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Wprowadzenie od redaktora

Z radoécig przekazuje do rak Czytelnikéw dzieto jednego z najwiekszych autorytetow
wspolczesnego wisznuizmu bengalskiego, a zarazem mojego nauczyciela, poS§wiecone
naturze istoty zywej. Ciesze si¢ tym bardziej, poniewaz sedno naszej natury,
a mianowicie nasza jazn i nieodlaczne jej poczucie tozsamosci, jest dla wielu oséb
tematem niezwykle zajmujacym i - nolens volens - bliskim. Nie oznacza to bynajmniej,
ze dziela opisujace te zagadnienia s szeroko rozchwytywane. Z ich niszowa uroda
nalezy sie¢ prawdopodobnie pogodzi¢. Niemniej z my$lg o tym, zZe istnieja ludzie, dla
ktérych moga by¢ szczegélnie interesujace, warto je réwniez publikowac.
Satyanarayana Dasa urodzit si¢ w 1954 roku i od dziecinistwa interesowatl sie
duchowymi tradycjami swojego rodzinnego kraju. Po ukoniczeniu studiéw
podyplomowych w 1978 roku w Indian Institute of Technology w Delhi i czteroletniej
pracy w Stanach Zjednoczonych wrécit do Bharaty. Studiowatl klasyczne systemy
indyjskiej filozofii znane jako Sad-darsana pod bezposrednim przewodnictwem swoich
mistrzéw duchowych, Sri Haridasa Sastri Maharaja oraz Swami Syama Sarana
Maharaja. Ksztalcil sie¢ w tradycyjny sposéb przez ponad 25 lat i w trakcie tej nauki
poswiecil sie praktykowaniu bhakti-jogi - esencji wisznuizmu bengalskiego. W 1991
roku przyjat tradycyjne wisznuickie slubowania zycia w wyrzeczeniu (babaji-vesa). Do
dzi$ studiuje gléwnie dziela Jivy Gosvamiego, w szczegélnosci za$ zajmuje sie
przekladem tekstu Sar Sandarbha na angielski i jego komentowaniem. Uzyskat cztery
tytuly ze znajomosci pism wedyjskich, dyplom z prawa indyjskiego oraz doktorat
z sanskrytu na Uniwersytecie w Agrze. Jest zalozycielem i dyrektorem Jiva Institute of
Vaishnava Studies we Wryndawanie. Jest autorem ponad 20 ksigzek dotyczacych
kultury i filozofii Indii oraz wielu artykuléw w prestizowych czasopismach. W 2013
roku zostal uhonorowany przez prezydenta Bharaty, Pranaba Mukherjee, za niezwykly
wklad w propagowanie kultury i filozofii wedyjskiej, zaréwno w kraju, jak i za granica.
Literatura duchowa, ktéra czerpie ze Zrédet czaséw odleglych, zawsze odbierana
jest przez czytelnika wspolczesnie i czytana przez wspoélczesny mu kontekst. Zmieniaja

si¢ media, zmieniaja sie trendy, sam jezyk ulega przeksztalceniom, przenikajac domeny



ksztaltujace ludzki umyst: nauke, sztuke, religie, polityke, reklame, technologie itd.
Niemniej jednak poéréd zgietku zmian pewne podstawowe elementy ludzkiej
egzystencji pozostaja nienaruszone. Kazdy z nas ma przeciez w perspektywie to
nieuchronne co$, bedace mianownikiem duchowych rozwazan. Co$, co wydaje sie
ostateczne i wzgledem czego kalibrujemy swoj poglad na $wiat.

Do ksiazki tej mozna podejs¢ na wiele sposobéw, dwa podstawowe wydaja mi
sie jednak najbardziej zasadne. Pierwszy to intelektualne poznanie podstaw pewnego
egzotycznego dla czlowieka Zachodu systemu wiary. Takie podejscie charakteryzuje
lekture sceptyczna, z dystansem i krytyczna, stawiajaca pytania: poréwnawcze, nieufne
i pragnace doprecyzowaé spostrzezone niespdjnosci, domniemang naiwnosé czy tez
dostrzezong przemocowos¢ tresci. Taka postawe uosabiaja intelektualisci o umystach
otwartych tylko na tyle, by co$ poznad, ale na tyle zamknietych, by tego nie przyjac.

Tresci zawarte w tej ksigzce stanowia solidna podstawe do dyskusji teologicznej
i filozoficznej. O wartoéci takiej dysputy uczy m.in. indyjska szkota njaja (nyaya), ktéra
poéréd 16 kategorii metafizycznych pod, dos¢ przewrotng dla polskiego odbiorcy,
nazwa ,wada” (vada), wymienia dyskusje badZ debate dazaca do prawdy, a wiec
jakosciowa. Inna kategoria jest witanda (vitanda) - debata pochlebna lub destrukcyjna.
Jak pisze Jeaneane D. Fowler: , Szkota hinduizmu njaja wywarta wptyw na wszystkie inne
szkoty filozofii hinduskiej, a takze na buddyzm. Pomimo dzielgcych je roznic uczeni ci studiowali
ze sobg i debatowali nad pomystami, a zapisy tybetaniskie sugerujq, ze uczeni buddyjscy spedzili
lata, mieszkajgc z uczonymi hinduskimi, aby opanowac sztuke rozumowania i logiki”*. Skoro
wiec buddysci, bedacy zdania, ze indywidualna jazn w rzeczywistosci nie istnieje, a jest
jedynie intelektualnym zludzeniem, mogli przez wieki debatowac i réwnolegle sie
rozwija¢ obok tychze hinduistéow, dla ktérych indywidualna jazn byla czyms$
rzeczywistym i pozaintelektualnym, to warto czerpac réwniez z takiej kultury dialogu.

Drugi sposob odbioru tresci tej ksigzki - réwnie zasadny, cho¢ diametralnie
rézny od pierwszego - polega na poglebieniu wiary i oddania wobec Kryszny. Nie ma

co ukrywac - jest to ksigzka napisana przez osobe zakorzeniong w konkretnej tradycji,

! Jeaneane D. Fowler (2002), Perspectives of Reality: An Introduction to the Philosophy of Hinduism, Sussex
Academic Press, s. 127-136.



ktorej celem jest zar6wno praktyka wiasna, jak i propagowanie §wiadomosci duchowej
wéréd innych. Kazdy, kto obral te Sciezke, bedzie naturalnie sympatyzowal
z poruszanymi tutaj treSciami. Nie znaczy to jednak, ze zwolennicy tego nurtu
zamieniaja si¢ podczas takiej lektury w istoty bezrozumne, $lepo podazajace za tesknota
serca do ukochanego Boga - a przynajmniej takg mam nadzieje. Prace teologiczne moga
przeciez wymagac¢ rownie silnego zaangazowania intelektualnego, co traktaty naukowe
i filozoficzne, a $wigtynna dilubanina bywa praktyka réwnie zmudng, co ta
laboratoryjna.

Niemniej jest jeszcze trzeci profil czytelnika, o ktérym nie wspomnialem
wczeéniej, a ktory - przyznam otwarcie - zainspirowal mnie najbardziej do rozpoczecia
pracy nad tym przekladem. By¢ moze nie powinienem sie tym chwali¢, a przysiega¢, ze
bylo inaczej. Mégtbym pozorowaé, ze to sam Kryszna i jego wielbiciele - a zwlaszcza
moj guru - byli dla mnie najglebsza motywacja. Staram sie oczywiscie wierzy¢, ze tak
wlasnie jest, a profil czytelniczy numer trzy jest jedynie motywacja wtérna, z ktorej
korzeni dopiero zdam sobie sprawe. By¢ moze réwniez nie na miejscu jest to, ze przy
wprowadzeniu do tak powaznego traktatu o istocie zywej pozwalam sobie na tego
rodzaju uzewnetrznienie, cho¢ z drugiej strony wierze, ze wlasnie taki jest duch
dzisiejszych czasow - osobisty, transparentny, otwarty i wrazliwy, ze to w tym aspekcie
uwydatnia sie dzi$§ jego moc. Wierze tez, ze publikacja tego typu dziel powinna
zawiera¢ skrawek emocji i Zycia osoby, ktéra pragnie przekazac je dalej, aby nada¢ im
wymiar codziennodci i zwyczajnosci. Inaczej mamy do czynienia z transcendencja
zdystansowana - owszem, inspirujaca, ale i zimna, sucha i obca. Zwlaszcza obcg, bo
przeciez filozofia indyjska, pomimo popularnosci zaje¢ jogi, nie jest tematem szeroko
i dobrze znanym. Kontekst kulturowy jest tutaj niezmiernie wazny - jest to w konicu
publikacja na gruncie polskim, mocno zwiazanym z tradycja chrzescijariska. Jako
Polacy mamy nie tylko piekng historie wierzen stowiarniskich - cho¢ wytepiliémy je
ogniem i mieczem - jak i pdZniejsza historie tolerancji religijnej - mimo ze dosy¢
wybiérczej. Mamy tez nowe obawy, w tym te naturalng przed nieznanym, zwigzane

z my$la obca: czy to blisko-, czy dalekowschodnia.



A zatem, co oczywiste, interesuje mnie czytelnik polski. Jezyk przektadu nie
moze klamaé. Niemniej klamatbym, gdybym powiedzial, ze chodzi mi w réwnej mierze
o kazdego Polaka. Zreszta, jak wspomnialem, publikacja tego rodzaju ma szanse
dotrze¢ do co najwyzej garstki oséb. Jaka jest wiec jej definicja? Ktorej garstce
przys$wiecata ta praca?

W Polsce od pewnego czasu organizuje si¢ tzw. festiwale §wiadomosciowe.
Trudno wyznaczy¢ konkretna date, jednak okoto roku 2020 zdecydowanie zyskaty one
zaréwno na jakosci, jak i popularnosci. Na tego typu imprezy zjezdzaja sie szeroko
rozumiani entuzjasci zdrowego stylu zycia, ezoteryki, madrosci Wschodu i Zachodu,
jak i kultur rdzennych, w tym w szczegélnosci potudniowoamerykanskich. Oprécz
spajajacej wszystko leSnej atmosfery i muzyki etnicznej - tak akustycznej, jak
i elektronicznej - odbywaja si¢ wtedy réznego rodzaju ceremonie w duchu
poszczegoblnych tradycji. Liczne sa tzw. warsztaty swiadomosciowe, gdzie ludzie ucza
sie¢ wérdd innych o sobie samych poprzez praktyki uzewnetrzniajace ich czesto ukryte
treSci psychiczne. Praktyki te sq rézne, przez rozmowy, Spiew, muzyke i taniec, po
kapiele w lodowatej wodzie, oddychanie holotropowe, szatasy potéw czy wlasnie joge
i medytacje. Co wazne, festiwale te (jak mogtby mniemac czlowiek, ktéremu sa obce) sa
w niewielkim stopniu zbieraning oséb nieprzystosowanych do zycia w spoleczeristwie.
Wrecz przeciwnie, organizacja takich wydarzen wymaga wielu umiejetnosci, ktoére
okredlilibySmy jako przystosowawcze. Krytycy tych przedsiewzie¢ zauwazaja nawet, ze
aktywnosé¢ ekonomiczna, ktéra prowadza, przekracza czasem Swiadomosé, ktora
promuja. W moim osobistym odczuciu sa one ciekawa alternatywa dla bardziej
popularnych festynéw czy festiwali muzycznych.

Na przestrzeni ostatnich dziesieciu lat spedzilem w Indiach okoto dwdoch,
a barwnos¢ polskich festiwali w potaczeniu z ich duchowym podszyciem byla dla mnie
czyms$, co przypominalo mi tamten zarazem swojski, jak i egzotyczny czas. W okresie
wakacyjnym jezdzilem na nie czesto i odnajdywalem tam atmosfere, o ktorej
wspomnialem juz na poczatku - wséréd podréznikéw, artystow i rzemieslnikow,
entuzjastow buddyzmu, hinduizmu, tantry, nauk chrzescijariskich, muzuilmanskich czy

tez szamanskich, slowianiskich lub neopoganskich, siedzacych przy ognisku



i rozprawiajacych pomiedzy pieSniami o naturze bytu i tym podobnych sprawach. By¢
moze nie zawsze z akademicka precyzjg, ale za to od serca. Ludzi w réznym wieku,
doswiadczonych i chionnych, zbuntowanych oraz akceptujacych
doskonata-niedoskonatg rzeczywistoé¢. To w takim tyglu mieliSmy wrazenie, ze cofamy
sie w czasie. A jednoczeénie siedzieliSmy na polskiej ziemi, na Ziemi przede wszystkim,
w tzw. tu i teraz. MieliSmy wrazenie, Ze nie trzeba juz nigdzie jezdzi¢, zeby odkrywag,
kim sie jest, czym jest Wszechswiat, B6g czy Zrédto. W sympatycznej atmosferze rodem
ze Swiatéw fantasy, w ktoérej mozna spotkaé sie z drugim czlowiekiem i jego
przestronnym, pojemnym spojrzeniem - w my$l tego, co opisuje sanskryckie stowo
darsana. To wladnie uczestnicy takich imprez, owo plemie, odzwierciedla ten trzeci
profil czytelniczy. Dzieki nim utwierdzilem si¢ w przekonaniu, ze systematyzowanie
intuicji duchowych oraz czerpanie z tradycyjnych linii przekazu daje podstawy do
coraz ciekawszych rozmoéw i przezy¢ podczas wspomnianych juz festiwalowych ognisk
i nie tylko.

PrzejdZzmy teraz do zagadnien tej ksigzki i do powodoéw, dla ktérych warto
poswieci¢ jej odrobine czasu. Zobaczmy, jaka jest jej struktura i podstawowe przestanki.

Traktat ten, zgodnie z hinduskim zwyczajem, zaczyna sie od odpowiedniej
inwokacji zwanej mangalacaranam (mangalacaranam) - w tym przypadku jest to hotd,
ktory autor sklada swojemu nauczycielowi w formie dedykacji. Nastepnie przytoczona
jest krotka przypowies¢ o wedrujacym pielgrzymie, ktéry postanawia zakoriczy¢ swoj
marny zywot, gdy droge zachodzi mu szakal, z ktérym - naturalnie - toczy on
rozmowe o zyciu, Smierci i przeznaczeniu, aby wreszcie odzyska¢ nadzieje.
Dowiadujemy sie w niej o szczegdlnej wartosci ludzkiego istnienia, a nastepnie
poznajemy motywacje samego autora, lezaca u podstaw skomponowania oryginatu tej
pracy.

Rozdzial pierwszy to charakterystyka istoty zywej, zwanej dziwa (jiva). Na
marginesie, juz samo brzmienie tych stéw (jiva-Ziwa-Zywa) przypomina nam
o indoeuropejskich korzeniach jezyka polskiego. Poznajemy tu dualizm wedyjski,
odmienny od psychofizycznego, zaproponowanego przez Kartezjusza. O ile w jego

ujeciu granice wyznaczamy na linii umyslu i ciala, tak tutaj struktura



psychosomatyczna nalezy do przestrzeni ciala materialnego, a istota duchowa - atman
- jest bytem zasadniczo od niego odrebnym i migrujacym poprzez wecielenia, az do
wyzwolenia. Ich polaczenie, a raczej wspolistnienie, nazywamy wtasnie dZiwg, inaczej
ucielesnionym atmanem. Niemniej na dualizmie rzecz sie tutaj nie koriczy, gdyz mamy
tu do czynienia z filozofia niepojetej jednosci i roznicy (acintyabhedabheda). W rozdziale
tym dowiadujemy sie o bezpoczatkowym uwarunkowaniu dziwy, czyli o dogmacie
bedacym w opozycji do tego znanego z religii abrahamowych, a mianowicie o grzechu
pierworodnym. Przeciwny jest on réwniez innemu popularnemu przekonaniu, jakoby
dusza $wiadomie wybierala swoje wrcielenia. Dalej zglebimy prawo karmy
i ré6znorodno$¢ uwarunkowan dziw. Poznamy, ktére sposréd jej cech sa zewnetrzne
wobec jej natury, a ktore przynaleza jej nieodigcznie.

Rozdzial drugi przedstawia koncepcje dZiwy w wybranych niewisznuickich,
indyjskich szkotach my$li. Najpierw dowiemy sie z niego, jak rozpatrywaly te idee trzy
nieortodoksyjne (nieuznajace autorytetu Wed) szkoly: materialistyczna i ateistyczna
szkola carwakoéw, buddyjska i dZinijska. Zestawienie to pomoze zrozumied
podstawowa réznice w definiowaniu tozsamosci pomiedzy hinduizmem a buddyzmem
- tak czesto branych za podobne, a tak bardzo od siebie odlegtych. Kolejne pig¢ szkot -
njaja, waiseszika, mimansa, joga i sankhja - to juz szkoly ortodoksyjne, bazujace na
autorytecie Wed. Najciekawszym poréwnaniem bedzie tu naturalnie joga, ktorej ateizm
bywa zaskakujacy nawet dla samych jej praktykéw. Jednak, jak zobaczymy, joga jodze
nieréwna. Pomimo wielu podobiefistw réznorodnoé¢ filozofii indyjskiej jest duza
i harmonijna, nawet wsréd szkoél ortodoksyjnych. Ostatnim, najobszerniejszym
i najwazniejszym poréwnaniem koncepcji dZiwy jest poréwnanie z adwaitawedanta.
Jest to odlam wedanty - szoéstej ortodoksyjnej szkoty mysli indyjskiej - ktory jest tu
przedstawiany w opozycji do wisznuizmu bengalskiego. Zrozumienie jej
podstawowego zalozenia, czyli ostatecznie absolutnej ontologicznej tozsamosci istoty zywej
z bezosobowym Bogiem (Brahmanem), jest niezwykle istotne z perspektywy
nawigzywania relacji i stuzenia Bogu - gdyz w tej sytuacji jest to po prostu niemozliwe.
Celem tego rozdzialu jest wskazanie na brak poparcia tego rodzaju rzeczywistosci ze

strony pism Swietych.



Rozdzial trzeci zabiera nas glebiej, do Swiata r6znic i podobienstw
w pojmowaniu dziwy wéréd szkét wisznuickich. Treé¢ pierwszego rozdziatu, dotyczaca
perspektywy wisznuizmu bengalskiego (gaudiya), bedzie tutaj stuzy¢ za punkt
odniesienia.

Rozdzial czwarty jest kontynuacja pierwszego. Wychodzi z poréwnarn i omawia
ontologiczny podzial dZziw na dwa typy: bezpoczatkowo uwarunkowane
i bezpoczatkowo wyzwolone. Opisuje on takze trzy rodzaje energii Boga: wewnetrzna,
posrednia i zewnetrzng - gdzie posrednia stanowia wlasnie liczne, indywidualne dziwy
dwojakiej natury. Energia zewnetrzna jest Swiat materialny w calym jego makro-
i mikrokosmicznym majestacie. Natomiast energia wewnetrzng, inherentna Bogu, jak
Jego serce, jest milos¢ do Niego. Cata wedrowka uwarunkowanej dziwy, wedlug
wisznuizmu bengalskiego, polega na zorientowaniu si¢ w jej bezpoczatkowej
niewiedzy duchowej i jej bezpoczatkowym zwigzku z réwnie wieczng materig oraz na
dostrzezeniu wyjscia z tej sytuacji - poznawaniu i wyzwalajacej mitoéci Boga. Niemniej
wiedza, ktéra lezy u podstaw tej podrézy, pokazuje nam, ze kazdy z tych elementéw
jest w zasadzie Jego energia - nie ma tu wiec mowy o ontologicznym podziale na to, co
boskie, i na to, co nieboskie czy demoniczne. Takie rozréznienie, owszem, istnieje, ale
nie jest ostateczne. W mys$li wisznuickiej nawet demony sa w stanie do$wiadczy¢
wyzwolenia, gdyz demoniczna postac jest zaledwie czeScig zewnetrznej energii Boga,
natomiast zamieszkujacy ja $wiadomy byt jest czedcia Jego energii posredniej.
Przyklady takich historii - jak ta o Putanie, ktéra chciala otru¢ samego Kryszne, gdy ten
byl jeszcze niemowleciem, a podejmujac sie tego, osiggneta wyzwolenie - moga
zaskakiwaé. Przede wszystkim jednak dajag nam inspiracje do zastanowienia, dokad
siega boze milosierdzie i jaka stoi za nim logika.

Rozdzial piaty wprowadza nas dalej w $wiat Swietych pism hinduskich (sastra).
Wyjawia, ze wiedza o dziwie pochodzi wlasnie z nich. Lecz kto je spisal? Jaki miat
zamiar i po co sie klopotal? Jakie zasady sa stosowane przy pisaniu i interpretowaniu
takich dziel? Co znaczy ufa¢ znaczeniu Sastr i kierowac sie nimi w zyciu? Jakie bledy
mozna popelni¢, wybierajac z nich te wersety, ktére pasuja naszemu pojmowaniu

$wiata, a odrzucajac inne? Sastry to niezwykle obszerny dziat literatury. Juz same Wedy



sa szeSciokrotnie wieksze od Biblii, a najwiekszy z eposéw, Mahabharata, zwany tez
piata Weda, dziesieciokrotnie wiekszy od Iliady i Odysei razem wzietych. Dziet
sktadajgcych sie na literature wedyjska jest znacznie wiecej i mozna si¢ w nich poruszac
jak we mgle, po omacku. Aby zapobiec wyciaganiu pochopnych wnioskéw
dotyczacych ich przeslania, niezbedny jest rozeznany i roztropny nauczyciel, ktory
roOwniez je uciele$nia, aby mogt przekazac ich sens dalej. Wlasnie tutaj dowiemy sie, w
jaki sposéb odkrywac Sastry i ich znaczenie w spos6b metodyczny, a nie wybiérczy
i nonszalancki.

Rozdzial szésty rozprawia sie z idea upadku istoty zywej z duchowego raju.
Zgodnie z tym podejsciem byliémy kiedy$ u Boga, lecz z powodu naszego nastawienia
i zachowania zostaliSmy stamtad przegnani do $wiata nizszego, materialnego.
Poszukujemy wiec drogi powrotnej, majac jednoczesnie przekonanie, ze wiemy, dokad
idziemy, bo kiedy$ juz tam bylismy, tylko tego nie pamietamy. Mamy wiec wewnatrz
siebie ukryte doswiadczenia raju, Boga i milosci, a nasza praktyka duchowa polega
wladnie na tym, by je odkryé. Autor, podobnie jak przy zestawieniu przekonar
adwaitawedantystow z pismami S$wietymi w rozdziale drugim, krok po kroku
unaocznia, ze tego rodzaju doktryna nie ma zadnego poparcia w $astrach.

Rozdzialy siédmy, o6smy i dziewiaty to kontynuacja rozwazan nad
przeswiadczeniem, iz wieczna szczesliwos¢, mitos¢ czy doskonate ciato duchowe tkwia
w nas samych w sposéb inherentny oraz ze - jak w przypadku intuicji o poprzednim
wcieleniu w boskim raju - nie majg one zadnego poparcia w pismach $wietych. Autor
przedstawia argumenty na kazda z tych koncepcji, a nastepnie kontrargumenty, ktére
znajduja swe poparcie w literaturze wedyjskie;j.

Mozna by na tym etapie zapyta¢, dlaczego autor to robi. Po co denerwowac
ludzi, ktérzy uwazaja, ze duchowa milos¢ jest w nas i nie potrzebujemy ani nauczycieli,
ani Boga, aby jej doswiadczy¢? Jednym z lagodniejszych argumentéw jest ten,
w ktérym definiujac mitos¢ duchowsq jako najwyzsza z energii, zakladalibySmy wtedy
jej wspolistnienie z calym ziemskim cierpieniem, ktére czesto jeden czlowiek zadaje
drugiemu. Skoro wiec istnieje milos¢, w ktorej Swietle wszystkie inne emocje

i pragnienia sa spelnione i ktérej naturalnym przejawem byloby choéby zwyczajne



dobro, to jakze mozliwe sa wojny i niesprawiedliwo$¢? Jak mozliwe jest wtedy
indywidualne nieszczescie? Kierujac sie astrami, jak i zdrowym rozsadkiem, mozemy
dostrzec, ze szczescie i milos¢ sa tym, czego cztowiek szuka, a gdy je znajdzie, chce je
pielegnowaé. Dlatego, jesli dedukowad intencje autora z treSci samej ksiazki,
a zwlaszcza z rozdzialu piatego, mozna domniemywag, iz kierowany wspoélczuciem
chce wykazaé, ze tego typu przekonania nie sluza nam na drodze do poznania czy
urzeczywistnienia - ani Boga, ani mitosci. Nawet jesli towarzyszy im ekstaza.

Ostatni, dziesiaty rozdzial, to pytania i odpowiedzi. Niekt6re z pojawiajacych sie
tu treSci doprecyzowuja, a chwilami powtarzaja kwestie zawarte we wczeéniejszych
rozdziatlach. Dalej mamy juz do czynienia tylko 2z podsumowaniem,
wyekstrahowaniem najwazniejszych przestanek filozoficznych tego traktatu. Na koniec
umieszczono informacje o autorze oraz wykaz Zrédet i cytatow.

Tyle jesdli chodzi o strukture. Jeszcze tylko nieco o konwencjach jezykowych
stosowanych w tej ksigzce. Niemal kazde stowo sanskryckie pojawiajace sie w tekscie
pierwszy raz zapisane jest najpierw w transkrypcji spolszczonej, a nastepnie podane w
nawiasie w transliteracji naukowej. Wyjatkami sg wyrazy, ktérych zapis w transliteracji
jest rowny temu w transkrypcji lub ktére zawieraja np. tylko zmiane z ,v” na ,w”.
Wyjatkiem jest takze pisownia imienia i nazwiska jednego ze znamienitych filozoféw
omawianego tutaj nurtu - Jivy Gosvamiego. Jest tak dla zréznicowania i klarownosci,
poniewaz przy transkrypcji spolszczonej mielibySmy zaréwno dziwe, jak i DZiwe -
i wygladaloby to co najmniej dziwnie.

Zdecydowalismy sie tez nie zamieszcza¢ stowniczka wyrazéw sanskryckich
w samej ksigzce. Wiekszos¢ stowek jest ttumaczona na biezagco w samym tekscie badz
w przypisach. Bedzie on jednak dostepny wraz z errata na stronie internetowej™.

Na koniec chcialbym serdecznie podziekowaé wszystkim, ktérzy byli
zaangazowani w prace nad ta ksigzka. Po pierwsze dziekuje autorce przekladu, pani
prof. dr hab. Joannie Jurewicz, ktérej wiedza z zakresu indologii tchneta w ten tekst
naukowa jakos¢, aby nie poprzestac¢ jedynie na tej plynacej z duchowego oddania.

Ciesze sie na wspomnienie naszej pierwszej filizanki kawy, nad ktéra mogliSmy

> Wszelkie informacje na temat ksigzki znajduja sie na stronie: https:/ /introspekcja.pl/jiva-tattva.



porozmawia¢ o hinduizmie i nie tylko - i mam nadzieje na nastepna. Dziekuje tez
korektorom tekstu: Marcie Mandzak-Matusek, z ktora mialem okazje pracowac juz nie
po raz pierwszy, Eugeniuszowi Wilewskiemu, ktéry trzymal piecze nad jasnoscig
przekazu z samego Instytutu Jiva w Indiach (tego samego, ktérego zalozycielem jest
autor oryginatu), oraz Janowi Kaczmarskiemu, ktéry ,spadl nam z nieba”, aby dokonac
kolejnych korekt w ostatnich miesigcach pracy nad tekstem. Na koniec chciatbym
oczywiscie podziekowaé swojemu nauczycielowi, autorowi oryginatu, ktérego uémiech
towarzyszyt mi podczas mréwczej pracy.

Raz jeszcze serdecznie zapraszam do lektury. Z pewnoscia stanowi ona ciekawa
perspektywe na zycie. Jedli nie jest sie fanatykiem, dzielacym $wiat na prawde i herezje,
ani nie jest sie Swiecie przekonanym, ze jest sie samym Zrédlem wszelkiej
rzeczywistosci, moze ona sprawi¢ duzo przyjemnosci intelektualnej. Podobnie, nawet
jesli duchowos¢ wydaje sie jedynie zbiorem spdjnych i usystematyzowanych urojen, to
ten przypadek stanowi¢ bedzie istng gratke dla ciekawego umystu psychologa. Nie
brakuje w niej takze teatralnej wizji boskiej rozgrywki, ktéra toczy sie na naszych

oczach i ktorej glebia jest rowniez artystycznie poruszajgca!

Namaste i Haribol!

Jakub Godawa



Dedykacja autora

Z dedykacjq dla mojego czcigodnego guru,
Jego Swigtobliwoéci Sri Sri 108 Sri Hariddsa Sastri Mahardja,

ktory rozwiat moje waqtpliwosci dotyczqace natury istoty zyweyj.






dasa-bhiito harer eva nanyasyaiva kadacana

»~DZiwa jest stuga Pana Hari i nigdy nikogo innego”

(Padma Purana, Uttara-khanda 226.37)






Wstep

Sposrod wszystkich gatunkow istot zywych czlowiek jest gatunkiem wyjatkowym
i znaczacym. W jednej z czesci Mahabharaty’, wielki wielbiciel Boga, Bhiszma (Bhisma) -
jeden z dwunastu mahadzanéw (mahdjana)* - przedstawia krélowi Judhiszthirze
(Yudhisthira) opowies¢, ilustrujaca wage ludzkiego zycia.

,Dawno, dawno temu - powiada Bhiszma - zyl pewien wielce introspektywny,
prawy i wyrzeczony bramin imieniem Kas$japa (Kasyapa). Przestrzegal on dharmy
i wiodtl ascetyczny tryb zycia. Pewnego razu, gdy szedl droga, z naprzeciwka wyjechat
mu rydwanem pewien waj$ja (vaisya). Kupiec, odurzony pycha z racji bogactwa, jakie
posiadal, potracil niepozornego bramina, zepchnawszy go z drogi.

,Pokrzywdzony Kasjapa poczutl sie¢ upokorzony. Doszedt do wniosku, ze skoro
jest ubogi, jego zycie nie ma zadnej wartoéci. Ludzie cenig sobie pieniadze, a on nie
posiadat ani talentu do ich zarabiania, ani si¢ nimi nie interesowal. W przyptywie
frustracji postanowil zakoriczy¢ swoj zywot.

,Wreszcie nad braminem ulitowal sie bog Indra. Stanat przed nim pod postacia
szakala i rzekl: - Wér6d wszystkich istot zyjacych najwartoSciowszy jest cztowiek.
Wsréd ludzi najwieksza warto$é stanowia intelektualiSci. Posrod wszystkich zajec
intelektualnych za$, najcenniejsze jest studiowanie Wed. Zwaz, ze jeste$ nie tylko
czlowiekiem, ale takze braminem i intelektualista. A poza tym, i przede wszystkim,
studiowales Wedy. Jeste$ tez caly i zdrowy. Mimo to myslisz, ze twoje zycie jest
bezwartosciowe?! Jakze bardzo sie mylisz!

,Tak bardzo chcialbym by¢ czlowiekiem! - kontynuowal szakal-Indra. -
Podobnie jak wy marzycie o bogactwie, tak my, zwierzeta, pragniemy mie¢ rece. Nic

innego nie wydaje nam sie by¢ réwnie godne pozadania! Gdy chodzimy po lesie,

* Mahabharata, czyli ,wielka bharata (rodzima nazwa Indii)”, wielki epos indyjski przedstawiajacy dzieje
wojny pomiedzy kuzynostwem, Pandawami a Kaurawami; autorstwo tego dziela przypisywane jest
legendarnemu medrcowi Wijasie. Czes¢ Mahabharaty, o ktérej tu mowa, to Santi Parva, rozdzial 180

(przyp. thum.).
4 Mahajana, czyli , wielki czlowiek”, to kto§, kto zna tajemne znaczenie dharmy. Lista dwunastu wielkich
ludzi jest podana przez Jamaradze w SB, tj. Srimad Bhagavata (6.3.20-21).



w nasze ciala czesto whbijaja sie kolce. Gdybysmy mieli rece, mogliby$Smy je wyciagnac!
Nie mamy ich, wiec nie mozemy takze budowa¢ domoéw, aby schronié¢ sie przed
upalem, zimnem, deszczem czy gradem. Nie mozemy szy¢ ubran. Ostre kawatki
jedzenia tkwia nam w ustach, a bez rak niezwykle trudno je wyciagna¢. Dzieki temu, ze
ty, czlowieku, masz rece, mozesz nas, zwierzeta, oswaja¢. Orzemy twoje pola
i ciggniemy wozy, podczas gdy ty masz w zamian czas na odpoczynek i zabawe.

,Spojrz, tak bardzo cierpie, nie majac rak, a jednak nie sklaniam sie ku
samobdjstwu. Wiem, ze to niczego nie rozwigze. Nie idzie to w parze z dharma
i dlatego zawiodloby mnie do Zycia w jeszcze nizszej formie.

,Jeste$ przygnebiony, poniewaz nie masz pieniedzy. Czy nie wiesz jednak, ze
sam dobrobyt nie przyniesie ci szczescia? Jako czlowiek posiadasz wielka inteligencje.
Nie wypada ci uzywac jej tylko do bogacenia sie. Powiniene$ ja wykorzystaé, by stac sie
przebudzonym. Kierowanie ludzkiego intelektu wylacznie ku zarabianiu pieniedzy jest
marnotrawstwem, prowadzacym do przyszlych narodzin w gatunku podludzkim,
w ktérym intelekt przystosowany jest do zaje¢ czysto zmystowych.

,Jesli zaprzegniesz swo¢j obecny intelekt, aby uwolni¢ sie od materialnych
uwarunkowan, przestaniesz upokarzaé innych i sam nie bedziesz czutl sie upokorzony
tym, w jaki sposéb inni traktuja ciebie. To czy bedziesz bogaty czy biedny, malo bedzie
cie obchodzi¢. Bogactwo czy ubdstwo sa wynikiem przesztych czynow (karman)’.
Pogodz sie z tym i podejmij decyzje, by praktykowaé oddanie Bogu.

,Nawiasem moéwigc, w swym poprzednim wcieleniu bylem czlowiekiem.
Przepetniata mnie jednak duma z powodu mozliwosci mojego intelektu. Spieralem sie
z braminami i krytykowatem Wedy. Nie okazywalem im szacunku, a zamiast tego za
najwyzsze zrodla wiedzy uznawalem empirie i logike. Miatem glupie, ateistyczne
poglady, uwazajac sie przy tym za wielce uczonego i madrego cztowieka. Spojrz, dokad
mnie to doprowadzilo! Zostalem szakalem! Brak mi rozumu mogacego podjac

jakiekolwiek studia. Nie mam nawet rak, zeby wies¢ przyjemne materialne zycie.

> Sanskrycki wyraz karman oznacza ,czyn” oraz odpowiedzialnos¢ za niego. W przekltadzie przyjetam
takie rozumienie tego wyrazu (przyp. ttum.).



,Wtedy to pelen zdumienia Kasjapa uswiadomit sobie, ze szakalem byt Indra.
Oddal mu czeé¢, podziekowal za nadzwyczajng rade i zrezygnowal z mysli
0 samobojstwie. Zamiast tego udat sie do lasu, aby medytowac nad Bhagawanem®”.

Ta prosta opowies¢ zarysowuje zalety bycia czlowiekiem. My, jako ludzie,
istotnie gérujemy nad innymi stworzeniami. Jest tak nie tylko dzieki naszej zdolnosci
do wykonywania pracy, zwlaszcza za pomoca rak, ale - co wazniejsze - mamy
przewage intelektualna, gdyz potrafimy uzywac skomplikowanego jezyka oraz logiki.
Mozemy wykorzysta¢ te przewage w dowolnym celu, jednak najlepiej robi¢ z niej
uzytek, dazac do osiagniecia ostatecznego celu zycia.

Czym jest ten ostateczny cel? Wedlug Bhagawata Purany (Bhagavata Purana),
ktora jest wiericzacym dzietem czcigodnego Wedawjasy (Sri Vedavydsa), ostatecznym
celem zycia nie jest dazenie do zwyczajnych celéw, takich jak bogactwo, lecz do wiedzy
o Rzeczywistosci Absolutnej. Dazenie to nazywa sie tattwa-dzigniasa (tattva-jijriasa)
i nie ogranicza sie¢ ono tylko do jej teoretycznego zrozumienia. Jego kulminacje stanowi
faktyczne i bezposrednie doswiadczenie Rzeczywistosci.
takze dazenie do wiedzy o wlasnej jazni, poniewaz sama jazn jest rowniez czeScia
Rzeczywistoéci, zwanej tattwa (tattva)’. Sri Jiva Gosvami (Sri Jiva Gosvimi) wyjasnia, ze
doswiadczenie tattwy wymaga zrozumienia tworzacych ja czedci oraz tego, jak sg one
powigzane ze soba i z nasza jaznia. Nazywa sie to sambandha-dZnana
(sambandha-jriana)® i dotyczy gléwnie zrozumienia natury i zwigzkéw pomiedzy dziwa
(jiva), zludzeniem (maya) oraz Bhagawanem. Wiedza o jaZni, nazywanej ,atman”

(atman) lub ,dziwa”’, jest pierwszym krokiem w rozwijaniu sambandha-jiiana. Celem

® Pelne wyjasnienie tego terminu jest jednym z przedmiotéw tej ksigzki. Na ten moment mozna przyjac,
ze Bhagawan to Bég (przyp. red.)

7 Termin tattva odnosi si¢ do Ostatecznej Rzeczywistosci nazywanej takze ,Brahman”, ,Paramatman”,
~Bhagawan” i ,Kryszna”. Jijfidsa z kolei oznacza , badanie” (doslownie: ,pragnienie poznania” — przyp.
thum.).

¥ Dostownie: , wiedza o [wzajemnych] powiazaniach” (przyp. thum.).

? Rozréznienie termindéw atman i dziwa znajduje sie w dalszej czesci rozdziatu (przyp. red.)



niniejszej ksigzki jest przyjrzenie sie temu najbardziej fundamentalnemu obszarowi
wiedzy.

Chcac dotrzec¢ do celu, musimy wiedzie¢, gdzie si¢ obecnie znajdujemy, musimy
znaé droge, ktéra nalezy podaza¢, oraz miejsce, do ktérego chcemy dotrzeé. Tak samo,
aby osiagnac¢ ostateczny cel zycia (bezposrednie doswiadczanie tattwy), musimy podjac
pewien proces (lub Sciezke). Lecz zanim bedziemy mogli to zrobi¢ skutecznie, musimy
wiedzieé¢, kim jesteSmy (zna¢ nasze obecne polozenie). Wiedza o dziwie jest zatem
kluczowym warunkiem owocnej praktyki duchowej (sadhana), ktéra sprawnie
poprowadzi nas do ostatecznego celu. Bez wiedzy o tym, ze jesteSmy dziwg,
przypominamy osobe zagubiona w gestym lesie. By¢ moze wiemy nawet, dokad
chcemy dotrze¢, ale poniewaz nie potrafimy nada¢ sensu naszemu obecnemu
potozeniu, nie umiemy takze rozpoznaé prawidlowej drogi do celu.

Sri Jiva Gosvami wyjasnia charakterystyczne cechy dziwy w swych dwéch
dzietach pt. Tattva Sandarbha i Paramatma Sandarbha. Niniejsza ksiazka opiera sie
glownie na nich. Siega do ich materialu Zrédlowego, czyli upaniszad, puran,
Mahabharaty, Bhagawad Gity (Bhagavad Gita) i Wedanta Sutr (Vedantasutra).

Mozna by powiedzieé, ze lektury, ktére wyjasniaja nature dziwy, juz istnieja.
Poza podstawowymi $astrami (Sastra), takimi jak upaniszady, purany i Bhagawad Gita,
obfitujacymi w wiedze o dziwie, dostepne sa rowniez inne, konkretne opracowania na
ten temat. Wszystkie wisznuickie szkoly (sampradaya) opisuja nature dziwy - zaréwno
w komentarzach do tych pism, jak i w swych niezaleznych dzietach. Skad wiec
potrzeba pisania kolejnej ksigzki? Odpowiedzie¢ na to pytanie jest nastepujaca: choé
wiedze o dziwie faktycznie mozna znalezé w wielu miejscach, to niniejsza pozycja
przedstawia ja zarowno w wyczerpujacy, jak i zwiezly sposéb, odnoszac sie przy tym
zaréwno do $Sastr, jak i do dziet gléwnych mistrzéw duchowych (acirya) szkoty, ktorej
nazwa brzmi Sampradaja Wisznuitow Gaudija (gaudiya vaisnava sampradaya). Oprocz
szczegblowego opisu cech dzZiwy czytelnik znajdzie tu wyjadnienie réznych
kontrowersji dotyczacych jej natury. Wszystko to na podstawie gléwnych zalozen

Sampradaji Wisznuitéw Gaudija.



Do napisania tej ksigzki zainspirowaly mnie czeste pytania o nature dZiwy, ktére
zadawano mi wiele lat podczas prowadzonych przeze mnie wykladéw, na prywatnych
spotkaniach i w pisemnej korespondencji. Gdy udzielatem tych odpowiedzi kolejnym
zainteresowanym, pomys$lalem o zebraniu ich tak, aby byly one tatwo dostepne dla
0s6b chcacych praktykowac tattva-jijriasa zgodnie z zaleceniami Bhagawata Purany.

Niniejsza ksigzka oferuje czytelnikom mozliwoé¢ skorzystania ze szczerych
dociekart innych oséb, uzupelniajac ich wlasne. Wierze, ze dzigki przedstawionemu
tutaj jasnemu wgladowi w nature dziwy oraz waznej terminologii uzywanej do jej
opisu i omoéwieniu zagadnien, o ktdre czesto jestem pytany, watpliwosci czytelnikéw
zostang rozwiane i beda mogli lepiej zrozumie¢ ten temat. Chcialbym, aby ta ksigzka
o istocie jazni (jiva-tattva) stala sie solidnym fundamentem dla wszystkich
praktykujacych (sadhaka) na kazdej Sciezce duchowej - czy to karma-jogi (karma-yoga),
dznana-jogi (jriana-yoga), asztanga-jogi (astanga-yoga) czy bhakti-jogi (bhakti-yoga) -
poniewaz  wlasciwe zrozumienie dZiwa-tattwy jest potrzebne kazdemu

praktykujacemu.






Rozdziat 1
Charakterystyka dziwy (jiva)

Stowo jiwva pochodzi od rdzenia czasownikowego10 \/jiv, ktére oznacza ,zyc¢”. Jako
rzeczownik jiva okresla zatem ,istote Zywa”. Moze odnosi¢ sie do kazdej istoty zywej,
nie tylko czlowieka. Czasami pojecie to laczy sie z wyrazem atman, tworzac stowo
jivatman", w odr6znieniu od paramatman®. W tej konfiguracji wyraz jiva pozwala na
odréznienie indywidualnej jazni (jivatman) od Najwyzszej Immanentnej Istoty
(paramatman).

Takie wuzycie terminu jiva zaswiadczone jest w ponizszej wypowiedzi
z Narada-Paricaratry (Narada-paficaratra) (cytowanej w dziele Paramatma Sandarbha, tekst"
37):

To, co posrednie, z natury $wiadome, sprawy sobie z siebie niezdajace oraz zabarwione

przywiazaniem do cech materialnych (guna'), nazywane jest dziwa".
Wyrazem o podobnej konotacji jest atman. Pochodzi od rdzenia czasownikowego Vat:
,stale sie poruszad, is¢ lub wedrowac”, do ktérego dodany jest sufiks -manin'® w stronie

czynnej. Mianownik liczby pojedynczej tego wyrazu to atma. ,Dziwa” i ,atman”" sa

19°0d czasu powstania pierwszego traktatu sanskryckiego jezykoznawczego autorstwa Paniniego (ok. V
wieku p.n.e.) sanskryckie wyrazy nie sa podawane w mianowniku (np. ,,chlopiec”) czy w bezokoliczniku
(np. ,robi¢”), ale w formie rdzenia, od ktérego tworzy sie wszystkie formy wyrazowe (,,chtop-”, ,rob-")
(przyp. thum.).

" Dostownie: ,zywa jazn” (,jazn” pozostawiona jest tutaj w oryginalnym sanskryckim brzmieniu -
atman, w transkrypcji spolszczonej - ,,atman”) (przyp. thum.).

2 Dostownie: ,najwyzsza jazn” (przyp. ttum.).

® Dziela pod nazwa Sandarbha podzielone sa na tzw. anuc¢¢hedy (anuccheda). Omawiaja one z reguty
jeden lub wiecej werséw z pism wedyjskich. W tym przekladzie nazywamy je po prostu tekstami (przyp.
red.).

" ounpa - cecha natury materialnej. Sq ich trzy: sattwa, radzas i tamas (sattva, rajas, tamas). Bedg omawiane
w dalszej czesci tekstu.

> yat tatastham tu cid-ripam sva-samvedyad vinirgatam rafijitarm Quna-ragena sa jiva iti kathyate

1 Autor przywotuje tutaj terminy techniczne uzywane w jezykoznawstwie sanskryckim, poczynajac od
Paniniego (przyp. ttum.).

7 W sanskrycie zaréwno jiva jak i atman sa rodzaju meskiego, co miewa znaczenie symboliczne. Wersja
angielska tej ksigzki odnosi sie do slowa jiva w rodzaju meskim, a do atman w rodzaju nijakim.



czesto uzywane zamiennie, lecz jest miedzy nimi réznica. ,DZiwa” oznacza jaZn
uwarunkowang, podczas gdy ,atman” odnosi si¢ do czystej, nieskrepowanej
i nieuwarunkowanej jazni. Tak wiec wszystkie dZiwy s atmanami, ale nie wszystkie
atmany sa dZiwami. Atman jest dZiwa tylko wtedy, gdy znajduje sie pod wplywem
niemajacej poczatku niewiedzy (avidya lub maya').

Atman uwarunkowany przez niewiedze nie zdaje sobie sprawy ze swojej
prawdziwej natury i zamiast tego utozsamia sie z materialnym cialem. Ogranicza to
jego zdolnos¢ do pelnego wykazywania i wykorzystania jego potencjalow

poznawczych.

1.1. Uwarunkowanie dziwy

Ignorancja dziwy nie ma przyczyny. Jest po prostu niemajaca poczatku niewiedza"
(anadi avidya) na temat jej [dZiwy] wlasnej prawdziwej natury (svaripa). Owo
bezpoczatkowe uwarunkowanie przedstawia w Bhagawata Puranie krél Satjawrata
(Satyavrata):

Ludzie, ktérych wiedza o jazni zostala przyslonieta niemajaca poczatku ignorancjy i

ktérzy udreczeni sa trudem materialnej egzystencji, osiagaja Ciebie dzieki Twojej

bezprzyczynowej tasce (SB 8.24.46)%.
W tym samym duchu Sri Kryszna (Sri Krsna) méwi Uddhawie (Uddhava):

Czeé¢ Mnie - dziwa - jest bezpoczatkowo uwarunkowana z powodu ignorancji [lecz

moze stac sie] wyzwolona dzigki wiedzy (SB 11.11.4)*.

Kryszna méwi tez Uddhawie:

W polskim przekladzie naturalnie uzywamy dla nich odpowiednio rodzajow zeriskiego i meskiego
(przyp. thum.).

8 Avidya znaczy ,niewiedza, ignorancja”, (a-vidya, nie-wiedza [przyp. red.]). Wyraz maya przektadany jest
jako ,ztudzenie” (przyp. ttum.).

! Stowa ignorancja i niewiedza sa w tym kontekscie uzywane jako synonimy (przyp. red.).

* anady-avidyopahatatma-samvidah tan-mula-samsara-parisramaturah
yadrcchayopasrtd yam apnuyur vimuktido nah paramo gurur bhavan

! ekasyaiva mamamsasya jivasyaiva maha-mate bandho ‘syavidyayanadir vidyaya ca tathetarah



Istota zywa spowita jest niemajaca poczatku ignorancja i dlatego nie jest w stanie
urzeczywistni¢ sie samodzielnie. Musi jej w tym poméc osoba, ktéra zna

Prawde Absolutna (SB 11.22.10)*.

Wyraz anadi jest konsekwentnie uzywany w S$astrach na okreSlenie
uwarunkowanego stanu dziwy. Oznacza on dostownie ,to, co nie ma (an-) poczatku
(adi)”®. Niektorzy przektadaja go jako ,od czaséw niepamietnych”, lecz takie
ttlumaczenie jest mylgce, poniewaz moze nieprecyzyjnie implikowa¢, iz uwarunkowany
stan dziwy ma swoj poczatek, ktérego ona jedynie nie pamieta. Stowo anadi powinno
by¢ tutaj rozumiane w jego dostownym sensie: uwarunkowany stan dziwy zwyczajnie
nie ma poczatku.

W drugim wersie powyzszej strofy Kryszna wyjasnia, ze istota zywa ,, polaczona
jest” (yukta) z bezpoczatkowa niewiedza (anadi avidyd), w wyniku czego nie rozpoznaje
ona we wlasciwy sposéb ani Najwyzszego Bytu, ani siebie samej. Inny,
nieuwarunkowany ignorancja byt, musi takiej dZiwie owq wiedze przekazaé. Stad
wniosek, ze dziwa od zawsze trwala w ignorancji o sobie samej oraz ze jest zalezna
w kwestii uzyskania tej wiedzy od osoby urzeczywistnionej.

Dziwa jest nieSwiadoma swej wlasnej natury i uznaje przyjemnosci oraz
cierpienia do$wiadczane przez jej cialo za wlasne. W naturalny sposéb angazuje sie
zatem w dzialania materialne, prébujac osiagnac szczescie i unikaé cierpienia. W ten
spos6b uznaje siebie za cze$¢ Swiata materialnego, cho¢ w istocie jest wobec niego
transcendentna.

Owy stan dziwy nie ma poczatku, a to oznacza, Ze nie ma réwniez przyczyny.
Z definicji bowiem przyczyna istnieje przed spowodowaniem skutku. Jesli wiec
przedmiot nie ma poczatku, gdyz nie istnialo nic przed jego powstaniem, musi to
oznacza¢ jego bezprzyczynowosé. Konsekwencje tego przekonania omoéwimy
w rozdziale pigtym. Tymczasem warto zauwazy¢, ze skoro uwarunkowany stan dziwy

nie ma poczatku, to nie ma ona, ani mie¢ nie moze, zadnego innego stanu niz

2 anady-avidya-yuktasya purusasyatma-vedanam svato na sambhavad anyas tattva-jfio jiana-do bhavet

¥ Jest to ztozenie z poczatkowym an - ztozenie typu naii (wedle klasyfikacji Paniniego, z alfa privativum
w europejskich gramatykach - przyp. ttum.), ktérego drugim czlonem jest adi.



ignorancja, ktéry poprzedzatby jej obecne uwarunkowanie. Takie podejscie podwaza
np. koncepcje ,grzechu pierworodnego” opartego na archetypicznej teorii o upadku
dziwy [duszy, przyp. red.] z innego $wiata do §wiata materialnego.

Takze i zaabsorbowanie dZiwy materig trwa od zawsze. Podobnie jak jej préby
czerpania szczeScia i unikania cierpienia poprzez dazenie do celéw materialnych.
Poczatku nie ma réwniez tanicuch przyczynowo-skutkowy (karman), ktéry z tych dazen
wynika. I choé¢ konkretne dzialania wykonywane przez konkretne dZiwy majg swdj
poczatek i koniec, to zasada samej karmy, jak réwniez uwiktanie dZiwy w nig nie maja

poczatku.

1.2. R6zne stany uwarunkowania dziwy

W  Swiecie materialnym dzZiwa uwarunkowana jest przez nature materialna.
Uwarunkowanie to zalezy od naszych przesztych czynéw (karman). To w zaleznosci od
nich dZiwa osigga odpowiednie cialo materialne. Kryszna powiada, ze mozna narodzic¢
sie w wyzszych gatunkach (jako istota ludzka) lub w nizszych, w zaleznosci od cechy
(guna) natury materialnej (prakrti), ktéra ma na nas najwiekszy wplyw, szczegdlnie
w chwili émierci:

Ci, ktorzy usytuowani sa w sattwie, wznosza sie [do wyzszych regionéw], ci, ktérych

natura jest radzas, pozostaja w $rodkowym regionie [sferze ziemskiej], a ci o naturze

tamasu, ktérzy utkneli w nikczemnym dzialaniu, zrodzonym z tej najnizszej cechy,
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staczaja sie [do nizszych regionéw] (Gita 14.18)
Sri Kapiladewa (Sri Kapiladeva) powiada tak:

Pod nadzorem Paramatmana istota zZywa przyjmuje schronienie w meskim nasieniu,
ktére przedostaje sie do lona kobiety i uzyskuje cialo materialne, odpowiadajace jej

[dziwy] przeszlym czynom (karman) (SB 3.31.1)>.
Powyzszy wers opisuje poczecie cztowieka, a ogolniej - ssaka. Istnieja oczywiscie
inne sposoby rozmnazania, takie jak z zaptodnionych jaj (andaja), z nasion (udbhijja) lub

z cieptej wilgoci (svedaja). Ostatnia z tych kategorii odnosi sie do organizméw prostych,

* grdhvari gacchanti sattva-stha madhye tisthanti rajasah jaghanya-guna-ortti-stha adho gacchanti timasah

® karmana daiva-netrena jantur dehopapattaye striyah pravista udararmpumso retah-kanasrayah



takich jak plesnie i bakterie, ktére budza sie do zycia w sprzyjajacych warunkach (gdy
obecne sa cieplo i wilgo¢). Kategorie te wymienione sg przez Kapiladewe jedynie
posrednio. Paramatman kieruje procesem tak, aby dZiwa przyciggnieta zostata do takiej
formy narodzin, ktéra doskonale pasuje do jej przesztych czynéw (karman).

Chociaz atmany we wszystkich gatunkach zycia maja te same cechy, ich
Swiadomos¢ przejawia sie réznie, w zaleznosci od stanu ich umystu i ciata.

W pouczeniach kierowanych do swej matki Dewahuti (Devahiiti), Sri Kapiladewa

przedstawia nastepujaca hierarchie r6znych form zycia, ktére moze przejawia¢ dziwa:

Istoty zywe sa nadrzedne wobec obiektéw nieruchomych. Wsréd istot zywych, te, ktére
oddychaja, sa nadrzedne [wobec tych, ktére nie oddychaja].

Ponad nimi sa te, zdolne do podéwiadomego poznania. Ponad tymi za$ te, ktére
maja funkcjonujace zmysty ruchu. Ponad nimi z kolei te, ktére maja zmysty poznawcze,
od dotyku poczynajac. Ponad tymi te, ktére potrafig korzysta¢ takze ze zmystu smaku.
Ponad tymi dalej te, ktére majg takze zmyst powonienia. Ponad nimi jeszcze te, ktére
rowniez stysza. Ponad tymi sa te, ktére do tego takze widza.

Ponad nimi dalej te, ktére majg zeby. Ponad tymi te, ktére maja nogi. Te z czterema
nogami sa nadrzedne wobec tych z wieloma, a te z dwiema (zwlaszcza ludzie) sa ponad
tymi z czterema.

Ludzie posiadajacy kulture sa ponad tymi pozbawionymi kultury. Wéréd ludzi
ukulturalnionych nadrzedni sa intelektualisci. Wsréd intelektualistéow za$ osoby,
studiujace Wedy. Wsrdd tych jeszcze wyzej stoja te, ktore je rozumieja.

Wsréd tych, ktérzy rozumieja Wedy, najlepsi sa ci, ktérzy potrafia je objasniaé
i rozwiewaé dotyczace ich watpliwosci. Jeszcze lepsi od nich sa ci, ktérzy réwniez
podejmuja dziatania, odwolujac sie do plynacej z nich wiedzy i wykonuja swoje
obowiazki bez egoistycznych pobudek.

Wsréd ludzi wypelniajacych wedyjskie obowiazki bez egoistycznych pobudek,
najlepsi sa ci, ktérzy sa wolni od egoistycznych impulséw i pragnieri. Wsréd nich zas
najlepsi sa ci, ktérzy oddaja Mi [Bogu, przyp. red.] swoje czyny, oraz to, co posiadaja,
a takze samych siebie.

Nie wiem, kto méglby by¢ lepszym od tego, kto jest Mi oddany, kto pozbawiony jest
wszelkich ~ materialistycznych ~ dazen i obdarzony  réwnym  ogladem

na wszystko (SB 3.29.28-33).

2 jvah Srestha hy ajivanam tatah prana-bhrtah Subhe tatah sa-cittah pravaras tatas cendriya-vrttayah tatrapi
sparsa-vedibhyah pravard rasa-vedinah tebhyo gandha-vidah Sresthas tatah Sabda-vido vardh riipa-bheda-vidas tatra



