagadkowa §loka ksiegi XII hierarchizuje szereg metod jogicz-
nych w nastgpujacym ciagu, poczynajac od stadium najnizszego: skupienie jogicz-
ne (abhyasa), wiedza (jfiana), medytacja (dhyana), porzucenie OWOCOW CZynéw
(karmaphalatyaga). Zestawienie to wydaje si¢ do$¢ zaskakujace, zwaZywszy na
to, ze na podstawie $lok XI1.9-11 zrekonstruowaé mozna zupelnie inng sekwencjg.
Najnizsze stadium stanowitoby tu przestrzeganie nakazow nauki o porzuceniu owo-
cu uczynkéw (karmajoga), wyzej stoi oddanie si¢ Krisznie (bhaktijoga), jeszcze wy-
7ej cenione sa proby skupienia $wiadomogci (abhjasa) i wreszcie za docelowy stan
uznane zostaje trwale zatrzymanie uwagi na przedmiocie czci (dhjanajoga), ktére
doprowadzi¢ ma do osiagnigcia wiedzy peinej (dzfana). Zestawmy i poréwnajmy
oba schematy.

Ta rzucajaca si¢ w oczy niespéjnosé wykladu, co wigcej, pozorna sprzecznos¢
fragmentéw w tak bliskim sasiedztwie, skiania do jeszcze bardziej wnikliwego
przyjrzenia si¢ badanemu tekstowi. I znéw, podobnie jak w przypadku analizy élo!&
XI1.2-5, nieodzowne wydaje sig rozréznienie dwéch warstw utworu — podstawowej,
w kt6rej wprost lansowana jest metoda zalecana jako najlatwiejsza z godnych pole-

% O elitarnosci metody nakierowanej bezpoérednio na p ie wyzwalajace mowi rowniez BHG Vll3
. Wiréd tysigcy ludzi jeden tylko zmierza ku doskonalo$ci. Wéréd wielu zmierzajacych ku doskonatosci,
jeden tylko zna prawdg o mnie”.
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cenia, oraz ezoterycznej, sygnalizujacej mozliwo$¢ realizacji celu ostatecznego na

éciezce trudniejszej, przeznaczonej dla nielicznych zaawansowanych joginow.

XIL.9-11: XIL12:
dznana karmaphalatjaga

f f
dhjana dhjana

f fi
bhakti dznana

f f
karmaphalatjaga abhjasa

Tabela 1. Sekwencja faz dwéch metod jogicznych w BHG XII

Zgodnie z tym zalozeniem pozornie przeciwstawne schematy $ciezek jogicznych
obrazuja w istocie jeden koherentny proces, wiodacy bezposrednio ku wyzwoleniu.
Zacznijmy od pierwszej fazy metody jogicznej Gity. Ot6z punktem wyjscia do pod-
jecia ktorejkolwiek ze $ciezek opisywanych przez Kriszng, a zarazem metody Gity
jako calosci, jest skupienie uwagi na celu i samym dazeniu do niego. Ten pierwszy
etap pozwala w ogole rozpoczaé proces doskonalenia si¢ i sprzyja wyzwoleniu ener-
gii niezbednej do jego realizacji. Kolejnym krokiem jest nakierowanie si¢ na wiedzg,
ktéra stanowi niezbedny warunek dokonania wiasciwych wyboréw na dalszych eta-
pach Sciezki. Nastgpnie przychodzi kolej na powsciagnigcie Zzrédet naszych pobudek
karmicznych, czyli zapanowanie nad pragnieniem i awersja, ktére popychaja nas do
podejmowania dziatan obarczajacych brzemieniem karmana.

Ostatnim docelowym etapem egzoterycznego watku jogicznej metody Gity jest
powsciagnigcie owocéw uczynkéw. Synonimem etapu karmaphalatjaga jest zaréw-
no karmajoga, jak ibuddhijoga. Pozostale fazy opisywanej tu metody zakladaja
uprzednie osiagnigcie stanu samatwy, zdefiniowanego w ksigdze II. W tym Swietle
joga milosci jawilaby si¢ jako kulminacja czy tez ukoronowanie karmajogi. Wszak
zatopienie si¢ bez reszty w Bogu mozliwe jest jedynie wowczas, gdy znikng wszel-
kie pozadania i awersje, gdy catkowicie uwolnimy si¢ od egoizmu i pychy, a szczg-
scie i nieszcze$cie mamy za jedno (BHG XII.13). Celem kolejnego etapu jogi, wy-
magajacego stanowczosci i nieulgklego serca®, jest osiagnigcie pelnej koncentracji
(vogayuktatma), trwanie w nieprzerwanym skupieniu (samadarsna)* po to, aby zgle-
bi¢ i kontemplowa¢ natur¢ atmana, czyli przylgna¢ do tego, co nieprzejawione®.

* BHG VI1.23: [...] sa niscayena yoktavyo, yogo ‘nirvinacetasa.
* Por. BHG VI.28-29 i in.
¥ BHG XIL3i 5.

|
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I wreszcie ostatni, docelowy etap $ciezki jogicznej — dznana, czyli wiedza, wglad,
pelne poznanie. Wiedza, bedaca celem calej metody Gity, powinna byé rozumiana
jako stan i nie moze by¢ utozsamiana z dznanajoga, ktora jest okresleniem procesu,
nie za$ stanu dochodzenia do wiedzy pomocnej przy odréznianiu wiasnych powin-
nosci (svadharma) od cudzych (paradharma) czy tez wlasciwie pojetego czynu (kar-
man) od bezczynu (akarman).

XI11.9-12:
7. dznana = samadhi = sthitapradzia = duchowa madrosé

6. dhjanajoga IT
(kontemplacja', czyli powsciagnigcie zmysiow)
f

5. bhaktijoga
f

4. karmaphalatjaga = karmajoga = karmasannjasa
= buddhijoga
f

3. dhjanajoga I
(medytacja?, czyli powsciagnigcie przedmiotéw zmystow)
f

2. dzianajoga = sankhja-joga
ft

1. abhjasa (skupienie uwagi)

Tabela 2. Sekwencja faz zbiorczej metody jogicznej wg BHG

LW tym przypadku lepiej oddaje ,,dhjang” termin ,,kontem-
placja” (ac. contemplatio — ogladanie, przypatrywanie sig; od
contemplor — rozwaza¢, ogladac).

2 Dhjana” wystepuje tu w znaczeniu medytacji (ac. meditatio
— rozmyslanie, rozwazanie, ¢wiczenie; od meditor — namyslaé¢
si¢ nad czyms, ¢wiczy¢ sig).



