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W pewien ciemny wieczér, podczas
pory deszczowej, niebo zaciagneto
sie ciezkim brzemieniem wilgoci.
Pod cicha wtadza posepnych, jedno-
barwnych zwatéw obtocznych nie-
ruchomo spoczywato miasto Kalkuta,
niby wielkie niepocieszone psisko,
zwinigte w kiebek, z gtowa wtulona
w ogon'.

Monsunowy klimat — rytm naprzemien-
nych faz nieznosnej tropikalnej wilgoci
i suszy — sprawia, ze mieszkancom Indii
przyroda na co dzien jawi sie jako zy-
wiot determinujacy wszelkie poczyna-
nia cztowieka. Przyroda, réwnie przy-
ttaczajaca co fascynujaca, tylez swoj-
ska co obca, to Zrédto naszej wyobraz-
ni i zwierciadto ludzkiej natury — zdaje
sie mowi¢ Rabindranath Tagore w przy-
toczonym wyzej fragmencie prozy. Nic
wiec dziwnego, ze Scista zaleznos¢ kul-
tury i natury nigdy nie zostata w Indiach
powaznie zakwestionowana, a wiek-
szo$¢ tamtejszych koncepcji kosmolo-
gicznych, filozoficznych i religijnych

1 R. Tagore, Gora, przel. J. Birken-
majer, Wyd. Polskie, Lwéw-Po-
znan 1926, s. 6. Tagore (1961-
1941), jako pierwszy Indus, a za-
razem pierwszy przedstawiciel
kontynentu azjatyckiego, otrzymat
literacka Nagrode Nobla w dzie-
dzinie literatury w roku 1913.



przyjmuje przestanki holistyczne za oczywiste, niewymagajace uzasadnienia.
Na nich z kolei opieraja si¢ dominujace kody symboliczne, etyczne i estetyczne,
ktére od stuleci replikuja tradycyjne wartosci, normy i praktyki spoteczne,
zapewniajac im zywotnos¢ i samoutwierdzenie, mimo ogromnego — etnicznego,
jezykowego i religijnego — wewnetrznego zréznicowania indyjskiego kregu
cywilizacyjnego.

Przyroda cykliczna i ambiwalentna

Trudno oprzec sie przeSwiadczeniu, ze regularne rytmy przyrody wyznaczaja
porzadek ludzkiego zycia — kazdego dnia, miesiaca, roku. To wtasnie wedtug
cyklicznego ,ruchu” stoica i ksigzyca mierzymy uptyw ,naszego” czasu?, to
w rytm poér roku zmieniajg sie nasze nastroje: rozkwitajaca feerig barw wiosna
pobudza zmysty i zacheca do romantycznych uniesien, letni skwar odbiera sity
do dziatania i mimowolnie wsacza w nas spokdj, a nasycona owocami jesien
sktania do zadumy itd. W tradycyjnym hinduskim kalendarzu pore roku okresla
sie sanskryckim terminem ritu®, ktéry pochodzi od stowa rita utrwalonego
w hymnach Rigwedy (okoto 1500-1000 roku p.n.e.) i kluczowego dla wedyj-
skiej tradycji ofiarniczej (jadzria)*. W starozytnych Indiach wyrézniano poczat-
kowo od trzech do siedmiu, potem dwanascie, a nawet dwadziescia cztery pory
roku. Obecnie powszechnie przyjmuje sig ich szes¢: wasanta — wiosna, griszma
— lato, warsza — pora deszczowa, sarad — jesien, hemanta — wczesna zima, czy
tez przedzimie, oraz Sisira — pora chtodna lub p6zna zima. Co najmniej od cza-
sow Kalidasy (okoto V wieku), wybitnego dramaturga i poety, ktory catej széstce
poswiecit osobny poemat®, pory roku zaczety podlega¢ personifikacji i obrasta¢
barwng symbolika, a w sztukach plastycznych zyskaty bogatq ikonografie. Petne
skrajnosci, regionalnie i sezonowo zréznicowane warunki klimatyczne znalazty
odzwierciedlenie w dominujacym panindyjskim pogladzie, ktéry sytuuje czto-
wieka w sferze ambiwalentnej natury, jako jej integralny i wspétzalezny ele-
ment. W wielkim uproszczeniu poglad ten mozna uja¢ nastepujaco: tak jak
przyroda, ktéra swa witalnos¢ i ptodnos¢ zawdziecza dwém przeciwstawnym
wtlasnosciom — obrazowanym jako wilgoc¢ i zar, woda i ogien, rzeka i storce,

2 Przekonanie o realistycznym odniesieniu do przyrody nie stabnie nawet wowczas,
gdy zdajemy sobie sprawe, ze ruch storica jest pozorny, imputowany nasza geocen-
tryczng perspektywa, a dzierzawcze okreslenie czasu podyktowane jest antropocen-
trycznym uprzedzeniem.

3 Jak podaje A Sanskrit-English Dictionary, red. Sir M. Monier-Williams, Motilal Ba-
narsidass, Delhi 1979, s. 224; Ritu oznacza ustalony punkt w czasie, czas prze-
znaczony na dane dziatanie (zwtaszcza na sktadanie ofiary lub inng regularna
praktyke kultowa), a takze epoke, pore, okres (takze w znaczeniu menstruacji).

4 Rita to dost. porzadek rzeczywistosci. W pdzniejszej literaturze hinduskiej, m.in.
w wielkim eposie Mahabharata, pojecie rity ustapito miejsca dharmie, rozumianej
jako prawo — prawos¢ — powinnos¢.

5 Por. Kalidasa, Rytusamhara, przet. ). Makowiecka, [w:] Mafa antologia arcydziet
literatury indyjskiej, red. J. Makowiecka, Veritas, London 1988; na temat wybranych
malarskich przedstawieri pér roku i miesiecy zob. D. Kaminska, Indyjskie malarstwo
miniaturowe, Dialog, Warszawa 2002, s. 86-110.



ktore nasilaja sie na przemian, wzajemnie dopetniaja, a zarazem zwalczaja —
tak cztowiek ujawnia w petni swéj twérczy i duchowy potencjat, kiedy ustala
dynamiczna rownowage miedzy dazeniem do zamanifestowania swej psycho-
fizycznej i spotecznej natury a pragnieniem do catkowitego uwolnienia sie od
wszelkich uwarunkowan, czy to wrodzonych (mentalnych, cielesnych), czy
nabytych (habitualnych, obyczajowych, kulturowych etc.). Innymi stowy, tak
jak w dynamike przyrody wpisane jest nieustanne zderzanie sie biegunowych
jakosci (np. zaru i wilgoci), tak ludzkos¢ jest zdana na ciagte godzenie i uspoj-
nianie antytetycznych odniesien wobec natury w dwojakim znaczeniu — wtasnej
natury i przyrody. Jako integralny element natury, poddani tym samym co ona
prawom, jestesmy wiec skazani na wtasciwa przyrodzie ambiwalencje, na ba-
lansowanie miedzy przesytem a niedoborem, pragnieniem a wyrzeczeniem,
zmystowym upojeniem a skrajng asceza.

Zarysowany tu poglad zyskuje stosowna doktrynalng podstawe juz w pierw-
szych wiekach n.e., kiedy to Dharmasastrach, Ramajanie i Mahabharacie
przedstawione zostajq cztery cele, czy tez wartosci ludzkiego zycia, tzw.
purusza-artha: (1) dharma, czyli spetnianie rytualnych i moralnych powinnosci,
(2) artha — zapewnianie dobrobytu uczciwymi srodkami, (3) kama — dazenie do
zmystowej przyjemnosci oraz (4) moksza, czyli zmierzanie do duchowego roz-
woju i wyzwolenia z kregu wcielen. Trzy pierwsze wartosci zakorzenione sa we
wczesnowedyjskim Swiatopogladzie (okoto XV-IX wieku p.n.e.), wedle ktérego
cztowiek powinien utozsamic sie z przyroda i dazy¢ do harmonijnego zestro-
jenia sie i wspdtgrania z zastanym porzadkiem tak natury, jak i kultury, gdyz
struktura obu ma te samg sakralng sankcje. Tymczasem ostatnia, czwarta war-
toS¢ — moksza, odsyta do nieco pdzniejszej koncepcji atmana (okoto VIII-
VI wieku p.n.e.). Zgodnie z naukami zawartymi w upaniszadach, czyli w naj-
mtodszej warstwie Wed, rozpoznanie tozsamosci atmana, tj. wiecznej i niezmien-
nej podstawy bytu ludzkiego, z absolutna kosmiczng zasada, tj. z brahma-
nem, prowadzi do wyzwolenia z koniecznosci odradzania sie w kregu wcielen
(sansara), a w konsekwencji do zerwania wszelkich wiezéw z przyroda. A zatem
kanoniczna czwoérka ludzkich wartosci, w klasycznym hinduskim sformutowa-
niu®, kryje w sobie wewnetrzne napiecie, swoisty antagonizm pomiedzy trzema
,naturalnymi” czy tez sansarycznymi celami naszych dazen a celem ostatecz-
nym, ,nadnaturalnym”, ktéry przewyzsza i poniekad uniewaznia pozostate.
Mimo ze przyjmowane w kulturze indyjskiej koncepcje przyrody nawiazujq
bezposrednio do obserwacji naturalnych zjawisk i proceséw, uproszczeniem

6 Istniejq przestanki, aby moksze uznaé za stosunkowo p6zny dodatek, wtaczony do
zestawu celéw zycia cztowieka przez braminéw kontynuujacych nurt mysli wedyj-
skiej. Z mysla o umocnieniu tradycyjnego systemu wartosci bramini gotowi byli do
przeredagowania wtasnej koncepcji i asymilacji nowych, rewolucyjnych pierwotnie
watkéw doktrynalnych. Cel swdj osiagali poprzez zacieranie ostrej réznicy miedzy
wilasng wizja niezmiennego porzadku natury (rita, dharma) a konkurencyjna kon-
cepcja wyzwolenia od natury (moksza, nirwana) gloszona przez przedstawicieli
ruchéw ascetycznych, zyskujacych na znaczeniu od VI wieku p.n.e.



bytoby uznanie ich za realistyczne, czyli udostepniajace Srodowisko jako
,byt rzeczywisty”, nature jako taka. Nawet, jesli ograniczamy pole odniesien do
tego jednego kregu kulturowego, wypada podkresli¢ za Macnaghtenem i Urrym,
ze przyroda w liczbie pojedynczej nie istnieje, a nasze reakcje na przyrode
i samo jej pojecie, ujawniaja sie w relatywnie waznych i tylko lokalnie akcepto-
wanych praktykach spotecznych, ksztattowanych w okreslonym czasie, miej-
scu, kontekscie i wyrazonych w konkretnym dyskursie”. W obrebie indyjskiej
cywilizacji, podobnie jak w tradycji zachodniej, mozemy wyr6znic kilka kon-
kurencyjnych ,przyréd”, jak chocby wedyjska, hinduska, buddyjska czy dzinij-
ska. Ich przestanki rozpoznaje sie zazwyczaj z perspektywy ,idealizmu Sro-
dowiskowego” zaktadajacego potrzebe uprzedniej identyfikacji i przyswojenia
sobie rozmaitych wartosci, ktére leza u podtoza charakteru, sensu i jakosci
przyrody oraz tego, co w niej ,naturalne” i ,sztuczne”, immanentne i trans-
cendentne.

Przyroda jednorodna i samorodna

Najstarsze wzmianki wskazujace na holistyczng wizje Swiata, zaktadajaca jed-
nos¢ i substancjalng homogenicznos¢ wszelkiego zycia — od bogéw poczynajac,
poprzez ludzi, az po najdrobniejsze rosliny — znajdujemy we wczesnych war-
stwach literatury wedyjskiej. Stynny hymn poswiecony Puruszy, kosmicznemu
pracztowiekowi (Rigweda X 90)°, opisuje pierwotny rytuat ofiarny dajacy po-
czatek Swiatu w postaci, jaka znamy; rytualne pocwiartowanie kosmicznego
olbrzyma okazuje sie nieodzownym dla kreacji Swiata aktem samoposwiecenia
- ,przez ofiare bogowie ztozyli ofiare ofierze”. Hymn wedyjski sankcjonuje
wizje wspdlnego poczatku wszystkich sfer istnienia: boskiej i przyrodzonej,
w tym takze ludzkiej, zaréwno w aspekcie biologicznym, jak i spotecznym. Z tej
catopalnej ofiary narodzili si¢ bogowie, niebo i ziemia, strony Swiata, z niej
zrodzity sie zwierzeta i ludzie. Rozcztonkowanie Puruszy dato tez poczatek
hierarchii spotecznej obowiazujacej w Indiach do dzis, w postaci czterech
gléwnych stanéw: jego usta staty sie braminem (kaptanem, gospodarzem), ra-
miona — kszatrija (wojownikiem), biodra — wajsja (kupcem, rzemiesInikiem),
a nogi — Sudra (rolnikiem, stuga). Mimo organicznej jednosci $wiata, mit o zto-
zeniu w ofierze mega-antroposa wskazuje, ze wczesna tradycja indyjska nadaje
szczeg6lna range ludzkiej formie istnienia. To wtasnie cztowiekowi przypada
w udziale powinnos¢ nasladowania owego pierwotnego aktu stworczego po-
przez sktadanie regularnych ofiar, a tym samym podtrzymywanie komunikacji
miedzy Swiatem przyrody a dziedzing bogéw, miedzy tym, z czego cztowiek
wyrasta, a tym, ku czemu wzrasta, gdyz wszystkie trzy aspekty rzeczywistosci
maja nie tylko wspélny poczatek, ale — jako komplementarne elementy jednego
systemu — koegzystuja w Scistej wspotzaleznosci. Przywotany tu hymn wedyjski

7 P. Macnaghten, J. Urry, Alternatywne przyrody. Nowe myslenie o przyrodzie i spo-
teczenstwie, przet. B. Baran, Scholar, Warszawa 2005, s. 10-11.
8  Por. Hymny Rigwedy, przet. F. Michalski, Ossolineum, Warszawa 1972, s. 104-107.



dokumentuje charakterystyczne dla kultury indyjskiej, takze w jej pézniejszych
okresach, przekonanie o analogicznym pochodzeniu (wspélna kosmo- i antro-
pogeneza), strukturze oraz znaczeniu uniwersum i ludzkiego mikrokosmosu.
Wczesne wedyjskie koncepcje kosmogoniczne, zakorzenione w mitycznej
intuicji mimo interesujqcych réznic co do szczegé*owych rozwiazan, zaskakuja
spéjnoscia zarysowanej wizji poczatkéw $wiata”. Wszystkie zgodnie zaktadajg
naturalizm, antytranscendentalizm'®, hylozoizm i organlcyzm Zadna z wersji
mitu o prapoczatku nie sugeruje stworzenia z nicosci ani ingerencji mocy
stworczej pochodzacej spoza swiata. Za oczywiste przyjmuje sie bowiem, ze do
stworzenia $wiata konieczne jest tworzywo pierwotne, prabudulec, ktéremu
w akcie kreacji, np. poprzez dziatanie Wiswakarmana, niebianskiego rzemiesl-
nika—demiurga (Rigweda X 81 — dalej skr6t Rw), nadany zostaje okreslony tad.
Kreacyjny impuls, pragnienie istnienia (kama), tkwi immanentnie w potencjale
samej natury, podobnie jak zdolnos¢ do wydania z siebie zycia i Swiadomosci.
Teksty Wed powszechnie akceptujg ideg¢ naturalnego rodzicielstwa, czyli stwo-
rzenia $wiata przez zaptodnienie odwiecznych, samoistnych prawéd (apas)'
z ktérych wytania sie ztoty zarodek. U zarania swiata, ,kiedy to niebyt ani byt
nie istniat, a mrok okryty byt mrokiem, to, co istniato, to Jedno, nieoznaczona
woda tylko byto” — czytamy w jednym z najczesciej przywotywanych hymnéw
(Rw X 129)'%. ,Gdy ogarnety wszystko wielkie wody, niosac zarodek i stwa-
rzajac ogien, bogow sie wtedy wytworzyto zycie” — dowiadujemy sie z in-
nego hymnu (Rw X 121). W zarodku przyniesionym przez prawody skupili
sie wszyscy bogowie, z nich za$ dopiero wyrosty pozostate stworzenia (Rw

9 M. Jakubczak, Kosmologiczny i psychologiczny wymiar indyjskiego mitu o prapo-
czatku. Uwagi na temat zwigzku filozofii z mitem, [w:] Mity, mitologie, mityzacje
nie tylko w literaturze, red. L. Wisniewska, Wydawnictwo UKW, Bydgoszcz, 2005,
s. 51-63.

10 Pojecie transcendencji jako Zrédta mocy stwoérczej jest catkowicie obce wczesnej
tradycji indyjskiej. Jak zauwaza Margaret Chatterjee, indyjski etos pozwalat co naj-
wyzej na przypisanie zjawiskom naturalnym transcendentnego sensu, a zarazem
uzasadnienie naturalnej genezy Swiata powstajacego na drodze kosmicznej ewolucji,
ktéra doprowadzita do wytonienia sie wszystkich jego elementéw, takich jak rosliny,
zwierzeta i bogowie. Por. M. Chatterjee, Man and Nature in the Indian Context, [w:]
Cultural Heritage And Contemporary Life, series Ill Asia, t. 1: Man and Nature in the
Chinese Tradition and the Future, red. Tang Yi-Jie, Li Zhen, George F. Mclean,
University Press of America, Lanham-New York-London 1989, s. 85-99.

11 Rigweda Il 38, VIl 47, X 9, X 33, X 121. Na marginesie warto zwréci¢ uwage na
podobienstwo wyobrazen pierwotnej wody w kosmologii indyjskiej oraz babilon-
skiej. W babilonskim eposie Enuma elish z potowy drugiego tysiaclecia p.n.e.
znajdujemy opis najstarszego stadium $wiata jako chaosu wodnego. Chaos sktadat sie
z trzech wymieszanych elementéw: apsu (stodka woda), tiamat (morze) i mummu
(kteby chmur i tumany mgty). Z tych trzech typéw wody, wymieszanych w ol-
brzymiej, nieokreslonej masie, zaczety sie wytania¢ pierwsze genealogie. Apsu i tia-
mat przeksztatcity sie nastgpnie w pierwiastki meski i zenski, zasade jednoczaca,
ktéra moze stwarzac kolejne genealogie.

12 Por. Hymny Rigwedy..., s. 126-127. Poza przektadem Michalskiego w jezyku pol-
skim ukazaty si¢ takze przektady F. Tokarza, Z filozofii indyjskiej, t. 1I, Wydawnictwo
TN KUL, Lublin, 1985, s. 105-106, oraz J. Jurewicz, Rygwedyjski hymn o poczatku
Swiata (10.129), ,Kwartalnik Filozoficzny” 1995 t. XXIlI, s. 109-126.



X 82)"%. Opiewane w wedyjskich hymnach wody kosmiczne utozsamiane sg nie
tylko z prazrédtem zycia, niewyczerpana potencjalnoscia i pierwotna bezoso-
bowa moca stwércza poprzedzajaca nawet samych bogéw'*, ale takze kojarzo-
ne sq z pojawieniem sie¢ w Swiecie elementu ruchu, swiatta oraz Zrédtowej
czystosci i mocy oczyszczania (Rw 11l 30, VI 30, VII 47, VII 49, X 66). Sym-
boliczne funkcje prawdd przejmujg nastepnie rzeki, do ktérych adresujg swe
hymny wieszczowie, liczac na ich opieke poréwnywang do macierzynskiej
pieczy, na przyptyw sit witalnych i mocy tworzenia. Woda daje i podtrzymuje
zycie, ale tez oczyszcza z wszelkiego brudu — za sprawa rytuatu réwniez ze
skalan moralnych (Rw X 9).

Jak zauwaza Richard F. Gombrich, dla indyjskiej kosmologii z czaséw najdaw-
niejszych decydujaca byta szczegélna biegunowos$¢ wyrazana na r6zne sposoby
— ogien i woda, zar i wilgo¢, storice i deszcz'’. Regularne do$wiadczanie
skrajnych zjawisk klimatycznych (dtugotrwate okresy suszy i ulewne monsuny)
niewatpliwie odcisngto pietno na wyobrazni indyjskich myslicieli, ktorzy za
oczywiste uznawali, ze przeciwstawienie ekstremalnych sit natury rodzi nagtg,
radykalng zmiane i uruchamia potezna, dynamiczng moc tkwigca odwiecznie
w naturze, ale nieujawniang przed zderzeniem jej biegunowych jakosci.
Podobna wymowe maja tez nieco pézniejsze wedyjskie teksty z okoto VIII wieku
p.n.e. W jednej z brahman ludzie zaliczani sa do tej samej klasy co zwierzeta
udomowione (pasu), takie jak kon, krowa, owca czy koza — wszystkie one
stworzone sg bowiem z czesci ciata Pradzapatiego, Pana Stworzen — demiurga,
tyle, ze czlowiek jest wsréd nich istota wyrézniong i najdoskonalsza, gdyz —
w odréznieniu od pozostatych — zdolny jest do myslenia abstrakcyjno-reflek-
syjnego, do intencjonalnego dziatania, a nade wszystko do spetniania praktyk
ofiarnych. Swoje nadzwyczajne predyspozycje zawdzieczajg ludzie temu, ze
zostali stworzeni z boskiego umystu'®, tj. z manasu (od man — ‘mysle¢’), od
ktérego pochodzi tez sama nazwa ,ludzie” — manuszja. To klasyczne, reprezen-
tatywne dla kultury indyjskiej spojrzenie na relacje cztowieka do przyrody stato
sie podstawa swiatopogladu najbardziej wptywowej grupy spotecznej panujacej
nad sferg kultu, produkcji i reprodukcji, czyli bramindéw, tj. kaptanéw i gos-
podarzy pochtonigtych odprawianiem rytuatéw, pomnazaniem débr i podtrzy-
mywaniem ciagto$ci prominentnych rodéw'”. Dharma — odwieczny kosmiczny
tad, odzwierciedlony zaréwno w porzadku natury, jak i w hierarchicznej struk-

13 Podobng fraze znajdujemy tez w lliadzie (14.246, 302), gdzie Homer nazywa
Okeanosa zrédtem wszystkiego, cokolwiek istnieje, nie wytaczajac bogow.

14 Z wodami kosmicznymi kojarzony bywa bog Agni (Ogien), ktéry ma w nich swa
kryjowke, bég Indra, ktéry uwolnit je z niewoli i wyztobit dla nich gromem koryta.

15 R.F. Gombrich, Kosmologia starozytnych Indii, przet. M. Jakubczak, ,Kwartalnik
Filozoficzny” 1995 t. XXIlI, s. 182.

16 Por. Satapatha brahmana VI1.5.2, przet. ). Eggeling, cz. Ill, ks. V=VII, [w:] The Sacred
Books of the East, red. Max Miiller, t. XLI, Clarendon Press, Oxford 1894, s. 402.

17 Relacje miedzy braminami, ktorzy rygorystycznie strzegli zwiazku wtadzy religijnej
z hierarchig spoteczna, a wyrzeczenicami, ktérzy odrzucali wszystko, co taczyto sie
z wihadza kaptanéw-braminéw i z narzucanymi przez nich normami, naswietla



turze spotecznej, domaga sie od wspélnoty, a zwtaszcza od stojacej na jej czele
grupy spotecznej, regularnego spetniania scisle okreslonych dziatan rytualnych,
zapewniajacych Swiatu trwatos¢ i podtrzymujacych naturalny, a zarazem opty-
malny status quo.

Z czasem stanowisko gtoszone z perspektywy kaptana i gospodarza zyskato kon-
kurencje w postaci punktu widzenia ascety i wyrzeczenca, negujacych zastany
porzadek. Perspektywa alternatywna i krytyczna wzgledem braminskiej ortodok-
sji, tzw. éramaniczna'®, przeciwstawita radykalnie wartosci ,naturalne”, repre-
zentowane przez przyrode, duchowemu przeznaczeniu cztowieka, tj. wyzwole-
niu (moksza, nirwana, kajwalja) z kotowrotu wcielen (sansara), ktére ostatecznie
wymaga zerwania wszelkich wiezéw ze $wiatem natury'®. Stanowisko to, cho¢
podwaza poglad braminéw, wyrasta z tej samej zrodtowej intuicji dotyczacej
integralnosci ludzkiej natury i Swiata przyrody. Paradoksalnie postulat wyzwo-
lenia z sansary motywowany jest wiasnie tym, ze dopdki trwa nasza egzystencja
scisle uwarunkowana prawami natury (a tylko taka jest mozliwal), nie dane jest
nam zazna¢ wolnosci od cierpienia. Dlatego tez osiagniecie celu rozwoju du-
chowego wymaga wyrzeczenia sie wszelkich pragnien — zwtaszcza zas prag-
nienia samego istnienia, trwania — i odrzucenia tego, co nas z przyroda faczy, tj.
psychocielesnej tozsamosci zogniskowanej na wtasnym, jednostkowym ,ja”.

Przyroda a zywioty, guny, atomy, zludzenie i pustka

Z licznych filozoficznych wyktadni przyrody, jakie przez wieki ksztattowaty sie
w indyjskiej tradycji, wypada wymieni¢ choéby kilka najbardziej oryginalnych,
a zarazem reprezentatywnych. Z pewnoscia za takie uznac nalezy nastepujace
poglady: (1) koncepcja przyrody ztozonej z zywiotéw, podzielana przez wiek-
szo$¢ rodzimych szkét filozoficznych, (2) koncepcja aktywnej i nieSwiadomej,
trojaspektowej przyrody (triguna prakriti) gloszona géwnie przez szkote sankhji
i jogi klasycznej, (3) koncepcja atomistyczna opracowana w szkole wajsesziki
i akceptowana przez tradycje njaji, (4) koncepcja pozornej, ztudnej realnosci
Swiata empirycznego (majawada) formutowana przez tradycje adwajta wedan-
ty, oraz (5) buddyjska koncepcja pustki uznajaca, iz rzeczy — czy to naturalne,
czy artefakty — nie posiadaja substancjalnego podtoza (sunjatawada) i podlegaja
permanentnym zmianom.

zwiezle S. Hamilton. Por. tejze, Filozofia indyjska, przet. M. Jakubczak i M. Szkétka,
Wyd. UJ, Krakéw 2010, rozdz. Ill.

18  Sanskr. sramana — dost. ‘wysitek’, ‘asceza’, termin odnoszacy si¢ do ruchow
ascetycznych zyskujacych na popularnosci od okoto VI wieku p.n.e., w czasach
rodzenia sie m.in. buddyzmu i dzinizmu, kontestujacych tradycje wedyjskiej ofiary
i autorytet Wed.

19 Na to swoiste wewnetrzne rozdarcie indyjskiej kultury w kwestii relacji cztowieka
do przyrody zwraca uwage wielu badaczy, m.in. J.M. Koller, Humankind and
Nature in Indian Philosophy, a takze K.A. Jacobsen, Humankind and Nature in
Buddhism; oba artykuty wydane zostaty w tomie A Companion to World Philo-
sophies, red. E. Deutsch i R. Bontekoe, Blackwell, Oxford 1999, odpowiednio
s. 279-289, 381-391.



Pierwszy z pogladow zaktada redukowalnos¢ wszelkiej poznawalnej rzeczy-
wistosci do pigciu badz czterech zywiotéw — prabudulcéw, wielkich czy tez
grubych elementéw Swiata fizycznego (mahabhuta — od sanskr. mahat - ‘wielki’
oraz bhuta - ‘zaistniaty’). Koncepcja ta akceptowana jest zarowno przez wiek-
szo$C ortodoksyjnych systemow filozoficznych, jak i przez szkoty negujace
autorytet Wed, np. przez czarwakéw, ktérzy optuja za skrajnym materializmem.
Zywioly stanowia takze nieodzowny element hinduskiej mitologii opisanej
w puranach (okoto 1lI-V wieku) oraz wazny czynnik wyjasniajacy przyczyny
choréb w medycynie ajurwedyjskiej. Szkota wajsesziki wymienia pie¢ zywio-
téw wsréd dziewieciu rodzajow substancji (drawja) obok czasu, przestrzeni,
ducha (atman) i umystu (manas). W systemie jogi klasycznej obranie pieciu
zywiotéw za przedmiot skupienia medytacyjnego prowadzi¢ ma do ich poko-
nania, czyli objecia nad nimi kontroli (Jogasutry 111.44; stad jogin nazywany jest
zwyciezcq zywiotéw — bhutadzajin).

W filozofii przyrody prezentowanej przez sankhje nacisk potozony zostaje na
rozréznienie dwoch form istnienia: stanu przejawionego (wjakta) i nieprzeja-
wionego (awjakta). Stan nieprzejawiony odnosi sie do niepoznawalnej praprzy-
czyny samorodnej natury, w ktérej preegzystuja wszelkie mozliwe skutki, tj.
zjawiska przyrody ozywionej i nieozywionej, fizycznej i psychicznej. Poszcze-
gblne zjawiska wytaniaja sie stopniowo z wiecznej i samoistnej praprzyczyny.
Polimorficznos¢ jednorodnej ontycznie przyrody — aktywnej i nieSwiadomej
zarazem — a takze zmiennosS¢ i nietrwatosC jej przejawdéw ttumaczona jest
w oparciu o koncepcje trzech konstytuujacych ja jakosci bytowych (guna — dost.
‘watek’, ‘sznur’), czy tez modi istnienia przyrody, zwanych sattwa, radzas i ta-
mas. To za sprawa nieroztacznych gun przyroda posiada konieczne do
przejawiania sie Swiata, komplementarne dyspozycje, takie jak zdolnos¢ do
ujawniania i odczuwania (funkcja sattwy symbolizowanej przez kolor biaty),
dyspozycje do dziatania i zmiennosci (funkcja radzasu — czerwony) oraz do
statosci, trwania (funkcja tamasu — kolor czarny). Mimo ze przyroda w sank-
hjicznym ujeciu wydaje sie samowystarczalna (klasyczna sankhja obywa sie bez
pojecia Boga), obraz rzeczywistosci, zdaniem filozoféw tej szkoty, bytby nie-
petny, gdyby pominac kontrastujaca z przyroda czysta Swiadomos¢ (purusza),
czyli widza, biernego Swiadka wszelkich zjawisk, ktéry, w odréznieniu od
przyrody, nie przejawia zadnej aktywnosci i pozostaje wytacznie w stanie nie-
przejawionym. Widz (purusza) nie daje sie zredukowa¢ do jakichkolwiek
proceséw przyrodniczych — czy to fizycznych, czy psychicznych — cho¢ po-
niekad przyczynia si¢ do tych ostatnich. Z pism tej szkoty dowiadujemy sie, ze
w ludzkim bycie obie te sfery rzeczywistosci — dynamiczna i tworcza, ale
bezwiedna przyroda oraz bierny, lecz swiadomy widz — wchodza w kontakt
skutkujacy doznawaniem cierpienia. Paradoksalnosc i bolesnos¢ ludzkiej egzys-
tencji bierze sie wtasnie stad, ze sklonni jesteSmy utozsamiac sie z psycho-
cielesnym aspektem naszej natury, zamiast utwierdzic si¢ w swojej niezmiennej
podmiotowej naturze, ktéra nie podlega uwarunkowaniom witasciwym dla
Swiata przyrody.



Trzecia z indyjskich koncepcji przyrody zaktada ontologiczny pluralizm i rea-
lizm poznawczy. Zdaniem filozoféw wajsesziki i njaji, rzeczywistoS¢ w catej jej
ztozonosci mozna uja¢ za pomoca siedmiu kategorii (padartha): substancja,
wilasnos¢, ruch, ogdélnosé, szczegolnosé, relacja przenikania (czyli inherencji
powszechnika w konkretnym przedmiocie) oraz niewystepowanie. Wyréznia
sie przy tym dziewiec rodzajow substancji: cztery materialne zbudowane z licz-
nych atoméw (ziemia, woda, ogien, powietrze) oraz pie¢ niematerialnych,
w tym cztery wszechprzenikajace (eter, przestrzen, czas, jazn) i umyst wyste-
pujacy zawsze w postaci pojedynczego atomu zwigzanego z jednostkowa jaz-
nig. Atomy ziemi, wody, ognia i powietrza tacza si¢ z soba, tworzac pozna-
walne przedmioty, w zaleznosci od okolicznosci, z jednym lub wieloma innymi
atomami. Natomiast eter, przestrzen, czas i jazh pozostaja nieztozone i jedno-
rodne, niczym tto czy puste naczynie dla taczacych si¢ i rozdzielajacych
atoméw materialnych. Podobnie jak w systemie sankhji, przyroda w sensie ma-
terialnym jest wieczna i samoistna. Tworzywo, z ktérego powstat Swiat, istnieje
odwiecznie i na zawsze. W petni naturalny i immanentny Swiatu jest zaréwno
jego aspekt materialny, jak i duchowy, czy tez Swiadomosciowy. Co wiecej,
w strukture Swiata wpisane sg czas i przestrzen (najwyrazniej nie do pomyslenia
jest istnienie przestrzeni bez wypetniajacego ja Swiata, czy bycie Swiata poza
czasem). Jednakze atomistyczny charakter przyrody sprawia, ze kreacja Swiata,
swoiste ,umeblowanie” kosmosu domaga sie projektanta, demiurga. Sensowne
ztozenie atoméw wymaga, zdaniem myslicieli wajsesziki, ingerencji boskiej
inteligencji, doskonatej wyzszej jazni, ktéra jednak w zadnym razie nie preten-
duje do miana transcendencji.

Zgodnie z czwartym pogladem, opracowanym przez Sankare, zatozyciela
szkoty adwajta wedanty, rzeczywistos¢ empiryczna, a wiec przyroda jako taka,
z racji swojej zmiennosci i efemerycznosci okazuje sie ztudg, pozorem realnego
bytu, ktéry wolny jest od wszelkich ,naturalnych” ograniczen i przyrodniczej
determinacji. Warunkiem zdemaskowania iluzyjnego charakteru Swiata jest
rozpoznanie przez poznajacy podmiot tozsamosci wiasnej prawdziwej, nie-
zmiennej jazni (atman) z kosmiczna jaznia, absolutng podstawg rzeczywistosci
(brahman).

| wreszcie, wedtug ostatniej z wymienionych koncepcji, gtoszonej w tradycji
buddyjskiej, przyroda jest tylko strumieniem zmian, a wtasciwie ciagta zmien-
noscig bez podtoza substancjalnego, czyli bez tego, co pozostaje soba, ulegajac
zmianom. Jednostkowy ciag zmiennosci warunkuje sie z chwili na chwile na
mocy prawa przyczynowo-skutkowego pojmowanego w buddyzmie jako prawo
wspotzaleznego powstawania (pratitja-samutpada). To, co uznajemy za konkret-
ng rzecz, nie ma wtasnej okreslonej w sobie istoty (swabhawa), gdyz natura
danej rzeczy ujawnia sie wytacznie w relacji do innych rzeczy, ktére takze
pozbawione sg okreslonej w sobie istoty. Wszystko, co istnieje, zmienia sie
nieustannie i w danej chwili jest tym, czym jest, tylko ze wzgledu na inne,
wspobizalezne formy istnienia. Rzec mozna, istota rzeczy nie istnieje, gdyz ma
charakter wytacznie relatywny, prowizoryczny i przejsciowy. Jak ujat to wspot-



czesny znawca buddyzmu Helmuth von Glasenapp, buddyzm nie zna ani
pierwszej przyczyny Swiata, ani wszechprzenikajacej duchowej substancji da-
jacej poczatek wszystkiemu, co jest. Kiedy co$ powstaje, zaczyna istnie¢ w za-
leznosci od czegos innego i jako uwarunkowane przez co$ innego. Dlatego tez —
podkresla Glasenapp — absolutny poczatek jest rownie niemozliwy jak osta-
teczny koniec, a wszelkie proby wyjasnienia Swiata lub cztowieka przez jedna
badZ wiecej ,wiecznych substancji”, takich jak Bég, dusza, materia pierwotna,
atomy itp., filozof buddyjski uwaza za zupetnie bezuzyteczne®.

Przyroda kreujaca i wegetujaca

Na ksztattowanie sie najbardziej popularnych w Indiach wyobrazen przyrody
nie mniejszy wptyw niz wyrafinowane analizy filozoficzne wywarty obrazowe,
sugestywne opisy utrwalone w mitach, legendach i literaturze pieknej. Tego
rodzaju koncepcje maja z reguty charakter wartosciujacy i wyrazny podtekst
spoteczno-etyczny. Jak przekonuje Carolyn Merchant, zrozumienie charakteru
zmian w opisie przyrody, jakie nastepujg w poszczegdlnych epokach, pozwala
lepiej uchwyci¢ ogélna hierarchie wartoéci przyjmowana w danej kulturze®'.
| tak, powszechnie afirmowane, do$¢ schematyczne i uproszczone wizje przy-
rody powielane w literaturze i sztuce, zdradzajg wyrazng wspdtzaleznosc z do-
minujagcym w kulturze indyjskiej modelem spoteczenstwa, a zwtaszcza ze ste-
reotypowym wyobrazeniem kobiecosci. Tradycja indyjska, poczynajac od
puran i wielkich eposéw, dostarcza niezliczonych przyktadow animizacji badz
personifikacji przyrody, z silnym nachyleniem ku feminizacji. Wigkszos¢ iko-
nicznych przedstawien natury w rozmaitych jej aspektach: ziemi, gleby, waéd,
cykli natury, przestworzy itd., postuguje sie wyobrazeniem kobiety, ktéra uosa-
bia pierwotng zenska moc (Sakti), macierzynska opieke Natury lub Boginie
(dewi)®?. Ludowa hinduska symbolika przyrody odsyta do swoistych normoty-
pow, czyli archetypowych wzorcéw zachowan etycznych i dziatan estetycz-
nych. Opierajac sie na tego rodzaju popularnych przekonaniach, mozna wska-
zac na dwie charakterystyczne koncepcje przyrody, utozsamiajace nature z ko-
biecoscia, ale wartosciujace ja w rézny sposob: (1) przyroda jako pierwotna,
nieskalana, dynamiczna, samowystarczalna i niewyczerpana sita tworcza, zen-
ska badz transgenderowa moc (sakti, prakriti, maja), oraz (2) przyroda skojarzo-

20 H. von Glasenapp, Buddhism — A Non-Theistic Religion (with a selection from
Buddhist scriptures, red. H. Bechert), Allen & Unwin, London 1970, s. 50.

21 C. Merchant w stynnej ksigzce The Death of Nature: Women, Ecology and the
Scientific Revolution (Harper Collins, New York 1980), szczegbtowo uzasadnia
teze, ze bezwzgledna eksploatacja i komercyjna ekspansja zasobéw naturalnych
w kulturze zachodniej miata swe Zrédto w radykalnym przeksztatceniu obrazu
przyrody, jakie dokonato sie w czasach rewolucji naukowej w XVIII wieku. Autorka
przekonuje zarazem, ze degradacja ekologiczna przyrody oraz wyzysk i podpo-
rzadkowanie kobiet maja wspdlne kulturowe przyczyny.

22 Ewolucje idei Bogini uosabiajacej sity przyrody prezentuje T. Pintchman, The Rise
of the Goddess in Hindu Tradition, SUNY, Albany 1994.



na z ziemia, dziedzina potencjalnosci, beztadu, naznaczona inercja, biernoscia
i immanentng nieczystoscia, brudem (bhumi, bhuta, prithiwi)23.

Pierwsza z koncepcji ma swoje zrédto w przedwedyjskich wierzeniach, prak-
tykach szamanistycznych oraz w panteistycznym wyobrazeniu Bogini Matki lub
Matki Ziemi, ktére rozpowszechnione byto wsréd kultur agrarnych, rdzennych
wspolnot plemiennych, a takze, prawdopodobnie, wsrod ludnosci zamieszku-
jacej obszar wysoko rozwinietej kultury miejskiej w dolinie Indusu (okoto 2500
roku p.n.e.). Druga koncepcja, negujaca autonomie przyrody i traktujgca nature
w sposob instrumentalny, typowy dla tradycji patriarchalnej, siega korzeniami
do patrylokalnej, silnie zmaskulinizowanej religii indoaryjskiej, ktéra nadata ton
kulturze wedyjskiej, a pézniej hinduskiej.

Mozna powiedzie¢, ze cho¢ obie koncepcje znajduja w indyjskiej kulturze
znaczacq reprezentacje i cechuja sie ogromng zywotnoscia, niewatpliwie tej
drugiej przypada pozycja centralna. W silnie patriarchalnym spoteczenstwie
Indii wizji przyrody twérczej, budzacej podziw, niezaleznej od kultury, a wrecz
stanowigcej dlan niedoscigty wzor i inspiracje, od wiekdw przeciwstawiana jest
skutecznie wizja przyrody odtwarzajacej, jedynie wegetujacej, budzacej lek
i atawistyczny wstret, a zatem wymagajacej zewnetrznej ingerencji i ciagtej
kontroli, kulturowego podporzadkowania. To tkwigce wewnatrz amalgamatu
indyjskiej kultury napiecie miedzy wizjaq samoistnie kreujacej natury a obrazem
jej biernej wegetacji, sprawia, ze poczucie tozsamosci budowane w oparciu
o identyfikacje natury ludzkiej i przyrody naznaczone jest nieusuwalng ambi-
walencjg czy wrecz sprzecznoscig.

Splataniem sie i przenikaniem obu tych koncepcji wyjasni¢c mozna m.in.
ogromng popularno$¢ wizji przyrody poddanej humanizacji i maternalizacji.
Skojarzenie przyrody z ziemig, a ziemi z Wielka Matka, boska zywicielkq
i piastunka ludzkosci, stanowi w Indiach stale obecny motyw wyobrazni, szero-
ko dyskutowany w literaturze przedmiotu®*. Jak zauwaza jednak Meera Baindur,
wspotczesna autorka Sledzaca hinduskie watki ekofeministyczne, uwielbienie
dla Wielkiej Bogini uosabiajacej nature nie uchronito Indii przed drastyczng
dewastacja $rodowiska naturalnego®”. Stowem, ani symboliczna humanizacja,
czy nawet sakralizacja badz deifikacja przyrody, ani tez jej maternalizacja nie
chronia cywilizacji przed ekologiczng degradacja. Cho¢, jak pouczaja trady-
cyjne teksty, Matka Natura obdarza nas tak szczodrze, religijnie i symbolicznie
deklarowane poczucie wdziecznosci nie przektada sie niestety na powszechng

23 Szerzej na temat tych dwéch koncepcji pisze w artykule Pte¢ i tozsamos¢ w kon-
tekscie kultury indyjskiej, [w:] Boginie, przadki, wiedzmy i tancerki. Wizerunki
kobiety w kulturze Indii, red. M. Jakubczak, Universitas, Krakow 2005, s. 9-24.

24 Por. np. The Feminine Sacred in South Asia, red. H. Tambs-Lyche, Manohar Pub-
lishers, New Delhi 1999; Purifying the Earthy Body of God: Religion and Ecology in
Hindu India, red. L.E. Nelson, D.K. Printworld, New Delhi 2000; Hinduism and
Ecology: The Intersection of Earth, Sky, and Water, red. Ch.K. Chapple, M.E. Tucker,
Oxford University Press, New Delhi 2000.

25 Por. M. Baindur, Humanizing the Earth: Reversing the ‘Reverence to Resource’ in the
Indian Context, ,Man in India” 2010 t. 89, s. 567-587.



praktyke spoteczna, na realng dbatos¢ i troske o wtasne Srodowisko naturalne,
o los ,starzejacej si¢ Matki Ziemi”.

Macierzynski aspekt przyrody jest takze eksponowany przy pomocy innej nos-
nej symboliki. Charakterystycznym dla Indii przyktadem maternalizacji i ani-
mizacji przyrody jest przystowiowa Swieta krowa. Sakralizacja krowy oznacza,
ze zwierze to powszechnie postrzegane jest w Indiach jako symboliczna ma-
cierz, mlekodajna, szczodra zywicielka. W spotecznosci wiejskiej od wiekow
krowa, podtrzymujaca byt wszystkich domownikéw (gtéwnie przetworami
mlecznymi i nawozem, stuzacym po wysuszeniu za najtansze kuchenne pali-
wo), traktowana jest niczym cztonek rodziny. Pie¢ substancji pochodzacych od
krowy (panczagawja) wykorzystywanych jest podczas praktyk religijnych, m.in.
przy sktadaniu ofiary: mleko, roztopione klarowane masto (ghi), kefir, krowia
uryna i rozwodniony nawo6z. Wszystkie te produkty uznawane sg za substancje
sakralne o dziataniu oczyszczajacym. Zakaz spozywania migsa, wzmianko-
wany juz w tekstach wedyjskich, zyskat dodatkowe wzmocnienie w VI wieku
p.n.e. dzieki dwom wielkim mistrzom duchowym - Buddzie i Dzinie Maha-
wirze. Dieta wegetariafnska, powszechna w kulturze indyjskiej do dzis, zyskata
na popularnosci za czasow wielkiego cesarza Asoki, zwolennika buddyzmu
(I wiek p.n.e.). Wiadca ten ma na swym koncie liczne zastugi, ktére zapewnity
mu dobrg stawe, a wsréd nich propagowanie humanitarnego traktowania
zwierzat (zalecat m.in. tworzenie dla zwierzat specjalnych lecznic).
Wspdtczesny indyjski dyskurs poswiecony zagadnieniu przyrody wciaz toczy
sie w cieniu wielkiego autorytetu moralnego pierwszej potowy XX wieku —
Mahatmy Gandhiego, ktéry zaszczepit w wielu indyjskich myslicielach, dziata-
czach spotecznych i artystach ducha swoistego ekoromantyzmu. Powszechna
sktonnos$¢ do idealizacji obrazu natury i personifikacji ziemi powoli ustepuje
miejsca bardziej zdystansowanej wobec kulturowych stereotypéw i obiegowych
metafor debacie spoteczno-ekonomicznej”® i gtebszej refleksji humanistycznej
na temat relacji miedzy naturg a kultura.

NATURE IN PHILOSOPHY AND CULTURE OF INDIA

The author discusses various semantic and symbolic relations by the means
of which one conceptualises nature in Indian philosophy, cosmogony and
aesthetics. The point of departure is a description of nature’s internal
dynamics, with a constant clash of binary qualities inscribed in it. Presented
are the following: Vedaic cosmogonic reflections claiming the autogenesis
and substantial homogeneity of cyclic nature, as well as five representative
philosophical concepts of nature, among others. The author stresses also
a specific interdependence between affirmed vision of nature with cultural
representations of human nature.

26 Por. np.R. PantiR. Khanduri, Ecological Degradation Due to Exploitation of Natural
Resources and Development, [w:| The Cultural Dimension of Ecology, red. B. Sa-
raswati, IGNCA and D.K. Printworld, New Delhi 1998.



