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1

Hermeneutyka Ramanudzy (1075-11407?), indyjskiego filozofa i teologa, glow-
nego teoretyka odlamu wedanty wisisztadwajta, opiera si¢ na intrygujacym
splocie interpretacji jezyka i rzeczywistosci przezen przedstawionej. W tym
splocie kategorie ontologiczne wspieraja interpretacj¢ tresci indyjskiego obja-
wienia (sruti)!, a samo objawienie, bedac jedynym nosnikiem prawdy o struk-
turze rzeczywistosci, jest zrodlem wiedzy o niepodwazalnej wartosci poznaw-
czej?. Ramanudza, ortodoksyjny bramin, a jednocze$nie pobozny wisznuita,
pragnie zrozumie¢ teksty wedanty i w tym sensie jest hermeneuta, jednak jego
hermeneutyka ma okreslony cel, ktorym jest rozumienie i rozumiejaca inter-
pretacja szczegodlnego rodzaju tekstu — tekstu objawienia, jedynego narzgdzia
pozwalajacego urzeczywistni¢ najwazniejszy cel ludzkiego zycia, a mianowi-
cie wyzwolenie duszy (atman) z okowow sansary.

U Sruti to wiedza nie tyle ,,objawiona”, co ,,ustyszana”. To pouczenia ustyszane od ducho-
wego mistrza, ktore on sam odebrat wczesniej od swojego nauczyciela. Mistrz duchowy, od
ktérego wystuchano pouczen, jest jednym z wielu w nieprzerwanej sukcesji nauczycieli sigga-
jacej poczatkow istnienia $wiata. Indyjskie ,,objawienie” to nie stowo Boze — w sensie $cistym
nie ma ono autora. Gdyby bowiem sruti pochodzito od osoby boskiej czy ludzkiej, nie mogloby
zosta¢ uznane za niezawodne zrodlo wiedzy o tym, co przekracza ludzkie zdolno$ci poznawcze,
czyli o tym, co jest ,,poza istnieniem”. Por. Deutsch, Dalvi 2006: 3 i n.

2 Brahman to w wedancie pojecie nieostre, definiowane odmiennie w roznych nurtach tej
filozofii. W najszerszym ujgciu, brahman moze by¢ okreslony jako ,,pozaistnienie” (Jenseits des
Seiendes — jeden z glownych terminéw hermeneutyki religii G. Oberhammera).
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Badanie stowa zaktada mozliwo$¢ dotarcia do petni jego znaczenia
zbawczego 1 jest nieodzownym etapem w dazno$ci ku brahmanowi, bytowi
metafizycznemu. Owa dazno$¢, nazwana ,,pragnieniem poznania brahmana”
zanych z r6znymi nurtami wedanty. To wyraz pragnienia metafizycznego3, naj-
glebszej ludzkiej potrzeby poznania tego, co jest ,,poza” i ,,ponad” istnieniem.
Punktem wyjscia oraz statym punktem odniesienia w tych poszukiwaniach jest
Stowo. Wedanta daleka jest jednak od naturalnego mistycyzmu — nie w §wie-
cie, bowiem, a w Stowie objawia si¢ brahman. Jesli wigc moca jezyka, nie
Swiata, jest objawia¢ prawdg o tym, co jest poza istnieniem, to tylko poprzez
jezyk mozna t¢ prawde odkry¢. Poniewaz sruti jest sama prawda, Ramanudza
najczgsciej nie dyskutuje ,,prawdziwosci” zdan w rodzaju tat tvam asi:* ,,tym
ty jestes”, ktore ma oddawac nature relacji brahman—dusza.

Nie jest rzecza przypadkowa, ze swoj debiut pisarski: Vedarthasamrgaha
(VedS) Ramanudza rozpoczyna od analizy ChU 6.8.7, zdania kluczowego
takze dla filozofow innej tradycji wedanty — adwajta>, z ktorych pogladami
Ramanudza niejednokrotnie polemizowat. Wedlug adwajtina to samo zdanie
wyraza istotowa tozsamo$¢ brahmana i duszy, przy czym brahman jest czy-
stym bytem (sanmadatra), jedyna prawdziwie istniejaca rzeczywistoscia. Przy
tym zatozeniu wszystko, co nie jest owym czystym bytem, a wigc wszystko,
co posiada cechy, co jest réznorodne, co jest wieloScia, moze by¢ co najwy-
zej wzglednie prawdziwe. Jesli cztowiek dazacy do wyzwolenia duchowego
(mumuksu) uéwiadomi sobie t¢ prawde o naturze $wiata, staje na drodze do
poznania prawdy o sobie i tym, co jest w nim samym istotowo tozsame z czy-
stym bytem. Hermeneutyka adwajty zaktada zatem swoista ,,redukcje fenome-
nologiczna” badanych catostek, ktora to redukcja obrazuje jednoczesnie istote
filozofii adwajty, czesto nazywanej radykalnym idealizmem.

Ramanudza poprzez swoja hermeneutyke pragnie pokazaé, ze to samo
zdanie oferuje mozliwo$¢ realizmu, gdyz wskazanie na istotowa tozsamos¢
dwach catostek, a wige fat, ktoére wyraza brahmana, i tvam, ktore wyraza dusze
indywidualna, nie polega na redukcji obydwu do ,,bytu prawdziwego”, ale na
inkluzji wszelkich postaci bytowania w ,,byt prawdziwy”.

Jednak ta zasadnicza rdéznica migdzy adwajtinem i wisisztadwajtinem
nie wynika przeciez z tresci samego zdania, ale z kierujacej jej rozumieniem
antycypacji sensu. Bez wzgledu na to, czy hermeneuta jest wisisztadwajtin,

3 Por. Lévinas 1998: 18-21.

4 Upaniszada Chandogja (ChU): 6.8.7.

5 A-dvaita = advaya to: ,,bez-drugiego”. Tak ten termin rozumie P. Hacker, wskazujac na
jego uwarunkowanie ideami buddyjskimi Gaudapady. Por. Hacker 1995b: 131-132, przyp. 21.
A wigc brahman a-dvaita to brahman ,,bez-drugiego”. Pod tym okresleniem kryje si¢ rozumienie
brahmana jako czystego bytu.
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czy adwajtin, procesem hermeneutycznym kieruje pewien uprzedni, prekogni-
tywny ,,zarys oczekiwan”® co do tresci analizowanych poje¢ czy opisanego
zjawiska. Zarys oczekiwan nie jest monosubiektywny, jest wynikiem uksztat-
towania myslenia danego filozofa na pewnym wspélnotowym gruncie. Ow
wspolnotowy grunt z jednej strony wiaze antycypacj¢ sensu z tradycja, w tym
przypadku tradycja jednego z odtamoéw wedanty. Z drugiej strony ten sens,
juz od pierwszej proby jego odczytania, jest rewidowany przez hermeneute
w dynamicznym procesie interpretowania i rozumienia.

2

Tlem hermeneutyki Ramanudzy jest wisznuicka tradycja religijna, ale nie mniej
wazne s dla niego zatozenia filozoficzno-teologiczne wedanty, przy czym owe
zalozenia takze zostaja niejednokrotnie poddane reinterpretacji w perspektywie
wiary. W interpretacji jezyka objawienia oraz tresci, ktore niesie, odkrywa-
ne jest istotowe ukonstytuowanie relacji brahman—$wiat, a w tym odczytaniu
glebokiego znaczenia zdania odkrywa si¢ takze prawdg o swojej tozsamosci
(atman).

Dyskutowane zdanie Ramanudza okresla mianem sad-vidya:? ,wiedzy
o prawdziwie istniejacym”. Ten typ vidya® zawarty w tekstach objawienia,
na ktorego podstawie Ramanudza ugruntowal swoje rozumienie istotowe]
tozsamosci dwoch ontycznie odrgbnych catostek, miat oczywiscie dla niego
szczegblne znaczenie, bowiem w nim doszukiwat sig istoty wisisztadwajty. Nie
bez znaczenia jest rowniez to, ze Ramanudza nie uzywa terminu mahavakya®
(dost. ,,wielkie zdanie), natomiast stosuje termin vidya, ktory jest terminem
technicznym wedanty. Ta drobna, jak si¢ wydaje, réznica w nazewnictwie ma

6 Entwurf einer Erwartung, pojecie z hermeneutyki religii G. Oberhammera. Por. tenze
1987: 26 i n.

7 W VedS Ramanudza cytuje opini¢ pierwszych nauczycieli, ktorzy opisuja funkcjg
sadvidya w nastepujacy sposob (VedS 124, 3-4): W sadvidya: «tat tvam asi» przedmiotem
pelnej czci medytacji jest nacechowany brahman, a rezultatem jest dotarcie do nacechowanego
brahmana” [tat tvam asiti sadvidyayam upasyam brahma sagunam sagunabrahmapraptis ca
phalam].

8 Vidya to szereg waznych twierdzen objawienia (sruti), wymienionych w Brahmasutrach
(BSa), w porzadku, ktory sugeruje, ze kazda z vidya jest podstawa okreslonej praktyki medy-
tacyjnej typu updsana, a wige petnej czci medytacji nad natura brahmana w postaci wyltozonej
w indywidualnej vidya. W BSt 3, 3, 1-66 zawartych jest ponad dwadziescia jej rodzajow.

9 Terminem mahavakya adwajtini okre$laja t¢ grupe upaniszadowych zdan, w ktorej natura
brahmana charakteryzowana jest jako ,bez-drugiego”, a-dwaita. W polskiej literaturze indo-
logicznej mozna spotka¢ réznorakie ttumaczenia terminu mahavakya, przyktadowo ,,wazkie
stowa” (Kudelska 1998: 35), ,,wielkie stwierdzenia” (Balcerowicz 2003: 102), ,,wielkie senten-
cje” (Czerniak-Drozdzowicz: 48).
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daleko idace konsekwencje. Vidya wiaze sam proces poznawania brahmana
z upasana (upasana)'®, rodzajem medytacji. Uwidoczniona w terminologii
wigksza zgodnos¢ Ramanudzy z doktryna wedanty zawarta w BSa 3,3,1-66
ma tez inny cel, a mianowicie ma przedstawié¢ gnostyczne poznanie brahmana
(brahma jijiasa jako wydarzenie zwiazane ze szczeg6lnym rodzajem medyta-
cji, opartym na objawieniu, — nie za$ jako odkrycie sensu szczeg6lnego rodzaju
mahavakya, jak tego chca adwajtini!l.

3

W jaki jednak sposob Ramanudza odkrywa w ChU 6.8.7. antycypowane zna-
czenie? Jakich narzedzi uzywa? Jaka metoda si¢ positkuje w wysitku interpre-
tacyjnym skierowanym na odczytanie sensus spiritualis zdania?

Wedtug tego mysliciela, teksty objawienia sa nosnikiem duchowego sensu
juz na poziomie bezposredniego wyrazania. Bezposrednio$¢ sensu duchowego
Sruti to prymarne zalozenie Ramanudzy, ktory podkresla, Ze jest on czytelny,
czy wrecz tozsamy z sensem dostownym (mukhyartha). Najistotniejsza tresé
sruti wyraza sens denotowany abhidhd; sens prymarny mukhyartha; ta tres¢
jest wyrazona bezposrednio — abhidhiyate. Abhidha, a wigc nazywanie, deno-
tacja; rozne postaci rdzenia dha z prefiksem abhi, czy jego derywaty, stuza
nieustannemu podkreslaniu tego faktu.

Innym istotnym elementem metody hermeneutycznej Ramanudzy jest poje-
cie samandadhikaranya, ktére w tradycyjnym indyjskim jgzykoznawstwie
oznacza kongruencje lub koreferencyjna predykacje, a wigc wspotodnosze-
nie si¢ wyrazéw o réznych funkcjach do jednego podmiotu!2. Jezykoznawcza
definicja samanadhikaranya jest cytowana w niezmienionej postaci zar6wno
w VedS, jak i w (Sribhasya, StiBh, dwoch glownych dzietach Ramanudzy,
przy okazji poglebionej interpretacji sad-vidya. Ta wlasnie definicja pdzniejsi
teoretycy wisisztadwajty beda si¢ postugiwac interpretujac sens kluczowych
zdan Sruti w konteks$cie samanddhikaranya rozumianej jako funkcja Scisle
jezykowa. Jednak w interpretacji ChU 6.8.7, Ramanudza zdaje si¢ pojmowac
korelacje w odmienny sposéb:

10 Por. Falk 2011, szczegolnie s. 412413, gdzie autorka wskazuje na powiazanie znaczen
upasana i vidya w upaniszadach.

I Do odkrywania tego sensu stuzy trojstopniowa praktyka, w ktorej sktad wchodza: stu-
chanie Sruti (Sravana), namyst i dyskusja nad jego trescia, prowadzona z nauczycielem wedtug
uznanych zasad logiki (manana), oraz intensywna, poglebiona refleksja nad sruti, wiodaca do
asercji (nididhyasana).

12 Koreferencyjna predykacja to zastosowanie wobec jednego przedmiotu wyra-
z6w o roznych funkcjach” (bhinnapravrttinimittanam Sabdanam ekasminn arthe vrttih
samanadhikaranyam).
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Stad, poniewaz cata rzeczywistos$¢ (vastu) obdarzona $wiadomoscia (cif) oraz jej pozbawio-
na (acit) jest cialem brahmana, tylko brahman, ktéry wszystko ma za swoje ciato i wszystko
za tryb/modus [swego istnienia], jest wyrazony kazdym stowem. Dlatego (it/) w zdaniu
tat tvam zostaje wyrazony jedynie taki brahman, ktéry ma indywidualne dusze za [swoj]
tryb istnienia, z uwagi na fakt ze dusze sa jego cialem dzigki pozostawaniu w korelacji
z jedynym substratem (samanadhikaranya)!3.

Samanadhikaranya zdaje si¢ by¢ elementem hermeneutyki filozoficznej
Ramanudzy, w ktorej kategorie ontologiczne stuza objasnieniu glebokiego sensu
zdania sruti. W powyzszym cytacie mozna zauwazy¢, ze samanadhikaranya
jest niejako jezykowym odbiciem stanu pozostawania okreslonych, nieiden-
tycznych catostek w relacji nieodrgbnej. Korelacja nie tyle objasnia relacje
wewnatrzjezykowa, co raczej stuzy wskazaniu na to, dlaczego i w jaki sposob
okreslone wyrazenia sa — w rozumieniu tego filozofa — rzeczywistym przed-
stawieniem (Vorstellung) stanu rzeczy. W powyzszym fragmencie wyraznie
uwidacznia si¢ metoda interpretacji, oparta na kategoriach ontologicznych.
Znaczenie tat tvam asi zostaje wyinterpretowane w oparciu o staly paradyg-
mat struktury rzeczywistoSci Ramanudzy, a mianowicie nieodlaczna relacje
cialo—dusza, migdzy $wiatem a brahmanem. Calo$¢ stworzenia — ktore jest
definiowane jako rzeczywisto$¢ skladajaca si¢ bytow §wiadomych i $wiado-
mosci pozbawionych — jest ,,ciatem” brahmana, jednym z jego trybow prze-
jawiania sig.

Jak si¢ wydaje, Ramanudza uzywa tu pojecia korelacji na dwa sposo-
by. Z jednej strony werbalizuje ona pewien stan rzeczy, uznany za ontycz-
nie prawdziwy. Samanadhikaranya opisuje zatem korelacjg, wspotistnienie
odrebnych substancji, ktore moze zosta¢ urzeczywistnione z uwagi na to, ze
warunkiem sine qua non takiej korelacji jest jedyny brahman. Z drugiej stro-
ny samandadhikaranya odnosi si¢ do sytuacji wewnatrzjezykowej, w ktorej
dwa wyrazy, w izolacji nazywajace rdézne rzeczy, w obrgbie jednej wypowie-
dzi wspotodnosza si¢ do rzeczy jednej i tej samej. Jak stwierdza Ramanudza,
»W tat tvam zostaje wyrazony jedynie taki brahman, ktéory ma indywidualne
dusze za [swoj] tryb istnienia, z uwagi na fakt ze dusze sa jego ciatem dzigki
pozostawaniu w korelacji z jedynym substratem”. W ten sposob Ramanudza
kojarzy dwie ptaszczyzny — sposobu bytowania i sposobu jego werbaliza-
cji, rekonstruujac w obregbie kluczowego wypowiedzenia fat tvam asi jedno
z wazniejszych zatozen swojej doktryny religijno-filozoficznej, a mianowi-
cie zalozenie o relacji dusza—ciato miedzy $wiatem i brahmanem. Wskazanie
Ramanudzy, ze tat i tvam wyrazaja jedynie brahmana, nie oznacza, iz uwaza

13 VedS 82, 7-8: atah sarvasya cidacidvastuno brahmasariratvat sarvasariram
sarvaprakaram sarvasabdair brahmaivabhidhiyata iti tat tvam iti samanddhikaranyena
Jjivasarirataya jivaprakaram brahmaivabhihitam.
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on, ze w sensie absolutnym jedynie rzeczywistos¢ brahmana jest prawdziwie
istniejaca. Dla Ramanudzy réwnie rzeczywisty jest §wiat empiryczny, ponie-
waz poprzez relacj¢ ciatlo—dusza $wiat jest trybem istnienia brahmana, a wigc
trybem istnienia bytu prawdziwego.

W nastgpnym kroku znaczenie kazdego z dwoch wyrazow wystepujacych
w zdaniu zostaje zinterpretowane nastg¢pujaco:

Oto sens, ktory poznano: tvam (ty) znaczy: [ten], ktérego wczesniej postrzegano jako
rzadce ciala (dehasyadhisthatytayd), jest — jako cialo duszy najdoskonalszej — trybem
istnienia (prakara) duszy najdoskonalszej, ktorego dusza najdoskonalsza objeta w posia-
danie (paramatmaparyanta). Dlatego stlowo ,.ty” nazywa wlasnie Wewngtrznego Wiadcee
nad owym ,,ty”, odrgbnym/odréznionym z powodu trybu istnienia pod postacia ,,ty”. (...)
Poniewaz brahman zaiste zostaje jedynie wyrazony w fat tvam poprzez to, ze jest dusza
indywidualnej duszy wcielonej, udziela [jej] swojego imienia i nawet jesli [w zdaniu] zasto-
sowane sa dwa stowa w sensie koreferencyjnej predykacji, wyrazony zostaje tylko brahman.
Takze w przypadku tego wyrazenia (fatra) wyraz tat nazywa brahmana, ktory jest przy-
czyna $wiata, siedliskiem wszystkich doskonalosci, ktory jest nieskalany i nieprzeksztal-
cony, a tvam nazywa brahmana wyodrgbnionego przez tryb istnienia jako dusza wcielona,
jako wewngtrzny wiladca indywidualnej duszy. Tak wilasnie opisano funkcje dwoch stow
w wyrazeniu tat tvam wzgledem jednego tylko brahmana, z uwagi na rézne przyczyny ich
uzycia. A takze nie zostaje zniesione to, ze brahman jest doskonaty (niravadyam)'4, bez
modyfikacji, jest siedziba wszystkich doskonatosci oraz przyczyna $wiatals.

Swiadome zastosowanie okreslonej procedury hermeneutycznej pozwolito
na reinterpretacj¢ czy tez ponowne odczytanie tresci zdania ChU 6, 8, 7 w kon-
tekscie wlasnej tradycji religijno-filozoficznej. To decydujace dla adwajtawe-
danty upaniszadowe zdanie, uznawane za jednoznaczna asercj¢ tego, ze jedy-
nym bytem prawdziwie istniejacym jest byt-bez-drugiego (a-dvaita), zostaje
zinterpretowane w sensie uznanym przez wisisztadwajte, a dla celu takiej inter-

14 Buitenen 1956: 196, przyp. 110: ,niravadya — this Upanisadic term (SvetUp. 6, 19),
here specified nirvikarya, is very frequently used by R[amanuja] to describe God’s absolute
freedom from all imperfection, equivalent to another frequent expression samastaheyapratyanika
— ‘opposed to all imperfection’. nirvikarya — only the Supreme Being is in no sense subject to
vikaras, neither in his essence, like prakrti, nor in His attribute, like the atman”.

15 VedS 82, 10 — 83, 3: ayam artho jidayate tvam iti yah pirvam dehasyadhisthatrtaya
pratitah  sa paramdtmasariratayd paramdatmaprakarabhiitah  paramatmaparyantah.
atas tvam iti Sabdas tvatprakaravisistam tvadantaryaminam evdcasta iti. anena
Jjivendatmananupravisya namaripe vyakaravaniti brahmdtmakatayaiva jivasya Saririnah
svanamabhdktvat tat tvam iti samanadhikaranyapravrttayor dvayor api padayor brahmaiva
vacyam. tatra ca tatpadam  jagatkaranabhiitam  sakalakalyanagunagandakaram
niravadytvam nirvikaratvam dcaste. tvam iti ca tad eva brahma jivantaryamiripena
sasariraprakaravisistam dcaste. tad evam pravrttinimitta-bhedenaikasmin brahmany
eva tat tvam iti dvayoh padayor vrttir uktd. brahmano niravadyam nirvikaram sakalak
alyanagunagandakaratvam jagatkaranatvam cabadhitam.
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pretacji zastosowano model relacji ciato—dusza. Wydaje si¢ znaczace, ze Rama-
nudza wykorzystuje tu relacje prakari—prakara — abstrakcyjnie ujety zwiazek
miedzy ,,posiadaczem trybu istnienia i trybem istnienia”. To sprawia, ze analiza
relacji $wiat-brahman nabiera cech uogolnienia, stajac si¢ modelem wzorco-
wym okreslonego sposobu istnienia. Stan pozostawania substancji odrgbnych
w nieodrgbnej relacji jest wigc wyrazony modelem prakari—prakara, chociaz
Ramanudza podkres$la istnienie zasadniczej rdznicy ontologicznej migdzy
tymi catostkami, a wigc migdzy transcendentnym brahmanem, posiadaczem
wszystkich trybdw istnienia, ktéry w zdaniu jest wyrazony stowem tat, a jego
modi, ktorego egzemplifikacja jest tutaj indywidualna dusza nazwana stowem
tvam. Taka procedura interpretacyjna powoduje, ze rzeczywisto§¢ brahmana
nie zostaje utozsamiona z rzeczywistoscia istnienia, za§ brahman pozostaje
bytem ponad wszystkim, co istnieje. Jest on czym$ wigcej niz rzeczywistos¢
Swiata, ktorej jest przyczyna, lecz wlasnie przez to, ze jest causa efficiens
wszystkiego, wszystko pozostaje z brahmanem zwiazane in esse. W ten spo-
sob Ramanudza zdotal pokazaé, ze kluczowe zdanie upaniszady Chandogja
»tym ty jestes” wyraza transcendencj¢ oraz swoiscie pojmowana immanencj¢
brahmana, w ktorej utrzymana zostaje zasadnicza réznica ontologiczna migdzy
transcendencja a $wiatem, miedzy ,,istnieniem rzeczy obdarzonych $wiadomo-
$cig 1 jej pozbawionych” (cidacidvastu).

Hermeneutyke Ramanudzy mozna przeto wstepnie okres§li¢ mianem ,,onto-
logii rozumienia”!6, z zastrzezeniem, iz jest to ontologia fideistyczna. Analiza
jego metody interpretacyjnej pozwala zauwazyc€, ze czgsto sigga on po kate-
gorie ontologiczne i przeprowadza analiz¢ tresci sruti z perspektywy wiary.
W badaniu zbawczego sensu zdan wedanty, Ramanudza przywiazuje mniejsza
wage do zagadnien epistemologicznych, mimo iz niekiedy w jego argumenta-
cji za okreslonym sposobem interpretacji i ostatecznego rozumienia pouczen
wedanty pojawia si¢ rOwniez argument zwiazany z wartos$cia poznawcza roz-
norodnych zrdédet poznania czy z btedem poznawczym.

I rzeczywiscie, jesli przyjrzec sig sposobowi, w jaki Ramanudza interpre-
tuje pouczenia o naturze brahmana z upaniszad, wowczas staje si¢ widoczne,
ze spojnos¢ tej interpretacji to efekt takiej wiasnie, fideistycznej, ,,ontologii
rozumienia”. Ramanudza nie podejmuje prob dotarcia do prawdy, wymierzal-
nej i weryfikowalnej. Pouczenia z upaniszad nie byly dla niego orzekaniem
o rzeczywisto$ci, ktore mozna poddac¢ logicznej weryfikacji.

Os$ rozwazan hermeneutycznych Ramanudzy — pytanie o to, jaki jest brah-
man, prowadzi niejednokrotnie do pytan o natur¢ cztowieka i $wiata, chociaz

16 Por. Stelmach 1989: 5: ,,Okreslenie hermeneutyki w kategoriach ontologicznych stalo sie
mozliwe dzigki Edmundowi Husserlowi oraz Martinowi Heideggerowi. (...) Teori¢ hermeneu-
tyczng mozna zbudowaé odwotujac si¢ do pojec i kategorii wywodzacych sig z ontologii, a mia-
nowicie pojgcia «$wiata zyciay (Lebenswelt) oraz pojgcia «bytu indywidualnego» (Dasein)”.
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nie tyle w sensie uniwersalnych rozwazan, co raczej refleksji nad tym, jak ist-
nienie $wiata oraz czlowieka wiaze si¢ z brahmanem, a wigc rzeczywistoscia,
ktora jest ponad tym, co istnieje. Pomimo ze t¢ cz¢$¢ indyjskiego objawienia,
ktorej gtdwnym przedmiotem jest brahman, okresla si¢ tradycyjnie mianem
dziatu, ktoérego przedmiotem jest ,,pragnienie, che¢ poznania brahmana” wia-
$nie (bhahmakanda), widoczne jest, iz owo doktrynalnie zaktadane ,,pragnie-
nie poznania bytu transcendentnego” wyraza tez duchowy instynkt cztowieka,
ktory siggajac $wiadomoscia ku temu, co jest poza i ponad wszystkim, co ist-
nieje, (ku brahmanowi) konstytuuje istote swojej Swiadomosci, a zatem istote
samego siebie wyrazona w ,,pragnieniu poznania brahmana”.

Ontologia rozumienia Ramanudzy jest stuzebna wobec gtéwnego celu, jaki
stawia on przed soba, a mianowicie uzyskania poznania o zbawczej mocy,
poznania wyzwalajacego (jiana). ,,Hermeneutyka” Ramanudzy nie jest teoria
interpretacji i rozumienia tekstu pisanego. To raczej teoria interpretacji rzeczy-
wisto$ci poprzez jezyk, przy czym jezyk ma szczegdlna funkcje — jest jezykiem
objawienia. Trzeba tez pamigtaé, ze ,,ontologia rozumienia” Ramanudzy nie
zostala wypracowana w niezaleznym intelektualnie namysle nad zagadka ist-
nienia. Hermeneutyka sruti staje si¢ mozliwa tylko wowczas, gdy rozumie si¢
takze i to, ze ostatecznym celem jezyka objawienia jest wyrazi¢ sensus spiritua-
lis, gdy jest si¢ w petni swiadomym tego, ze jezyk jako nieodiaczna sktadowa
swiata spetnia swoj cel, osiaga swoje ultymatywne przeznaczenie w $wiecie,
wyrazajac to, co jest najwazniejszym elementem jego znaczenia. W interpreta-
¢ji Ramanudzy tym najwazniejszym elementem znaczenia jest przedstawic pry-
marny sens (pradhanamsa), ktorego nie poznaja ludzie, ktorzy nie podjeli wysit-
ku jego poszukiwania, ktorzy nie ksztattowali ducha w odczytywaniu sensus
spiritualis indyjskiego objawienia. Taka perspektywa na teksty sruti wskazuje
jednoczesnie ich swoista teleologie — ostateczny i rzeczywisty cel. Stowo ma za
cel (tatparya) wyrazi¢ brahmana, swoj felos. Oto podsumowanie Ramanudzy:

Ludzie, ktérzy nie wystuchali wedanty, nie widza, ze brahman jest dusza wszystkich desygna-
tow (padartha) i wszystkich indywidualnych dusz, i mys$la, ze [wszystkie] stowa ogranicza-
ja si¢ [w znaczeniu] do tego, co ma zosta¢ wyrazone bezposrednio (vacyaparyavasanam)'’
wylacznie w odniesieniu do poszczegdlnych desygnatow, ktore sa jedynie czgsécia tego, co
jest [w nich] wyrazone. Teraz [jednak], gdy wystuchali zdan wedanty, [wiedza, ze §wiat]
zostal stworzony przez brahmana i przez to, ze jest on jego wewngtrznym wiadca, [ci
ludzie] wiedza, ze brahman jest dusza wszystkiego oraz ze wszystkie stowa wyrazajq brah-
mana wraz z poszczegdlnymi trybami istnienial8.

17" A zatem limitem ich znaczenia jest denotacja.

18 VedS 83, 4-7: asrutavedantah purusah padarthah sarve jivatmanas ca brahmatmaka iti
na pasyati sarvasabdanam ca kevalesu tattatpadarthesu vacyaikadesesu vacyaparyavasanam
manyante. idanim vedantavakyasravanena brahmakaryatayd tadantaryamitayda ca sarvasya
brahmatmakatvam sarvasabdanam tattatprakarasamsthitabrahmavdcitvam ca jananti.



www.czasopisma.pan.pl &IIJ www.journals.pan.pl
<

Co to znaczy tat tvam asi?“ Z‘érwy‘s“hermeneutyki Ramanudzy 593
Bibliografia

Balcerowicz, Piotr (2003), Historia klasycznej filozofii indyjskiej, cz. 1: Poczqt-
ki, nurty analityczne i filozofia przyrody, Wydawnictwo Akademickie Dia-
log, Warszawa 2003.

BSu — Brahmasiitra, Badarajana.

Buitenen, J.A.B. van (ed.) (1956), Vedarthasamgraha. Ramanuja's
Vedarthasamgraha, Deccan College Monograph Series 16, Poona 1956.

ChU — Chandogyopanisad.

Czerniak-Drozdzowicz, Marzenna (2008), Studia nad pancaratrq. Tradycja
i wspotczesnosé, Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow.
Deutsch, Eliot; Dalvi, Rohit (ed.) (2006), The Essential Vedanta. A New Source
Book of Advaita Vedanta, New Age Books, Delhi 2006 [1 wyd.: World

Wisdom, Indiana 2004].

Falk, Maryla (2011), Mit psychologiczny w starozytnych Indiach, przel. Irene-
usz Kania, opr. Marek Mejor, Universitas, Krakow.

Hacker, Paul (1995), Sankara the Yogin and Sankara the Advaitin, w: Wilhelm
Halbfass (ed.), Philology and Confrontation: Paul Hacker on Traditional
and Modern Vedanta, SUNY Press, Albany, s. 101-134.

Kudelska, Marta (red.) (1998), Upaniszady, przet. Marta Kudelska, Oficyna
Literacka, Krakow.

Lévinas, Emmanuel (1998), Cafos¢ i nieskonczonosc. Esej o zewnetrznosci,
przet. Matgorzata Kowalska, wstepem poprzedzita Barbara Skarga, Biblio-
teka Wspotczesnych Filozofow, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa.

Oberhammer, Gerhard (1987), Versuch einer transzendentalen Hermeneutik
religiéser Traditionen, Publications of the De Nobili Research Library,
Occasional Papers 3, Wien.

Stelmach, Jerzy (1989), Co to jest hermeneutyka?, Nauka Dla Wszystkich,
Ossolineum, Wroctaw.

SvetUp — Svetasvataropanisad.

VedS — Vedarthasamgraha, patrz: Buitenen 1956.

Streszczenie

Hermeneutyka Ramanudzy (1075-11407?), indyjskiego filozofa i teologa, gtow-
nego teoretyka odtamu wedanty wisisztadwajta, opiera si¢ na intrygujacym
splocie interpretacji jezyka i rzeczywistosci przezen przedstawionej. W tym
splocie kategorie ontologiczne wspieraja interpretacje tresci indyjskiego obja-
wienia (sruti), a samo objawienie jest jedynym no$nikiem prawdy o strukturze
rzeczywistosci transcendentnej oraz jej relacji do Swiata. Ramanudza jest her-
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meneuta, lecz jego hermeneutyka ma okreslony cel, to jest rozumienie i rozu-
miejaca interpretacje objawienia, ktore pozwala urzeczywistni¢ najwazniejszy
cel ludzkiego zycia, a mianowicie duchowe wyzwolenie. W odkrywaniu sen-
sus spiritualis indyjskiego objawienia Ramanudza operuje swoista ,,ontologia
rozumienia”, sterujaca antycypacja i odkrywaniem tego sensu.



