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I

Konfrontacja pogladéw i idei przedstawianych w Bhagawadgicie (Bbagavad-
~gita; III-1 w. p.n.e. lub II w. p.n.e.—I w. n.e.), stawnym indyjskim poemacie
filozoficzno-religijnym, z tymi, ktore wyrazal wezesny buddyzm, i zaswiadczony-
mi w kanonie palijskim wydaje si¢ zagadnieniem niezwykle interesujgcym i istot-
nym, cho¢ w dotychczasowych badaniach nad tekstem poematu podejmowanym
stosunkowo rzadko. Konfrontacja dotyczy przede wszystkim aspektow etycznego
i metafizycznego (badz ontologicznego), do ktorych odnoszg si¢ oba nurty mysli
staroindyjskiej. Etyka wojownika, ktorg propaguje poemat, odwotuje si¢ do kon-
cepcji pravrtti, zaangazowania si¢ w problemy spofeczne tego $wiata, koncepcj,
ktora propagowana jest takze w wielu innych partiach (zwlaszcza tak zwanych par-
tiach dydakeycznych) wielkiego indyjskiego eposu Mababbaraty (Mahba-bbarata),
ktérego — formalnie rzecz biorgc — epizodem jest Bbhagawadgita. Postawa taka
kontrastuje z koncepcjg nivrtti, oderwania si¢ od problemoéw spotecznych tego
$wiata, wyrzeczenia si¢ $wiata, obecng w partiach poswigconych nurtom asce-
tycznym w wielkim eposie, jak i wérod gtownych nurtéw mysli braminskiej, le-
piej jednak reprezentowang w tak zwanych heterodoksyjnych nurtach mysli in-
dyjskiej, wérod ktorych wezesny buddyzm odgrywat role najbardziej znaczacs.
Z tresci Bbagawadgity mozemy wywnioskowaé, ze jej autor-redaktor (czy raczej
autorzy), kontynuujgc i rozwijajac poglady wezesnego braminizmu (opierajacego
si¢c na ideach objawienia wedyjskiego), zaréwno w swoim podejéciu do kwestii
tego $wiata, jak i wyrazanych przez siebie koncepcjach soteriologicznych, probuje
przeciwstawi¢ si¢ z jednej strony nurtom wewngtrznej kontestacji braminskiej
(tej, keora gloryfikuje ,teologie” wyrzeczenia si¢ $wiata), z drugiej za$ nurtom
kontestacji zewngtrznej. A wsérdd tych ostatnich, tj. wsroéd nurtéw filozoficzno-
-religijnych istniejacych w czasie powstawania Bbagawadgity i uznawanych za he-
terodoksyjne z punktu widzenia tak zwanej ortodoksji (ortopraksiji) braminskiej,
buddyzm byt bez watpienia najwigksza i najlepiej znang religig. Jego triumfalny
rozwoj w pierwszych wiekach p.n.e. i pierwszych wiekach n.e. — ktory to okres
zdaje si¢ by¢ najbardzie; rozsacdnz} datg okreslajacg kompozycje Bbagawadgzty —
musiat takze znaczgco przyczynic sie do ewolucji gléwnych nurtéw braminizmu,
jego reformy od wewngtrz, w tym asymilacji nowych koncepcji. Bhagawadgita
moze by¢ postrzegana whasnie jako wybitne $wiadectwo ,reformujacego si¢” bra-
minizmu. Eklektyczny i kompromisowy charakter dzieta wyraza si¢ w tworczym
i nowatorskim polgczeniu ze sobg roznych pogladow i idei, w tym rowniez tych
bedacych efektem inspiracji buddyzmem. Jednak wiele strof poematu mozna
odczyta¢ rowniez jako dyspute czy nawet polemike z nurtami, ktore otwarcie
odrzucaly tradycje braminska (opartg na objawieniu wedyjskim), z buddyzmem
na czele. Niniejszy artykut koncentruje si¢ na tym whasnie polemicznym aspekcie
Gity. Wzigto w nim pod uwage pierwszych sze$¢ z osiemnastu piesni poematu,
uznajgc je za najbardziej interesujgcy material badawczy.
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II

Wsrod thumaczy, komentatoréw i badaczy Bhagawadgity, ktorzy odnosili sie
do zagadnienia konfrontacji poematu z ideami wezesnego buddyzmu, a kto-
rych byto stosunkowo niewielu (biorgc pod uwage duze zainteresowanie utwo-
rem), wymieni¢ trzeba przede wszystkim nazwiska dwoch uczonych. Robert
Charles Zaehner w komentarzach zawartych w swoim wydaniu i ttumaczeniu
Bhagawadgity zdaje si¢ zdecydowanie najczgsciej wéroéd komentowanych wydan
i thumaczen zwraca¢ uwage zarowno na podobienstwa, jak i roznice z ideami
buddyzmu wyrazanymi w poszczegélnych partiach kanonu palijskiego (Zach-
ner, 1969). Kashi Nath Upadhyaya w szczegdtowym studium zatytutowanym
Early Buddbism and the Bbagavadgita pokazat w dotychczas najbardziej grun-
towny sposob relacje pomiedzy poematem sanskryckim i buddyzmem (Upa-
dhyaya, 1983). Przeanalizowat teksty Bbagawadgity i kanonu palijskiego oraz
skonfrontowat je ze sobg. Wskazal na wspélne i odmienne, a niekiedy przeciw-
ne punkty obu tradycji, na miejsca w Gicie, ktore wykazuja elementy asymilacji
mysli buddyijskiej, a takze zwrocit uwage na partie poematu, ktore przeciwsta-
wiajg si¢ niektorym elementom doktryny buddyjskie;.

Autor niniejszego artykutu juz wezesniej podejmowat pracg nad zagadnie-
niem zwigzkéw Bbagawadgity 7 wezesnym buddyzmem, artykulujac przede
wszystkim polemiczny i konfrontacyjny wobec buddyzmu charakter réznych
partii poematu z pierwszych szesciu jego piesni (Szczurek, 2003; Szczu-
rek, 2007; Szczurek, 2008). Z tym wickszym zastrzezeniem patrzy na przyktad
na uwagi zamieszczone w opublikowanej kilka lat temu monografii poswieconej
Bhagawadgicie, autorstwa Angeliki Malinar (Malinar, 2007). Z jednej strony
autorce z pewnoscig nalezy przyklasnaé, gdy w swojej pracy wskazuje na szero-
kie spektrum idei i koncepcji, jakie trzeba bra¢ pod uwagg, badajac kompozycje
Bhagawadgity, gdy sprzeciwia si¢ zbyt ostremu i jednostronnemu umieszczaniu
w opozycji koncepcji wezesnobuddyjskich i wezesnohinduistycznych, gdy zwra-
ca uwage — cho¢ bardzo ogoélnie — na wspélne dla obu nurtow idee i terminy
czy tez na mozliwo$¢ adaptowania do wihasnych celow filozoficzno-religijnych
przez autora/autoréw Bhbagawadgity pewnych koncepcji czy poje¢ buddyjskich'.
Z drugiej strony jednak wydaje si¢, iz mozna kwestionowa¢ zbyt duze, a zara-
zem $wiadomie artykutowane dystansowanie si¢ autorki od dostrzegania kon-
frontacyjnego wzgledem buddyzmu charakteru Gity, zwlaszcza w pierwszych
szesciu piesniach, oraz niedostrzeganie $wiadectw, ktére moga wskazywa¢ na
swiadomg polemike?.

! Por. przede wszystkim Malinar, 2007: 257-261.

? Por. zwlaszcza Malinar, 2007: 260: ,I do not see enough evidence for postulating that
BbG 2, 5 and 6 are the product of a serious conflict with Buddhism or an answer to a ‘Bud-
dhist threat’: it seems more plausible to assume (without forgetting that it is an assumption)
that not only Sarhkhya and yoga, but also certain Buddhist notions were adopted. However, it
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Autor niniejszego artykutu jest swiadomy zlozonosci i wielowarstwowo-
sci, tak kompozycyjnej, jak i ideologicznej, poematu. Uwaza réwnoczesnie, ze
swoiscie pojeta ,inspiracja’ buddyjska (inspiracja czgsto traktowana a rebours,
chciatoby si¢ powiedzie¢) mogta by¢ jedng z podstaw — cho¢ bez watpienia nie
jedyng — neobraminskich koncepcji wykreowanych w pierwszych szesciu pie-
sniach Bhagawadgity, nawet jezeli konkretne buddyjskie pojecia nie s3 w nich
przytaczane wprost. Niech zatem pewnym usprawiedliwieniem dla zebrania tu-
taj w jednym miejscu najwazniejszych punktow juz wezesniej wyrazonych uwag
i interpretacji bedzie proba dostarczenia $wiadectw na poparcie tej hipotezy,
a zatem zwrocenie uwagi w pierwszym rzedzie na polemiczny i konfrontacyjny
charakter niektorych partii utworu, nawet kosztem narazenia si¢ na zarzut jed-
nostronnosci w interpretacj.

III

Upadhyaya wsroéd rozmaitych dyskutowanych zagadnient dotyczacych wezesne-
go buddyzmu i Bbagawadgity przedstawia i poroéwnuje dwie postawy wobec
wojny i walki (Upadhyaya, 1983: 132-133). Poréwnuje fragment sutty Wepa-
¢itti (lub Khanti) (Vepacitti/Kbanti-sutta) . Sanjuttanikaji (Samyutta-nikaya) 1,
221-222 (nr 11.4), z poczatkowy partig Gity z piesni 1 i pierwszych trzydziestu
kilku strof piesni 2 (do 2.37)°. Opierajac si¢ na uwagach Upadhyayi, odwotajmy
sie ponizej do poréwnania dialogu Sakki (p. Sakka, s. Sakra, tj. Indra) i jego
woznicy Matalego (Matali) z krétkim dialogiem Kryszny (Krsna) i Ardzuny
(Arjuna) z 1 i czesci 2 rozdziatu Bhagawadgity (Szczurek, 2008: 183-191).

W SN I, 221-222¢ przedstawiona zostata przypowies¢ Buddy o sile cierpli-
wosci i wyrozumiatosci Sakki, wladcy bogéw. Dawno temu miata miejsce bitwa
pomiedzy dewami (deva) i asurami (dsura), w ktorej ci ostatni zostali pokonani.
Pokonany i spetany whadca asurow, Wepaditti (Vepacitti), zostat przyprowadzony
przed oblicze Sakki. Mimo iz zostat pokonany, Wepacitti obraza Sakke ostrymi
stowami. Reaguje na to woznica Sakki, Matali, ktory twierdzi, ze tolerowanie
obrazliwych stow Wepacittiego jest oznakg strachu i stabosci. W odpowiedzi

remains significant that, in contrast to Sammkhya and yoga, neither Buddhist nor Jain notions
are identified as such”.

* Poréwnywana przez Upadhyaye partia Bhagawadgity odpowiada dokfadnie tak zwanej
warstwie epickiej poematu, zrekonstruowanej przez Mislava Jezica (Jezi¢, 1986), na ktorg skfa-
dajg si¢ rozdziat 1 i strofy 1-4, 9-10, 31-37 rozdziatu 2 (por. takie Szczurek, 2005-2006),
chociaz sam Upadhyaya nie rozréznia warstw tekstowych Bbagawadgity.

# Odwotania i cytaty z kanonu palijskiego pochodzg z wydan the Pali Text Society. Ttuma-
czenia z jezyka palijskiego pochodzg od autora artykutu, o ile nie zaznaczono inaczej. Nikaje
przywotuje, podajac tom i numer strony oraz czasami numer sutty. Pomniejsze teksty przy-
woluje, podajac numer strofy w numeracji cigglej lub tam, gdzie to konieczne, podajac rozdziat
i numer strofy w rozdziale.
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wladca bogéw oswiadcza, ze osoba tak madra jak on sam nie moze réwnaé si¢
z glupcem. Matali z kolei odpowiada, ze madry powinien srogo karci¢ glupca,
aby powstrzymac go przed wzrostem jego gniewu. Sakka oznajmia, iz najlep-
szym sposobem kontrolowania glupca jest samemu pozosta¢ spokojnym, opa-
nowanym i $wiadomym, na co Matali znéw odpowiada, ze postawa cierpliwa
i tagodna przyczynia si¢ do zyskania niestawy. Sprawia ona, ze glupiec mysl,
iz jest tolerowany z powodu strachu przed nim, i dlatego puszy si¢ w swoim
zaslepieniu. W konicu Sakka tlumaczy, ze niewainy jest poglad przeciwnika,
niewazne sg opinie ludzi stabych, ghupich, nieswiadomych prawosci (dhamma).
Prawdziwg sifa i miarg prawosci sg cierpliwos¢ i wyrozumiatos¢ wobec gniewu
innych. Wielkim grzechem jest odpowiada¢ gniewem gniewnemu. Prawdziwe
ZWyCiestwo i szczescie zawierajg si¢ w powstrzymaniu si¢ od gniewu, nieztom-
nosci, fagodnosci. Wypowiedziawszy t¢ przypowies¢, Budda zachg¢ca mnichow
do tego, by podazali Sciezka Sakki, $ciezky cierpliwosci i wyrozumiatosci’.

Te samg argumentacj¢ mozna znalezé w kolejnej sutcie Sanjuttanikaji,
tj. sutcie Subbdsitamjayarm (SN 1, 222-224), gdzie przedstawiony zostat dialog
pomiedzy Wepadittim (przedstawiajacym wezesniejsze argumenty Matalego)
i Sakky (powtarzajacym swoje wlasne weze$niejsze argumenty).

Poréwnujgc dialog Matalego i Sakki z dialogiem Kryszny i Ardzuny z po-
czatkowych partii Bbagawadgity, Upadhyaya zauwazyt, ze argumentacja Matale-
go (woznicy Sakki) jest uzywana przez Kryszne (woznice Ardzuny) w celu prze-
zwyciezenia sposobu rozumowania Ardzuny, u ktorego z kolei pobrzmiewajg
argumenty Sakki. Obserwacja ta wydaje si¢ niezwykle trafna. Dlatego warto
ja rozszerzy¢ w ponizszym bardziej szczegdtowym zestawieniu odpowiednich
partii tekstu. Do fragmentéw palijskich z Wepacdittisutty dodano kilka innych
pochodzacych z Sanjuttanikaji, ktore odnoszg si¢ do kwestii wojny i walki (SN
I, 83, 85; IV, 309), co moze pozwoli¢ na przedstawienie w doktadniejszy sposob

> W tekscie Wepadittisutty mozna dostrzec wymowe polemiczng przede wszystkim wobec
wedyjskich i postwedyjskich koncepcji etosu wojownika indoaryjskiego, ktére bogato repre-
zentowane s3 zwlaszcza w Mababbaracie 1 do ktérych nawigzuje takie Bbagawadgita, zwhaszcza
w piesniach 1 i 2. Zgodnie z tak zwanym tradycyjnym punktem widzenia podstawowym obo-
wigzkiem wojownikow-kszatrijow byta walka na polu bitwy. W nagrode za dzielng postawe
po $mierci bohaterscy wojownicy trafiali do nieba Indry, gdzie spetniane byly ich wszystkie
zyczenia. Sita polemicznej wymowy Wepacittisutty jest dostrzegalna przede wszystkim w tym,
iz to wlasnie Sakka (bog majacy wedyjski rodowod w postaci Indry, wiclkiego boskiego protek-
tora indoaryjskich wojownikéw) jest oredownikiem cierpliwosci i wyrozumiatosci. W innym
tekscie kanonu palijskiego, Sakkapaiiha-sutta ze zbioru Digha-nikaya (nr 21; DN II, 263-289),
przedstawiona zostata opowie$¢, w ktorej Sakka, krél bogéw, odwiedza Budde i podczas rozmo-
wy zadaje mu pytania odnoszgce si¢ do etyki i psychologii. Dzieki udzielanym odpowiedziom
Buddzie udaje si¢ przekonaé Sakke do konwersji na buddyzm. W Sanjuttanikaji 1, 220-240
(zwihaszcza SN 1, 233-237) Sakka jest przedstawiony jako zwolennik i czciciel Buddy. Kenneth
R. Norman, komentujgc Sakkaparihasutte z Dighanikaji, pisze: ,It would seem to have been in-
tended as a piece of propaganda to persuade non-Buddhists not to be afraid of the new religion
since even the gods of their own religion accepted it” (Norman, 1983: 40).
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obrazu wzajemnych relacji, podobienstw i przeciwienstw w dwoch nurtach
etycznych.

I. PODOBIENSTWA
Sanjuttanikaja 1, 221-222 Bhagawadgita (tzw. warstwa epicka)
1. Tto — kontekst poréwnywanych partii tekstu

— kontekst militarny (po bitwie pomig- = kontekst militarny (przed bitwa pomiedzy
dzy dewami i asurami) Pandawami i Kaurawami)

— dialog pomigdzy Sakkg (wladcg bogdw) dialog pomigdzy Ardzung (ksi¢ciem Pan-

i jego woznicg, Matalim dawéw) i jego woznica, Kryszng

2. Podobieristwa w argumentacji:

A) Sakka = Ardzuna (Arjuna)
SNT, 221: [..] BhG 1.35:
katham hi madiso vifiiiu balena etan na bantum icchami ghnato’pi
patisaryujel /* Madbusidana/
[..] [..]
SN I, 222: BhG 1.36:
tass-eva tena papiyo yo kuddbam nibatya Dhartarastran nab ka pritib syaj
patikujibati/ Janardana/
kuddham apatikujjbanto papam evasrayed asman
sangamam jeti dujjayanm// hatvaitan atatayinab//
ubbinnam attharin carati attani ca parassa ca/ BhG 1.38:
pararin sankupitarh fiatva yo sato yady apy ete na pasyanti lobhopabatacetasah/
upasammati//’

BhG 1.39:

katham na jieyam asmabbib papad
asman nivartitum/

(kulaksayakytarin dosarn prapasyadbbir
Jandardanal/)?

¢ SN T, 221: ,Jak kto$ tak inteligentny jak ja ma si¢ angaiowaé w spor z ignorantem?”.

7 SN, 222: ,Gorszy od tych dwdch jest ten, kto rozgniewany odwzajemnia gniew, kto rozgnie-
wany nie odwzajemnia gniewu, odnosi podwdjne zwyciestwo w walce. Ku pomyslnosci obu, swojej
i innego, zmierza ten, kto poznaje, ze inny jest rozjuszony i sam $wiadomy pozostaje spokojny”.

# BhG 1.35: ,Nie chce ich zabija¢, Pogromco Madhu, / nawet jesliby oni zadawali $mier¢”.
BhG 1.36: ,Jakiejze zaznamy radosci, o Niepokojacy, / zabijajac synéw Dhritarasztry?
Zabiwszy tych, ktorzy gotuja nam zgube, / splamimy si¢ ztem”.

BhG 1.38-39: I cho¢ oni, opgtani pozadaniem, / nie dostrzegaja grzechu [...],

to jednak dlaczego my, o Niepokojacy, / nie umielibysmy odwréci¢ si¢ od zta,

skoro dostrzegamy grzech, / jaki niesie z sobg zagtada rodu?”.

Thumaczenia Bhagawadgity przytaczane sa w przektadzie Joanny Sachse (Sachse, 1988).
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B) Matali (Matali) = Kryszna (Krsna)

SN'T, 221: BhG 2.3:

bhaya nu mathava Sakka dubbalya no klaybyarin ma sma gamah Partha naitat
titikkhasi/ tvayy upapadyate/

sunanto pharusam vacar sammukba Vepa- ksudrar brdayadaurbalyam

cittino tilf’ tyaktvottistha Pararitapal/

SN I, 221: BhG 2.35:

etad eva titikkbaya vajjarm passami Vasava/ bhayad ranad uparatarn mamsyante
yadd nan mafifiati balo bhaya tvarin mabarathah/

myayam titikkbati/ yesarin ca tvarin babumato bbitva yasyasi
ajibarithati dummedho go va bhiyyo laghavam//"

palayinan-ti//*®

(W obu przypadkach — podobny sposéb konstruowania mysli: odwolanie si¢ do pogladow
przeciwnika na poparcie wlasnej argumentacji.)

II. PRZECIWIENSTWA
(najbardziej istotne w koricowej wymowie obu tekstow)

Sanjuttanikaja 1, 221-222 Bbagawadgita

1. Odmienne podejscie do koncepcji dharmy i grzechu:

Sakka # Kryszna

por. zwlaszcza SN 1, 222: BhG 2.31:

abalan-tam balam abu yassa balabalam svadharmam api cavekshhya na vikam-
balam/ pitum arbasi/

balassa dham maguttassa pativatta na dharmyad dhi yuddhac chreyo’nyat

vijjatil/ ksatriyasya na vidyatel/

? SN, I 221: ,Czy to powodowany strachem, czy staboscig, Sakko, znosisz to cierpliwie,
slyszgc szorstkie stowa Wepadittiego, rzucane prosto w twarz?”.

SN, 221: ,Zaprawde w tym cierpliwym znoszeniu dostrzegam biad, Wasawo. Bo kiedy
ignorant mysli: «ze strachu znosi mnie cierpliwie» wowczas rozjusza si¢ glupek, niczym byk
[rozjusza si¢] bardziej na tego, kto ucieka”.

"' BhG 2.3: ,Nie poddawaj si¢ stabosci, synu Prithy, / nie przystoi ci to!

Porzu¢ niska bezsite twego serca / i powstan, Ciemiezco Wroga!”.
BhG 2.35: ,Wojownicy na wielkich rydwanach / uznajg, ze to strach kazat ci si¢ cofng¢ przed walks,
i nawet ci, ktorzy niegdy$ darzyli ci¢ szacunkiem, / teraz bedg cig lekcewazy¢”.
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tass-eva tena papiyo yo kuddbam
patikujjbati/

kuddbam apatikujibanto sanigaman jeti
dujjayarn//

ubhinnam tikicchantarm tam attano ca
parassa ca/

Jjand maiifianti balo ti ye dhammassa

akovida ti//?

2. Przeciwne wezwanie w obu tekstach:

Sakka i Budda

(wezwanie do cierpliwosci i wyrozumiatoci)

SN I, 222:

kamam mafifiatu vd md va bhaya
mydyari titikkbati/

sadatthaparama attha kbantya bhiyyo na
vijjatil/

yo have balava santo dubbalassa
titikkbhati/

tam abu paraman kbantir niccarn kha-
mati dubbalo//*

idha kho tari bhikkhave sobbetha yarin tumbe
evam svakhyate dbammavinaye pabbajita
samana

kbama ca bhaveyyatha sorata ca ti//*

BhG 2.33:

atha cet tvam imam dharmyam
saringramari na karisyasi/

tatah svadharmanm kirtirn ca hitva
papam avdpsyasi//*

Kryszna
(wezwanie do walki)

BhG 2.3:

klaibyarin ma sma gamah Partha naitat
twayy upapadyate/

ksudrarin brdayadaurbalyam tyakt-
vo ttistha pararitapal/

BhG 2.34-35:

akirtiri capi bbitani kathayisyanti te “vyayam/
sarinbbavitasya cakirtir maranad
atiricyate//**

bhayad ranad uparatarn mamsyante
tvarin mabarathah/

yesari ca tvarin babumato bhiitva yasyasi
laghavam//

BhG 2.37:

[...] tasmad uttistha Kaunteya yuddhaya
krtaniscayab//"

12 SN I, 222: ,Silnym nazywajg tego bezsilnego, ktorego sita jest sita glupcow; a [prawdzi-
wie] silny, chroniony przez prawos¢ (dhamma), nie baczy na oponenta. Gorszy od tych dwoch
jest ten, kto rozgniewany odwzajemnia gniew, kto rozgniewany nie odwzajemnia gniewu, od-
nosi podwdjne zwycigstwo w walce. [...] Tego, kto troszczy si¢ o obu, siebie samego i innego,
uwazajg za ignoranta ludzie nieposiadajgcy wiedzy o prawosci”.

B BhG 2.31: ,Bacz na swéj obowigzek (dharma) / i nie wahaj sig!

Bo dla rycerza nie ma wyzszego dobra / nad walke, zgodng z jego obowigzkiem.”
BhG 2.33: ,Jesli wigc nie podejmiesz tego starcia / nakazanego przez twoj obowigzek,
wowczas — niepomny na obowigzek i stawe — / skalasz si¢ ztem”.

48N, 222: ,Jesli chee, to niech sobie mysli, albo i nie: «ze strachu znosi mnie cierpliwie»;
nie ma wyzszego dobra wérdéd najwyzszych cnét niz wielkodusznosé. Kto zaprawde silny i spo-
kojny cierpliwie znosi pozbawionego sily, o tym moéwig, ze posiada najwyzsza wielkodusznosé;
bo stale jest cierpliwy [a.: musi by¢ cierpliwy] [tylko] pozbawiony sily”.

SN I, 222: ,\W tej kwestii, mnisi, rozéwietlajcie jego cnotg, wy asceci-wedrowcy rowni
w dobrze wygloszonej regule prawosci badzcie cierpliwie wyrozumiali i tagodni”

' BhG 2.34: ,Ludzie opowiadaé beda / o twej wiecznej niestawie,

a niestawa znakomitego meza / gorsza jest niz $mierc”.

7 BhG 2.35 — zob. przyp. 11; BhG 2.37 — zob. przyp. 20.
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3. Przeciwne podejscie do zwycigstwa w bitwie oraz przeciwne koncepcje posmiertnych

loséw wojownikéow poleglych na polu bitwy:

Buddyzm #  Bbagawadgita

A) zwycigstwo nie przynosi szczgscia na
tym $wiecie

SN 1, 83 (DhP 201):

Jjayarm veram pasavati dukkam seti pardjito/
upasanto sukham seti bitvd jayam pardjayan-tif//
SN 1, 85:

hantd labhati hantaram jetaram labbati jayarin/*®

B) po $mierci na polu bitwy:
albo piekto, albo odrodzenie si¢ jako zwierzg

SN 1V, 309:

[...] Sa ce kho panassa evam ditthi hoti/ yo so
yodhajivo sarigame ussabati vayamati/ tam enam
ussabantarin vayamantam pare hananti
pariyapadenti/

so kayassa bbeda param marana sardjita-
nam devanar

sabavyatam upapajjatiti// sassa boti micchadigthi//
micchaditthikassa kbo pandbam gamani
purisapugga-

A) zwycigstwo przynosi szczgécie na tym
Swiecie

B) po $mierci na polu bitwy: niebo

BhG 2.32:

yadrcchaya copapannarin svargadvaram
apavrtam/

sukbinah ksatriyah Partha labhante yud-
dbam idriam//

BhG 2.37:

hato va prapsyasi svargari jitva va bhoksyase
mahim/

tasmad uttistha Kaunteya yuddbaya
krtaniscayab//*°

lassa dvinnarin gatinam anifiatarari gatiri vadami/
nirayam va tiracchanayoninm va ti//"

8 SN I, 83: , Zwyciestwo rodzi wrogo$é, zwycigzony zyje nieszczgsliwy. Spokojny zyje szczesli-
wie porzuciwszy zwycigstwo i kleske”.

SN, 85: ,Zabdjca napotyka swojego zabojce, zwyciezca napotyka tego, kto zwycieza jego”.
(W obu fragmentach Budda wyraza swéj stosunek do wojny, komentujac wojng pomigdzy
Adzatasattu (Ajatasattu), krélem Magadhy, i Pasenadim (Pasenadi), krélem Kosali. Stowa Ar-
dzuny z BhG 1.32, 35 korespondujg z my$lg ustepu SN I, 83.)

YW tym ustepie Sanjuttanikaji dowddca wojskowy (yodhajivo gamani) oznajmia Buddzie,
ze slyszat od swoich rodowych nauczycieli sztuki wojennej, ze nagroda dla wojownika za jego
zagorzaty walke na polu bitwy jest odrodzenie si¢ w niebie bogéw. Pyta Budde, czy jest to
prawda. Odpowiedz Buddy jest, oczywiscie, catkiem przeciwna: ,Jesli zatem jego poglad jest
taki: «Oto wojownik, ktory jest zaprawiony w walce i trudzi si¢ w walce; na niego zaprawionego
i trudzacego si¢ inni uderzajg i kladg kres jego zyciu, a on wraz ze zniszczeniem ciata i $miercig
odradza si¢ w najwyzszym towarzystwie ol$niewajacych bogéw»; to jest ten jego poglad fat-
szywy. A ponadto, dowddco, ja twierdze, ze przeznaczeniem czlowieka posiadajacego falszywy
poglad jest jedno z dwoch przeznaczen — albo piekto, albo odrodzenie si¢ jako zwierze”.

2 BhG 2.32: ,Rycerze, o synu Prithy, / przyjmujg taka walke z radocig,
jako wrota do raju / przypadkiem otwarte na osciez”.

BhG 2.37: ,Jesli zginiesz — zastuzysz na niebo, / jesli zwyciezysz — zakosztujesz ziemskiego dobra.

'”

Powstan wigc, o synu Kunti, / i przystgp do walki!”.
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W argumentacji Ardzuny odbija si¢ do$¢ wyraznie sposob rozumowania
Sakki, podczas gdy Kryszna (woznica Ardzuny) uiywa tych samych argumen-
tow, co Matali (woznica Sakki). Echo fragmentu palijskiego jest lepiej styszal-
ne, gdy wezmie si¢ pod uwage fakt, ze w Gicie wystepujg te same wyrazy, ktore
mozna tu uznac¢ za stowa kluczowe. Sakka wzywa, by nie odpowiada¢ gwattem
na gwalt, poniewaz to powoduje jeszcze wickszy grzech (papiyas). Podobnie
Ardzuna, w swoich dylematach moralnych odwotuje si¢ do grzechu (papa) jako
konsekwencji wojny i zabijania (BhG 1.36, 39, 45). Obaj s3 przedstawieni jako
bardziej $wiadomi konsekwencji uzywania przemocy od swoich oponentow,
chcg jej unikngé, nawet jezeli wrogowie mieliby jej uzywaé przeciwko nim.
Podobnie jest w przypadku interlokutoréw Sakki i Ardzuny, z jednej strony
Matali, z drugiej Kryszna uzywajg tych samych argumentéw. Strach (bbaya),
stabos¢ (p. dubbala, s. daurbalya) i w konsekwencji niestawa — o to beda po-
dejrzani Sakka i Ardzuna przez swoich wrogéw, jezeli nie podejma akeji prze-
ciwko nim. I to ma by¢ jeden z glownych argumentow wzywajacych ich do
podjecia dziatania.

Nastawienie Ardzuny z dwoch pierwszych rozdziatow Bhagawadgity jest za-
skakujgco bliskie buddyjskiemu ideatowi ahinsy (ahbinsa). To, ze bohater po-
rzuca tuk i strzaly, sprawia nie tchorzostwo ani nie egoistyczne pobudki, lecz
swiadomy wybor. Jest gotow poswigci¢ zwycigstwo, panowanie, przyjemnosci
iyciowe, a nawet swoje zycie (BhG 1.32, 35, 46), byleby tylko unikng¢ zadawa-
nia $mierci. Wspoétczucie (krpa — typowo buddyjska cnota, BhG 1.28) wobec
krewnych, mistrzéw i przyjaciot (BhG 1.26-31), a ponadto takze $wiadomos¢
katastroficznych konsekwencji wojny (BhG 1.38—43) sg podstawg jego zwatpie-
nia, zniechgcenia i decyzji: na yotsye — ,nie bede walczyt” (BhG 2.9).

Trzeba jednak zauwazy¢, ze koncowa wymowa poréwnywanych tekstow
dwoch tradycji zasadza si¢ przede wszystkim na przeciwienstwach, nie na po-
dobienstwach (Upadhyaya, 1983: 133, 533—-534). W tekscie buddyjskim argu-
mentacja Sakki zdecydowanie zwyci¢za. Matali ze swoimi ,wojennymi/militar-
nymi” argumentami zostaje uciszony i pokonany (podobnie jak w nast¢pne;j
sutcie Wepacitti, odwotujacy si¢ do tych samych argumentéw Matalego, zostaje
pokonany tymi samymi argumentami Sakki). Catkiem przeciwnie jest w Bha-
gawadgicie. To whasnie ,militarne” argumenty Kryszny przewazajg i wypieraja
»buddyjskie” argumenty Ardzuny. Kryszna opowiada si¢ za koncepcja sprawie-
dliwej/prawej walki (dharmya sarigrama, BhG 2.33), zgodnie z ktérg walka ze
ztoczyricami, agresorami jest usprawiedliwiona i moralnie wtasciwa (Upadhyaya,
1983: 526-528). Co jest odrzucane w militarnym aspekcie etyki buddyjskiej, to
jest wynoszone i usprawiedliwiane w warstwie epickiej Bhagawadgity.

?! Kulatissa Nanda Jayatilleke poréwnujacy elementy etyki Bhagawadgity i wczesnego bud-
dyzmu pisze o Ardzunie migdzy innymi: ,his general attitude is Buddhist to the core” (Jayatil-
leke, 1955: 148).
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IV

Wydaje sie, iz niektore partie Bhagawadgity przedstawiajace spekulacje meta-
fizyczne mogg by¢ rozpatrywane rowniez w kontekscie dyskusji polemicznej
z myslg wezesnego buddyzmu, przede wszystkim z tak zwang buddyjska kon-
cepcja anatty (p. anattd, s. anatman). Etyka wojownika w poemacie sanskryc-
kim zostata oparta na metafizycznych ideach zycia, $mierci i nie$miertelnosci,
ktore majg swojg geneze w spekulacjach zawartych we wezesnych upaniszadach
(przede wszystkim BhG 2.11-30 i pézniej, zwlaszcza rozdzialy 5 i 6). Metafi-
zyczne rozwazania Bhbagawadgity sktadajy si¢ na koncepcje tak zwanej $ciezki
wiedzy wyzwalajacej (jiana-yoga). Koncepcje t¢ mozna umiesci¢ w opozycji do
epistemologicznych rozwazan wezesnego buddyzmu, wsrod ktorych odrzucane
s jakiekolwiek spekulacje na temat nie$miertelnego bytu, jazni, duszy.
Zgodnie z argumentacjg niektérych buddologéw wezesnobuddyjska kon-
cepcja annaty — niesubstancjalno$ci, bezjazniowosci, odrzucenia istnienia oraz
wszelkich rozwazan na temat istnienia duszy, jazni, bytu, tj. trwatej i niezmien-
nej zasady w cztowieku (p. arza), pojawita si¢ w odpowiedzi na zawarte we
wezesnych upaniszadach koncepcje nie$miertelnego bytu, atmana—brahmana
(atman, brabman). Koncepcja anatty powinna by¢ rozwazana w ogromnej mie-
rze whasnie jako dysputa Buddy z pogladami, opiniami i teoriami istniejacymi
na terenie pétnocno-srodkowych Indii w czasach jego zycia i aktywnosci®.
Kanon palijski do pewnego stopnia odzwierciedla dyskusje samego Buddy
z przekonaniami, ktore znalazly petny wyraz we wezesnych upaniszadach. Ogol-
nie rzecz ujmujac, upaniszady zawierajg szereg spekulacji wskazujacych na to,
ze w kazdej jednostce, poza elementami zmiennymi i $miertelnymi, fizyczny-
mi i mentalnymi, istnieje element niezmienny i nie$miertelny, byt albo dusza,
trwate i zazywajace wiecznej szczgsliwosci ,ja”, najczesciej okreslane mianem
atman. Atman jest identyfikowany z brahmanem (brabman), absolutem, osta-
teczng rzeczywistoscig, bytem wszechswiata. Niesmiertelny byt w wymiarze
mikrokosmicznym odzwierciedla byt w wymiarze makrokosmicznym. Rozpo-
znanie takiej natury rzeczywistosci, $wiadomos$¢ tej jednakowosci prowadzi do
wyzwolenia i nieSmiertelnoci. Budda odrzuca spekulacje tego rodzaju. Idea
niezmiennej substancji, atmana—brahmana, jest wyimaginowana i fatszywa. Po
pierwsze jest niezgodna z postrzeganiem przez Budde natury rzeczywistosci,
tozonej, uwarunkowanej, zmiennej, nietrwatej, po drugie wszelkie spekula-
cje na temat nie$miertelnego bytu wywotujg jedynie egoistyczne przywigzanie

i prowadzg do zamieszania oraz cierpienia. Muszg by¢ zatem odrzucone®.

2 Na temat wezesnobuddyjskiej doktryny anatty, zob. m.in.: Rahula, 1959: 51-66; Col-
lins, 1982; Upadhyaya, 1983: 301-335; Wijesekera, 1994: 3-12, 43-52, 71-83, 257-265; Nor-
man, 1981; Harvey, 1995; Gombrich, 1996: 31-34, 38—40; Kosior, 1999: 100-104.

3 Za jeden z najlepszych przyktadéw debaty polemicznej prowadzonej przez Budde ze zwo-
lennikami nauk upaniszad mozna uznaé sutt¢ zwang Alagaddiipama-sutta (Wyktad na temat



44 Przemystaw SZCZUREK

Budda, dyskutujac z braminskimi przedstawicielami propagujacymi upani-
szadowe idee, zach¢ca do wyrzeczenia si¢ spekulacji metafizycznych. Przeciwnie
do tego Kryszna z Bbagawadgity gleboko angazuje si¢ w spekulacje metafizyczne
i zachgca Ardzung do takiego zaangazowania, kontynuujac nurt upaniszadowy.
Kryszna zdaje si¢ wlasnie powraca¢ do debaty podjetej nieco wezesniej przez
Budde¢. Powraca do odrzucanych przez Buddg idei, przedstawiajac je w nowej,
czy raczej odnowionej, formie.

Pierwszym takim przyktadem powrotu do idei upaniszadowych w Gicie jest
partia 2.11-30, w ktorej nastgpuje metafizyczne rozszerzenie stricte epickiej
argumentacji Kryszny, majacej naktoni¢ Ardzune do podjecia walki*. Partia
ta przedstawia opozycj¢ pomiedzy cielesng powloky cztowieka (deba, sarira),
a wiecznym i niezniszczalnym bytem, okreslonym tu jako ,uciele$niony” (de-
hin, Saririn). Jedynie cialo jest $miertelne i w sposob nieunikniony podlega
zniszczeniu. Nie$miertelny byt tkwiacy immanentnie w kazdej zywej istocie
nie moze zosta¢ zniszczony. Dostrzezenie i realizacja nieSmiertelnego powinny
upewni¢ Ardzung w tym, ze jego smutek, przygnebienie i dylematy moralne sg
niestosowne, oraz zacheci¢ go do walki. Walka powinna by¢ ponadto prowa-
dzona bez jakichkolwiek pobudek egoistycznych (BhG 2.38)%. Strofy 2.11-30
jako pierwsze w poemacie rozszerzaja dawng, tradycyjna koncepcje etosu wo-
jownika-kszatriji o nowy wymiar spekulacji na temat nie$miertelnosci. Mozna
w nich dostrzec nie tylko powrét do wezesnych upaniszad, lecz takze echo po-
lemiki z buddyjskim odrzuceniem spekulacji na temat bytu. Niech tu postuzy
za ilustracje jeden przyktad®.

Wsrod ustepoéw kanonu palijskiego, ktore zawieraja mniej lub bardziej
wprost wyrazong polemike ze zwolennikami koncepcji braminskich, jednym

przypowiesci o wezu wodnym) ze zbioru Majjhima-nikaya (nr 22; MN I, 130-142). Analizy tego
tekstu dokonane przez Kennetha R. Normana (Norman, 1981), a zwlaszcza przez Alexandra
Wynne’a (Wynne, 2010) [por. takie uwagi takich badaczy jak Jayatilleke (Jayatilleke, 1963)
i Richard Gombrich (Gombrich, 1990: 15-16)], pozwalaja pozna¢ Budde najprawdopodobniej
we wezesnym etapie jego nauczycielskiej kariery, w procesie formutowania swojej doktryny.
W tekscie Alagaddupamasutty Budda skontrastowat swoje poglady z pogladami znanymi z weze-
snych upaniszad (Bryhadaranjaka i Cbandog;’a) — czynigc rowniez odniesienia terminologiczne
do upaniszadowych passuséw — w celu sformutowania whasnych koncepcji. Poglady wezesnych
upaniszad zostaly tam oczywiscie odrzucone.

# Wedtug przyjetej tutaj stratyfikacji poematu dokonanej przez Jezia (Jezi¢, 1986), strofy
2.11-30 i 38 skladaja si¢ na tak zwang pierwsza warstwe sankhiji (¢he first sarmkhbya layer), warstwe
osadzong wewnatrz warstwy epickiej i stanowigca pierwsze rozszerzenie, dydaktyczne (upani-
szadowe) rozszerzenie od wewngtrz typowo epickiego, tj. bohaterskiego sposobu rozumowania
i argumentowania zawartego w warstwie epickiej. Zob. takze przyp. 25; Szczurek, 2008: 183-191.

» Strofa 2.38 tworzy wspélne zakonczenie dla warstwy epickiej i pierwszej warstwy san-
khji. Cze$ciowo powtarza epickie wezwanie do walki z 2.37, nadaje mu jednak nowg interpre-
tacj¢ — wezwanie do walki nieegoistycznej.

% Doktadniejszg analiz¢ ustgpu BhG 2.11-30 w konfrontacji z wezesnym buddyzmem prze-
prowadzit Szczurek, 2008: 191-216.
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z ciekawszych jest ustep z Brabmanimantanikasutty (Brabmanimantanika-sutta;
Whktad o wyzwaniu rzuconym Brahmie) ze zbioru Majjhima-nikaya (nr 49;
MN 1, 326-331). Budda kwestionuje tam poglady boga Brahmy (Brahma)
o imieniu Baka. Brahma, ktory reprezentuje wiedz¢ braminsksa, w obecnosci
Buddy przedstawia wlasny poglad o naturze rzeczywistosci, ktory mozna by
zestawi¢ z pogladami zawartymi we wezesnych upaniszadach (MN I, 326):

To jest trwate (nicca), to istnieje zawsze (dbuva), to jest wieczne (sassata), to jest catko-
wite (kevala), to nie moze zgina¢ (acavanadhamma); albowiem to nie jest zrodzone (na
Jjayati) ani si¢ nie starzeje (na jiyati), ani nie umiera (na miyati), ani nie ginie (na cavati),
ani si¢ nie odradza (na upapajjati) i nie mozna od tego uciec (cyt. za: Kosior, 1999: 32)7".

Budda w dyskusji z Brahmg potgpia ten poglad, negujac go stowo po stowie,
jako poglad tego, kto popadt w niewiedze (avijiagata), twierdzac, e jest doktad-
nie przeciwnie. Jezeli z kolei spojrzymy na niektore strofy z passusu Bhagawad-
gity 2.11-30 w tym wtasnie kontekscie, mozemy przypusci¢, ze dyskusja jest
kontynuowana. Podejmuje jg Kryszna powracajacy do upaniszadowych spekula-
¢ji i, jak si¢ okazuje, do spekulacji Brahmy Baki. Zwraca uwage zwlaszcza strofa
2.20 (bgdgca w wickszosci cytatem z upaniszady Katha 1, 2.18) ze wzgledu na
znaczace podobienstwa werbalne.

MN I, 326: BhG 2.20:

idam niccam idam dbuvam na jayate mriyate va kadacin
idam sassatam idam kevalam nayarin bbitva bhavita va na bbiryah/
idam acavanadhamman, ajo nityah $asvato yar purano
idam hi na jayati na jiyati na hanyate hanyamane Sarire//*®

na miyati na cavati na upapajjati,

[...]

To, co Budda potgpia i radzi innym porzucié, tworzy gtéwne przestanie nauki
Kryszny skierowanej do Ardzuny. Ponadto w kilku strofach ustepu BhG 2.11-30

7 Por. np.: Brbadaranyakopanisad 4, 4.20:
ekadhaivanudrastavyam etad aprameyam dhruvam/
virajah para akasad aja atma maban dhruvah//
4, 4.23: esa nityo mahima brabmanasya |...]; 4, 4.24-25: sa va esa mahan aja atmannado
vasudanah, vindate vasu ya evarm veda, sa va esa maban aja atmajaro ‘maro’mr to bbayo brah-
ma; 4, 5.14: avina$i va areyam asmanucchittidharma;
Chandogyopanisad 8, 1.5:
ndsya jarayaitaj jiryati na vadhenasydsya hanyate/
etad satyarn brabmapuram asmin kamah samahbitab//
esa atmdpabatapapma vijaro vimrtyur vifoko vijighat so’pipasab satyakamah satyasarikalpab /
8, 10.1 (11.1): etad amrtam abbayam etad brabma.

2 BhG 2.20: ,Nigdy si¢ nie rodzi, nigdy nie umiera, / nigdy nie powstat / ani nie powstanie
w przysziosci.
Niezrodzony, wieczny, / trwaly i prastary / nie ginie, gdy ginie ciato”.
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zgromadzona zostala duza liczba epitetéw charakteryzujacych niesmiertelny
byt* (niektore z nich majg upaniszadowy rodowdd). Jest on okreslany na-
stepujacymi przymiotnikami: avinasin (2.17, 21) i andsin (18) — ‘nieznisz-
czalny’, avyaya (17, 21) — ‘niezmienny’, nitya (18, 20, 21, 24) — ‘wieczny’,
aprameya (18) — ‘niezmierzony, nie do zmierzenia’, gja (20, 21) — ‘niezro-
dzony’, Sasvata (20) — ‘trwaly’, purana (20) — ‘prastary’, sarvagata (24) —
‘wszechobecny’, sthanu (24) — ‘staly, ustalony’, acala (24) — ‘niezachwiany’,
sandtana (24) — ‘nieprzemijalny’, avyakta (25) — ‘nieprzejawiony’, acin-
tya (25) — ‘niewyobrazalny’, avikarya (25) — ‘niepodlegajacy zmianom’, ni-
tyam avadhya (30) — ‘wiecznie nie do zniweczenia, wiecznie niewyniszczalny’,
ponadto jest charakteryzowany jako: acchedya — ‘nierozerwalny, niedosi¢zny
dla cioséw miecza’, adabya — ‘niepalny, niedosi¢zny dla ptomieni’, akledya —
‘nie do zwilzenia, niedosi¢zny dla wody’, asosya — ‘nie do wysuszenia, nie-
dosi¢iny dla wiatru’ (23-24). Trudno oprzeé si¢ wrazeniu, ze jednym z celow
(cho¢ z pewnoscig nie jedynym) nagromadzenia tylu epitetow w tak krotkim
passusie mogta by¢ che¢ silnego podkreslenia whasnych koncepcji whrew tej,
ktora zaprzeczata istnieniu niesmiertelnego bytu i odrzucata wszelkie spekulacje
na jego temat.

v

Wiele odwotan, nawigzan i aluzji do mysli buddyjskiej mozna odnalez¢ w roz-
dziale 5 Bhagawadgity**. Odwotajmy si¢ tu do kilku przyktadow®'.

Strofy 5.7-12 nawigzujg do wezesniejszych nauk Kryszny na temat karmajo-
gi (karma-yoga), $ciezki badz dyscypliny czynu, aktywno$ci pozbawionej ego-
istycznych motywacji, bezinteresownej, a zarazem prowadzacej do wyzwolenia,
ktorej wyktad w najpetniejszej formie przedstawiony zostal pomigdzy strofami
2.39 1 4.42°*. Koncepcje karmajogi w piesni 5 podporzagdkowano wyktadowi na
temat brahmana (brabman), odgrywajacego nadrzedng role w tym rozdziale,
podejmowane tu zagadnienia interpretowane sg kazdorazowo w kontekscie idei
o trwalym i niesmiertelnym bycie wszech$wiata, znanej z upaniszad. W malow-
niczej strofie 5.10 odwotano si¢ do poréwnania aktywnosci bez przywigzania do
liscia lotosu, na ktorym woda nie pozostawia $ladu:

¥ Sam byt jest tu nazywany: debin (2.13, 22, 30) lub saririn (18), sat (16), tat (17), ayam
(19, 20, 24, 25), [enam — acc. sg. (19, 21, 23, 25)]. Nie pojawiaja si¢ tu jeszcze terminy dtman
i brabman.

0 Wedtug badan i nomenklatury Jezica (Jezi¢, 1979; Jezi¢, 1986), na 5 rozdziat Bhagawad-
gity sklada si¢ tak zwana druga warstwa jogi (the second yoga layer).

3! Szerzej na temat polemiki z mys$la buddyjska w 5 rozdziale poematu, zob. Szczurek, 2003.

32 Strofy 2.39—4.42 tworzg tak zwang pierwsza warstwe jogi poematu (the first yoga layer)
wedtug ustalen i terminologii zaproponowanej przez Jezica (Jezi¢, 1979; Jezi¢, 1986) — zob.
takze ponizej.
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Kto skfada swe uczynki w brahmanie / i dziata bez przywigzania,
na tym zfo nie pozostawia sladu, / tak jak woda na lisciu lotosu®.

Na podstawie poréwnan z kilkoma miejscami w kanonie palijskim mozna

wysung¢ przypuszczenie, ze porownanie to z zawartym w nim obrazem ma
wezesnobuddyjsky geneze (Upadhyaya, 1983: 359; Zachner, 1969: 207).

SN 11, 40:

Mnisi, tak jak ciemnoniebieski lotos lub bialy lotos, zrodzony w wodzie, wyrosty w wo-
dzie, wznosi si¢ nad powierzchni¢ wody i pozostaje niesplamiony wodg; tak oto, mnisi,
Tathagata [zrodzony w $wiecie], wyrosly w $wiecie, kroczac ponad $wiatem pozostaje
niesplamiony $wiatem.

DhP 336 (24.3):
Lecz od tego, kto przezwycigzy to godne pozatowania pragnienie, tak trudne do prze-
zwyciezenia, smutki odpadajg niczym woda od lici lotosu.

DhP 401 (26.19):
Kto nie czepia si¢ przyjemnosci zmystowych niczym woda liscia lotosu czy ziarno gor-
czycy igly — tego zwe $wictym czlowiekiem?.

Poréwnanie obrazu medrca do niesplamionego woda lotosu z Bhaga-
wadgity ma swoja bogatg reprezentacje¢ w obrazowaniu wczesnobuddyjskim.
W sanskryckim poemacie pojawia si¢ jednak fundamentalna réznica wobec
mysli buddyjskiej. Whrew buddyjskim ideom porzucenia jakichkolwiek spe-
kulacji o wszechobecnym i niesmiertelnym bycie w wymiarze indywidualnym
i uniwersalnym, wbrew buddyjskim zaleceniom, zeby do prawdy dochodzi¢
droga praktycznego i empirycznego doswiadczenia, Bhagawadgita wyraza
postulat ,zdeponowania” w brahmanie, metafizycznym bycie wszechswia-
ta, wszystkich swoich uczynkow, catej swojej codziennej aktywnosci w tym
$wiecie, do podejmowania ktorej kazdy jest zachgcany (w zgodzie z koncepcja

karmajogi).

33 BhG 5.10: brabmany adbhaya karmani sangar tyaktva karoti yah/
lipyate na sa papena padmapatram ivambhasa//

3 SN 111, 40: seyyathapi bhikkbave uppalarn va padumarn va pundarikam va udake jatam
udake samvaddharin udaka accuggamma thati anupalittam udakena. evam eva kbo bhikkbave
Tathagato loke samvaddho lokam abhibbuyya vibarati anupalitto lokenati.

DhP 336 (24.3): yo ve tam sahati jammim tanham loke duraccayarin/

soka tamba papatanti udabindu va pokkhara//

DhP 401 (26.19): vari pokkbarapatte va, aragger iva sasapo/

yo na lippati kamesu tam abam brumi brabmanam//

Por. takie Sutta-nipata 625. Franklin Edgerton (Edgerton, 1994: 182) wskazuje na podobne
poréwnanie w buddyjskim dziele w sanskrycie, Dasabbimika-sitra 5.29. Wszystkie fragmenty
Dhammapady w ttumaczeniu Zbigniewa Beckera (Becker, 1997).
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Strofa 5.22 Bhagawadgity brzmi niemal jak ustep z kanonu palijskiego:

Radosci, / ktére plyng z obcowania [ze $wiatem zewngtrznym],
stajg si¢ przyczyng cierpienia, / [poniewaz] majg poczatek i koniec, o synu Kunti.
Cztowiek przebudzony ich nie ceni®.

Jednym z najbardziej podstawowych elementow dhammy Buddy jest prze-
konanie, ze wszystkie uwarunkowane i zlozone elementy rzeczywistosci sg
nietrwale i przynosza cierpienie badz nieusatysfakcjonowanie (p. dukkba,
s. dubkba) w tym $wiecie. Przekonanie to jest wyrazone w pierwszej z czte-
rech szlachetnych prawd. Jest ponadto powtarzane wielokrotnie i opisywa-
ne na wiele réznych sposobéw w kanonie palijskim*. Aby uwolni¢ si¢ od
cierpienia, nalezy poskromi¢ wszystkie swoje namigtnosci, pragnienia (co
jest gtownym przestaniem drugiej i trzeciej szlachetnej prawdy). Pragnienie
(tanha) czgsto jest opisywane w kanonie palijskim jako manifestujgce si¢ pod
trzema postaciami — z3dzy (rdga), niecheci/nienawisci (dosa) i ignorancji/
zaslepienia (avijia/moba)®’. Osiggniccie nibbany (nibbana), ktéra uwalnia od
cierpienia, czgsto opisywane jest jako wygaszenie ognia pragnienia ukrytego
pod tymi trzema postaciami®®. Refleksje¢ zwigzang z tg koncepcjg zawiera stro-
ta 5.23 Bhagawadgity:

Ten, kto tu, jeszcze przed wyzwoleniem si¢ z ciata,
moze pokonaé gwattownos¢ / plyngcy z pozadania i gniewu,
ten jest na $ciezce jogi, / ten jest cztowiekiem szczesliwym?.

35 BhG 5.22: ye hi sarnsparsaja bboga dubkbhayonaya eva te/
adyantavantah kaunteya na tesu ramate budbahb//

% Por. np. SN III, 22: ,co jest nietrwale, to jest petne cierpienia (/nieusatysfakcjonowa-
nia)” (yad aniccam tam dukkham); SN 1V, 207: ,przyjemne odczucia, mnisi, powinny by¢ po-
strzegane jako pelne cierpienia (/nicusatysfakcjonowania)” (sukba bhikkhave vedana dukkhato
datthabba); AN 1V, 100-101: ,nietrwate, mnisi, s3 rzeczy uwarunkowane, niestabilne, mnisi,
sg rzeczy uwarunkowane, niedajgce bezpieczenstwa, mnisi, sg rzeczy uwarunkowane; dlatego,
mnisi, czujcie odraze do wszelkich uwarunkowanych rzeczy, oderwijcie si¢, uwolnijcie si¢ od
wszelkich rzeczy uwarunkowanych” (anicca bhikkhave sarmkbara, adbuva bhikkhave samkbara,
anassdsika bhikkhave sarnkbara, yavaii ¢’idari bhikkbave alam eva sabbasarinkbaresu nibbinditum
alariv virajjitum alar vimuccitum). Por. takie m.in. DhP 277-278, 341-342; Sn. 736-739
[gdzie — podobnie do strofy BhG. 5.22 — uiyte sg terminy phassa (s. sparsa) — ‘kontakt),
dost. ‘dotyk’, i dukkha].

% Por. np. SN 111, 150-152; IV 160-162; MN I, 298; MV I, 15.

% Por. np. SN 1V, 251: ,Przyjacielu, co jest zniszczeniem z3dzy, zniszczeniem nieche-
ci, zniszczeniem zaslepienia, to jest nazywane nibbang (= wygaszeniem/ukojeniem)” (yo kho
avuso ragakkbayo dosakkbhayo mohakkhayo idar vuccati nibbanar ti). Por. takie m.in. SN I, 39;
IV, 297, 359, 362, 373; AN 1, 144; ThG 79; MV I, 21.

% BhG 5.23: Saknotibaiva yah sodbum prak sariravimoksanat/
kamakrodhodbbavari vegari sa yuktah sa sukbt narab//
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Wezesniej, w strofie 5.15, Kryszna méwi o ignorancji (ajiana), ktora przy-
stania wiedzg¢ i prowadzi ludzi do zaslepienia®. A pdzniej, w strofie 5.26, o tym,
ze uwolnienie si¢ od z3dzy (kama) i gniewu (krodha) oraz prawdziwa wiedza na
temat samego siebie sg warunkami niezbednymi do osiggniecia stanu wygasnie-
cia/ukojenia w brahmanie (brabma-nirvana).

Zaréwno w kanonie palijskim, jak i w Bhagawadgicie znajdujemy to samo
przekonanie, ze prawdziwa wiedza jest warunkiem niezbednym do osiggnie-
cia wyzwolenia. Po raz kolejny jednak poglad na istotg prawdziwej wiedzy
w obu nurtach mysli powoduje, iz w ostatecznej wymowie oba si¢ rozchodza
(Upadhyaya, 1983: 177-183). Buddyjska idea prawdziwej wiedzy zawiera si¢
przede wszystkim w postrzeganiu nietrwatej, uwarunkowanej, niedajacej sa-
tysfakeji (petnej cierpienia) i pozbawionej trwatego bytu naturze wszystkich
elementoéw rzeczywistosci, pozbawiona bytu jest takze nibbana. W Bhagawad-
gicie prawdziwa wiedza doprowadza do oddzielenia tego, co nietrwate (i dlatego
bolesne), od tego, co trwate, wieczne, niesmiertelne i dlatego doprowadzajgce
do petnego szczgscia. Wedtug kanonu palijskiego wyzwolenie osigga ten, kto
dostrzega prawde ztozong z czterech czesci: cierpienia, przyczyny cierpienia,
ustania cierpienia i drogi prowadzgcej do ustania cierpienia®!. Prawdziwa wiedza
bedaca konsekwencjg wgladu w nature $wiata ma praktyczny, empiryczny cha-
rakter i prowadzi do wyrzeczenia si¢ wszelkich spekulacji oraz idei dotyczacych
jakiejkolwiek postaci trwatego i nie$miertelnego bytu (zaréwno w wymiarze
indywidualnym, jak i uniwersalnym). Prawdziwa wiedza wylacza zatem speku-
lacje metafizyczne. W Bhagawadgicie, przeciwnie, prawdziwa wiedza wyzwalajg-
ca prowadzi do pelnego zaangazowania si¢ w spekulacje metafizyczne. Medyta-
cyjna realizacja metafizycznej rzeczywistosci opiera si¢ na prawdziwej wiedzy*.
A owg metafizyczng rzeczywistoscig jest brahman.

Glowne przestanie rozdziatu 5 Bhagawadgity moina odczytac jako kolejng
polemike, ktora dotyczy ostatecznego celu soteriologicznego, summum bonum

“ Trzeba w tym kontekscie przywolaé wezesniejsze strofy Gity, ktdre takie zdajg si¢ za-
wiera¢ refleksje mysli oryginalnie buddyjskiej. W strofach 2.62-63 Kryszna przypuszcza atak
na z3dz¢ (kama), gniew (krodha) i zaslepienie (sammoba); w 3.34 na igdze (rdga) i nienawisé
(dvesa), a w 3.37-41 na igdze (kama), gniew (krodha) i niewiedze (ajiidna). Ponadto strofy
4.36—42 zawierajg pochwate prawdziwej wiedzy.

' Por. np. DN II, 305-315; DhP 190-191; It. 4.13.

%2 Por. takze BhG 5.15-16:

»Wszechobecny nie przyjmuje niczyjego wystepku ani dobrego uczynku.

Ludzie badzg dlatego tylko, ze niewiedza przestonita ich wiedze.

A jeéli poznanie samych siebie [albo: wlasnego ,ja” — atmana, dost. atmanah — P. Sz.]
przezwyciczy t¢ ich niewiedzg, wowezas [nowa] wiedza niczym storice o$wietli byt najwyzszy”.
nddatte kasya cit papam na caiva sukytar vibbup/

ajfianendvrtam jiianari tena muhyanti jantavab//

Jjiianena tu tad ajiianari yesarn nasitam atmanab/

tesam ddityavaj jiianarm prakdsayati tat param//
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oraz $ciezki do niego prowadzacej (koncepcja atmana—brahmana z Gity kontra
buddyjska koncepcja anatty). Niezwykle istotng rol¢ w rozdziale 5 petni termin
brabman i w konsekwencji wywodzaca si¢ z upaniszad koncepcja brahmana.
Termin brabman regularnie pojawia si¢ w calym rozdziale (BhG 5.6, 10, 19, 20,
21, 24-26) i konsekwentnie wiericzy kazde przedstawiane zagadnienie, poszcze-
golne kwestie z poprzednich partii tekstu (rozdziatéw i warstw tekstowych)
poddane zostajg reinterpretacji w odniesieniu wlasnie do koncepcji brahma-
na®. Pod koniec rozdziatu wykfad osigga swéj punkt kulminacyjny w strofach
5.24-26, gdzie przedstawiona zostata idea ostatecznej i wiecznej szczesliwosci,
stan wyzwolenia okre$lony mianem brabma-nirvana — ‘wygaszenie/wygasnie-
cie/ukojenie w brahmanie’. W BhG 5.24-26 czytamy:

Ten, kto w glebi siebie znajduje szcz¢scie, / kto w glebi siebie znajduje radosé
i w glebi siebie dostrzega swiato, / ten, jako jogin, dochodzi do ukojenia w brahmanie,
albowiem sam staje si¢ brahmanem.

Ukojenia w brahmanie doznajg medrcy, / ktérych winy ulegly zniszczeniu,
ktorych nie dotyczg juz pary przeciwienstw, / panujacy nad sobg
i przychylni wszelkiemu stworzeniu.

Ukojenia w brahmanie dostgpig tez wkrétce / mezowie wolni od pozadania i gniewu,
panujgcy nad swoim umystem, / ci, ktorzy poznali samych siebie®.

Buddyjska koncepcja nibbany (p. nibbana, s. nirvana) zostata w Gicie skon-
frontowana z koncepcjg brahmanirwany (5.24-26). Poemat znaczaco odwotuje
si¢ do terminologii swojego oponenta, lecz proponuje catkiem nowy termin,
zlozenie, ktore w momencie kompozycji tego fragmentu byto najprawdopodob-
niej neologizmem. Tak samo jak w przypadku wczesniej analizowanych partii
tekstu, fundamentalna réznica metafizyczna kresli tu gléwny przebieg pole-
miki z buddyzmem. Koncepcja brahmanirwany z BhG 5.24-26 znaczgco rozni
si¢ od koncepcji nibbany z kanonu palijskiego. Z punktu widzenia obecnych
rozwazan najbardziej istotny jest fakt, ze wezesnobuddyjska koncepcja nibbany
odrzuca jakiekolwiek spekulacje na temat niezmiennej, wiecznej substancji jak
byt, dusza, trwate i niesmiertelne ,ja”, atman lub brahman. W celu dojscia

% Por. bardziej szczegdlowy propozycje tego sposobu interpretacji rozdziatu 5 Bbagawadgity
w: Szczurek, 2003: 549-557.
“ BhG 5.24-26:
yo ‘ntabsukho ‘ntardramas tathantarjyotir eva yah/
sa yogi brabmanirvanam brabmabbito “dhigacchati//
labbante brabmanirvanam rsayab ksinakalmasab/
chinnadvaidba yatatmanah sarvabbitahite ratab//
kamakrodhaviyuktanar yatinar yatacetasam/
abbito brabmanirvanam vartate viditatmanam//
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do nibbany niezb¢dne jest wykorzenienie blednej i egoistycznej zarozumiato$ci
w postrzeganiu bytu, co pozwala doprowadzi¢ do zniszczenia badz wygaszenia
z3dzy, nienawisci i ignorancji/iluzji, ktore s gtéwnymi przyczynami cierpienia,
i w przypadku wyzwolenia si¢ z blednych koncepcji bytu doprowadza do zni-
weczenia ignorancji w jej najbardziej subtelnej postaci. Natomiast koncepcja
brahmanirwany z Bhagawadgity przedstawiona jest w $cistym zwigzku z kon-
cepcjg brahmana. Polega na identyfikacji medrca kroczacego $ciezky jogi, na
zjednoczeniu z jedyng prawdziwg rzeczywistoscig, psychologicznie rozumiang
jak atman, metafizycznie jako brahman®.

Podczas gdy buddyjska nibbana oparta jest na negatywnym, by si¢ tak wyra-
zi¢, doswiadczeniu bytu, brabma-nirvana jest kompletng pozytywng realizacjg
atmana—-brahmana (BhG 5.20: brabmavid brabmani sthitah; BhG 5.26: abhi-
to brabmanirvanar vartate viditatmanam). Ten, kto osiagnat brahmanirwane,
yosadza si¢/ustala si¢” w brahmanie (BhG 5.21: brabma-yoga-yuktatma), sam
staje si¢ brahmanem (BhG 5.24: brabma-bhiito). Buddyjskie wygaszenie (bted-
nej idei) brahmana staje si¢ w poemacie sanskryckim wygaszeniem w brahmanie.

VI

W piesni 6 Bhagawadgity nastgpuje rozwiniecie terminu yoga, to znaczy wyekspo-
nowanie jego znaczenia odnoszacego si¢ do opanowania zjawisk psychicznych?.
Rozwinigta zostaje takze w utworze koncepcja upaniszadowego atmana (atman)
jako tozsamego z brahmanem odwiecznego i niesmiertelnego bytu w kazdej isto-
cie zywej. Do konca pierwszych szesciu rozdziatéw poematu utozsamione zostaly
ze sobg oba kluczowe pojecia wezesnych upaniszad, atman i brabman. Strofy
1-9 i 16-17 (rozszerzone od wewngtrz o parti¢ bhakti, 10-15) mozna uznad za
wprowadzenie do czesci centralnej. Przedstawiaja one charakterystyke jogina,
whasciwg postawe tego, kto kroczy sciezka medytacji. Centralng cz¢s¢ piesni 6
(6.18-29 i 32; rozszerzong o parti¢ bhakti, 30—31) wypetniaja rozwazania na te-
mat $ciezki medytacji badz dyscypliny medytacji (dhydna-yoga), przedstawione;j
tu jako metoda wyzwalajgca. Samodyscyplina duchowa, unikanie skrajnosci oraz
jednakowos¢ spojrzenia na wszelkie zewngtrzne przejawy zycia s3 podstawg opa-
nowania zjawisk psychicznych i skupienia umystu na atmanie?. W momencie

% Relatywnie pdzniej wprowadzane do utworu partie tekstu, nalezace do tak zwanej war-
stwy bhakti (Jezi¢, 1986; Szczurek, 2005-2006) i skiadajace si¢ na Bhagawadgite sensu stricto
(‘Piesni Pana’ = Boga), wzbogacaja t¢ koncepcje przez teologiczne pojmowanie Najwyiszego jako
dotarcie do najwyzszego, osobowego boga, ktérym jest sam Kryszna.

% Wedlug badar, stratyfikacji utworu i terminologii Jezica (Jezi¢, 1986; por. Szczurek,
2005-2006) na rozdziat 6 Bhagawadgity sktada si¢ tak zwana trzecia warstwa jogi.

77 Strofy BhG 6.10-15, 30-31 i 47 uznaj¢ za majace pézniejszy rodowdd i skladajace si¢ na
doktryne bhakti w utworze. Z punktu widzenia utworu jako catosci doktryna bhakti w po-
faczeniu z kultem Kryszny jest najprawdopodobniej najwazniejsza i bez watpienia najpetnie;
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kulminacyjnym (6.20-25) przedstawiony zostaje etap dochodzenia poprzez me-
dytacje do catkowitej wewngetrznej jednosci z atmanem, co jest efektem osig-
gniccia doskonatosci w jodze. Jest to moment osiggniecia wyzwolenia, ktory
w strofie 6.28 (jak gdyby w nawigzaniu do poprzedniego rozdziatu) okreslony
zostat jako ,kontakt z brahmanem”, ,dotkni¢cie brahmana” (brabma-sarsparsa).
Warto tu zwrdci¢ uwage na kilka elementéw, ktore — jak si¢ zdaje — nadaja
wyktadowi Kryszny na temat dhjanajogi dodatkowo aspekt polemiczny*.
Poczatkowe strofy piesni 6 (1-4) odnoszg si¢ do koncepcji karmajogi (karma-
-yoga), dyscypliny czynu, jednej z kluczowych koncepcji Gity, ktora jednak zo-
stafa juz doktadnie przedstawiona we wezesniejszych partiach tekstu (zob. takze
ponizej)®. Strofy piesni 6 nie tyle rozwijaja wezesniej przedstawione nauki, co
raczej powtarzajg je, a tym samym ugruntowujg wezesniejsze ustalenia w kolej-
nej partii (warstwie) tekstu. Koncepcja karmajogi staje si¢ zatem punktem wyj-
scia dla przedstawienia podstawowej koncepcji rozwijanej w piesni 6 — dhja-
najogi. W strofach 6.1-2 mozna zauwazy¢ nawigzania tematyczne i werbalne
zwhaszeza do przedstawienia jogi (yoga) i sankhji/sannjasy (sarinkbyal/sarmnydsa)
z rozdziatu poprzedniego (5.1-6, 10ab, 12ab)®. Termin i koncepcja wyrzecze-
nia (sarinydsa) poddane zostajg ciekawej reinterpretacji. Albowiem prawdziwe
wyrzeczenie nie polega tu na porzuceniu aktywno$ci w tym $wiecie, lecz na
wyrzeczeniu si¢ efektow/owocow whasnej aktywnosci (karma-phala, sarkalpa).

przedstawiong ideg (por. zwlaszcza piesni 7-12 Gity). Z punktu widzenia genezy poematu
doktryna bhakti jest ideg pdiniejsza niz doktryny wylozone w pierwszych szesciu piesniach.
Zob. Jezi¢ 1979; Jezi¢ 1986; Szczurek 2005-2006.
® Szerzej na temat interpretacii strof z rozdziatu 6 Bbagawadgity oraz dysputy z wezesnym
buddyzmem tam zawartej, zob. Szczurek, 2007.
¥ Zob. przede wszystkim BhG 2.47-48; 3.7-8, 19, 25, 28; 4.20, 21, 41; 5. 7-10, 12. Koncep-
cja karmajogi powigzana zostaje w utworze z inng kluczowg koncepcja, okreslang jako dzrianajoga
(jAana-yoga), dyscyplina wiedzy (por. BhG 2.39; 3.3; 4.41; 5.4-5). Prawdziwa wiedza wyzwalajgca
opiera si¢ przede wszystkim na przekonaniu o tym, ze motorem dziatalnosci kazdej jednostki sg
guny (guna), podstawowe skladniki pramaterii (praksti; por. BhG 3.4-6, 27-29), nie za$ rze-
czywisty, nie$miertelny, transcendentny byt. Ten ostatni jest niezalezny od cech materialnych
(BhG 2.11-30; 3.42—43; 5.13-15). Wiedzgc to, nie nalezy porzuca aktywnosci w tym $wiecie.
% BhG 6.1-2:
andsritah karma-phalar karyar karma karoti yah/
sa sarnydst ca yogi ca na niragnir na cakriyab//
yariv sarinydsam iti prabur yogarin tam viddbi pandava/
na hy asarinyasta-sarinkalpo yogi bhavati kas canal/
»Joginem, tym, kto porzucit czyn, / nie jest ten, kto nie podtrzymuje ognia
i nie podejmuje swego obowigzku, / lecz ten, kto spetnia czyn nalezny, / ale nie Ignie ku owo-
com czynu.
Wiedz, o synu Pandu, / ze jogg jest to, co zowig porzuceniem.
Albowiem nikt, kto nie porzucit swoich pragnien, / nie staje si¢ joginem”.
Termin karma-phala (‘owoc czynu’) powtédrzony w strofie 6.1 zostaje zastgpiony w strofie 6.2
terminem sarikalpa (‘pragnienie, idea’). Nastgpnie, w strofach 6.3—4, wprowadzony zostaje
termin yogaridha (‘ten, ktéry osiggnat joge)).
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A zatem wyrzeczenie i aktywno$¢ (yoga, karma-yoga) to nie dwie rozne posta-
wy, a jedynie dwa aspekty jednej i tej samej Sciezki wyzwalajgcej. Tego rodzaju
charakterystyke mozna skonfrontowa¢ z innymi formami wyrzeczenia, ktore
obecne i zauwazalne by¢ musialy w dawnych Indiach w czasach komponowania
Bhagawadgity. Charakterystyka sannjasina (sarnydsin) w strofie 6.1 jako tego,
ktory nie jest ani niragni (tym, ktdry nie podtrzymuje ognia ofiarnego), ani
akriya (tym, ktéry nie podejmuje czynu, albo tym, ktory nie podejmuje czyn-
nosci rytualnych), wskazuje na akceptacj¢ bramiriskiej rzeczywistosci, w tym
réwniez braminskich rytuatéw. Mozna tutaj dopatrzy¢ si¢ jakiej$ formy debaty
z tak zwang kontestacjg wewnetrzng, idealizujacy teologic wyzwolenia (nivyzti).
Mozna réwnoczesnie dostrzec debatg z nurtami heterodoksyjnymi, tymi, ktore
uznawaly wyrzeczenie si¢ idei $wiata braminskiego za podstawowy krok na dro-
dze prowadzacej do wyzwolenia. Sformutowania z pierwszych strof rozdziatu 6
mogg sugerowac podejscie alternatywne szczegélnie wobec niektorych koncep-
cji wezesnego dzinizmu i buddyzmu®'.

Zwhaszcza strofy 6.7-9 i 16-17 przedstawiajg istotne cechy jogina, bedace
podstawg jego aktywnosci medytacyjnej. Jest to przede wszystkim jednakowa
postawa (sama) wobec wszelkich sprzecznych warunkéow zycia (takich jak chtod
i upal, szczgscie i nieszczgScie, stawa i niestawa, 6.7), wobec warto$ci material-
nych (dla jogina grudka ziemi, kamien i ztoto majg jednakowa warto$¢, 6.8)
oraz wszelkich zwigzkow interpersonalnych (6.9)%. Jogin znajduje zadowolenie
w poznaniu i do$wiadczeniu prawdy (6.8). Cechuje go ponadto umiarkowanie,
unikanie skrajnosci w takich dziedzinach jak jedzenie, wypoczynek, sen i czu-
wanie, aktywne dziatanie (6.16—-17).

Gdy poréwnac postawe jogina (okreslonego takie jako yukta — ‘ujarzmiony,
zaprz¢zony, zjednoczony, zdyscyplinowany’) z tej czesci rozdziatu 6 z postawy
mnicha zalecang w $wiadectwach dzinijskich, ktorg Johannes Bronkhorst przed-
stawia w ksigzce The two traditions of meditation in ancient India (Bronkhorst,
2000: 31-44), dochodzi si¢ do wniosku, ze Gita proponuje tu sciezke dyscypliny
medytacyjnej alternatywng zwlaszcza wobec sciezki dzinijskiej. Jeden z najweze-
sniejszych opisow dzinijskiej sciezki prowadzacej do wyzwolenia zawarty zo-
stat w tekscie Ayararga-sutta (1.8(7).7.2-8/228-253) (Bronkhorst, 2000: 31).
Przedstawia on najistotniejsze etapy tej $ciezki: stopniowe zmniejszanie ilosci
pozywienia az do catkowitej jego redukeji, odrzucenie wszelkiej aktywnosci fi-
zycznej i ruchu, catkowita ahinsa (abirisd), znoszenie wszelkiego bolu fizyczne-
go i kazdej niewygody™. Bronkhorst zauwaza, ze jest to w rzeczywistosci opis

>! Johannes A. B. Van Buitenen, komentujac terminy niragni i akriya, widzi w strofie 6.1
aluzje do nurtéw heterodoksyjnych: ,e.g. the Buddhist and other unorthodox who rejected
Vedic ritual” (Van Buitenen, 1981: 165).

*2 Poréwnaj takie wezesniejsze strofy Giry, 2.14-15, 38, 2.48, 4.22, 5.18.

% Ustep ten [Ayar. 1.8(7).7.2-8/228-253] jest cytowany przez Johannesa Bronkhorsta
(Bronkhorst, 2000: 31-35). Odwotajmy si¢ tu do dwoch strof — 233 i 241:
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czynno$ci prowadzacych do dobrowolnej i $wiadomej $mierci glodowej, ktorej
towarzyszy catkowite ograniczenie aktywnosci i ruchu, co ma by¢ punktem kul-
minacyjnym wszelkich wysitkéw mnicha dzinijskiego (Bronkhorst, 2000: 35).
Podkreslenie zaniechania aktywnosci (pr. drambba, kamma) uznawanej za zrodto
cierpienia (pr. dukkha) znajduje si¢ w innych ustepach dzieta Ayaramga-sutta*.
Catkowite powstrzymanie si¢ od dzialania jest zatem zalecang $ciezky (Bronk-
horst, 2000: 36)%. Ten sam tekst (Ayar. 1.3.1.1/106; por. takze Sityagadarga-
-sutta 1.14.6/585) przedstawia inng regute dla muniego: ,Niemadrzy $pia, medr-
cy zawsze czuwaja’ (sutta amuni munino sayd jagaramti) (Bronkhorst, 2000: 17).
W nieco pozniejszym tekscie dzinijskim, Uttarajjbayana, w rozdziale 29, znaj-
dujemy ide¢ wyrzeczenia si¢ aktywnosci i pozywienia nawet mocniej powigzang
z ideg medytacji i ostatecznego wyzwolenia®. Jesli mozna dostrzec elementy

majjbattho nijjardpebi samahim anupalae/

arto bahirm viyosajia ajjbattharn suddham esae//233

»Bezstronny, skupiony na zniweczeniu dziatania, niech podtrzymuje swoja koncentracje. Wy-

rzekajgc si¢ zewnetrznie, jak i wewnetrznie, niech dazy do czystoéci serca”.

hariesu na nivajjejia tharidilarn munia sae/

viyosajia andbaro puttho tattha‘dbiyasae//241

»Niech nie siada na zielonych roslinach, lecz na gotej ziemi po jej sprawdzeniu; wyrzekajac sie,

nie przyjmujgc jedzenia, niech znosi [wszelkie niewygody] dotknigty [nimi] w tym potozeniu”.
> Ayar. 1.3.1.3/108 i 1.4.3.1/140: ,wiedzgc, e to cierpienie jest zrodzone z aktywnos$ci”

(ararnbhajari dukkbam inam ti nacca); 1.3.1.4/110: ,nie ma dziatania u tego, kto porzucit czy-

ny, uwarunkowanie rodzi si¢ poprzez czyn” (akammassa vavahdro na vijjati, kammund uvadhi

Jjayati). Por. Bronkhorst, 2000: 35.

% Ayar. 1.1.5.1/40: ,dlatego ten, kto nie dziata, zaprzestat [dziatania], a kto zaprzestat
jest nazywany «bezdomnym»” (¢tari je no karae esovarate, etthovarae esa anagare tti pavuccati);
1.2.2.1/71: ,ten wolny od dziatania wie i widzi, dzigki przenikliwosci nie pragnie [niczego], jest
on nazwany «bezdomnym»” (esa akamme janati pasati, padilebae navakarinkhati, esa anagare tti
pavuccati); 1.4.4.3/145: ,Lecz jest madry i przebudzony ten, kto zaprzestat akcywnosci. [...]
Patrzac na tych sposrdd $miertelnych na tym $wiecie, ktorzy sg wolni od czynu, dostrzegt-
szy owoce zwigzane z czynem, znawca prawdziwej wiedzy odwraca si¢ od tego [czynu]” (se hu
pannanamarite buddbe ararbhovarae [...] nikammadarsi iha macciehim kammuna saphalari
dattina tato nijjati vedavi).

Bhagawadgita wskazuje whaénie na t¢ dZinijskg Sciezke w strofie 18.3ab (Bronkhorst, 2000: 45):
tydjyarin dosavad ity eke karma prabur manisinab/

»Niektorzy twierdzg, / ze nalezy zaniecha¢ wszelkiego czynu, / jako ze niesie on zto”.

Zwrdémy uwage, ze Gita rowniez wezedniej, w strofie 3.4nn. dyskutuje z t3 koncepcja, a strofe
3.4 mozna postawi¢ w bezposredniej konfrontacji z ostatnim zacytowanym passusem dzinij-
skim (Ayar. 1.4.4.3/145). BhG 3.4:

na karmanam andarambhan naiskarmyarin puruso Snute/

na ca sarinyasandd eva siddhim samadbigacchati//

»Nie przez niepodejmowanie czynu / osigga cztowiek wolnoéé od czynu. / Nie przez porzucenie
[obowigzku] / dochodzi do doskonatoséci”.

% Uttar. 29.37/1139; 29.40/1142; 29.61/1163. Punkt kulminacyjny tej $ciezki wyzwalajgce;
wyrazony zostal w Uttar. 29.72/1174, gdzie przedstawiona zostata idea ,czystej/jasnej medy-
tacji” (pr. sukkbajibana, s. sukla-dhyana), polegajaca na powstrzymaniu wszelkiej aktywnosci
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polemiczne w przedstawieniu wizerunku jogina w piesni 6 Bhagawadgity (dla
ktorego podstawg sg zdyscyplinowana aktywnos¢ zamiast catkowitego porzuce-
nia aktywnosci, zrownowazone podejscie do snu i czuwania, do przyjmowania
pozywienia, brak zaangazowania, obojetno$¢, umiarkowanie — unikanie skraj-
nosci, w tym roéwniez surowych praktyk ascetycznych), wéwczas za podstawowe-
go (a przynajmniej najbardziej wyrazistego) dysputanta i oponenta trzeba uzna¢
mnicha kroczgcego dzinijska $ciezkg wyzwalajacg. O ile teksty dzinijskie uznajg
aktywno$¢ za zrédio cierpienia (dukkba), a catkowite powstrzymanie si¢ od ak-
tywnosci polgczone z surowymi praktykami ascetycznymi za prowadzgce do znie-
sienia tego cierpienia (Uttar. 29.41/1127; 29.56-58/1158-1160; 29.61/1163),
o tyle Gita 6 wigze kres cierpienia (dubkba) z ideg jogi opartej o zdyscyplinowang
aktywnos¢ i umiarkowanie jogina.

Co cickawe, niektore passusy kanonu palijskiego mozna uznaé za wspiera-
jace uwagi krytyczne Gity na temat prakeyk ascetycznych. Budda krytykuje
w nich bowiem surowe i bolesne prakeyki ascetyczne majace stanowi¢ podsta-
we medytacji, zwigzane z powscigganiem oddechu i ograniczaniem pozywie-
nia (por. MN I, 92-95, 242-246; II, 218-219), polemizuje takie z catkowi-
tym brakiem aktywnosci jako elementem medytacji (MN I, 92-95; 11, 214;
AN I, 220-221), odnoszgc niekiedy krytykowane praktyki wprost do dzinistow
(Bronkhorst, 2000: 1-17, 26-30)". Skojarzenia z buddyzmem pojawiajg si¢
w przypadku strof Giry 6.7-9 (jednakowe postrzeganie swiata, wszelkich wa-
runkow zycia ludzkiego i relacji interpersonalnych) i 16-17 (joga postrzegana
jako droga unikania skrajnosci). Zawarte tam zalecenia nie odbiegaja od za-
lecen ,drogi srodkowej” wezesnego buddyzmu (Minor, 1982: 216; Malinar,
1996: 221)8. Aluzje buddyjskie staja si¢ nawet bardziej znaczace, gdy wzig¢ pod
uwage to, ze joga charakteryzowana jest jako uwolnienie si¢ od nieszczescia/
cierpienia/nieusatysfakcjonowania, dubkba (BhG 6.17, 22, 23)%. A to z kolei

umystu, mowy i ciata oraz na zatrzymaniu oddechu. Por. Bronkhorst, 2000: 36-38 (i 38—44,
gdzie znajdujg si¢ odniesienia takze do innych passusow opisujacych ideg ,czystej medytacii”).

57 Bronkhorst (Bronkhorst, 2000: 15, 29, przyp. 8, 79-80, 127) zauwaza jednak, ze w kilku
miejscach kanonu palijskiego te same praktyki ascetyczne, ktore Budda krytykowat i odrzu-
cal, s3 zalecane mnichom buddyjskim (MN I, 120-121; AN I, 221; II, 197-198; V, 292, 294,
297, 298; Ud. 21; Sn. 744-751). Trzeba tu najprawdopodobniej dostrzec wplywy zewngtrzne,
zwlaszcza dzinijskie. Na przyktad w sutcie Dwajatanupassana (Dvayatanupassana-sutta) z Sutta-
nipaty (Suttanipata), w strofach 744-751 moéwi si¢, ze wysitek (aGrambha = karman/p. kamma,
aktywnos¢), pozywienie (ahdra) i ruch (ifijita) stanowig zrédio cierpienia (dukkba), a poprzez
ich zniweczenie niweczone jest zrodto cierpienia. W Sn. 926 z dezaprobatg traktowany jest sen.
Suttanipata czgsto takze z aprobatg odnosi si¢ do ascezy (tapas; Sn. 71, 267, 284, 292, 655).

W sutcie Indriyabbavand ze zbioru Majjhima-nikaya (nr 152, MN III, 298-299) Budda
krytykuje takie poskramianie zmystow, ktére prowadzi do ich niefunkcjonalnosci. Wyjasnia przy
tym, ze najlepszym rodzajem ksztattowania zmystow (anuttara indriyabbavana) jest oparcie sig na
jednakowosci postrzegania i obojetnosci (upekkha) wobec wszelkich doswiadezen zmystowych.

* W strofie 6.23 w ciekawy sposob, opierajgc si¢ na grze stow, przedstawiona zostata de-
finicja jogi: joga — dyscyplina — ,zaprzezenie” [siebie samego] (yoga) jest ,rozprzgieniem”
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prowadzi do najwyiszego szczescia, sukba (21: sukbam atyantikam; 27: sukbam
uttamam;, 28: atyantarin sukbam). Bronkhorst uznaje za oryginalng forme¢ bud-
dyjskiej medytacji t¢ opartg na czterech dzhanach (Bronkhorst, 2000: 22-25)
(MN 1, 246-247), ktora jest doswiadczeniem przyjemnym, potgczonym z do-
swiadczeniem radosci (piti) i szczgscia (sukba) lub samego szczegscia we wszyst-
kich stadiach oproécz najwyzszego, co mozna postrzegaé réwniez w opozycji
zwhaszcza do medytacji dzinijskiej. W kanonie palijskim nie brakuje takze
miejsc, gdzie nibbana (nibbana), najwyiszy cel $ciezki buddyjskiej, okreslana
jest jako sukha lub para/parama-sukba®.

Trzeba jednak zwroci¢ uwage, ze oprocz podobienstw z buddyzmem, czy na-
wet czego$ w rodzaju inspiracji buddyzmem badz adaptowania koncepcji bud-
dyjskich, pomimo partii w piesni 6, ktore noszg znamiona swoistego kompro-
misu mysli braminskiej z najwigkszym nurtem heterodoksyjnym, mozna, a moze
nawet nalezy i tutaj dostrzec elementy konfrontacji, polemiki Bhagawadgity
z myslg wezesnobuddyjska, czego efektem jest alternatywna wobec buddyzmu
propozycja braminska. Dyscyplina, ktéra w poemacie sanskryckim prowadzi
do uwolnienia si¢ od duhkhy, oparta zostata na koncepcji zjednoczenia umystu
z nie$miertelnym bytem, absorpcji umystu w atmanie®’. Ostateczne szczgscie
jest efektem doskonatosci osiggnietej w tym, co mozna okresli¢ jako dyscyplina
bytu / dyscyplina jazni (BhG 6.20-21), i prowadzi do bezposredniego kontaktu
z brahmanem (BhG 6.28: brabmasarsparsa). Doskonaly jogin osigga $wiado-
mos¢ bytu/jazni w kazdej istocie i $wiadomos¢ kazdej istoty w bycie/jazni, we
wszelkich okoliczno$ciach (BhG 6.29, 32). Takie przedstawienie jogi w swojej
ostatecznej wymowie moze by¢ postrzegane jako polemiczne wobec buddyzmu,
a polemika odwotuje si¢ w pierwszym rzedzie do wezesnobuddyjskiej koncepcji
anatty. Ostateczna wymowa metafizyczna poematu sanskryckiego po raz ko-
lejny zatem wyraznie rozmija si¢ z doktryna buddyjska, a nawigzania i aluzje
buddyjskie po raz kolejny sprawiajg wrazenie czego$ w rodzaju $wiadomej pro-
wokacji, ktorej efektem ma by¢ polemiczna wymowa utworu.

W kontekscie polemiki Bhagawadgity z mysla wezesnobuddyjska i alterna-
tywnych koncepcji soteriologicznych, ktére proponuje, cickawa wydaje si¢ in-
terpretacja strof 6.5-6. Zdaja si¢ one naleze¢ do najtrudniejszych interpretacyj-
nie partii utworu. Czytamy tam (BhG 6.5-6):

(viyoga) ,sprzgienia” (sarityoga) z cierpieniem dubkba, w ktore naleiy si¢ ,zaprzac” (yoktavya)
nieuleklym umystem. Robert Ch. Zaehner, komentujgc t¢ strofe, podkresla, ze ,this new defi-
nition of yoga is purely Buddhist” (Zachner, 1969: 229). Termin dubkha uznaje za uzyty w tym
passusie w technicznym buddyjskim sensie. Ponizej chciatbym jednak polemizowac ze zrow-
naniem przez Zachera koncepcji dyscypliny bytu (atman) z rozdziatu 6 z buddyjskim rozumie-
niem terminu attd w kanonie palijskim.

@ Por. np. MN I, 508; AN 1V, 414; DhP 202-204, 381.

S'BhG 6.18: yada viniyatarn cittam darmany evavatisthate ... yukta ity ucyate tadd;
25c: atmasaristharn manab kytvd; 26: manas ... atmany eva vasar nayet.
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uddbared atmanatmanarm natmanam avasadayet/
atmaiva by atmano bandbur atmaiva ripur atmanah//
bandbur atmatmanas tasya yenatmaivatmana jitah/
anatmanas tu Satrutve vartetatmaiva Satruvat//

W tych dwoch slokach termin atman pojawia si¢ 13 razy. Jak wiadomo, jest
on kluczowym stowem braminskiej metafizyki, od czaséw najwczesniejszych
upaniszad oznaczajgcym prawdziwy, niesmiertelny byt indywidualny, tozsamy
z brahmanem, bytem w wymiarze uniwersalnym. Poza tym jednak wyraz damman
jest uzywany w przypadkach zaleznych jako zaimek zwrotny. I ta terminologicz-
na dwuznacznos¢ lezy u podstaw trudnosci interpretacyjnych. Nie ma bowiem
zgodnosci wérod thumaczy i komentatoréw, czy intencjg uzycia powtarzajacego
si¢ w tym miejscu terminu bylo wyeksponowanie jego znaczenia upaniszadowego
(nie$miertelny byt/jazfi — atman), znaczenia bytu w sensie organu wewngtrznego
(antab-karana), bytu fenomenalnego (cielesno-mentalnego kompleksu w czto-
wieku) czy — jak nierzadko si¢ thumaczy — zaimka zwrotnego®. Pozostawiajac
na boku kwestie trudnosci oraz réznorodnosci propozycji interpretacyjnych tej
partii (co autor artykutu usifowat przedstawi¢ we wezes$niejszym artykule; Szczu-
rek, 2007), wyeksponujmy tu jedng tylko prébe interpretacii, t¢ mianowicie, kto-
ra wpisuje si¢ w kontekst debaty Bhagawadgity z mysla wezesnobuddyjska.

W kilku strofach piesni 6 (7, 19, 20, 28, 36) wyrazona zostata idea ,ujarz-
mionego/zdyscyplinowanego” bytu — atmana. W centralnej partii staje si¢
to ostatecznym warunkiem na drodze doskonatosci w medytacji, a jedynym
i ostatecznym narz¢dziem dotarcia do bytu (przewyiszajagcym manas i buddhi)
jest sam byt — atman, jak mozemy przeczyta¢ w BhG 6.20-21:

yatroparamate cittarin niruddbam yogasevaya/

yatra caivatmanatmanam pafyann atmani tugyati//
sukbam atyantikam yat tad buddbigrabyam atindriyam/
vetti yatra na caivayar sthitas calati tattvatah//

Stan, w ktorym ucisza si¢ mysl

ujarzmiona spelnianiem jogi;

w ktérym [jogin] cieszy si¢ atmanem [dost. w atmanie — P. Sz.],
ogladajac atmana swym umystem [dost.: atmanem — P. Sz.],

w ktérym poznaje to, co jest bezgranicznym,
dostepnym dzieki przebudzonemu rozumowi,

62 Zob. np. tlumaczenie Sachse, 1988, BhG 6.5-6:
»Niech sam wydzwignie samego siebie. / Niech nie pograza samego siebie [w sansarze].
Albowiem sam jest sprzymierzeficem samego siebie / i swoim wlasnym wrogiem.
Sam staje si¢ swym sprzymierzericem wowczas, / gdy poddaje si¢ samemu sobie.
Jesli jednak nie poddajac sie, zachowuje si¢ wrogo, / to wtedy sam jest wrogiem samego siebie”.
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wykraczajgcym poza zmysly szcz¢sciem,
a znalazlszy si¢ w nim,
nie zbacza juz ze $ciezki prawdy [...].

Trwaly i nieSmiertelny byt — atman jest w strofie 6.20 przedstawiony jako
podmiot, przedmiot i cel jogi medytacyjnej. Gdy rozwazy¢ strofy 6.5-6 w kon-
tekscie dalszych partii rozdziatu, wowczas widoczne staje sig, iz uzyta tam figura
retoryczna oparta na powtorzeniu terminu @tman moze by¢ bezposrednio po-
wigzana z zaraz pozniej przedstawiong koncepcja jogi opartg na absorpcji umy-
stu w bycie i ostatecznej dyscyplinie bytu. Dyscyplina siebie samego ostatecznie
oznacza najwyzszg dyscypling bytu/jazni. Termin atman mozna tutaj wszedzie
konsekwentnie odnosi¢ do idei trwatego bytu. Strofy 6.5-6 mozna zatem uznad
za celowo uprzedzajgce to, co jest zaraz pozniej chwalone jako ostateczne osig-
gniccie wszelkich wysitkéw jogina, a jest to ontologiczna jedno$¢ bytu—pod-
miotu z bytem—przedmiotem, co przedstawione zostalo w petni w centralnej
partii rozdziatu 6%.

W niektorych partiach kanonu palijskiego mozna spotkaé¢ podobne odwota-
nie si¢ do dwuznacznosci terminu azza (co wigza¢ mozna nierzadko z buddyjskim
podejsciem do koncepcji anatty), tam jednak podkresla si¢ konwencjonalne jego
uzycie jako zaimka zwrotnego (Gombrich, 1996: 62—64). Tak jest na przyktad
w jednej z lepiej znanych partii z Mabaparinibbanasutty (Mahdaparinibbana-
-sutta) ze zbioru Digha-nikdya (DN II, 100-101). Budda w ostatnich chwi-
lach zycia, przed osiggni¢ciem parinibbany (parinibbana), gdy przebywat we wsi
Beluwa, zostat poproszony przez przygnebionego Anandg o przekazanie regut
sanghy. Pocieszajac go, mistrz przekazat mu krotkie instrukeje, podsumowujac,
ie Tathagata na swojej $ciezce (prowadzacej do nibbany) powinien zaleze¢ od
siebie samego oraz od dhammy nauczanej przez Buddg, nie za$ od kogokolwiek
lub czegokolwiek innego. W DN II, 100 czytamy:

Tasmat ih’Ananda atta-dipa vibaratha atta-sarand anaiiiia-sarand, dhamma-dipa dhamma-
-sarand anafiiia-sarand®.

Dlatego, Anando, prowadz zycie, czynigc siebie samego swoja wyspa, siebie samego
swoim schronieniem, nie kogo$ innego swoim schronieniem, czynigc dhamme swoja
wyspa, dhamme swoim schronieniem, nie innego swoim schronieniem.

Sposroéd pewnej liczby innych potwierdzajacych ten zabieg przyktadow,
ktorych dostarczajg poszczegdlne partie kanonu palijskiego, zwroéémy uwage
zwlaszcza na jeden. Wydaje sig, ze strofy 6.5-6 Bhagawadgity moina postawi¢

% Por. takze uwagi Joanny Jurewicz na temat zwrotnego charakteru jogi, przedstawionego
w rozdziale 6, w ktorym atman jest zarazem podmiotem, jak i przedmiotem, ujarzmiajacym
i ujarzmionym (Jurewicz, 1993: 56).

¢ Por. DN III, 58, 77. Por. takie SN III, 42—43; V, 163; DhP 236, 238; Sn. 501, 514.
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w konfrontacji z dwiema strofami z Dhammapady 379-380 (25.20-21)%. Do
takiej konfrontacji zachg¢ca szczegdlnie podobienstwo formalne obu partii,
strofy palijskie bowiem oparte zostaly réwniez na powtdrzeniach terminu attd.

W strofach tych czytamy (DhP 379-380):

attana coday’attanarm patimdse attam attana/
so attagutto satimd sukbarin bbikkbu vibahisi//

atta hi attano ndtho atta hi attano gati/

tasmd safifiamay’attanam assam bhadrarm’va vanijo//

Samemu trzeba siebie osgdza¢ i doktadnie sprawdzaé. Mnich, ktéry sam siebie pilnuje
i jest uwazny, bedzie zawsze zyt w szczesciu.

Samemu jest si¢ swoim obroricg, swoim wlasnym schronieniem. Zatem powinno si¢ pa-
nowa¢ nad samym sobg, tak jak handlarz koni panuje nad szlachetnym wierzchowcem.

Podobnie jak w innych miejscach zaréwno Dbammapady®, jak i kano-
nu palijskiego, wyraz atza uzyty jest w znaczeniu zaimka zwrotnego. Tak jak
w ostatniej instrukeji Buddy skierowanej do Anandy, wystepujg tu wyrazenia
wskazujgce na zalezno$¢ od siebie samego jako sposob szczgsliwego zycia bez
jakichkolwiek zaleznosci od idei metafizycznych. Mozna to osiagnaé przez zapa-
nowanie nad samym sobg poprzez odwotanie si¢ do siebie samego jako swojego
obroncy i schronienia.

Strofy 379-380 Dhammapady skomponowane zostaly na tle nauki Buddy,
w ktorej wazng rolg odgrywa doktryna anatty (anatta). Natomiast strofy 6.5-6
Bhagawadgity powstaly na tle idei upaniszadowych i braminskich, w ktérych
kluczowsy role w osiggnicciu ostatecznego celu odgrywa koncepcja trwatego
i niesmiertelnego bytu, atmana. Dyscyplinowanie siebie samego w buddyzmie
z gory zaklada porzucenie wszelkich spekulacji metafizycznych dotyczacych
jakiegokolwiek trwatego i nie$miertelnego bytu, jazni itd. Dyscyplinowanie
siebie samego w Bhagawadgicie oznacza joge — dyscypling, ktorej ostatecz-
nym osiggni¢ciem jest dotarcie do trwatego i nie$miertelnego bytu. Co jest
odrzucane w jednej tradycji, podkreslane jest w innej. Patrzac na strofy 6.5-6
Bhagawadgity z ich dwuznacznym sensem, trzeba mie¢ na wzgledzie dalszy
passus tego rozdziatu, w ktorym niedwuznacznie nacisk potozony zostal na
dyscypling bytu — atmana jako jedyny sposob osiggni¢cia $wiata brahmana.
Nie mozna zatem odrzuci¢ i takiej hipotezy, ze intencjg wprowadzenia tych

8 Malinar w swojej analizie strof BhG 6.5-6 wskazuje na te dwie strofy Dbammapady
(a takze na DhP 165), gdzie wystepuje podobna figura retoryczna (Malinar, 1996: 215-216).
Wezesniej takze Radhakrishnan wskazal na podobieristwa dwoch $lok Gizy z DhP 160 i 380
(Radhakrishnan, 1956: 180). Malinar przypuszcza, ze sens tych strof Dbammapady moze takie
odnosi¢ si¢ do strof Gity, co jest proba interpretacji odmienng, jezeli nie przeciwng, od tej,
ktéra zaproponowana jest ponizej.

% Zob. DhP 157166, 236, 238.
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strof do rozdziatu 6 mogto by¢ takze uzycie ich jako dodatkowego elementu
przedstawionej w tym rozdziale konfrontacji z doktryng weczesnobuddyjska.
Odwotanie si¢ do podobnej figury retorycznej jak w strofach Dbammapa-
dy, a ponadto stworzenie aluzji werbalnych w tym rozdziale (jak i w innych
strofach poematu) mogg wskazywa¢ na propozycj¢ alternatywnej drogi za-
proponowanej w Gicie jako efekt tej konfrontacji. W tym kontekscie nawet
bardziej znaczgce moze by¢ stwierdzenie z 6.6cd o tym, ze atman moze stac si¢
wrogiem tego, kto jest anatman (anatmanas tu Satrutve vartetatmaiva Satru-
vat). Byt/jazi — atman nie moze by¢ przyjacielem tego, kto kroczy $ciezka
»bezjazniowosci”.

VII

Strofy 2.39-4.42 Bhagawadgity tworzg tak zwang pierwsza warstwe jogi (first
yoga layer) — zgodnie z terminologia zaproponowang przez Mislava Jezica (Je-
zic, 1979; Jezic, 1986)” — w wielowarstwowym utworze, za jaki uznaje go
rowniez autor niniejszego artykutu. Gléwnym tematem tej warstwy jest wy-
fozenie nowatorskiej (biorgc pod uwage czas powstawania Bbagawadgity) kon-
cepcji karmajogi (karmayoga), ,,dyscypliny czynu”, $ciezki wyzwalajacej polega-
jacej z jednej strony na podejmowaniu aktywnosci, takze aktywnosci majacej
na celu podtrzymanie tadu tego $wiata (por. zwhaszcza 3.19-21, 25), z drugiej
jednak strony na réwnoczesnym $wiadomym wyrzeczeniu si¢ efektow wiasnej
aktywnosci, czyli na pozbawionym egoistycznych motywacji zaangazowaniu si¢
w codzienne sprawy tego $wiata, innymi stowy, na spetnianiu wlasnego (kar-
micznego) obowigzku wraz z porzuceniem owocéw [whasnego] czynu (karma-
-phala). Na poczatku tej partii, w strofach 2.42—46, napotykamy krytyke, ogél-
nie rzecz biorgc, postwedyjskiego sposobu myslenia i zachowania. Czytamy tam

(BhG 2.42—-44):

Nieswiadomi prawdy, / rozmitowani w stowach [...] Wed [zmiana — P. Sz.], o synu Prithy,
powtarzajg sfowa kwieciste, / utrzymujgc, ze nie ma nic innego;

pozadliwi, przekonani, ze niebo / jest najwyzszym dobrem,

[powtarzajg sfowa], ktére — jako owoc uczynkéw — / ofiarowujg powtérne narodziny,
[stowa] petne najrozmaitszych wskazéwek, / co czyni¢, by zyska¢ whadzg i rozkosz.
Rozum tych, ktérzy lgng ku rozkoszy i wladaniu,

7 Umowna nazwa tej warstwy, podobnie jak warstwy poprzedniej (,pierwsza warstwa san-
khji”) zaproponowana zostata na podstawie terminologii z ,granicznej” strofy 2.39, ktéra z jed-
nej strony nawigzuje do warstwy poprzedniej (2.11-30 i 38), z drugiej za$ wprowadza nowg
warstwe tekstu (2.39-4.42).

BhG 2.39:
esa te’bhibita sathkhye buddhir yoge tw imam srpu/
buddhya yukto yaya Partha karmabandham prabasyasi//
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ktorych uwage zaprzatajg owe [stowa kwieciste],
nie jest zdolny podja¢ [whasciwej] decyzji / ani doj$¢ do samadhi®®.

Krytyka dotyczy przywigzania do ,kwiecistych stow” Wed (chodzi tu naj-
prawdopodobniej o mantry wedyjskie recytowane z niezwykly doktadnoscig
podczas ceremonii ofiarnych), do rytuatu wedyjskiego (czy raczej postwedyj-
skiego) — jego nadmiernie rozwini¢tych i przesadnie wyspecjalizowanych
form. Dotyczy takze krotkowzrocznych i egoistycznych celow: przywigzania do
pozadan, nieba, kolejnego wecielenia jako rezultatu dziatania i rytuatow religij-
nych, whadzy, rozkoszy. Caly ten passus mozna by uzna¢ mi¢dzy innymi za pod-
sumowanie buddyjskiej krytyki tradycji wedyjskiej i aktywnosci bramirskiej
(krytyki nierzadko powtarzanej w suttach palijskich). Jednak, co wydaje si¢
tu istotne, krytyka wyrazona w Bbagawadgicie nie pochodzi ze strony oponen-
ta religijnego, lecz, by si¢ tak wyrazi¢, ze strony ,o$wieconego” reprezentanta
dawnej tradycji. Sam Kryszna sugeruje wyjscie ponad wedyjski i wezesnobra-
minski rytualizm przy pomocy prawdziwego wgladu, buddbi, prowadzacego do
samadhi (BhG 2.44-46)%. Ten, ktory doswiadcza wyiszej prawdy, okreslony
jest w BhG 2.46 mianem brabmana vijanant — ,$wiatly/wiedzacy/madry bra-
min — znawca brahmana” (chociaz Ardzuna, do ktérego skierowana zostata
ta nauka, jest kszatrijg)”. Tego rodzaju krytyka od wewnatrz moze by¢ takie
interpretowana jako odebranie or¢za z reki przeciwnika. Ewoluujgca tradycja
braminska, nie uchylajgc si¢ od krytyki niektorych elementow whasnej tradycj,
pokazuje jednoczesnie, ze zwrocenie si¢ na przyktad ku naukom innych tradycji
i przylaczenie si¢ do heterodoksji nie jest konieczne, aby odnalezé whasciwg
sciezke prowadzacg do ostatecznego celu. Prawdziwg wyzwalajaca Sciezka w tej
partii Bhagawadgity jest karmajoga, dyscyplina czynu oparta o wglad w natu-
re i istote rzeczywistosci (buddhi). Tego rodzaju argumentacja moze by¢ takze
(cho¢ z pewnoscig nie jedynie, co trzeba przyzna¢) uznana za neobramiriska
alternatywe wobec wczesnobuddyijskiej drogi prowadzacej do wyzwolenia, prze-
znaczonej dla Tathagaty, mnicha zyjacego w oderwaniu od aktywnosci tego

8 BhG 2.42—44:
yam imdm puspitam vacar pravadanty avipascitah/
vedavadaratab partha nanyad astiti vadinab//
kamatmanah svargapard janmakarmaphalapradam/
kriyavisesababularin bhogaisvaryagatim prati//
bhogaisvaryaprasaktandam tayapabrtacetasam/
vyavasayarmika buddhib samdadbau na vidbiyatel/
% Por. buddyjska koncepcje prawdziwej madrosci, pafifia, zaréwno opartej na samddbi, jak
i prowadzacej do samadhi. Jak si¢ zdaje, podobnemu celowi stuzy metaforyczne uzycie terminu
yajfia — ‘ofiara’ w nieco pézniej wypowiedzianych strofach, BhG 3.9-13; por. BhG 4.23-33.
70 By¢ moze — jak chce Sachse w swoim tlumaczeniu — uiycie terminu ,bramin” w tym
miejscu odwotluje si¢ do etymologii tego wyrazu i mozna go interpretowal jako ,znawca
brahmana”.
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swiata i $wieckiego zycia. Alternatywna koncepcja karmajogi zaproponowa-
na przez Bhbagawadgite niesie ze sobg redefinicje terminu i koncepcji sannjasy
(samnyasa), wyzwolenia si¢ od aktywnosci, wyrzeczenia si¢, co w poemacie ma
znaczenie wyrzeczenia si¢ jedynie efektow wihasnej aktywnosci przy réwnocze-
snym pozostaniu aktywnym i zdyscyplinowanym wewn¢trznie (zob. powyzej;
por. zwt. BhG 3.4-7; 4.41; i pdiniej 5.1-6; 6.1-2).

W tym kontekscie szczegdlnie znaczace zdajg si¢ stowa Kryszny ze strofy 2.49:
buddhau saranam anviccha (,szukaj schronienia w intelekcie / w intuicyjnym
wgladzie”). Stwierdzenie to moze by¢ rozumiane jako aluzja, by¢ moze aluzja iro-
niczna (oparta na grze stownej) do formuly skfadajacej si¢ na buddyjskie wyznanie
wiary, to znaczy do pierwszej czesci formuly ,trzech schronien / trzech ucieczek”
(tisarana): Buddbari saranar gacchami (po ktorej nastepuja: dhamman saranari
gacchami, sanghar saranarin gacchami)’'. Kryszna apeluje do Ardzuny: ,szukaj
schronienia w [swoim wlasnym] wgladzie w istote rzeczywistosci (buddhbi)” (co
pozwoli ci kroczy¢ wihasciwg Sciezkg zycia, Sciezky dziatania, aktywnosci wraz
z porzuceniem przywigzania do owocéw aktywnosci). Mozna zastanowic sig, czy
sformutowane w taki sposob wyrazenie nie miato na celu uzycia terminu buddhbi
w celu zastgpienia imienia Buddy. W zwigzku z tym polemiczny kontekst wypo-
wiedzi moglby sugerowaé nastepujaca konotacje: ,szukajac schronienia w swojej
buddhi, nie masz potrzeby szukaé schronienia w Buddzie (Buddha)”.

VIII

Na podstawie tego, co zostalo powiedziane o buddyjskim kontekscie wypo-
wiedzi Kryszny, to znaczy kontekscie polemicznym wobec doktryny wczesne-
go buddyzmu, niezwykle kuszaca jest interpretacja w tym samym kontekscie
strofy 2.11 Bhagawadgity. Strofa ta odgrywa znaczgcy rolg zwlaszcza w poczat-
kowych partiach poematu. Po wystuchaniu Ardzuny, ktory — w rozdziale 1
utworu i poczatkowych strofach rozdziatu 2 — wyraza swoje watpliwosci co
do nadchodzacej bitwy zaktadajacej wzajemng masakre krewnych, przyjaciot
i mistrzéw oraz decyduje si¢ porzucic tuk i strzaly, odmawiajac udziatu w bitwie
(2.9: na yotsye — ,nie bedg walczyl”), glos zabiera Kryszna. Zaczyna seri¢ swoich
nauk od strofy 2.11:

afocyan anvasocas tvari prajiigvadans ca bhdsase/
gatdsin agatdsims ca nanuocanti panditab//

7! Na t¢ asocjacje zwrocit mi uwage prof. Maria Krzysztof Byrski. Zwraca na nig takze uwa-
g¢ Malinar (Malinar, 1996: 147-148, przyp. 55). W kanonie palijskim formuta ta wystgpuje
najczesciej w wersji: Bhagavantar/Gotamari saranariv gacchami dbamani ca bbikkbusarighbaii ca
(np. DN I, 85; MN 1, 24, 489, 512; SN II, 21; AN 1V, 179), jednak powszechnie znana i cyto-
wana przez adeptéw buddyzmu byta i jest takze ta zawierajaca imi¢ Buddy (por. DhP 190-192).
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Ubolewate$ nad tymi, nad ktérymi nie nalezy ubolewaé, i wypowiadasz stowa madrosci
(prajiia-vadah). Uczeni medrey nie ubolewaja ani nad tymi, ktorzy zmarli, ani nad
tymi, ktorzy zyja [przet. P. Sz.].

Stowa Kryszny z tej strofy — jak jednomyslnie podkreslaja komentatorzy —
nie oznaczajg tu braku wspétczucia wobec zmartych czy zwyktej pogardy wobec
zycia i $mierci, lecz majg na celu zwrdcenie Ardzunie uwagi na wzniesienie si¢
ponad zwykta pare przeciwienstw, zycie i smier¢. W postrzeganiu $wiata, jakie-
go powinien doswiadcza¢, Ardzuna ma da¢ pierwszenstwo tej wizji, w ktorej
immanentnie tkwi wszechobecny, nie$miertelny byt (o ktérym mowa w na-
stepujacych strofach), co ma wynies¢ go ponad proste, ludzkie wspoétczucie.
Te wizj¢ $wiata podtrzymujg medrey, panditowie, wznoszacy si¢ ponad pary
przeciwienstw $wiata przejawionego. Zgodnie z tekstem Bhagawadgity nie ma
watpliwosci, ze Kryszna wyraza i urzeczywistnia prawdziwg madrosc.

Trzeba jednak przyzna¢, ze interpretacja stow Kryszny adresowanych do Ar-
dzuny ze strofy 2.11 dostarcza niematych probleméw thumaczom i komentato-
rom poematu. Problem sprawia przede wszystkim wyrazenie z drugiej ¢wiartki
tej sloki (pada b: prajiiavadars ca bhasase [dost.: ,wypowiadasz stowa madrosci”
/ ,przemawiasz stowami madrosci”]). Pomimo krytyki postawy i argumentacji
Ardzuny przeciwko udziatowi w bitwie Kryszna stwierdza, ze jego interlokutor
przemawia sfowami madrosci. Ten whasnie fake, tj. przypisanie stow madro-
sci temu, ktorego smutek, przygnebienie i watpliwosci sg uznane za niemg-
dre, byt juz interpretowany na kilka réznych sposobow’. Ponizej prezentowana

72 Na temat roznych sposobdw interpretacji $loki 2.11, zob. Szczurek, 2008: 176-179. Pomi-
jajac w tym miejscu odpowiednie odwotania bibliograficzne (poniewaz ich liczba jest zbyt duza),
pozwalam sobie jedynie na ogdlne przytoczenie kilku (cho¢ nie wszystkich) propozycji rozumie-
nia, przekiadu i interpretacji tej $loki, zwlaszcza jej drugiej ¢wiartki. Pojawia si¢ przede wszystkim
interpretacja wskazujgca na rownoczesng krytyke niewlasciwie pojetego ubolewania i zarazem
akceptacj¢ wypowiadanych przez Ardzung stow jako majgcych znamiona madrosci (twdj zal jest
niewhaéciwy, chociaz [ogélnie rzecz biorgc / poza tym] wypowiadasz stowa madroéci). Sankara
(Sankara, 788-820) zauwaza niekonsekwencje w stowach Ardzuny — uzywa on argumentéw
charakteryzujgcych postawe madrosci, lecz w swoim zachowaniu wykazuje znamiona glupoty
(ubolewajac nad tymi, ktorzy w rzeczywistoéci sg niesmiertelni). Sridhara (Sridhara, XIV wiek),
inny sanskrycki komentator Bhagawadgity, a za nim i niektérzy wspélczesni komentatorzy, kia-
dzie akcent na stowie bhasase, sugerujac, ze Ardzuna jedynie wypowiada stowa madrosci (lecz
ich nie pojmuje/rozumie, nie kieruje si¢ nimi). Wsréd nowozytnych komentarzy i dumaczen
proponowane s3 jeszcze inne odcienie znaczeniowe, jak wskazywanie na to, ze Ardzuna prze-
mawia sfowami, ktére jedynie pretenduja do bycia uznanymi za madre, lub tez ,wymadrza si¢”
(tu niekiedy pojawia si¢ sugestia, ze Kryszna ironizuje, odnoszac si¢ do postawy i argumentacii
Ardzuny). Mozna spotka¢ interpretacje wskazujace na jedynie cze¢sciows ze strony Kryszny apro-
batg ,,stéw madroéci” wypowiadanych przez Ardzung (,[jedynie po czgsci] przemawiasz stowami
madrosci”). Wspotczesni interpretatorzy idg tu najprawdopodobniej za interpretacja Ramanudzy
(Ramanuja, XI-XII wiek; moze takze i innych komentatoréw sanskryckich, jak Anandagiri czy
Nilakantha), ktéry w swoim komentarzu odnidst ,stowa madrosci” Ardzuny do jego mowy na
temat praw rodowych (kula-dbarma) i mieszania kast (BhG 1.39—44).
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jest — generalnie odmienna od wigkszo$ci — interpretacja w kontekscie pole-
miki z mysla buddyjska, jako $loki, ktéra — jak wynika z zaproponowanej po-
wyzszej analizy tekstu Bhagawadgity — otwiera tego rodzaju polemiczng debate
(Szczurek, 2008: 216-224).

Mozna stwierdzi¢, iz termin prajiia, a w zasadzie jego palijski odpowiednik
paiifia — inaczej niz we wezesnych tekstach braminskiej proweniencji — od-
grywa znaczgcg role w tekstach przedstawiajacych buddyjska dhamme. Pafiiia
czesto pojawia si¢ w kanonie palijskim i jest jednym z najwazniejszych terminow
w suttach. Jest takze jednym z najwazniejszych celow wszelkich szkot wezesne-
go buddyzmu. Odnosi si¢ do prawdziwej intuicyjnej madrosci, jest uznana za
najwyzszg cnote i stanowi synonim dotarcia do prawdy w petnym tego stowa
znaczeniu. Madro$¢ pozwala porzuci¢ ztudne pozory istot i zrozumie¢ ich praw-
dziwg naturg. Nie oznacza zatem zwyklej wiedzy o zjawiskach (rzeczach feno-
menalnych), lecz wglad w nature $wiata i kondycji ludzkiej. W poszczegdlnych
partiach kanonu palijskiego przedstawiane sg rozmaite aspekty zwigzane z ter-
minem pafifia i niemal wszedzie jest on Scisle potaczony z wiedzg wyzwalajacy.

Pojawiajg si¢ zatem partie, w ktorych dzigki panni poznane i dostrzezo-
ne mogg zosta¢ cztery szlachetne prawdy, co prowadzi do ustania cierpienia
(DhP 190-192; DN 1, 83-84)". Przy pomocy zrozumienia natury dhammy
panna uwalnia od przywigzania, takze od przywigzania do rozmaitych teorii
i pogladéw (MN I, 133-134; III, 72; DhP 40). Dzigki intuicyjnej madrosci
bezposrednio uswiadamiana jest i dostrzegana najwyzsza prawda (MN I, 480;
I1, 173; AN 1II, 115). Paina jest charakteryzowana jako pot¢zna sita prowadza-
ca do o$wiecenia (przebudzenia), nieSmiertelnosci i nibbany, ostatecznego wy-
zwolenia’™. Szczegélnie istotne moze tu by¢ wyrazane w doktrynie wezesnego
buddyzmu przekonanie, ze dzigki panni koncepcja anatty jest rozumiana w pet-
ni. Budda naucza, ze gdy dostrzega si¢ rzeczywistos¢ obiektywnie, takg, jaka

7 We wezesnym nauczaniu Buddy koncepcja parini jest powigzana czterema szlachetnymi
prawdami, to znaczy drogg prowadzaca do zniweczenia dukkhy (czwarta szlachetna prawda),
ktorg jest szlachetna o$miostopniowa $ciezka. Osiem elementoéw tej $ciezki ma na celu do-
skonalenie trzech zasadniczych czgsci buddyjskiego ksztalcenia: moralnosci (sila), skupienia/
dyscypliny umystu (samadhi) i — na najwyzszym poziomie zycia buddyjskiego — madrosci
(pariiia) (por. m.in. DN I, 62-85, 206-209; II, 81, 84; MN I, 301; AN I, 125; It. 51.) Zwraca
si¢ rowniez czg¢sto uwage na to, ze moralnos¢ i skupienie s3 niezbedne do osiggniecia madro-
éci, podobnie jak madros¢ jest niezb¢dna dla moralnosci i skupienia (DN I, 124; AN I, 102;
DhP 372; por. Kosior, 1999: 81-86).

™ Por. Sn. 174-175; ThG 1.1.3. W Sanjuttanikaji V, 249 Budda stwierdza, ze istnieje pig¢
rodzajéw sity/mocy (bala): sita wiary (saddba-balam), sita energii (viriya-balam), sita $wiado-
mosci (sati-balam), sita koncentracji (samadbi-balam) oraz sita wgladu, intuicyjnej madroéci
(parifia-balam). Pielggnowanie i czynienie wlasciwego uzytku z tych mocy prowadza do osig-
gnigcia nibbany. Owe moce nazywane s3 takie pigcioma zdolnosciami (pasic-indriyani), ktére
prowadza do nie$miertelnosci (SN'V, 200, 232). Stwierdza si¢, iz najwazniejsza z tych zdolnosci
dla osiagni¢cia przebudzenia/oswiecenia (bodhi) jest paiiiia (SN 'V, 200, 231).
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ona jest (yatha-bhita), woéwczas mozna odrzuci¢ kranicowo sprzeczne poglady,
z jednej strony eternalistyczne, z drugiej nihilistyczne. Tathagata kroczy drogg
srodkowy i dzigki panni nie podtrzymuje pogladéw ani o istnieniu, ani o nieist-
nieniu tego $wiata (SN II 17; III, 134-135). Paiina prowadzi do bezposrednie-
go zrozumienia nietrwatosci (anicca), nieszczgscia / braku usatysfakcjonowania
(dukkba) wszelkich uwarunkowanych rzeczy i stworzen, jak i bezjazniowosci /
braku trwatej substancji (anatta) wszystkich uwarunkowanych i nieuwarunko-
wanych rzeczy, wszystkiego tacznie z nibbang, jak jest to wyrazone w tak zwanej
formule tilakkhana (DhP 277-279):

sabbe sarnkbara anicca’ti yada pafifiaya passati/
[...]
sabbe samkhara dukka’ti yada padiiiaya passati/
[...]

sabbe dbamma anatta’ti yada padiiiaya passati/

atha nibbindati dukkbe, esa maggo visuddhiya//”

W strofie 2.11 Bhagawadgity Kryszna rozpoczyna seri¢ swoich nauk, ktore
od samego poczatku mogg by¢ postrzegane jako oparte na dyspucie polemicznej
z wezesnobuddyjskim podejsciem zaréwno do metafizyki (2.11-30), jak i do
etyki (2.31-38). Dysputa polemiczna jest prowadzona dalej, przynajmniej do
konca pierwszych szesciu piesni poematu. W tym kontekscie aluzja wyrazenia
prajita-vadah do jednego z kluczowych terminéw buddyzmu moze by¢ znacznie
lepiej dostrzegalna. Mozna zatem zaproponowa¢ nastepujace odczytanie zwrotu
Kryszny do Ardzuny w strofie 2.11: ,Ubolewates nad tymi, nad ktorymi nie
nalezy ubolewa¢, i przemawiasz stowami pradini (s. prajiia)” [to znaczy nie
madroéci, lecz pradzni] czy raczej panni (p. paiifia), to znaczy stowami pozor-
nej badz fatszywej madrosci (zwlaszcza w odniesieniu do twojej whasnej trady-
cji i statusu spofecznego). Innymi stowy: ,przemawiasz stfowami uznanymi za
madre przez tych, ktorzy glosza herezj¢”. Termin prajia odgrywatby w takim
odczytaniu rolg ironicznej aluzji.

Mozemy pojs¢ jeszcze dalej i sprobowaé dostrzec aluzje w calym zlozeniu
prajiia-vadab. W jednym z wazniejszych tekstow kanonu palijskiego, Brabma-
dzalasutta (Brabmajala-sutta; ,Wyktad o sieci [iluzji] brahmana”) z Dighanikaji
(nr 1, I, 1-46), przedstawiona zostata szczegotowa klasyfikacja, w ktorej zapre-
zentowane zostaly 62 bledne — z punktu widzenia nauki Buddy — $ciezki,

szkoly badz sposoby postrzegania bytu/jazni. Ow katalog pogladéw i doktryn

> DhP 277-279: ,«Wszystkie uwarunkowane rzeczy s3 nietrwate» — gdy dzigki madrosci
cztowiek to dostrzega, |...]

«Wszystkie uwarunkowane rzeczy sg niezadowalajace» — gdy dzigki madrosci cztowiek to

dostrzega, [...]

«Wszystkie rzeczy nie sg jaznig» — gdy dzicki madrosci cztowiek to dostrzega, odwraca si¢

od cierpienia. To jest $ciezka wiodgca do oczyszczenia”.
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rozpoczyna si¢ od wyliczenia czterech rodzajow ,eternalistow”, sassata-vada.
Wsrod okreslen zwolennikéw innych pogladow i doktryn wystepuj takie
ozenia z wyrazem -vdda (w liczbie mnogiej: -vada) na koncu. Pojawiajg sie
zatem miedzy innymi nast¢pujace okreslenia: ekaccasassata-vada, antananta-
-vada, amardvikkbepa-vada, adbiccasamuppanna-vada, saiiii-vada, asafivii-
-vada, nevasaifii-nasaifi-vada, uccheda-vada, ditthadbammanibbana-vada).
Niekiedy, jak na przykltad w przypadku znanej przypowiesci o wedrowcu
o imieniu Wacc¢hagotta (Vacchagotta; SN IV, 400-401), Budda bardziej ogol-
nie wzywa do podazania srodkows Sciezkg ponad dwoma skrajnymi pogladami,
jednym eternalistow, sassata-vada, drugim nihilistow, uccheda-vada. W MN 11,
147-148 powiedziane jest, ze sam Budda jest znany braminom jako dhamma-
-vadin (,gloszacy dhamme/dharme, nauczyciel dhammy”).

Mozna zatem zapytaé, czy Kryszna w strofie 2.11 Bhagawadgity nie czyni
wyraznej aluzji do tego rodzaju buddyjskich okresleri. W calym przedstawio-
nym tu kontekscie wypowiedzi Kryszny termin prajiia-vada moglby znaczy¢
tyle, co ,poglady/koncepcje/doktryny gloszace pradzni¢”, to znaczy ,pogla-
dy/koncepcje/doktryny buddyjskie” i mozna by go uzna¢ niemal za ,termin
techniczny” uzyty w odpowiedzi na palijskie terminy takie jak na przyktad
sassata-vada.

IX

Polemiki Kryszny z mysla buddyjska w Bbhagawadgicie w zaden sposéb nie moz-
na uzna¢ za otwartg walke. Jest to raczej subtelna debata, niekiedy przybierajaca
posta¢ polemiki dwoch wielkich Bhagawatéw (zaréwno Kryszna w poemacie
sanskryckim, jak i Budda w kanonie palijskim sg okreslani mianem Bhaga-
vat). Debata nie jest oczywiscie prowadzona twarzg w twarz, poniewaz Budda
dyskutuje ze starszg tradycjg braminsks, Kryszna za$ czgsto odwotujacy si¢ do
starszej tradycji braminskiej dyskutuje z tradycjg ustalong przez Buddg. Obaj
nie wahajg si¢ takze podkresla¢ tych samych lub podobnych elementéw swoich
doktryn, czerpa¢ od siebie nawzajem badz odwolywac si¢ do wspodlnej tradycji.
Polemika jest prowadzona niekiedy bezposrednio i dostownie, cz¢sciej jednak
niebezposrednio i przy pomocy aluzji; najczesciej jest powazna, czasami jednak
zdarzajg si¢ w niej elementy ironii badz satyry (zwlaszcza ze strony Buddy)?.
Elementy polemiczne mozna znalez¢ w partiach odwotujacych si¢ do whasnych
idei i koncepcji przedstawianych przez dysputanta, podkreslajagcych whasng
doktryng, uzywajacych terminéw i zwrotéw charakterystycznych dla wlasnego
systemu mysli. Od czasu do czasu jednak dyskusja odwotuje si¢ do koncepciji

76 Na uzycie od czasu do czasu satyry i ironii przez Budde podczas jego dyskusji z bramina-
mi, zwhaszcza gdy usitowat zwalcza¢ niektére poglady braminskie, zwracal uwage miedzy innymi
Gombrich (Gombrich, 1990: 12—-14; Gombrich, 1996: 80-83, 90-92).
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i terminologii oponenta: niekiedy dysputant przejmuje jego idee i terminy,
adaptujgc je do whasnych celéw, niekiedy za$ przejete terminy zaopatrzone zo-
stajg w nowe, a nawet przeciwne znaczenie. Jednym z gtéwnych celow tego
rodzaju zabiegow musiata by¢ proba pozyskania zwolennikéw konkurencyjnej
doktryny filozoficzno-religijnej.

Dostrzegalna w Bhbagawadgicie polemika z wezesnym buddyzmem nie byta
i nie jest w stanie przestoni¢ innych tresci i zasadniczego przestania poematu.
Byt on wielokrotnie komentowany i interpretowany na wiele réznych sposo-
bow, najczesciej w oderwaniu od jakichkolwiek aluzji do mysli buddyjskiej.
Jak si¢ jednak wydaje, buddyjski impuls musiat odegra¢ znaczacg role w proce-
sie powstawania poematu i w kolejnych etapach jego kompozycji. Bhagawad-
gita moze by¢ postrzegana przede wszystkim jako zbior braminskich czy raczej
neo-braminskich propozycji alternatywnych wobec wczesnego i rozwijajace-
go si¢ buddyzmu, doktryny rosnacej w sil¢ i z powodzeniem ,konkurujacej”
przez kilka wiekéw na przetomie er z tak zwang i szeroko pojetg ortodoksijg
(ortopraksja) braminskg, i to niezaleznie od faktu, iz ani sam Budda, ani jego
doktryna nie s3 wspominane expressis verbis w stawnym poemacie sanskryckim.
Tego rodzaju podejscie (tj. $wiadome pomijanie) moglo by¢ zresztg jednym
z celowych zabiegow stosowanym przez braminskich autoréw-redaktorow
w ich walce o ,rzad dusz” w braminsko-buddyjsko-dzinijskim spoteczenstwie
Indii przetomu er.
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