Pal Daniel:

Az aldozat mint magikus és misztikus aktus a Bhagavad Gitaban

(Vallastudomanyi Szemle 2010/1. p. 29-46.)

Az aldozat a hindu valldsban annak legdsibb iddszaka 6ta kiemelkedd szerepet jatszik.
Megitélése és funkcidja azonban a vallassal egyiitt jelentds valtozdsokon ment 4t. Az alabbi
iras azt vizsgalja, hogy miként tekint az dldozatra a hinduizmus legfontosabb szentszévege, a
Bhagavad Gita. Ennek folyaman egyrészt arra az atalakulasra fokuszal, amely a hinduizmus
korai szakaszaban liturgikus és tidvtani téren végbement, masrészt azt igyekszik feltdrni, hogy
a mli — mely maga is egy hatalmas gondolati szintézis — miként kezeli a vallas kiilonb6zd
korszakaibol ¢és eszmedramlataibol szdrmazo daldozatkoncepciokat, és milyen sajatos
értelmezések ¢s ujraértelmezések jelennek meg benne az aldozat szerepével és jelentoségével
kapcsolatban, kiillonds tekintettel annak Ttidvtani vonatkozasaira. Mindezeken feliil
tanulmanyunk egy olyan gondolati ivet is megprobal megrajzolni (ha wgy tetszik:
rekonstrudlni), amely a szoveg kiilonboz0 fejezeteiben felvillantott dldozat-koncepciokat és a
hozzéajuk kotédé tidvtani doktrindkat egy egymasra épiilé és Osszefiiggd ,,spiritudlis ut”
elemeiként rendezi el.

1.

A Bhagavad Gita, a ,Magasztos Eneke” a szézezer verses monumentalis eposz, a
Mahabharata része, a hatodik konyv (Bhisma parvan) tizennyolc énekét teszi ki. A parbeszéd,
melynek soran Krsna, Visnu megtestesiilése, kifejti tanitasat baratjanak, Arjunanak,
kozvetleniil az eposz dramaturgiai csucspontjat képez6 kuruksetrai titkozet eldtt hangzik el.

A BhG a hagyomdany szerint az eposszal egyiitt a legendas bolcs, a Vedakat rendszerezd
Vyasa alkotdsa. A modern filologia viszont az eposzba egy kés6bbi szerkeszto(k) keze altal
betoldott, az id6szamitasunk kezdete koriili id6bdl, talan az i.e. méasodik vagy elsé szazadbol
szdrmazo beszlrasnak tekinti. (A Mahabharataval kapcsolatban éltalaban azt tartjak, hogy a
mil epikus magva valamikor az i.e. 7-6. sz. koriil irodhatott, jelenlegi form4jat pedig az i.e. 4 —
1.sz. 4. szdzad kozott nyerte el.) Barmi is legyen keletkezésének pontos ideje, a BhG
bolcselete mindenképpen eléfeltételezi a nagy, klasszikus upanisadok (kb. i.e. 8-3. sz.)
gondolatisagat, és javarészt megeldzi a kiforrott filozofiai rendszereket (kb. i.e. 1. sz. —i.sz. 4.
SZ.).

Noha a szdveg csupan hétszaz strofara rag', oriasi jelentségii az ind vallas és vallasbolcselet
szempontjabol. A szdzadok folyaman olyan alapmiivé valt, melybdl a késébbi hinduizmus
szinte 0sszes vallasi iranyzata meritett, és amelyhez egészen a modern idokig majd minden
jelentds indiai gondolkodd megirta a maga kommentarjat, a Gitanak mindannyiszor mas-mas
arculatat emelve ki. A BhG tanitasanak talan legnagyobb csoddja, hogy szdmos, egymastol
jocskan eltérd bolcseleti és vallasi irdnyzat is benne leli meg a maga forrasat.

A BhG annak koszonheti rendkiviili sikerét, hogy maga is egy vallasbdlcseleti szintézis, mely
koranak szamtalan szerteagaz6 eszmearamlatat egyesiti. Ezek koziil a két legjelentdsebb az
aldozat- ¢és ritus kozpont, s a tevékeny, vilagi életre hatdrozott igent mond6 ortodox,
védikus-brahmanikus tradicié, mely formaléddsa sordn mindinkdbb egy monisztikus-
teopanista vilagkép mellett teszi le voksat, illetve az aktiv életbdl €s a tarsadalmi 1étbdl vald

" A BhG legaltalanosabban elfogadott recenzidja a Sankara-féle kommentarban (mely a legrégebbi, rank maradt
szovegmagyarazat) talalhatd 700 verses olvasat, am létezik néhany, ettdl eltéré szamu verset tartalmazé kézirat
is. Ilyen példaul a kasmiri bolcseld, Abhinavagupta magyarazata, melyet egy 745 verset tartalmazo
szovegvaltozathoz fiizott.



kivonuldst hirdetd s a vildgot mint siralomvolgyet elutasitd aszketikus-kontemplativ
hagyomany, amely egy dualisztikus, az anyagot és a szellemet markdnsan elvalaszto
vilagképre épitkezik, és amelyet leggyakrabban a késé-védikus kor heterodox aramlataihoz,
illetve a nem-arja népek szellemiségéhez kapcsolnak. (Zimmer 2000, 378-81) E két
szellemiség kozeledése és termékenyitd talalkozasa szinte a kezdetektdl fogva megfigyelhetd
(Ruzsa 2007), elsd bolcseleti szintézisét a BhG-ban éri el. (Zimmer uo.)

A BhG nagy ndévuma ugyanis az, hogy hatékonyan és a széles tomegek szamara is
elfogadhaté mdédon teremt kompromisszumot az aktiv és a kontemplativ életvitel (pravrtti és
nivrtti marga) kozott. Eszménye az a hivd, aki tevékenyen részt véllal a tarsadalmi életben,
orommel teljesiti a tarsadalomban elfoglalt helye altal raszabott kotelességeket (3.17-19,
18.45.)?, am kozben megvalositja spiritualis szabadsagat és elnyeri tidvosségét. A BhG egy
eésszeril kozéputat igyekszik feltarni a vilagi élet beteljesitése €s a szellemi térekvések kozott,
azzal a céllal, hogy a lelki élet és az iidvosség lehetdségét ugyanugy megnyissa az eldirt
tarsadalmi kotelességeit végzd vilagi ember, mint a vildgtdl elvonult, messzi hegyekbe
huzodott remeték elétt. A pusztan a vilagi motivaciok altal vezérelt ritualis praxist, melybe a
brahmin papok valldsossaga a védikus kor végére fulladt, ugyanolyan zsdkutcanak tartja
(2.42-44.), mint ahogyan elutasitja a vilagtol elszigetelddd, merev, sivar ¢és tartalmatlan
aszkézist. (3.4-6.) Az iidvosség a BhG doktrindja szerint nem magéaban az aktiv vagy a
kontemplativ életvitelben rejlik, hanem abban a spiritualis tobblettartalomban, amellyel a hivo
megtolti azt (6.1-4.).

2.

A BhG ismeri és elismeri a korabbi hagyoméanyokbol szarmazd 0sszes aldozati format, am
radikdlisan atértékeli szerepiiket, mindenekel6tt az lidvosség elérésével kapcsolatosakat.
Ahogy a formal6d6 hinduizmus, G1igy a BhG sem szakit tejes mértékben azokkal a védikus
tanokkal, amelyek szerint a kiilonb6zd ritudlis dldozatok fontos szerepet jatszanak a 1élek
halal utani életének biztositdsaban, &m gyokeresen Uj megvilagitasba helyezi dket azaltal,
hogy a brahmanikus talvilag koncepcidkhoz egy tovabbi dimenzidt tesz hozza.

Az Ujrasziiletés (punar-janma), illetve a karma tana, mely a korai nagy upanisadokban még
sokszor csak elnagyoltan korvonalazodik, a hindu szentszovegek koziil a BhG-ban mutatkozik
meg el6szor kiforrott alakban. Ebbe a tanba avatja be szdzata kezdetén Krsna Arjunat,
mintegy minden tovabbi mondanival6ja megalapozasaként. Eszerint az egyén belsd
lényegisége halhatatlan és 0rok, s a test haldlaval ujabb — nem feltétleniil emberi — testeket Olt
magdra. A sziiletés és a halal szakadatlan korforgasban koveti egymadst: aki megsziiletik,
meghal, aki pedig meghal, Gjra megsziiletik egy masik testben. (2.27.) Amiképpen a testben a
kiilonbo6z6 ¢€letszakaszok elmultaval ujabbakba 1ép az egyén halhatatlan esszencidja, akképpen
Iép at halala utan egy tovabbi testbe. (2.12-13.) Az oly sokszor idézett hasonlat az elnyfitt
ruhai helyett Gjakat 61t emberhez hasonlitja a lelket:

»Ahogy elviselt ruhdjat leveti és masik, 0j ruhat 6lt az ember, ugyantgy vetkdzi le elviselt
testét a 1élek, hogy masik, 0j testbe koltozzék.”* (BhG 2.22.)

? Az alabbiakban a csak szammal jel5lt idézetek a Bhagavad Gitabol szarmaznak.

* A tovabbiakban a kiilon nem jelolt Bhagavad Gita idézetek Vekerdi Jozsef forditasai. Ahol egy szerintem
kifejez6bb terminoldgia alkalmazasa végett sajat forditasomat haszndlom, minden esetben megadom a szanszkrit
eredetit.



A 1¢lek teljességgel elpusztithatatlan, nem 6lheté meg és semmi sem arthat neki (2.18-19.;
2.23-24.). Osszhangban azzal a jellegzetesen ind elgondolassal, mely szerint ami 6rokkévalo,
annak nem csupan vége, de kezdete sincsen, ugyanebbdl a gondolati egységbdl azt is
megtudjuk, hogy a lélek soha nem sziiletett és soha el nem pusztuld entitas (2.20.), melyet
semmilyen modon nem érint a test halala. (2.21.)

Kovetve azt a folyamatot, amely mar a heterodox szellemi dramlatoknak a védikus vallasba
vald beépiilésével egy idoben megkezdddott, és a Buddha, illetve a klasszikus upanisadok
korara altalanosan elfogadotta valt, a BhG ugy tekint a testi-anyagi 1étezésre, mint amely
egyrészt elkeriilhetetleniil szenvedéssel teli, hiszen egyetlen tapasztalas sem nyujt tokéletes és
maradandé beteljesedést. Vagy azért, mert az 6rom csupan ideiglenes (5.22.) vagy mert a
kezdeti oromet egy kellemetlen tapasztalas valtja fel. (18.38.) A szenvedés tovabba
kotottséget jelent (14.5. skk), mivel a korforgasbol a testi halal sem jelent kilépést. Maga a
1étezés sziikségszerlien kiszolgaltatott és mulandd, mivel a haldlnak, a betegségnek és az
oregségnek kitett (14.20.).

Szemben a védikus-brahmanikus felfogassal, amelynek talvilagképe még a halal utani égi
tovabblétezésrol tanitott, ebben a rendszerben az lidvosség nem jelenthet mast, mint a teljes
megszabaduldst a sziiletés és a halal véget nem éré forgataganak kotottségeitdl.” Mar az
upanisadok bolcseldi is csupan a létforgatag egyik elemeként, illetve dllomésaként tekintenek
az égi tovabbélésre (BU 6.2.15-16.; ChU 5.10. stb.). Kiilondsen az olyan dualisztikus
iranyzatok tanitasaiban, mint a dzsainizmus vagy a sankhya-yoga mutatkozik meg igen
karakterisztikusan az a toposz, hogy az iidvosség nem mads, mint az anyagi 1étb6l vald
radikalis kivdlas, a szellem kiemelkedése az 6t ,,beszennyezd” anyagb6l (Eliade 2005, 27;
Zimmer 2000, 546-48.) Az anyagba zuhant szellem®, miutan eljatszotta szerepét a vilag
drdmai szinpadan, elvalik a matériatol és visszatér kristalytiszta, érintetlen és Oseredeti
allapotaba. A kés6bbi hindu teoldgidk mar ugyan komplexebb iidvtani képet rajzolnak elénk,
am benntik is hangsulyozottan jelen van az anyagi 1étmodbol valo radikalis kivalas.

Miként keriil az anyag béklydiba (bandha) az egyén? Krsna szdézata hasonld vélaszokat ad,
mint a Buddha és az upanisadok bolcsei: az érzékszervi tapasztalatok utani vdgyak, és az
érzékszervi tapasztalatok altal okozott lenyomatokbodl fakadd késztetések (2.62-63, 67; 3.36-
40.), tovabba a vagyak beteljesitésére iranyuld karmak, azaz tettek, szolgalnak a sarhsara, a
1étforgatag hajtderejeként. A jo és a rossz tettek visszahatdsai — ,,gytimolcsei” (karma-phala) —
alol egyetlen halandé sem képes kivonni magat, azokat elkeriilhetetleniil le kell aratnia. Azt
latjuk tehat itt, hogy a ritusok mechanikus-magikus potencialja altal kivivott érdemek helyett
a karma teljességgel moralis alapon ,,szervezi meg” az ember haldl utani boldogulésat.

Ezek, valamint a nyomukban a psziché talajan fakado és bel6liik taplalkozo szenvedély (rajas),
harag (krodha), vonzdédas (raga) és viszolygas (dvesa) azonban végsé soron mind csak
kovetkezményei annak az ,,eredendd létfeledésnek”, amelynek folytan az egyén mint tisztan
szellemi entitas kiszakad eredeti, tidvos 1étallapotabol, elvesziti a kapcsolatot transzcendens
forrdsaval, és magdra veszi a létforgatag megannyi gyotrelme altal stjtott anyagi 1étezést.
Erdekes médon a BhG csupan egyetlen helyen hasznélja terminus technicusként a Buddhatél

° E megszabadulasra leggyakrabban hasznalt kifejezés a moksa vagy mukti, illetve a \muc, mucyate ige
kiilonboz6 alakjai. (3.31, 4.32, 5.3. stb). A Vmuc gyok fébb jelentései ugyanabban a tartomanyban mozognak:
,elenged, ellazit, szabadon bocsat, otthagy, abbahagy, félretesz stb.” E terminus elsdsorban a vedanta iskolahoz
kotddik, s annak dominanciajaval az utdbbi évszazadok Indidjaban meghatirozova valt. A végsd tidvosségre a
tobbi vallasbdlcseleti iskola is privativ kifejezéseket hasznal: a sankhya-yogaban ilyen a kaivalya, vagyis
izolacio, egyediilvaldsag; a nyayaban az apavarga, azaz bevégzés, befejezés; a buddhizmusban pedig a nirvana:
ellobbanas, kihunyas.

% A mii elsd fejezetében Arjuna dilemmaja is az anyagban vergddé szellem tehetetlenségét titkrdzi: barhogyan
dont, a cselekvés barmely formajat valasztja, azzal csak tovabb hajtja eldre a szenvedés megallithatatlan
forgatagat. Ha aktivan részt vesz a harcban, sajat rokonainak lesz gyilkosava. Am ha eldobja fegyvereit, harcosi
kotelességét tagadja meg, s azoknak a szenvedd artatlanoknak lesz arulojava, akik a kauravak zsarnoki uralmat
nyogik.



a filozofiai iskoldkig az ind gondolkodésban oly bevett avidya (tudatlansag, nem-tudas)
fogalmat ', 4m szamtalan alkalommal utal arra, hogy a transzcendenssel valo elveszett
kapcsolat helyreéllitasa szabadit meg minden szenvedéstdl €s rossztol.

Mindazok az égi szférdk, melyeket a korabbi iidvtanok a Iélek halal utani lakohelyeiként
tartanak szamon, a késobbi vallasban is a helyiikon maradnak, dm szerepiik leértékelddik.
Immaron nem a lélek végsd otthonaként, hanem csupan két sziiletés kozotti atmeneti
allomasként funkcionalnak. gy lesz az 8satyak ege, a holdban talalhato pitrloka a foldhoz
legkozelebb esd égi szféra. Indra mennyorszaga, a svarga pedig az égi istenségekkel, a
devakkal egyiitt csupan a szamtalan égi birodalom egyike, melyet a nagy istenek (Siva, Visnu
¢s Devi) még magasabb mennyei régiokban talalhat6 birodalmai messze feliilmulnak.
Ahogyan a korabbiakban legiidvosebbnek tartott dllapotok le- és atértékelodtek, ugy
értékelodtek le és at az azok elérésére szolgalo eszkozok is. A védikus-brahmanikus vallasban
még kiemelkedd szerepet kapott a ritualis aldozat, mely tobb értelemben is biztositotta a 1élek
halal utani boldogulasat. Az Osatyak egében tovabbéld lélek szdmara a halotti vizaldozat
jelentette égi 1étének zalogat, ennek hidnyaban alahull az égb6l (mint arra a BhG 1.42. utal).
A papi ritualizmus pedig a foldi élet soran végzett aldozatoknak is kiemelkedd szerepet szant,
hiszen pontosan az e ritusok elvégzése altal felhalmozott vallasos érdem magikus potencialja
volt hivatott biztositani a boldogsagban és 6romokben bévelkedd mennyei tovabbélést.

Az upanisadok kora egy masik szempontbol is nagy valtozast hozott az ind valldsossagban.
Nevezetesen azt, hogy a védikus-brahmanikus korszak magikus latdsmddja ekkor valtott
egyre inkabb misztikus irdnyba. A kozmikus erdket manipuldlni hivatott ritus helyét
mindinkdbb kezdte atvenni a 1¢élek valosagat feltarni igyekvd kontemplativ kutatds. Az ég
istenei felé nézo védikus latnokok kozmikus perspektivajanak helyét mar a brahmanékban is a
papok altal az aldozat szinterén felépitett szent tér vette at, ekkor azonban az erdébe vonult
elmélkeddk a végsd valdsagot keresd tekintete még inkabb befelé fordult: belsé vilaguk
mikrokozmoszat mar teljes mértékben parhuzamba allitottdk a kiils6 mindenség
makrokozmoszaval. Az upanisad-irodalom legkorabbi, prézai szovegeiben (ChU, BU) az
aldozat egy uj, belsdvé tett értelmezést kapott, mely az dldozat mélyebb, ,,titkos” jelentéseként
tlinik fel. Ennek tudasa gyakran alapfeltétel, nélkiile a kiilsé aldozat mit sem ér. (ChU 5.18-
24.)

Udvtani szempontb6l a BhG koréra hattérbe szorultak a védikus-brahmanikus kor mdgikusnak
nevezhetd dldozatai, mindazok a ritudlis praktikdk, melyek a dolgok rendjének valamiféle
teremtd tevékenységet, melynek révén az dldozat végzdje aktivan részt vesz a vildgot
ujraalkotdé — és a ritus magikus befolydsanak hatdsdra nemegyszer az ember szdmara
kedvez6bb médon ujrarendezé — isteni tevékenységben.® Helyettiik az erdei remeték és az

7 ,,A tudast tudatlansag burkolja, ez megtéveszti az embereket. De aki tudassal megsemmisiti Gnmagaban ezt a
tudatlansagot, abban a tudas napfényként felragyogtatja a Legfels6t. Akik tudatukkal és egyéniségiikkel ebbe
merlilnek, ehhez fordulnak, ennél keresnek menedéket, a tudas letorli vétkeik szennyét, és tobb jjasziiletés nem
var rajuk.” (5.15¢cd-17.)

¥ A hinduizmus gydkerét képez6 védikus vallas gazdag aldozati kultuszt foglalt magaban, melyek az egyszerii
hazi (grhya) felajanlasoktol a komplex, kozosségi aldozatokig terjedtek. Amennyire a rank maradt szovegekbdl
rekonstrualhatd, az aldozat célja — a do ut des vezérelve alapjan — az istenck kegyének megnyerése volt. A késo-
védikus korra (mintegy i.e. 1000-800 kdzott) azonban az aldozat fontossaga rendkiviil megnétt, és egy olyan
komplex aldozati kultusz jott 1étre, amelyet nyugodtan nevezhetiink ,,papi magianak”.

A védikus szoveggylijteményekhez ekkortdjt flizott szertartastani kézikdnyvek, a brahmandk egy hihetetleniil
gazdag és bonyolult aldozati kultuszt irnak le. A grandidzus ceremodniakat, melynek sordn minden szo, eszkoz,
mozdulat 6ridsi szimbolikus erdt kap, az aldozatbemutatas bizonyos részleteire specializalodott papok végezték,
gyakran napokon, heteken vagy akar éveken at. E papi szovegekben az aldozat 10j, kozmikus értelmet nyer.
Altala mar nem csupan az istenek kegyét igyekeznek elnyerni, hanem az aldozat ténylegesen egy vildgfenntarté
és ujrateremto aktussa valik, egy olyan magikus manipulaciova, mely egy rettenetesen komplex mikrokozmikus
szertartas révén befolyassal van a makrokozmosz eseményeire. A papok aldozati tudomanya €és annak magikus



upanisadok bolcseldi az aldozat misztikus oldalat helyezték eldtérbe; azt a gyakorlatot, amely
éppenséggel kiemel a dolgok rendjébdl. A szellemet az evilagi 1étmodbol eltavolito
., visszateremtés”’ ez, a vilagi rendnek mint a szellemet béklydban tart6 koteléknek a lebontésa,
az egyén spiritudlis esszencidjanak az anyag kotelékei koziil vald kiemelése. Szemben a
magikus manipulacioval, melynek soran az ember szellemi erdit mintegy a vildagba oltja
annak megujitasa vagy atrendezése végett, a misztikus parxis a szellemi eréknek az anyagbodl
val6 mind teljesebb visszavonasaval jar egyiitt.

3.

A BhG annak az tidvtani és liturgikus atalakuldsnak a folyamataba tagozodik be, amelyben az
upanisadok koratél fogva a megszabadulds, a moksa jelenik meg a legmagasabb
értekkategoriaként. A moksa a vallds 4altal szentesitett tovabbi harom alapvetd értekkel
(trivarga: artha, kama, dharma — siker és gazdagsag, 6rom és élvezet, vallasos és tarsadalmi
erény) igen arnyalt viszonyban all. Egyrészt alapjaként feltételezi Oket, hiszen a legtobb
ember életatja sordn végigmegy az elsd harmon, mire egyaltalan nekifog a negyedik
megvalositisanak. Am a végelathatatlan ciklusokban gondolkozé hindu perspektivabél
szemlélve ugy is fogalmazhatnank, hogy az anyagba zuhano szellemnek el6szor meg kell
tapasztalnia mindent, amit az anyag birodalma tartogat, amig beldle kiabrandulva el nem
kezdi keresni azt a maradand6 békét €s beteljesedést, amelyet az anyag soha nem lesz képes
megadni a szamara, csak a szellem. Anyag ¢€s szellem szembenalldsa az oka annak, hogy a
moksa bizonyos tekintetben szemben all a tobbi alapvetd értékkategdriaval. Amig ugyanis a
trivarga teljes mértékben a manifesztalodott anyagi vilaghoz kotédik, addig a moksa éppen
attol igyekszik elszakadni.'® A moksa egy mas értékszintet feltételez, mely kizarolag a masik
harom abszolut meghaladasaval valosithato meg.'' Az értékkategoriak hasonld szembenallasa

hatalma voltaképpen megismétli a teremtést, helyreallitja és megujitja a vilag rendjét; altala ,,a vilag eleven,
kerek egész és termékeny marad.” (Eliade 1998, 199) Ennek a grandiézus magikus aktusnak még az istenek is
alarendelddnek, hiszen az aldozat nem kéri, hanem kételezi Oket, hogy létrehozzdk a kivant eredményt.
(Dasgupta 1996, 8-11)

Az aldozatban kiemelkedd fontossagu a szo magikus hatalma. (Rgveda X.125.4-5.; 7-8.) A brahmanak a Vedak
szovegeit ,kinyilatkoztatott” igéknek tekintik és akkuratusan eldirjak, hogy melyiket milyen aldozat soran kell
recitalni: nem értelmiik, hanem recitalt ,hangértékiik” szamit. A Veddk minden egyes szavat magikus
potencialjuk kovetkeztében tokéletesen kell kiejteni és intonalni — a legkisebb hiba is stlyos kdvetkezményeket
vonhat maga utan. Ebben az aldozati ritualizmusban a tudds teljességgel hattérbe szoritja a hitet és a vallasos
érziilet egyéb fajtait. A papok tudésa szinte a mindenhatdsag szintjére emelkedik, hiszen e magikus szertartasok
segitségével az ember irdnyithatja sorsat, és megkaphat barmit, ha koveti a papi szovegekben foglalt
kinyilatkoztatott eldirasokat. Az istenek itt elveszitik személyes arcukat, és csak egy nagy, személytelen
varazseré marad, melynek ritualis ,,megcsapolasaval” az aldozatot végzd uralma ald hajtja a mindenség erdit.
(Dasgupta uo.)

Az aldozat célja egyszerre az evilagi és a tulvilagi boldogulas biztositasa: a vagyongy(ijtést, az utdédok
sokasodasat és az ellenségek feletti diadalmaskodast ugyantugy a sikeres aldozat biztositja, mint a halal utani
életet, az Gsatyak kozott vagy az istenek egében valdé mennyei tovabblétezést.

Ezzel az egyre merevebbé és bonyolultabba vald ritualizmussal és a papok hatalmat a végsékig fokozod
vallasossaggal szemben 1éptek fel aztdn azok az iranyzatok, amelyek az élet végsé kérdéseire egy befelé fordulo,
kontemplativ médon keresték a valaszt, és mindinkabb elfordultak a védikus ortodoxia kozmikus vizioitol és
roppant aldozati ceremoniaitol.

? Az artha, kama, dharma és moksa négyesét sokszor az ember ,,négy életcéljanak” (purusartha) is nevezik.

" Ez alél még a dharma sem kivétel, hiszen az erény jutalma nem kozvetleniil az {idvosség, hanem egy
kedvez6bb és nagyobb beteljesedést tartogatd, am ugyantgy feltételekhez kotott és véges 1étezés (7.20-22.; 8.28.)
A dharma felkészit a moksara, de nem eredményezi azt.

" Ez a meghaladés bizonyos értelemben feladast, esetleg aszketikus megtagadast is jelent, de soha nem elvetést
vagy kikeriilést. Mint az aldbbiakban latni fogjuk, a vagyak beteges elfojtasa (3.6.), a vilagtol valé menekiilés
(,vedd fel a harcot” — mondja Krsna megannyiszor), illetve az erkoles relativizalasa a moksa elégtelen
megalapozasa.



vonatkozik arra az egyénre is, aki mar fiatalon a vilagrél lemondott, vandorszerzetesi
¢letformat (sarhnyasa) valasztja, és kizardlagosan a megszabadulas elérésének szenteli €letét.
A BhG diagnozisa szerint a materialis vilagban vald létezés lényegi sajatsaga, hogy
elvalaszthatatlanul 6sszefonddik a karmaval, azaz a cselekvéssel. A vilagban létezni annyi,
mint sziinteleniil cselekedni, hiszen egyetlen 1étez0 sem képes meglenni még egy pillanatig
sem cselekvés nélkiil, melyet a természet erdinek hatdsara fakadd vagyak és (0sztonds)
késztetések taplalnak. A vildgban élve nem lehetséges kivonni magunkat a cselekvés aldl,
1évén, hogy a tétlenség — a cselekvés felfiiggesztése — is csupan a cselekvés egy formdja. Aki
pedig ugy véli, hogy eltavolitja magat a cselekvéstdl, am kozben bensojét fesziti a cselekvésre
0sztokéld vagy, az a balga Iélek (vimiidhatma) képmutaté viselkedésével (mithyacara) a tobbi
ember mellett Gnmagat is becsapja. (3.4-6.)

A manifesztalodott vilag tehat a karma terepe, egy cselekvések altal szakadatlan mozgasban
tartott kozeg, amelyben a cselekvd individuum sziinteleniil hatast eszkdzdlve ¢€s hatast
elszenvedve egzisztdl. A trivarga mindharom célja eltéphetetlen szalakkal kapcsolddik a
cselekvés vilagahoz, hiszen tettek altal s azok eredményeit élvezve nyernek beteljesedést.
Mozgat6i ugyanazok, mint az 0sszes tett mozgatoi: a psziché €s az érzékszervek interakcioi
nyoman kialakult mentdlis lenyomatokbdl fakado késztetések, melyek arra sarkalljak az
egyént, hogy a kiilsé vilagban keressen boldogsagot. Legfontosabb koziiliikk a ,,legnagyobb
ellenségnek” ¢és ,.telhetetlen tliznek™ nevezett kama, azaz vagy. (3.37-40.)

Amennyiben pedig ez a vdgy a mozgatdja az aldozat aktusanak, az lehet barmilyen hatékony
¢s rafindlt papi magia, nem képes megtorni a ,,vagyak — tettek — visszahatasok elszenvedése —
tovabbi vagyak™ 6rdogi korét. A masodik fejezet derekdn Krsna éppen azért {itkozteti igen
kemény szavakkal a védikus ritualizmust a moksa valdsagaval, és veti el haszontalanként az
elobbi szertartdsait, mert ezeket a vagyteljesitd aldozatokat ugyanugy a vonzalom és az
ellenszenv parosa (raga-dvesa) motivalja, mint a hétkoznapi cselekedeteket: altaluk az esendo,
kiszolgaltatott és beteljesedést keresd egyén egy kivanatos dolog elérésére €s egy nem kivant
dolog elkeriilésére torekszik. A BhG az upanisadok kontemplativ bolcseihez hasonléan (MuU
2.1.7-13.) azt vallja, hogy a védikus aldozatok jutalma a hétkdznapi tettekhez hasonloan
muland¢ és ideiglenes, hiszen ezek is a tettek vilaganak korébe tartoznak, nem emelnek ki a
karmikus kauzalitas kusza dzsungelébodl. Akar a f6ldon, akar az égben hoznak gyiimdlesot, az
aldozatok csupén a létforgatag kerekét lenditik tovabb:

,»Vagyaik rabjai, égi 6romokre vagynak, s szertartasok 6zonével kisérik, hogy gyonyorokhoz,
hatalomhoz jussanak, am tetteik gylimolcséiil csak wjjasziiletést nyernek tolik.” (2.43.)

A moksa magasabb perspektivdjabol nézve ennek a ritualizmusnak minden forméja
korlatozott értéki, hiszen kizarolagosan az aldozati gyakorlatra szoritkozik (,,a balgdk [...] azt
valljak: egyéb nincs”; 2.42.). Céljai alapvetden elhibazottak és hidbavaloak, mivel a 1étezés
kedvezobbé tételére torekszenek, nem a létezés korforgasabol valdé megszabadulésra.
Eszkoztaruk ezért spiritualis szempontbol teljesen értéktelen:

,2Amennyi haszna egy kutnak van, amikor mindenfelél viz6zon arad, annyi haszna van az
Osszes Védabol a tisztan 14t6 brahman[d]nak.” (2.46.)

A védikus 4ldozatok hatokore tehat a harom alapmindséggel (tri-guna) jellemzett
megnyilvanult természetre, vagyis a szakadatlan cselekvés 6rok béklyoban tartd vildgara
korlatozodik. A szabadséag viszont az ebbdl valo kiemelkedésben rejlik:



»A Vedak hatokore a harom guna. Légy a harom guna nélkiil, 6 Arjuna, szabadon az
ellentétparoktol, orokké a tisztasagban dallva, mentesen a birvagy igdjatdl, az atman
birtokaban.” (2.45.)"

A szabadsag itt egy alapvetden misztikus dallapotként jelenik meg, mely a harom guna
birodalma, vagyis az anyagi valdsag teljes meghaladasat és annak spiritualis velejaroéit jelenti;
ugy mint a dualitds transzcendaldsat, a teljes megtisztultsdgot, az anyagiakhoz valo
ragaszkodas megsziinését és az egyén szellemi esszencidja — az atman — elérését.

A BhG masodik fejezete ezt a misztikus allapotot, melyet hol samadhinak,
,osszeszedettségnek”, (2.53-54.), hol pedig egyszeriien csak yoganak nevez (2.49-50, 53.)"°
¢lesen szembedllitja a tettekkel, legyenek azok profadnak vagy ritudlisak. A yoga allapota,
mondhatnank, nem a cselekvés valamilyen neme, hanem a cselekvés abszolut mértékii
tullépése (2.49-53.). A samadhi tapasztalatdban az egyén teljesen kiemelkedik a cselekvés
tartomanyabol, €s messze maga mogott hagyja még a ritudlis tetteket is (2.49.). Az altala adott
perspektiva mar itt, e foldi 1étben meghaladja a j6 és a rossz kettdsségét (2.50.).

A yoga misztikdja — melynek gyakorlati oldalat a hatodik fejezet taglalja részletekbe menden
(6.10-32.) — szilard bizonyossagot és vildgos tampontokat ad a vagyaktol hajtott aldozati
praxis 0sszekuszalt kdprazatvaldsagaval szemben (2.52-53.), és mar a fel¢je valo torekvés is
magasabb szintre emel a puszta ritualizmusnal (6.44.). A yoga végso céljat megvaldsitod bolcs
pedig az 6rok szabadsagot éri el. (2.51.) A BhG tobbszor leszogezi, hogy amig az dldozatok
vegzeésenek jutalma csupan egy kedvezdébb €s nagyobb beteljesedést tartogatd, am ugyanugy
feltételekhez kotott és véges 1étezés, addig a yoga a feltétlen és orok szabadsag allapotanak
eléréséhez vezet. (8.28.; 7.20-23.)

A samadhi ugyan a yoga tapasztaldsdnak cslicsa, &m a yoga klasszikus irodalmébdl is tudjuk
(PYS 1.14.), hogy ez a misztikus élmény a legtobb esetben csak hosszas és kitartd
gyakorlassal valik allandova. Ez Krsna szavai szerint akar tobb életet is igénybe vehet. (6.40-
45.) A misztikus tapasztalas megélése ezért onmagaban csupan az Ut egyik eszkéze. A BhG
spiritudlis horizontjdn a legvégsd cél a teljes megszabadulas, az Udvosség; a lelki
megtisztultsdg azon allapota, amelyben a misztikus tapasztalas permanenss¢ valik ¢s magaba
foglalja az egész megnyilvanult és megnyilvanulatlan mindenséget, a Lét teljes totalitasat, a
Brahmant. (6.29-32 stb.)

A yoga mint misztikus élmény és gyakorlat a BhG spiritudlis talpkdve, mely az egyént a
szabadsagban alapozza meg. A yoga megszabadit a szenvedéstol (6.17, 23.), illetve a
szenvedéssel teli 1é&t mozgatoitdl, a fettektol (2.39.) és a vagyaktol (2.55-72.). Azaltal teszi ezt,
hogy az elmét és az érzékszerveket elforditja a kiilsd vilagtol, és befelé, a 1élek csendes
mélységei felé tereli 6ket — oda, a harom gunan tuli, minden dualitast meghalad6 tartomanyba,
ahol mindezek egész egyszeriien érvényliket vesztik.

A yoga gyakorlasa segitségével a misztikus feliilemelkedik pszichéjének kondiciondltsédgain,
igy megszabadul az érzékszervi benyomasok, a feléjiik irdnyuld vagyak és az altaluk 6sztokélt
tettek  béklyoitél. Tudata a samadhi megélése révén fokozatosan ,,szilardda”,
,megallapodottda” valik (sthita-prajha), és szellemi esszencidjaban nyugodva tartos
megelégedettségre lel. (2.55-72.) Mas szavakkal, a misztikus valami olyat tud, amit a tettek
fogsagaban vergddd, hétkdznapi ember nem: elcsendesiti, megbékiti elméjét, valamint
csapongo6 érzékszerveit, és uralkodik belsd vilaga felett. (3.41-44.) Szabadda lesz, s ez a
szabadsag joval tobb egy kiilsd fatum kényszeriiségei alol torténd kibuvasnal; a belsd
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" Ahogyan a yoga-siitra Vyasa-féle, legalapvetobbnek tartott kommentarja is vagy negyven alkalommal
leszogezi: ,,a yoga a samadhi”. (Leggett 1992)



személyiség teljes felszabaditasat jelenti a pszichés kondiciondltsdg mindennemi béklyodja
alol. (Eliade 2005, 15)."

4.

Bar a yoga gyakorldsa révén elért samadhi tapasztalasa egy idére kiemel a cselekvés és az
ellentétparok vilagabol, a yoga utjan jaré misztikus torekvonek elobb-utobb vissza kell térnie
az aktivitds mezejére. A yogl szabadsaga tehat végsé soron nem a misztikus elmélyedésben,
hanem a tettek vildgaban nyilvanul meg. Az a yogl nevezhet§ valdoban szabadnak, aki a
hétkoznapok ténykedése kozepette is megdrzi a belsé szabadsag allapotat. Bar az el6zdekben
a tettek vildga és a yoga segitségével elért misztikus allapot markans szembeallitdsaval
talalkoztunk, a mii mas szakaszaiban azt latjuk, hogy a cselekvés birodalmabdl kiemeld yoga
a tettek vilagan beliil is rendkiviil lényeges szerepet kap: ,.cligazit” a cselekvésben (2.50.)."° E
két, latszolag ellentmondd koncepcid kozott a Magasztos szdézata oly modon teremt
Osszhangot, hogy a yoga misztikdjat nem vonja ki teljesen a vilagi €let keretei koziil, hanem
inkdbb arra igyekszik ramutatni, hogy akdr a kontemplativ, akar az aktiv életet valasztja
valaki, annak alapjat a yoga, azaz sajat esszencidlis valosaganak misztikus felismerése
(,,megtapasztalasa™) jelenti. (6.1-5.) Lathattuk, az idvosségre torekvotol ténylegesen
megkivant a vilagtol valo teljes eltavolodas, a BhG szavaival a ,,Jlemondés” (tyaga, sarhnyasa),
ez azonban soha sem pusztan formalis vagy ritudlis aktus, hanem a cselekvések hatokérébdl
valo kilépés, mely minden esetben egy spiritudlis tartalommal felruhdzott belsé — misztikus —
folyamat (Marcaurelle 2000). Ennek nem elengedhetetlen feltétele a vilagbol valo kivonulés
és a tevékeny életvitel feladasa, &m a BhG ezt a lehetdséget sem veti el.

A yoga, amely egy idore kiemel az aktivitasbol, a cselekvés vilagaba visszatérve egy sajatos
tobblettel ruhazza fel azt. Ahogyan a yogl tettei mogil mindinkabb kivész az a pszichés
mechanizmus — a kotddés és a vagy —, amely 6nds célok beteljesitésére ¢s az azokhoz vald
gorcsOs ragaszkodasra kényszeritené, gy képes magéban a cselekvésben is kivalo
teljesitményt nyujtani:

,»Aki érzékszerveit az elmével megrendszabalyozva, a cselekvés szerveivel a tettek yogajaba
fog kotédés nélkiil, 6 Arjuna, az az ember kimagaslik.” (3.7.)'

A BhG e ponton ,,lopja vissza” a cselekvést és a vilagi életet a spiritudlis torekvd szdmara.
Analizisének legfontosabb megallapitasa, hogy nem maga a tett és annak gyiimolcse tartja
béklyoban az embert, hanem a tettek mogott 1angolo, és a gyiimolesok learatasara kényszeritd
kotodeés vagy ragaszkodas (sanga) és a vagy. Ezek oly mdodon keresnek beteljesedést, hogy az
embert a kiilsé vilag targyai felé¢ forditjak, és az azokkal vald érzékszervi kapcsolatok
megtapasztaldsara sarkalljadk. Ha azonban nincs kotddés és vagy, a cselekvés béklyoi
sincsenek jelen. Ezek transzcendalasaval az egyén békességes megelégedettségre tehet szert.

,,Am az a halando, aki 6nmagaban [az atmanban] leli boldogsagat, 5nmaganak [az atmannak]
orvend, dnmagaval [az atmannal] megelégszik, annak mér nincs mit tennie. Annak mar nincs
oka sem tettre, sem tétlenségre, s nincs semmi ok, amelyért barmely élélényhez kellene
fordulnia a foldon.” (3.17-18.)

" A szabadsagnak mint az ind gondolkodds egyik vezéreszményének mélyebb elemzését magam is
megkiséreltem. (Pal 2009, 23-54.)

1> Sz6veghiibb forditasban a ,karmasu kausalam” kifejezés a ,cselekvés terén valo iigyességet, eszességet,
jartassagot vagy szakértelmet” jelent.
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A BhG tehat a szabadsag elnyerésével kapcsolatban a hangsulyt a vildgi vagy a kontemplativ
életmod kozotti valasztdas helyett a megfelelé spiritudlis motivaltsagra helyezi. Ebben a
doktrindban a dontd fontossagli kérdés nem az lesz, hogy az ember mit tesz és mit nem tesz,
hanem hogy tetteiben jelen van-e a cselekvés mikéntjében hordozott belsé tobblet. (Potter
1963, 16-19.) Ez a spiritudlis szabadsag, a vagytalansag — mondhatnank — ,,negativ tobblete”.
A vilagbol valo kivonulds ennek megfeleléen nem az ¢letbdl valo kiszakadast, hanem a tettek
gylimolcsei iranti kotddés feladasat jelenti, mely az atman elérésének nyomdén 1étrejovo
beteljesedettségbdl fakad.

., Tetteidet jogaban tedd’ — inti Krsna Arjunat (2.48.), mégpedig annak tudatdban, hogy csak a
tettei felett van fennhatosaga (adhikara), annak gyiimolcsei felett soha (2.47.). Mit jelent ez?
Praktikus értelemben azt, hogy mig az ember szabadon megvalaszthatja, mit tesz, milyen
vallalkozasba fog (vagy nem fog), afelett, hogy ennek mi lesz az eredménye, milyen tovabbi
hatasok gylirliznek majd tovabb tette nyoman, €s ezek milyen visszahatdsokat eredményeznek,
egyszerlien nincs hatalma. Amiatti frusztracidja pedig, hogy mégis minden ugy torténjék,
ahogyan azt ¢ szeretné, a permanens agitaltsag allapotaban tartja belsé vilagat. A magasztos
kiegyensulyozottsag (samatva, 2.48) birtokaban cselekvd yogit viszont nem érintik ,,a tettek
békly6i” — mivel azokat gydkeriiknél szamolja fel —, igy a cselekvésben is kimagaslik. Onzé
célok, és a sikerhez vald gorcsos ragaszkodas hianyaban pedig tetteit mintegy dldozatképpen,
az ¢let altal red rott kotelesség teljesitéseként cselekszi. (3.9.)

5.

Az éldozat érdekében végzett cselekvés tobb szempontbol is mas megitélés ala esik, mint a
korabban elitélt magikus ritus. Annak alapja és Osztonzdje a vagy és az egyéni érdekek
érvényesitése, a nagyobb hatalom és élvezet elnyerése (2.42.). Ennek viszont egy spiritudlis
tapasztalds ¢és torekvés all a hatterében, mely mind erdsebb kapcsolatot épit ki a dolgok
vilagat meghalad6 transzcendenciaval, ezért képes ,,kibjni” a karmikus kotelékek alol. (3.9.)
Ha a mogotte 1évd motivacid mas, maga az aldozat is maés: a harmadik fejezetben igy jelenik
meg a korabbiaktdl jocskan eltérd fényben a kordbban kemény szavakkal lemindsitett aldozat.

Ez az aldozat, melyet a Teremtd az emberrel és az istenekkel egyiitt teremtett (3.10), a bolcs
belatas altal felismert, jAmbor szertartds, mely az ember és az égi erdk kozotti kdlesonodsség
elismerését és viszonyuk életet tovabbmozditdo megerdsitését szolgalja. (3.11.) Az 6si, védikus
gondolatvilag koszon itt vissza abban a koncepcioban, hogy az aldozat egy kolcsonds és
egyetemes aktus, mely altal az emberek és az istenek egymast gyarapitjdk — sét, maga a
mindenek feletti Isten és az egész kozmosz is mintegy aldozatot hoz az élet tovabbvitele ¢s
taplalasa érdekében. (3.11, 14-15.) Aki ennek megfeleléen Onzetleniil 4ldoz, az megtiszteli az
isteneket, igy jo sora lesz, aki viszont nem aldoz, az tolvaj, és elnyeri mélto biintetését. (3.12.)

A BhG tehat nem veti el teljes mértékben a ritualis aldozatot; annak ,,magikus” és jambor
forméja egyarant a vilagi prosperitas kulcsa (3.12., 4.12.), melyet még a gonoszok ¢s
elvetemiiltek is gyakorolnak, noha motivaltsaguk és eszkoztaruk eltér az erényesekétol. (16.15,
17; 17.11-13.) Spiritudlis tekintetben azonban az aldozati szertartdas nem kap kozvetlen
megszabaditd szerepet, csupan a mogotte hizédd motivaltsag a fontos.

Az aldozat egy magasabb szintje a yoga aszketikus elemeinek gyakorlasa. A yogik életerdik
mikodését a spiritualitas ,,tiizében” aldozzak fel, hogy megtisztitsdk magukat és eltdroljék
btineiket. (4.25-30.) Mindezek az aldozatok azonban a fettekbdl sziiletnek (4.32.), igy nem
alkalmasak arra, hogy kozvetlenill kiszakitsanak a karma béklyoi koziil. Ezt csak az a
misztikus fudds képes megtenni, amelyet a samadhi megvilagositd tapasztaldsa hoz létre.
(4.33-41.)

Udvtani szempontbol a jambor szertartasoknal és az aszkézisnél sokkal nagyobb jelentéségii
az a spiritudlis vagy misztikus értelem, amelyben a mii harmadik fejezetétdl az aldozat



fogalma megjelenik. Ez nem mas, mint a belsd lemondast gyakorlé misztikus interakcidja a
vilaggal, mely fokozatosan a megvaltashoz vezeti 6t. Mindennek eszménye a vdgytalan (és
kotddés nélkiili) cselekvés doktrindjaban fogalmazddik meg: az egyén felismeri, hogy
tetteinek eredménye felett nincs hatalma, igy nem cselekedetei altal, hanem sajat szellemének
mélyén, az atmanban keresi a boldogsagot, hiszen a tettekre O6sztonzd vagy és a tettek
gylimolcseihez ragaszkodd kotodés végsd soron szenvedéshez vezet.

A vagytalan cselekvés (niskama-karma) valojaban e bolcs felismerés altal vezérelt misztikus
dldozat: az egyén feldldozza 6nds torekvéseit és az azokhoz vald gorcsos ragaszkodast, és
elfogadja azt a szerepet, amelyet az isteni akarat szant neki a vilagban. A vagytalan cselekvés
aldozat, mert feltételezi azt a lemondast, hogy az ember a beteljesedést nem a cselekvések
altal a hétkoznapi életben, hanem a belsd, misztikus tapasztaldsban keresse, &m nem kivanja
meg a cselekvés vilagaval vald kapcsolat teljes megszakitasat. A vagytalan cselekvés nem
szdmolja fel a mindennapok ténykedéseit, csupan masodlagos szerepet oszt ki szdmukra.
Fontos kiemelniink azt is, hogy a vagytalan cselekvés eszményétdl mi sem all tavolabb, mint
a vilagtol vald menekiilés. Krsna masra sem buzditja Arjunat, mint hogy ne forditson hatat
kotelességének, hanem tegye meg azt, amit red szabott az élet. Nem kevés heroikussag van
abban, ahogyan a BhG az életre tekint — ami nem is olyan meglepd, ha tekintetbe vessziik,
hogy két harcos ksatriya sz4jabol hangzik el e parbeszéd. Mintha minden €16 és 1étezd a maga
egyéni Kuruksetrajan vivna a 1étezés kiizdelmét. Az élet csatatér, egyuttal a kozmikus térvény
sikja, ahogyan azt a szoveg kezdd sora is tlikrozi: dharmaksetre kuruksetre samaveta
yuyutsavah - ,,Dharma sikjan, kuruk foldjén, harca készen 6sszegyiilvén” vivja harcat minden
lelkes lény. Innen pedig nincs menekiilés, nincs lehetdség a megfutamodasra. Ami az ember
szamara leosztatott, azzal szembe kell nézni. Az élet harca Osszelitk6zés: az individuum
kicsiny vilagegyeteme litkdzik Ossze az isteni akarat altal mozgatott kozmikus renddel, és
ezen ltkozések kontinuuma az, amit életnek, az ¢élet megélésének, a 1étezés
megtapasztaldsanak neveziink.

A BhG kovetkezetesen tagadja, hogy az ember a harctdl, azaz az egyaltaldban vett
cselekvéstol tartozkodva valna biintelenné és szabadda. Nem az aszketikus sterilitisban, az
¢let nem ¢€lésében rejlik a szabadsag lehetésége, hanem abban a bolcs feliilemelkedettségben,
amely az elkeriilhetetlen iitkzésnek egyszertien nem ad litkozési feliiletet. A tettel szemben
nem a tétlenség, hanem ,,a tétlen tett titkos utja” (4.17.) bizonyul a megvalto alternativanak.
Kicsit sarkosan fogalmazva: Krsna sehol sem mondja Arjunanak, hogy fuss el, szakitsd meg
minden kapcsolatodat a vilaggal, iilj be egy barlangba ¢s nézd a koldokddet, mert akkor
minden jO lesz. Ehelyett arra biztatja, tucatszor is, hogy keljen fel a kétségbeesés tespedt
allapotabol, és tegye azt, amire kotelessége szolitja (3. 8, 19, 35.; 18.47. stb) — am azt a
yogaban, azaz a yoga altal kimivelt elégedettség €és belsd béke talajan allva (2.48, 50 stb.)
tegye.

Az emberre ,,rdszabott tett” megtétele igy a yoga kibontakozésanak tovabbi eszkozévé valik.
Fel sem meriill a kérdés, hogy az ¢let szenvedéseibe beletorédd fasultsagga vagy
rezignaltsaggd legyen. Mint arra Karl Potter az ind gondolkodas szabadsagfogalménak
elemzése soran igen talaléan ramutat, a spiritudlis értelemben vett lemondas, a renunciacio
egészen mds, mint a tehetetlen beletorddés, a rezignacid. A rezignalt ember kozonyoOs
beletorddottsége abbol taplalkozik, hogy nem képes Urrd lenni lemondasa targyan. A
spiritudlis lemondas viszont egy tudatos dontés: az ember feladja bizonyos belsd és kiilsd
,kotelékeit”, avégett, hogy teljes mértékben megismerje ¢és uralja ezeket. Ennek
eredményeképpen raébred, hogy még inkdbb ura egy dolognak, ha nem gyakorolja a felette
valdé hatalmat, noha barmikor megszerezhetné azt, amirdl lemond. (Potter 1963, 14-19.)
Konkrét példaval élve: nagyobb erdrdl tanuskodik egy lejtén robogd fogatot megfékezni, mint
vagtara 6sztokélni.

A tettek yogdjanak (karma yoga) célja az individuum spiritudlis értelemben vett felszabaditasa;
a cselekvésbdl a tudatossagot a szellem birodalmaba emeld misztikus tapasztalas permanenssé

10



tétele, és ezaltal egy olyan stabil feliilemelkedettség elérése, hogy az egyén akar cselekszik,
akér onmagédba mélyed, mindenkor az anyag modifikacioitdl teljes mértékben fiiggetlen
szellemi entitasként tapasztalja onmagat. Ekkor a cselekvés sordn méar nem egy ,,helyzet” altal
érintett szubjektum dont és mérlegel, hanem egy végteleniil kiegyensulyozott szemlélo (2.48.),
kinek dontése hattérbe szorul ahhoz a konnyed spontaneitdsdhoz képest, ahogyan a szellem
orok nyugalma az anyagi vilaggal kapcsolatba 1ép. A yogi dntudata mintegy paholyban il
szemléldjévé valik annak, ahogyan kiilsé és belsd vildganak szinpaddn az anyagi vildg
természeti erdi €s torvényei — melyekbe pszichéjének érzékeld és cselekvé mechanizmusai is
beletartoznak (3.28.) — teljesen spontan modon kifejtik egymasra gyakorolt hatasukat:

Az egységben €16 yogt az igazsag tuddjaként gy tartja, hogy »semmit sem én teszek.« Akar
lat, hall, tapint, szagol, eszik, jar, alszik, 1élegzik, besz¢l, iirit, megragad, de még szemét
kinyitva vagy becsukva is azt tartja, hogy »csupan az érzékszervek mitkddnek az érzékszervek
targyai kozott«.” (5.8-9.)"7

Igy bar a yogi mint a természet részét képezd individuum a vilagban cselekszik, benséjében
mégis szabad a cselekvésre kényszerité Osztonkésztetésektdl. (4.20-24.) A jO és a rossz
dualitésa felett 4116 szellemi valojat nem érinti a karma visszahatdsa sem: Ugy pereg le rola a
blin, ,,mint viz a 16tusz szirmarol” (5.10.) Az ilyen ember mint spiritudlis entitas tehat minden
tekintetben felette all a tetteknek (18.13-18.).

6.

A mi masodik harmadaban a BhG a misztika tovabbi tjainak spiritudlis lehetdségeit tarja fel.
Mig a vagytalan cselekvés az egyén szellemi 1ényegének az anyagbol valé felszabaditasahoz
képez alapot (javarészt a sankhya és a yoga bolcseletére épitkezve), a hetedik fejezettol
(egészen pontosan az atvezetd pontot jelentd hatodik fejezet utolsd versétdl) kezdddo rész egy
Isten-kozpontu misztikat bont ki, melyben az Isten felé¢ valdo legadekvatabb emberi
viszonyulés az odaadod szeretet, a bhakti:

LAm az Osszes yogl koziil azt tartom a Velem leginkabb egysegben levonek, aki belsé
1ényével Enbennem elmeriilve, hittel szeret Engem.” (6.47.)"®

A bhakti azonban nem jelenti a korabbiaktol fiiggetlen gondolatmenet bevezetését. Tobb
ponton is tamaszkodik a yogéra, illetve a vagytalan cselekvésre. Mar a szoveg els6 harmada is
tobbszor felvillantja, hogy ezek ismételten az Onatadés és az odaadéas misztikajaba torkollnak
(3.30., 5.29., 6.30. 6.47.), a zarofejezet végsO Osszegzésében pedig a yoga és a vagytalan
cselekvés gyakorldsa ismételten az istenszeretet és az altala elnyert idvOsség egymasra
kovetkezo megalapozasaként jelenik meg (18.53-57.).

Mar a harmadik fejezetben lathattuk, hogy bar a ,,vagytalan” yoginak nincs szliksége semmire,
mégsem sziinik meg aktivan ténykedni a vilagban. Tetteinek gylimolcseihez vald kotddés
nélkiil, bolcs példamutatassal végzi a rea szabott kotelességet, és a tobbi teremtmény iranti
egylittérzéstol athatva, sziintelen a vilag java érdekében (loka-samgraha) munkalkodik (3.20-
26.) A szabadda valo ember lelkében az egyéni vagyak helyét valami mas veszi at, amely

' naiva kirh cit karomiti yukto manyeta tattvavit |

pasyaii §rnvan sprsaii jighrann asnan gacchan svapail §vasan ||
pralapan vistjan grhnann unmisan nimisann api |
indriyanindriyarthesu vartanta iti dharayan ||

'8 yoginam api sarvesarh madgatenantaratmana |

sraddhavan bhajate yo mar sa me yuktatamo matah ||
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oridsi mértékben meghaladja az individuum én-kdzpontt perspektivajat. A yogt, aki raébred
szellemének az anyagtol valé kiilonallasara, rdaeszmél arra is, hogy az anyag
torvényszerliségei mogott egy isteni intelligencia all, mely mindenek felett allva, ugyanakkor
mindenben benne lakozva mozgatja a teremtett 1ényeket, ,,mint babjatékos a babukat.” (18.61.)
A szoveg masodik harmada egyre fennkdltebb ivben haladva bontja ki az isteni fenségrol
sz0l6 tanitasat, mely a tizenegyedik fejezet Isten-latomasaban kulmindl. Isten egy csodélatos,
eleven szentséggel teli kozmosz végsd mozgatdjaként jelenik meg, aki egyszerre honol a
legfenségesebb transzcendencia elérhetetlen magassagaban €s van jelen mindent athato, éltetd,
taplald erdként a vilagegyeten életének 0sszes apré rezdiilésében. (7.4-12, 7.24-27, 10.19-42.
stb).

Ezen a ponton 1ép be a Bhagavad Gita tanitdsdba az istenszeretet, a bhakti misztikaja. Ez a
szeretet nem hasonlit a hétkdoznapi emoéciokhoz, sokkal inkdbb az Ondtadas mélységes
aradasat jelenti, amely hangulatokon, elvarasokon, vagyakon ¢és egyéb mentalis allapotokon
tul, spontan fakad a szellemi bolcsesség yoga altal kimiivelt talajan. Ennek utjara 1épve a yogt
nem csupan cselekedeteinek eredményeirdl mond le, de feladja és az isteni akarat kezébe
helyezi at a tettei feletti irAnyitast:

,Minden tettedet Nékem &tadva, tudatodat az atmanon megtartva, vagyak €és az »enyém«
érzete nélkiil kelj harcra, megszabadulva e 14zt61.” (3.30.)"

,»Akik viszont minden tettiiket redm bizzak, csak velem torddnek, odaadd jogaval csak redm
gondolva tisztelnek, belém olvadd I¢lekkel, azokat hamarosan kiragadom a halal és
ujjasziiletés tengerébdl. Gondolataidat redm iranyitsd, tudatodat hozzam kapcsold, s akkor
ettd] fogva bennem fogsz lakozni, bizonyos lehetsz benne.” (12.6-8.)

A szeretet misztikajanak utjan az egyén élete oly szoros ¢€s szeretetteljes belsd kapcsolatban
fonddik Ossze a transzcendenciaval, hogy teljességgel a benne munkalkodé isteni akarat
eszkozévé valik. Azt a szabadsagot, melyet a yogl a misztikus gyakorlas és a tettek
gylimélcseirdl vald lemondas 4altal nyert el, most az isteni Legfelsébb iranti hodolattal
csordultig elteld szivvel, szeretettel felajanlja az O szamara. Az individualis korlatait elvesztd
yogiban ekkor az isteni szabadsag kel életre, 6 pedig megszentelt eszk6zzé lesz annak
kezében. ,Ne légy mas, mint (az én) eszkoz(6m)”?’ — jelenti ki a kozmikus latomas
tetOpontjan Krsna (11.33.), s az eszkozz¢é valas folyamatiban a lemondas, az akarat
»atruhazasa” onatadassa, az isteni akarat el6tt valé maradéktalan meghdodoléssa nemesedik.

A yogi ekkorra egyéni késztetéseit mar régen feladta, &m most sorsat teljességgel Isten kezébe
helyezi. Tetteit Orea bizza; elméjét, értelmét, lelkének s 1ényének egészét kizarélagosan Ofelé
forditja. Eletét egyre inkabb a hetedik fejezetté]l kezd6dd részekben leirt csodalatos, isteni
Fenséggel valo kapcsolat tolti ki, mely a tiszta odaadas révén (11.52-55.) €16 és eleven
valdsagga valik: Isten a spiritudlis tapasztalat ezen jabb magaslatan feltarja magat hive eldtt
(11.9-46.).

A misztikus aldozat, mely a cselekvéstol valo teljes elfordulassal, a yogaval és a vagytalan
cselekvéssel nyert alapot, ebben az odaadasban éri el csticspontjat. Tul azon, hogy a yogt a
vagytalansag kordbbiakban emlitett ,,negativ tobblete” altal szabadda valik a karma
kotelékeitdl, az Istennel vald kapcsolat bensdségessége folytdn egy pozitiv tébblet is
megjelenik a cselekvés teriiletén. Ahogyan az istenszeretet utjara 1ép6 misztikus 1ényében a
szeretet €letre kel és kiviragzik, tetteiben a hétkdznapok cselekedetei a 1étezés boldogsagos
iinneplésévé valnak. Az Isten szeretetében elmeriild hivé egy olyan, a transzcendenciaval

' mayi sarvani karmani sarinyasyadhyatmacetasa |
nira$ir nirmamo bhiitva yudhyasva vigatajvarah ||
% nimitta-matrarh bhava
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atitatott valosagban €l tovabb, ahol minden tette a hétkdznapisdg profanitasan tGlmutato,
megszentelt aldozati aktussd lényegiil at. Mi tobb, az istenszeretet pozitiv tobblete a
hétkoznapisag és a transzcendencia valdsagat is egyre kozelebb hozza egymdashoz. Az éldozat
megsziinik a profantol elvalasztott, kitlintetett eseménnyé valni; belép a mindennapok apréd
mozzanataiba, majd soha nem latott elevenséggel teljesedik ki benniik. Ahogyan a
transzcendencia ily elsopré erdvel jelenik meg az élet szinterén, minden hétkéznapi aprosag
képes lesz arra, hogy szentséggel telitddjék, s az élet Osszes aspektusa istentiszteletté 1ényegiil
at:

,Ha valaki ahitattal ajanl fel nekem egy falevelet, viragot, gytimdlcsot, vizet, a hivo lélek
ahitattal nyujtott adomanyéat én atveszem téle. Amit teszel, amit eszel, amit aldozol, amit adsz,
amiért vezekelsz, Kunti fia, nekem tett felajanlasként végezd.” (9.26-27.)

A szeretet misztikdja minden hatdrold vonalat eltérdl a szent és profan kozott, mert Isten
fényében a teremtett 1étezés legutolsd darabkdja is megszenteltté valik. Hogyan is maradhatna
ki ebbdl a felmagasztosulasbdl Isten szeretd €s szamara is oly kedves (12.14-20.) hive?
Eletének folyama egyetlen, Istennek felajanlott misztikus dldozatta lényegiil dat, mely
megszabaditja 6t az anyagi létezés béklyoditol. Lénye belemeriil Isten transzcendencidjaba:
Istenben &1, Isten pedig 6benne. (9.29., 12. 8.) igy lesz a szeretet teljes 6natadasba fordulo,
majd legvégiil Isten Létében elmeriilé misztikdja a BhG végszava. (18.65-66.)
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Roviditések:

BhG — Bhagavad Gita

BU — Brhadaranyaka Upanisad
ChU — Chandogya Upanisad
MuU — Mundaka Upanisad
PYS — Patafijala Yoga Sitra
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