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LEON CYBORAN

O ETYCE INDYJSKIEJ
(szkic syntetyczny)

W indyjskiej my$li filozoficznej, mimo tak dlugiego okresu jej roz-
woju, bo liczacego z gbérg 1irzy tysiace lat, i niezwyklego bogactwa roz-
wigzan ontologicznych, ideal etyczno-aksjologiczny pozostaje z reguly
niezmieniony (jedyny wylom w tym wzgledzie znajdujemy w materiali-
stycznym kierunku starozytnych Indii). Mozna sie zatem pokusi¢ o syn-
tetyezne ujecie, ktére by dalo czytelnikowi zwarty poglad na etyke
indyjska, przy czym -bardzo wazne jest tutaj, choé subtielne i zwykle
pomijane, rozréznienie idealu etycznego i aksjologicznego od typowej,
zalecanej czy pielegnowanej, moralno$ci w spoleczenstwie indyjskim.

Filozofia indyjska, z reguly maksymalistyczna ze wzgledu na swojg
teori¢ bytu, glosi swoisty indyjski praktycyzm spirytualistyczny. Licz-
ne iraktaty ulozone z niezwyklg precyzja, przeladowane wysublimo-
wang termmiologia trudng dzi§ do zrozumienia zaré6wno indyjskim
panditom jak i uczonym Zachodu, raz podejmujgce subtelne zagadnie-
nia z pogranicza pojmowalno$ci, innym razem przystowiowo rozszecze-
piajace wlos na czworo, wszystkie one podporzadkowane sg celowi
praktycznemu, ktéry daleko wybiega poza normalne do$wiadczenie. To
nowe doSwiadczenie, ktére sie ma zdobyé, gdy sie cel osiagnie, lub
ktore si¢ uzyskuje po drodze do celu, ma byé sprawdzianem istoty
gloszonych teorii, stanowi bowiem pierwszorzedne Zr6dlo poznania w fi-
lozofii indyjskiej. Z tego tez wzgledu teoretyczna strona wykladu, choé
tyle w nig pracy wtozono, jest tu nieistotna, gdyz pojeciowe i slowne
ujecia stanowig drugorzedne Zrédla poznania. Popularnie i ogdélnie
formuluje sie ten cel jako wyzwolenie sie (moksza) z kregu narodzin
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i Smierci (zgodnie z powszechnie przyjmowang teoria reinkarnacji).
Chodzi tu o usuniecie identyfikowania sie z kruchym i nietrwatym
cialem i o wykroczenie poza zwykla funkcje umystu, ktéora nam daje
kontakt tylko z fragmentem rzeczywistoéci czy, powiedzmy, z piankg
na morzu rzeczywistoéci. Chodzi tutaj o udostepnienie sobie do§wiad-
czalnie. (przez do§wiadczenie wewnetrzne, mistyczne) bytu wolnego, czy
catej lub istotnej rzeczywistosci. Scidlej, nie jest to ewolucja duchowa
ku tej ostatecznej rzeczywistoci, lecz usuwanie przeszkod, ktore ten
fakt, ze sie nig jest, przyslaniajag. Tak wysokie aspiracje, azeby juz
w tym zyciu (wcielenin) bezkompromisowo dazyé do celu mieli tylko
nieliczni (zwlaszcza spoérdod ludzi middych), gdyz wiezy konwencjonal-
nego zycia sg przeciez silne.

Niektére tylko praktyki duchowe, i to wstepne i pomocne tylko dla
pewnych typéw osobowos$ci, nadawaly sie lepiej do wykonywania poza
spoleczenstwem; byly to niejako wczasy duchowe, ktére sie nieraz mo-
gly przeciggaé na lata. Nie burzylo to porzgdku spolecznego pozostalych
ludzi. Dzungle starozytnych Indii obfitowaly w pozywne owoce, a na-
wet jeszeze bodajze do XIX wieku, zanim nastgpil gwaltowny przy-
rost ludnoéci, Indie mialy dogodne warunki dla zycia pustelniczego.
Zresztg tam tez — w dzunglach — powstawaly male spotecznosci adep-
téw wyzwolenia wokoél przepelnionego dobrocig i spokojem guru (mi-
strza duchowego). Sam ideal wyzwalania sie i wyzwolenia nie musial
by¢é sprzeczny z zyciem w spoleczenstwie. JeS§li chodzi bowiem o pro-
ces wyzwoleniczy, to najbardziej tu byla rozpowszechniona karmajoga
(joga czynu bezinteresownego) i bhaktijoga (joga adoracji Boga). Na-
tomiast ten, ktéry osiagnal cel, ktéry czul sie wewnetrznie wolny od
wiez6w §wiata lub polgczony z ,caloScig” czy ostateczna rzeczywisto$-
cig, miat zachowywa¢é¢ zdrowe cialo i umyst, zdolne do dzialania. W roz-
nych kierunkach przyjmowalto sie ideal dziwanmukty czyli wyzwolonego
za zycia lub — jak w buddyzmie mahajanistycznym — bodhisattwy
(,istoty oS§wieconej”, kioéra odwleka ostateczna wolno§¢ i szczeScie oso-
biste, aby pomagaé innym istotom w uwalnianiu sie od -cierpienia).
Znakomite opisy dziwanmukty (termin nie by uzywany w starozyt-
nodci, ale pojecie bylo znane) znajdujemy w ,,Bhagawadgicie” (II. 54—
—72, III, 25—35, V. 7—12, XII. 13—20.) Sam termin ,dZiwanmukty”
pojawia sie w ,Jogawasisztha” (ok. VIII w.), gdzie znajdujemy moze
najlepszy opis, ktory zacytuje w streszezeniu za S. Dasgupta (A His-
tory of Indian Philosophy, Vol. II, Cambridge 1955, str. 245—7): ,Dzi-
wanmukta nie ma zadnych pragnien, zawsze jest pograzony w sobie,
w duchu, choé¢ moze sie poruszaé i postrzegaé wszelkie rzeczy. Choé
$pi, jednak jest §wiadomy, choé¢ jest w stanie czuwania, jednak $pi. Mo-
ze wykonywaé wszelkie czynnoSci zewnetrzne, a jednak wewnetrznie
zadna z nich nie jest dotkniety. Jest jednakowy dla tych, co czynig mu
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dobro lub zlo. Okazuje sympatyczne zainteresowanie kazda osobg na
jej wla$ciwy spos6b: bawi sie z dzieémi i jest powainy ze starszymi,
jest wosolym kompanem dla milodziezy i wspélczujacy w smutkach
czlowieka cierpigcego. Jest madry, mily i kochajacy wszystko, z czym
sie zetknie”.

U dazacego do wyzwolenia juz od samego poczatku drogi moralno$é
bardzo rygorystyczna byla nieodzownym warunkiem postepu, chociaz-
by bezwzgledne niekrzywdzenie (ahinsa) obejmujace réwniez zwierzeta
lub bezwarunkowa zyczliwo$é (karuna), absolutne irzymanie sie praw-
dy (satja), bezwyjatkowa uczciwo$§é i niezachtannos$é formulowana ja-
ko nieokradanie (asteja), panowanie nad zmyslowoécia (brahmaczarja),
cnota ubostwa (aparigraha). Ideal wyzwolenia glosil, Ze wszyscy ludzie,
ba, nawet zwierzeta i ro§liny (a u dzinistéw nawet mineraly), a takze
wyzsze istoty zamieszkujgce subtelniejsze sfery $wiata, czyli bogowie
(dewy) sa z natury i w istocie sobie rowne: kazda dusza, czy ,ja”,
jest bytem wolnym, wedlug jednych systemé6w — indywidualnym, we-
dlug innych — powszechnym, absolutem. Teorie co do idealu wyzwo-
lenia — czy sie pozostaje po usunieciu przeszkéd indywidualnym czy
powszechnym bytem wolnym — mozna bylo sobie dowolnie wybieraé
zaleznie od osobistego upodobania (w Sredniowieczu dopiero pojawily
sie jeszcze inne teorie — wedantyczne — zZe wyzwolony jest w tym
czy innym sensie ,,czeScig” absolutu). Obyczaj i religia nie krgpowatly
w wyborze doktryny czy drogi wyzwolenia; nawet ateistyczna sankhja
klasyczna jest jednym z ortodoksyjnych systeméw braminizmu (obec-
nie: hinduizmu). W nomenklaturze buddyzmu to, co nazywano ,duszg”,
Jja”, zaliczano do wzglednej rzeczywistodci, zréwnywat jednak wszy-
stkich stan mirwany (w hinajanie) lub absolut (w mahajanie), ktérym
to stanem czy bytem nieuwarunkowanym jest sie po wygaszeniu nie-
wiedzy (awidja) czy iluzji (maja). Caly proces wyzwolenczy we wszy-
stkich systemach polega tylko na usunieciu nieprawidlowej funkcji or-
ganu $wiadomos$ciowego. Potrzebne jest tylko skupienie $§wiadomosci
(samadhi), oczyszczenie czy uspokojenie (prasada), aby doSwiadcezyé, ze
sie jest zawsze wolnym. Warto dla jasnosSci dodaé, ze ideat wyzwole-
nia (mokszy) przyjmujg wszystkie rodzime religie indyjskie. Wchione-
ly one wszelkie teorie eschatologiczne, ontologiczne, gnozelogiczne
i aksjologiczne swoich filozoféw. W Indiach na religie sklada sie na-
dzieja na wolno§é duchowsy, mozliwo§é rozwoju duchowego w tym
kierunku, a u podstaw tego dharma czyli etyka. Termin ,dharma”
oznacza wiasnie w Indiach religie.

Dla zwyklych, normalnych ludzi, ktérych nie popedzala tesknota do
szybkiego i catkowitego wyzwolenia, zalecalo si¢ zasady moralne w for-
mie zlagodzonej, bardziej ,ludzkie”. Nadto w braminizmie (hinduiz-
mie) zalecana moralno$é zrdéznicowana byla dla poszczegblnych stanow
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(warn), a nawet zawoddéw (dzati). Np. rycerz jest w zgodzie z dharmag
(moralno$cig), jeSli nie zabija (nie krzywdzi) w innych okolicznosSciach
jak tylko na wojnie (gdzie tez sg jeszcze odpowiednie przepisy prowa-
dzenia wojny i szlachetnego postepowania z przeciwnikami). Rybak
cnotliwy nie krzywdzi innych istot z wyjatkiem ryb. (Wiekszo§é spo-
teczenstwa indyjskiego byla jednak jaroszami w zwigzku z idealem nie-
krzywdzenia istot czujgcych, co dopiero w ostatnich latach w cywiliza-
cjach miejskich zaczyna — a szkoda -— zanikaé). Starozytni medrcy
Indii zdawali sobie wida¢ sprawe z tego, Ze zasady moralne, poza ich
idealnymi formami, nalezy rézinicowaé¢ dla utrzymania normalnej egzy-
stencji spoteczenstwa.

Waznym punktem dla zrozumienia etyki indyjskiej, zwlaszcza bra-
minskiej (bo braminizm czy hinduizm dominowal i dominuje w Indiach,
dzinizm za§ zawsze ograniczal sie do nielicznego odsetku spoteczen-
stwa indyjskiego, a buddyzm wprawdzie silng falg przeszed: przez In-
die, ale sie przemidést do innych krajow Azji, gloszac tam ,Dobrg No-
wine”) jest roéwniez uwzglednienie zalecanych i nierzadko praktyko-
wanych czterech as$ram (okres6w zycia czlowieka). Mniej wiecej od 7
do 25 roku zycia zalecano okres ucznia braminskiego (brahmaczarina),
W tym okresie uczen mial pobieraé nauki od mistrza, ksztalcié charak-
ter, panujgc nad zmyslowos$cig i wyzbywajac sie gniewu i zloSci. Péz-
niej mial nastgpi¢ drugi okres -—- pana domu (gryhasthy), w ktérym
nalezato zalozyé rodzing, byé mezem i ojcem, ewentualnie zajmowaé
pozycje spoleczna. W tym okresie winien byl dbaé zaréwno o dobro
duchowe jak i materialne rodziny czy spoleczenstwa, wykazujac sie pra-
cowitoscig i odpowiedzialno$cig. Z jednej strony nalezalo byé gospodar-
nym, z drugiej — hojnym dla potrzebujacych. Gdy sie doczekat wnu-
kéw, mogt ustapi¢ miejsca synowi, a sam lub wraz z malzonksg udaé
sig na pustelnig, gdzie by sie oddawal skupieniu i oczyszczeniu du-
chowemu. Byl to trzeci okres — wanaprasthy (pustelnika leSnego) —
ktory wymagal innych en6t niz poprzedni — uwolnienia sie od przy-
wigzania do Zycia, opanowania pragniet i uzyskania zupelnego spo-
koju duchowego. Idealem mialo tu by¢ osiggniecie wyzwolenia (mok-
szy). W czwartym okresie — sanjasina (wyrzeczehca) znOw przebywa
w spoleczenstwie, ale stale zmienia miejsce pobytu i nie podejmuje
obowigzkOéw okresu drugiego, zadowalajgc sie skromng emeryturg w
postaci miski uzebranego jedzenia. Idealem mialby tu byé diwanmukta
(wyzwolony za zycia), ktéry za miske jatlmuznej tworzy atmosfere du-
chowa kultury indyjskiej.

Wreszcie warto zwroéci¢é uwage na dynamiczne pojmowanie etyki in-
dyjskiej zgodnie zreszta z teorig ewolucji duchowej poprzez kolejne
wecielenia dusz. Wazne jest tu zrozumienie teorii trzech gumn, rozpo-
wszechnionej w braministycznej filozofii i religii, a takze w eposach,
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medycynie, erotyce i innych. Przyjmuje sie, ze §wiat sie sklada z trzech
tzw. gun (cech-komponentéw): sattwy, radzasu, tamasu. Sattwa daje
»jasno§¢”, ,przejrzysto§é”, czyste uSwiadomienie, przewaza w tym, co
psychiczne, w organach $wiadomo$ciowych. Tamas jest jej przeciwien-
stwem: daje ,,ciemno$¢”, ,ciezko$¢”, bezwlad, przewaza w tym, co jest
cielesne, fizyczne. Radzas dziala poSrodku tamtych dwu jako zmiana,
ruch, aktywno§é. Czlowiek, ktérego Swiadomo$é jest zanieezyszczona
zbyt duza dawkg tamasu, jest ociezaly, leniwy, tepy, ciemny w dzie-
dzinie religijnej, gdyz w mySleniu jego przewaza nawyk, doslownie,
,»grubo” ujmuje tre§¢ nauki duchowej. Wedlug naszych konwencji ety-
cznych bylby to czlowiek stosunkowo dobry, poczciwy, nieszkodliwy,
latwy do kierowania. Gdy radzas przewazy nad tamasem, to mamy
czlowieka aktywnego, ale z licznymi pragnieniami, silnymi namietnos-
ciami i ambicjg. Czlowiek taki bardziej cierpi od poprzedniego. Jest
jednak wedlug aksjologii indyjskiej bardziej rozwiniety (dalej posu-
niety w ewolucji indywidualnej poprzez kolejne wcielenia) niz po-
przedni, chociaz jest zdolny do czynienia wiekszego ,zla” od tamte-
go (jeSli radzas nie bedzie podporzadkowany sattwie). W miare jak
sattwa coraz bardziej przeSwieca dzieki usuwaniu tamasu i radzasu,
mamy czlowieka dzialajgcego dla dobra innych, bezinteresownego, udu-
chowionego, o ,rozszerzonej” §wiadomosci, ktory sie latwo przeciwsta-
wia materii, panuje nad biologig, poznaje subtelniejszy podkiad Swiata
i dusze ludzkie. Wyzwolenie indyjskie ma polegaé na odkryciu w so-
bie bytu wolnego od tych trzech gun lub utozsamieniu sie z jaka§ ab-
solutng ,,calo$cig” nieposzatkowang gumnami. Samo ,ja” uwaza sie tu
za absolutnie prosty byt, wolny od tych cech-komponentéw. Rozwo]
indywidualny ma przebiegaé poprzez liczne wecielenia duszy, przez
stopniowe zrzucanie zastony materii. Przyjmuje sie tu przy tym pra-
wo karmana czyli czynu wartoSciowanego moralnie i brzemiennego
w odpowiedni skutek dla jego sprawcy. Wedle tego prawa kazdy jest
kowalem swojego losu. Skutek karmana jest proporcjonalny do kar-
mane, odpowiednio wymierzona zaplata za zlo lub dobro, S$cifle jak
w prawach fizyki. Skutek karmiczny moze sie ujawnié u jego sprawcy
w tym lub przyszlym zywocie, ale wysitkiem moralnym, pracg nad so-
ba mozna juz w tym zywocie przepali¢ wiezy karmana.

Na zakoniczenie, aby podkre$li¢ historyczng warto$¢ uduchowionych
Indii, wbrew czesto spotykanej pochopnej opinii laikéw przekreSlajg-
cej w czambut spoteczne jej warto$ci, Indii, ktére przez wiele stuleci
byly wielkim §wiatlem Azji, zmieniajgcym i wysubtelniajgeym liczne
spoleczenstwa, zacytuje za S. Radhakrishnanem (Filozofia indyjska,
t. II, str. 666—7 w przypisie): ,Profesor Liang Chi Cho moéwi c¢o na-
stepuje na temat diugu, jaki Chiny zaciggnely w Indiach: ,Indie nauczy-
ly nas wyznawaé idee absolutnej wolnoSci, tej podstawowej wolnosci
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umysiu, ktéra mu umozliwila zerwanie wszelkich wigzéw dawnej tra-
dycji i zwyczaju oraz obyczajéw wlaSciwych poszczegdlnej epoce —
wolno$ci duchowej, ktora zrzuca z siebie krepujgce jg sily materialnej
egzystencji.. Indie nauczyly nas rowniez idei absolutnego umilowania
skierowanego ku wszystkim stworzeniom zZywym, wykluczajgcego wszel-
kie obsesje zazdro$ci, gniewu, niecierpliwo$ci, odrazy i wspélzawodni-
ctwa, a wyrazajgcego sie w gtebokiej litoSci i wsp6tezuciu dla pozba-
wionych rozsadku, ziych i grzesznych — absolutnego umilowania, §wia-
domego nierozdzielno$ci wszystkich istot” W dalszym ciggu opisuje
on wklad wniesiony przez Indie do chinskiej literatury i sztuki, mu-
zyki i architektury, malarstwa i rzezby, dramatu, poezji i prozy, astro-
nomii i medycyny, metod wychowania i organizacji spolecznych. Por.
., Visvabharati Quarterly”, pazdziernik 1924 r.”

Ks. Franciszek Tokarz, Z filozofil indyjskiej k‘westz'e wybrane, TN KUL,
Lublin 1974, stron 160.

W serii Rozpraw Wydzialu Filozoficznego Towarzystwo Naukowe
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego wydalo poSmiertnie cze§é dorob-
ku naukowego ks. doc. dra Franciszka Tokarza. Sylwetke autora przed-
stawil dr Leon Cyboran. Na calo§é¢ Kwestii wybranych skladajg sie: I.
Tematy upaniszadawe, II. Bhagawadgita, III. Tematy buddyjskie, oraz
Wprowadzenie, w ktérym autor zajmuje stanowisko w dyskusji doty-
czgcej transkrypeji i spolszezania wyrazo6w sanskryckich i prakryckich
(pali, ardhamagadhi). W Przeglgdzie orientalistycznym 1969, s. 383—
—385 prof. Eugeniusz Shuszkiewicz wuzupelnia i czeSciowo poprawia
uwagi o transkrypcji ks. Tokarza, nawigzujgc do swoich uwag na ten
temat tez w Przeglgdzie orientalistycznym 1959, s. 203—208 i 1961, s.
53—59.

I. Tematy upaniszadowe. Sg to artykuiy, z ktéorych kazdy
stanowi oddzielng calo§é. Rozwaza w nich autor miektére zagadnienia
filozoficzne upaniszad.

1. Poznawalno§é bytu absolutnego w systemie wedanty. W artykule
tym teza autora dokumentowana cytatami jest, Ze w upaniszadach i w
wedancie gtosi sie intelektualng poznawalno$§¢ istnienia bytu abso-
lutnego, a niepoznawalno$é jego istoty (termindéw istota i natura w od-
niesieniu do absolutu uzywa autor zamiennie) oraz mozliwo§é mistycz-
nego, intuicyjnego ogladu absolutu, polegajacego na odkryciu toisa-
mosci najglebszego pierwiastka w czlowieku, atmana, z absolutem, bra-
hmanem.

2. Saccidananda. W artykule tym autor omawia okre§lenia bytu ab-
solutnego: sat, satye — istniejgey, rzeczywistosé, cit — SwiadomoS§é,



