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Wielkos¢ odwiecznej dharmy.
Wyzwolenie w hinduizmie

The greatness of eternal dharma. Liberation in Hinduism

Abstract. Hinduism (for Hindus sanatanadharma - eternal duty) overwhelms with vastness
and diversity. The multitude and otherness of religious ideas and practices makes impossible
to assimilate them together and coherent action. Fortunately, religious duty can be fulfilled in
many ways, depending on the spiritual qualifications or religious competence of the individual
(adhikara) and orientation towards the desired, chosen God (istadevata), who has properties
(saguna), but is also deprived of them (nirguna). The simultaneous presence of many different ways to
the ultimately indefinite God makes Hindu soteriology, at least in intention, impossible to transgression.

Keywords: Hinduism, sanatanadharma, Puranas, sadhana, adhikara, istadevata, liberation,
dharma, Brahman.

R ozpoczynamy od opowiesci dos¢ dobrze oddajacej ztozonos¢ fenomenu hindu-
izmu, a zarazem ujawniajacej ograniczone mozliwosci jego systematycznego
i calo$ciowego ogarniecia, czyli niepozostawiajacego watpliwosci poznania. Jej
bohaterami sg bogowie, raz dzialajacy w pojedynke bez ogladania si¢ na innych,
a innym razem w zmowie, a takze ze wzgledu na ich mnogos¢, bogom ducha winny,
wladca i jego poddani. Oto jak sie rzeczy miaty (Kennedy, 1831, s. 423-431; Ashok,
2014, s. 246-249; Wilkins, 2019, s. 218-220).

Od sze$ciu lat na ziemie nie spadta kropla deszczu. Uprzedni dostatek sprawit,
ze ludzie zaniedbywali swych powinnosci wzgledem bogéw. Teraz, ratujac si¢
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przed zagtada, stoczyli si¢ moralnie jeszcze bardziej i o bogach calkiem zapomnieli.
Nie skladajac ofiar, wystawili ich na szwank. Korzystne dla bogéw i ludzi cele, dla
ktérych osiagania stworzenie bylo zamierzone, staly si¢ nieosiagalne. Zatroskany
stanem anomii stworzyciel Brahma (Brahma), przemysliwujac przeciwdzialanie,
zwrdcil si¢ ku oddajacemu si¢ dobroczynnej ascezie ksigciu Ripandziaji (Ripanjaya)
z Kasi (Kasi; dzi§ Waranasi). Zapewniajac go o wyjatkowosci jego cnoét i obiecujac
mu postuge ze strony mieszkancéw niebios, czego znakiem mialo by¢ obdarowanie
go stosownym do tego imieniem Diwodasa (Divodasa), zaoferowal mu panowanie
nad ziemig. Ksigze postawil warunek: bogowie opuszczg ziemie i beda pozostawac
w niebie po to, aby nie musiat z ktérymkolwiek z nich w oddziatywaniu na ludzi
konkurowa¢. Brahma na to przystal i wymégl na Siwie (Siva), boskim rezydencie
Kasi, aby opuscil swa ulubiong ziemska siedzibe. Diwodasa objal rzady i sprawil,
ze ludzie na powrdt zwrdcili si¢ ku dharmie, respektowali powinny stan rzeczy,
wskutek czego ukontentowanie wyparto pozadliwo$¢ i zapanowala harmonia.
Bogowie, zrazu z obrotu spraw zadowoleni, z czasem zaczeli odczuwac niedosyt,
konstatujac, ze korzys¢ osiagana przez ludzi jest wigksza od tej odnoszonej przez
nich samych. Tesknota Siwy za Kasi stala si¢ przemozna, a nadzieja na odmiane
podlego samopoczucia ptonna, bowiem jego postancy, rozeznawszy sie w stanie
spraw na ziemi, zachwycali si¢ nim i do nieba nie powracali.

W sukurs Siwie, a takze pozostalym bogom pospieszyl, niezawodny
w momentach katastrofalnego zagrozenia, Wisznu (Visnu). Wykorzystujac swa
niezwykla moc, wykreowal potozong na péinoc od Kasi siedzibe dharma-kszetra
(dharmaksetra; pole dharmy) i zamieszkal w niej pod postacig ascetycznego,
natchnionego nauczyciela Buddy. Towarzyszyta mu, inkarnowana jako mniszka,
jego boska malzonka Lakszmi (Laksmi). Jego oddanym uczniem byl mnich
Panjakirti (Panyakirti), inkarnacja boskiego Ganesi (Ganesa).

Wisznu jako Budda nauczal, ze $§wiat nie mial stworcy i dlatego falszywe jest
twierdzenie, ze istnieje jeden — pozbawiony wtasciwosci (nirguna) - uniwersalny
Najwyzszy Duch (Brahman) oraz ze Brahma, Wisznu, Rudra i cata reszta to imiona
zwyklych cielesnych istot, takich jak oni sami, oraz ze $mier¢ jest spokojnym snem
i nie trzeba jej sie lekac. Nauczat jeszcze, ze powinni$my strzec zycia innych tak jak
wlasnego, ze przyjemnosc¢ jest jedynym niebem, a bél jedynym pieklem, a wyzwolenie
z niewiedzy jedynym blogostawienstwem i Ze sktadanie ofiar to akty glupoty.

Zkolei przemieniona Lakszmi deprawowata kobiety, naktaniajacje, aby szczescie
wigzaly z przyjemnoscia zmystowa i uzywaly ciata, nim stanie si¢ prochem, a takze
wpajajac im, ze roznice spolteczne zostaly bezpodstawnie wymyslone. Ganesa jako
Panjakirti nie ustawal w rozpowszechnianiu tych oszukanczych pogladéw.

Ich rozpowszechnienie pos$réd mieszkancow Kasi sprawilo, ze Diwodasa
popadl w przygnebienie. Wtedy pojawil si¢ przed nim Wisznu jako Brahman (6w
nieosobowy Najwyzszy Duch) i wystuchawszy wyznania kréla, popadl w zachwyt,
gdy ten wyrazil pragnienie zrzeczenia si¢ korony. Diwodasa przywotat wiele zdarzen,
w ktorych cnotliwi ludzie cierpieli z woli bogow, i zapytal, w jaki sposéb moglby
osiggnac ostateczne szczgscie. Wisznu poinformowal go, ze postapil nierozsadnie,
zmuszajac Brahme do naklonienia Siwy do porzucenia Kasi i doradzil mu, aby
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konsekrowal wyobrazenie tego boga w formie Lingi (Linga) i czcit je, a wowczas
spelni si¢ jego pragnienie. Diwodasa postapil zgodnie z ta radg i przekazujac korone
swemu synowi, otoczyl czcig Linge. Na to zjawil sie Siwa i poprowadzit go do swej
niebianskiej siedziby Kailasy (Kailasa).

Analiza tresci tej opowiesci jest utrudniona z powodu nieprzystawalnosci
religijnych wizji Boga i $wiata obecnych w tradycji chrzescijanskiej, i tradycji
teistycznych w ogdlnosci, z wizerunkiem Boga i obrazem $wiata w hinduizmie.
Wiecej informacji na ten temat pojawia sie w dalszej czesci wywodu. W tym
miejscu probujemy wskaza¢, co w przytoczonej opowiesci jawi si¢ jako istotne.
Uciekajac sie do podstepu, Wisznu sprawil, ze niebo na powré6t zapanowalo
nad ziemig, i tym samym przywrdcil nalezyty stan $wiata. Czyniac to, wykazal,
ze osiggnigcie ostatecznego szczescia nie lezy w mocy czlowieka, ze bez boskiej
pomocy jest ono nie do zdobycia. Aby po t¢ najwyzsza nagrode mdc siegnac,
cztowiek musi si¢ samoograniczy¢, musi co$ z siebie bogom ofiarowaé. Zarazem
Wisznu, przewrotnie dyscyplinujac ludzi, zapewnil fortunng kontynuacje bogom.
Zatem zwiazek bogow i ludzi w warunkach respektowania odwiecznej powinnosci
jest wzajemnie zyskowny.

W naszej opowiesci, poniekad wyjatkowo, pominiety zostal istotny element
spolecznej rzeczywistosci obrazowanej w hinduskich mitach. Oté6z précz bogéw
i ludzi mieszkancami $wiata sg skonfliktowane z bogami oraz niewolgce i dreczace
ludzi, wywodzace si¢ z podziemia istoty demoniczne - asury. Ich status jest
niejednoznaczny. Z jednej strony, s istotami pozbawionymi boskiego atrybutu
nie$miertelnosci i go nieprzerwanie takna, jednakze bez ostatecznego powodzenia.
Ilekro¢ bowiem ktorys z nich, zwykle w nastepstwie oddania si¢ blogostawionej
ascezie, wkradnie si¢ w laske ktoregos z bogéw i zostanie przezen obdarowany
nie$miertelnoscig, dar ten nieodmiennie nacechowany jest utomnoscia, bo
opatrzony warunkiem, ktéry zrazu wydaje si¢ ,boski byt” konkretnego asury
zabezpiecza¢, w koncu jednak sam okazuje si¢ nie do utrzymania.

Znamienny jest tu przyklad asury Hiranjaksipu, ktéremu bég Brahma obiecal,
ze zycia nie odbierze mu ani bog, ani czlowiek, ani zwierze i ze nie stanie si¢ to
ani za dnia, ani w nocy, ani w domu, ani poza nim. Hiranjaksipu poczul si¢ nieza-
grozony i nie cofatl si¢ przed zadnym bezecenstwem, ale miarka si¢ przebrata, gdy
zapragnal zamordowac swego syna Prahlade (Prahlada) za to, ze wielbi Wisznu.
Woweczas ten ostatni zstgpit jako Narasinha (Narasimha), cztowiek-lew, i dopadt go
tuz przed zmierzchem na ganku.

Z drugiej strony, asury sa wladne z bogami wspétzawodniczy¢ i zyskiwac
nad nimi doczesng przewage. Ich ciagly spor z bogami dotyczy panowania nad
ziemia. Kiedy ten cel osiagaja, odwieczny porzadek zostaje zachwiany, niepomyslne
zdarzenia ulegaja nagromadzeniu i natezeniu do takiego stopnia, iz wydaje sie, ze
$wiatu zagraza zapa$¢. Wowczas interweniujg bogowie, a darowana demonom
nie$miertelnos¢ okazuje si¢ ztuda.

W sporze z demonami bogowie, jakkolwiek ludzka wolno$¢ ograniczaja,
okazujg sie sojusznikami ludzi, w tym sensie, Ze tylko oni sa wladni odmieni¢
ich los na lepszy, przypominajacy ten boski. Moga bowiem obdarowa¢ ludzi
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nie$miertelnoscig. I nie kierujg si¢ przy tym kaprysnym ,widzimisi¢”, a spelniaja
wiazaca ich odwieczng powinno$¢. Niesmiertelno$¢ jest bowiem nagroda za
uwarunkowane samoograniczeniem wlasciwe zycie, za zastugi nagromadzone
w spelnianiu dharmy. Bogowie moga, co najwyzej, te zastugi odmierzy¢.

Wzmianke o asurach zataczamy nie tylko w celu uzupelnienia mitycznego
obrazu $wiata, ale takze po to, aby zda¢ sprawe, ze dobry boég Wisznu, uciekajac
sie do grubego oszustwa, postapil jak asura, oraz ze w zaistnialych okoliczno$ciach
zapewne nie mogt postapic inaczej. Dziatal bowiem w stanie wyzszej koniecznosci.
Tego dzialania takze nie sposob uznac za partykularne, gdyz nie tylko interes bo-
gow, lecz takze dobro wspdlne mial na wzgledzie. Dlatego ocena tego szczegdlnego
postepku Wisznu musi uwzglednia¢ szerszy kontekst jego aktywnosci, wynikajacej
z cigzacej na nim powinnosci zachowywania $wiata. Ten podstepny, aczkolwiek bto-
gostawiony, czyn chroni interesy bogéw, ludzi i koniec koncéw demondw, ktdrzy, tak
jak w innych przypadkach, korzystajac z okresowego natezenia dysharmonii miedzy
niebem i ziemig, kierowani bezwiedng namigtnoscia, nieuchronnie doprowadziliby
do zagtady $wiata, a z nim i siebie samych. Tak pokrotce przedstawia si¢, wyrazona
jezykiem mitu, hinduska teodycea.

Nasza opowies¢ o Wisznu-Buddzie zostala zaczerpnieta z hinduskiej ksiegi
Skanda Purana (Skandapurana). Decyzja, aby przy wyjasnianiu fenomenu hin-
duizmu siegnaé w pierwszym rzedzie do literatury puranicznej (purana), nie jest
przypadkowa. Zostala podyktowana przekonaniem o jej doniostosci w ksztal-
towaniu sie religii hinduséow. Nie umniejszajac znaczenia utwordéw ja poprze-
dzajacych i bardziej w formie wybrednych, to wlasnie jej, wespot z historiami
(itihasa), eposami Ramajang (Ramayana) i Mahabharatg (Mahdabharata), moz-
na przypisac role serca, gwaranta zywotnos$ci hinduizmu (Klostermaier, 2007,
s. 59-60). Ich przystepna dla niewtajemniczonych tre$¢ czyni religie zywa, gdyz jest
wladna rozbudza¢ mitologiczng wyobraznig¢ hinduskiego ludu:

W przeciwienstwie do wed, brahmanéw i upaniszad, tekstow, ktore sa w zasadzie
hymnami ofiarnymi, podrecznikami sprawowania rytualu i ezoterycznymi medytacjami
nad tajemnicami, odpowiednio jazni i kosmosu, purany sg gtéwnie popularnymi
mitycznymi historiami, opisujacymi fantastyczne wyczyny bogéw, sposéb, w jaki
stworzyli $wiat, jak moga ujawniac jego prawdy i jak moga zjawiac si¢ w rzeczywisto$ci
ludzkich istot, aby utrzymac¢ porzadek dharmy i zapobiec katastrofalnym zniszczeniom
przez sily chaosu, zwykle uosabiane przez asury. Zawierajg one takze wiele historii
o tym, jak zostaly uswiecone rézne miejsca $wietej pielgrzymki (Holt, 2008, s. 15-16).

Znaczenie puran podkredla si¢ takze, nazywajac je Pigtg Wedg. Po raz pierwszy
okreslenie to pojawia si¢ w Bhagawata Puranie (Bhagavata Purana) w odniesieniu
do ,,faktow i historii wspominanych w puranach” (Srl’mad—Bhdgavamm 1.4.20). Po-
wtarzaja je badacze hinduizmu (Flood, 1996, s. 104; Rosen, 2006, s. 61 i nn.; Klo-
stermaier, 2007, s. 59). Nie bez racji, bo jak odnotowuje znawczyni tej religii Wen-
dy Doniger: ,,Purana znaczy »starozytny« i te sanskryckie kompendia mitu i rytuatu
zwracaja si¢ zdecydowanie ku zamierzchlej przesztosci, ku konserwatywnej postawie;
nowy gatunek pozycjonuje si¢ jako odwieczny, anonimowy” (Doniger, 2010, s. 380).
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Co wigcej, w istocie s3 weda (veda), tyle ze przekazang w formie mitu. Sg nia,
gdyz przywolujac definicje Juliusa Lipnera, pojecie wedy odnosi si¢ do wiedzy
normatywnej, ktéra ,,ratuje ludzka istote przed klopotliwym stanem niespelnienia
egzystencji, w tym $wiecie lub pozniej” (Lipner, 1994, s. 20).

Puraniczny kanon obejmuje trzydziesci szes¢ utworéw, osiemnascie wielkich
(mahdpurana) i osiemnascie, wybranych z liczniejszego zbioru, tekstéw mniejszych,
tzw. pod-puran (upapurana). Utwory kanoniczne licza facznie ponad 400 000 wersow,
zredagowanych miedzy IV a X wiekiem. Uwaza si¢ wszakze, ze fragmenty skladajace
sie na ich rdzen byly zachowywane w przekazie ustnym co najmniej od VII wieku
p.n.e. (Klostermaier, 2007, s. 59-60).

Charakteryzujac zawarto$¢ puran, Doniger wskazuje na rys skladajacych sie¢ na
nig mitéw, ktory przesadzit o ich popularnosci i okazal si¢ decydujacy w utrwaleniu
zywotnosci hinduizmu, a mianowicie na ich partykularyzm:

Ale purany stanowily réwniez sanskryckie medium dla popularnego materialu przeka-
zywanego poprzez wszystkie klasy i miejsca w Indiach, taczac kosmopolityczna, translo-
kalng wizje dworu Guptéw z nowymi lokalnymi tradycjami, wyslawianiem konkretnego
tirtha (brodu) w naszej wiosce, tej $wiatyni, naszej rzeki wraz z instrukcjami okazywania
im czci. Tym, co odrdznialo purany jedne od drugich, byla przede wszystkim sekciarska
stronniczo$¢ we wszystkich tych historiach (a takze rytualach i doktrynach) odnoszacych
sie do naszego boga, naszego miejsca pielgrzymkowego. Ich sekciarskie poglady nie
mowig ,,To jest caly $wiat”, ale ,,To jest nasz caly $wiat” (Doniger, 2010, s. 380).

Opowiesci, ktére snuli starozytni medrcy, widzacy, czyli riszi (rsi), ktére my
odtwarzamy i zachowujemy we wdzigcznej pamieci, traktuja o naszym bogu i naszej
ziemi naznaczonej jego obecnoscia. To na tej ziemi rozegraly sie te wiekopomne
wydarzenia, przywracajace badz utrwalajace tad $wiata. Ich uczestnikami i §wiad-
kami byli nasi przodkowie, wigc poniekad i my sami, bo od nich pochodzimy. A ze
zamieszkiwali t¢ samg ziemie, opowiesci te stanowig nasz uklad odniesienia w in-
terpretowaniu tego, co widzimy i co nas spotyka.

Odkrywajac istote tych opowiesci, najpopularniejszy indyjski mitoznawca De-
vdutt Pattanaik odnosi do nich pojecie mithya (nierzeczywisto$¢, falsz) i idac sladem
riszich, zestawia go z pojeciem sat (rzeczywistos¢, prawda) (Pattanaik, 2006, s. xv-
xvi). Mithya oddaje ograniczony, znieksztalcony obraz rzeczywistosci. Sat oznacza
to, co niezmienne, niezalezne, niczym nieograniczone i doskonate. Jako takie nie
moze by¢ zredukowane do symbolu ani jakkolwiek wyrazone. Nie moze by¢ zako-
munikowane, bo komunikacja wymaga medium stéw i symboli. W komunikacji
stosuje si¢ je, cho¢ sa one niedokladne i obarczone innymi wadami. Inaczej by¢ nie
moze. Jednakze przez setki tysigcy stéw i symboli mozna przyblizy¢, a co najmniej
wskaza¢ to, co nieskoniczone i nieograniczone. Dla riszich - twierdzi Pattanaik -
nierzeczywisto$¢ (czy ztudzenie oddawane jako mithya) byta oknem niezbednym
do ujrzenia rzeczywisto$ci, do otwarcia si¢ na prawde (sat).

Setki tysiecy stow w setkach opowiesci, kojarzacych to, co uniwersalne, badz do
bycia uniwersalnym aspirujace, z odwotaniami do tres$ci doswiadczen, tych bieza-
cych i tych zapisanych w pamieci, skfada sie na piramidalny obraz §wiata, w ktérym
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zmiany dokonujg sie jednocze$nie na wielu poziomach. Boze igrzysko, faczace
walke z zabawg, angazuje wszystkie istoty. Kazda forma zycia jest uczestnikiem,
a kazda forma aktywnosci nosi pietno boskiej gry (lila). Gra toczy si¢ w niebie, na
ziemi i pod ziemia. Co wigcej, mieszkancy nieba i podziemia rywalizujg ze sobg na
ziemi i o ziemie. Swiadomo$¢ uczestnictwa w grze skojarzona z obawg, aby nie byto
ono nieswiadome, bezwolne i ostatecznie stratne, sprawia, ze w ludziach pojawia
sie sktonno$¢ do zawierzenia istotom od nich mocniejszym i o wiekszej wiedzy,
a nastepnie do ulozenia si¢ z nimi. W odpowiedzi na t¢ zaréwno jednostkows, jak
i spoleczng potrzebe zjawiaja si¢ bostwa (dévata), sprawujace dozér nad ludzkimi
poczynaniami i w okreslonych okolicznosciach ich wspomagajace. S3 miedzy nimi
béstwa osobiste (istadévata), a dalej patronujace rodzinie (kuladevata), domostwu
(grahadevata), wsi czy osiedlu (gramadevata). Te ostatnie zwykle pelnia straz
(viradevata) albo sprzyjaja ptodnosci (matadevata).

Wszystkie one zostaly wykreowane przez I$ware (I$vara), Pantokratora, z udzia-
lem jego mocy, Sakti, Maji (Maya). Tworzywem byta Mulaprakriti (Milaprakrti),
materia prima, pierwocina natury. Po zredagowaniu puran, czyli od ponad tysigca
lat, do miana Iswary aspirujg Siwa i Wisznu. Chociaz niezmiennie budzg zachwyt
u rzesz swych wyznawcoéw, to s3 dla nich nieodgadnieni. Albo inaczej, tylko nieliczni
sposrdd ich czczacych sg w stanie sie do nich przyblizy¢. Na co dzien zwyczajnego
hindusa, oddanego Zyciu rodzinnemu, satysfakcjonuje ich obecnos¢ w bdstwach.

W hinduizmie uwzglednia si¢ r6zne okolicznosci zycia i zréznicowany religijny
potencjal wyznawcéw. Anonimowy autor dziela Sandtana Dharma. An Advanced
Text Book of Hindu Religion and Ethics, podrecznika zasad hinduizmu wydanego
pod egida Towarzystwa Teozoficznego, po raz pierwszy w 1903 roku, a nastepnie
wielokrotnie wznawianego, charakteryzujac te religie, ucieka si¢ do nastepujacej
metafory: ,Jest jak rzeka, ktéra ma plycizny, w ktoérych dziecko moze si¢ bawic,
i glebie, ktérych najsilniejszy nurek nie jest w stanie zglebi¢” (Sanatana Dharma,
wyd. 1904, s. 1).

To skadinad celne poréwnanie mozna rozszerzy¢, przywolujac cechy rzeki jako
plynacej wody. Obmywa ona wszystkich tych, ktérzy do niej wstapia, woda przylega
do nich i ich nawilza, ochfadza, chroni przed przegrzaniem i spaleniem.

Hindusi nazywaja swa religie sandatanadharma. Sandtana znaczy odwieczna,
obecna od niepamietnych czaséw. Owa odwiecznos¢ charakteryzuje si¢ przede
wszystkim negatywnie jako pozbawiong poczatku (anddi) i ludzkiego zalozyciela
(apauruseya). Natomiast dharma jest wieloznaczna. Jej pojeciu w kulturze indyjskiej
poswiecono setki opracowan (Olivelle, 2009). Nie omawiam jego licznych znaczen,
bo w tym miejscu nie jest to konieczne. Tutaj wystarczajace wydaje si¢ przywolanie,
uwypuklajacej przydatny w tej analizie aspekt, sformulowanej przed siedemdziesieciu
laty definicji Heinricha Zimmera, w ktérej odnotowuje si¢, ze dharma ,,obejmuje
caly kontekst powinnosci religijnych i moralnych” (Zimmer, Campbell, 1989, s. 20).
Zimmer uzupelnia to stwierdzenie wzmianka: ,,Jest ona takze uosabiana przez bo-
stwo, ale ma ono charakter poréwnywalnie abstrakcyjny” (Zimmer, Campbell, 1989,
s. 20). Od siebie dodajemy, ze abstrakcyjny na tyle, ze nie wiadomo, czy faktycznie
chodzi o osobe.
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I nie jest to jedyna i nie najbardziej dolegliwa watpliwo$¢ w odniesieniu do
dharmy, jaka napotyka czlowiek. Te inne w wigkszym stopniu dotycza ludzkiego
dzialania. Cztowiek dziata¢ musi, ale nie zawsze i nie w kazdych okolicznosciach
wie, jak ma postgpi¢, aby nie ponieéé szkody. Zeby méc to wiedzie¢, musi odwotaé
sie do autorytetu, najlepiej boskiego. Oto znamienny przyktad zaczerpniety z Maha-
bharaty. Wédz Ardzuna (Arjuna), doswiadczywszy ujmy ze strony skonfliktowanych
ze soba swych starszych braci Karny (Karna), panienskiego dziecka Kunti (Kunti),
w wielkiej bitwie Bharatéw (Bharata), dowodzacego wroga armig i urodzonego w jej
malzenstwie z Pandu (Pandu) Judhiszthiry (Yudhisthira), niedostatecznie zaznajo-
miony z motywem postepowania jednego i drugiego, nie jest w stanie zwazy¢ ich win
i podja¢ adekwatnego do nich dziatania. Kriszna (Krsna), wcielony Wisznu, boski
mentor Ardzuny, a miedzy ludzmi jego kuzyn, powozacy jego rydwanem, spieszy
z podpowiedzig. Najpierw wyglasza dwie przypowiesci podejmujace analogiczny,
réwnie zawiktany dylemat moralny. Nastepnie oznajmia nieodzownos$¢ wystepo-
wania wskazéwek pozwalajacych odrézni¢ dziatanie wlasciwe od niewlasciwego.
Mowi, ze niekiedy mozna je posig$¢ dzigki rozwojowi intelektualnemu. Mozna je
takze odnalez¢ w $wietych pismach, ale nie w odniesieniu do wszystkich sytuacji,
nie do kazdego przypadku. Nastepnie stwierdza, ze przykazania zostaly ogtoszone
po to, aby ludzie wzrastali. W konicu obwieszcza, ze ,,tym czyms, co czyni dzialanie
nieszkodzacym, jest dharma. To dharma chroni i zachowuje ludzi”. Po zadeklarowa-
niu tego Kriszna méwi Ardzunie, Ze po tym pouczeniu, sam powinien zdecydowac,
jak ma postapi¢ (Mahabharata, Karna Parva 69, s. 55-59).

Nieco pelniejsze ukazanie istoty dharmy pojawia si¢ w rozmowie braci Panda-
wow (Pandava) - Judhiszthiry (Yudhisthira) i Bhiszmy (Bhisma). Na prosbe tego
pierwszego o wyjasnienie znaczenia i zakresu obowigzywania dharmy ten drugi,
ktéry uchodzi za jej znawce, odpowiada, ze nie ma trudniejszego od tego zadania.
Nastepnie, powolujac sie na nauke riszich, méwi, ze dharma jest tym, co jest po-
mocne w wydzwignieciu si¢ Zzywych istot. Dlatego to, co zapewnia ich dobrostan,
jest z pewnoscig dharma. Tego nauczali riszi, twierdzac, Ze dharma jest tym, co
podtrzymuje $wiat (Mahabharata, Santi Parva 109, 9-11).

Dharma usprawnia ludzi, czyni ich lepszymi i umozliwia im podazanie za boga-
mi, stopniowe upodabnianie si¢ do nich. Odnosnie do zakresu jej obowigzywania to
w kazdym przypadku jest on wyznaczany w uzgodnieniu z naturalnym porzadkiem
stawania si¢ $wiata (rta), w odniesieniu do calosci istnienia zwiezle opisywanym
jako powstawanie i ustawanie, rozwijanie si¢ i zwijanie, rozszerzanie si¢ i kurcze-
nie, rozpraszanie si¢ i skupianie. Zmianom podlega wszystko i w ustaleniu zakresu
dharmy decyduje zaréwno kierunek zmian, jak i zaistniale w ich nastepstwie réznice
miedzy jednostkami. Dlatego wesp6t z dharma powszechng (samanyadharma), ta
samg dla wszystkich, istnieje dharma szczegélna (visesadharma), uwzgledniajaca
réznice, ktéra w odniesieniu do jednostki przyjmuje postac¢ osobistej, swojej dharmy
(svadharma).

Dharma szczegolna to takze dharma obejmujaca ludzkie rodzaje, a wigc dharma
cztonkéw rodziny (kula dharma), dharma mezczyzn (pirusadharma) i dharma ko-
biet (stridharma), dharma kroéla (rajadharma) i dharma poddanych (prajadharma).
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Ujete razem, stanowig one podgrupe dharmy obowiazujacej w zyciu ziemskim, do-
czesnym, $wieckim (pravrttidharma). Uzupelniajacy ja podgrupe stanowi dharma
zycia duchowego (nivrtidharma, obejmujaca m.in. dharme wielkich okreséw cyklu
czasu - yugadharma).

Pierwszy okres pelnego cyklu (mahayuga), liczacy sie od powstania $wiata (sa-
tyayuga), to czas ludzkiej wspanialosci. Ludzi i bogéw dzieli niewielki dystans, faczy
ich przyjazn. Dlatego sadhana (sadhana), czyli praktyka duchowa, umozliwiajaca
skrdcenie tego dystansu, ogranicza si¢ do kontemplacji boskosci. Kolejne trzy okresy
cechuje postepujaca degeneracja, duchowe karlenie, marnienie ludzi. Bogowie sie
oddalaja, kontakt z nimi wymaga ustanowienia medium. Najpierw staje si¢ nim
ofiara, nastepnie s3 nim rozmaite zrytualizowane formy czci i w koncu, w okresie
czwartym i aktualnym (kaliyuga), dominujaca sadhang jest wspominanie boga przez
wystawianie jego imienia.

W micie o wielkim cyklu czasu, jak to w micie, uwzglednia si¢ epoki prehistorycz-
ne. Historia adaptacji do kosmicznego porzadku nie jest az tak dluga, a i sekwencja
form sadhany nieco odmienna. Pierwsze rezultaty tej adaptacji rejestruja Wedy.
Z nimi rodzi si¢ tradycja kosmiczny porzadek odwzorowujaca. Ta pierwotna tradycja
ustanawia ofiare (yajria) jako znak poddania si¢ bogom i przywigzania do odwiecz-
nego porzadku. W szerokim hinduistycznym spektrum wcigz funkcjonuja nieliczni
tradycjonalistyczni $rautowie, wierni, na ile to dzi$§ mozliwe, wedyjskiej praktyce
ofiarniczej. Nastepnie, w okresie antyofiarniczej frondy §ramandéw (sramana), po-
rzucajacych domostwa ascetéw, odnotowanym w upaniszadach (upanisad), powstaje
sadhana przypominajaca te przypisywana satjajudze. Praktyki ofiarniczej nie znosi,
ale z nig wspotwystepuje. Pdzniej, po epoce objawienia, dolaczajg do tej dwdjki inne
formy sadhany.

Potwierdzenie tego stanu spraw odnajdujemy we wskazaniach dharmy taczacej
dharme obowigzujaca w zyciu ziemskim z dharma obowiazujaca w sferze ducha,
czyli w warna-asrama-dharmie (varnasramadharma), dharmie spotecznych warstw
i stadiow zycia przedstawicieli warstwy najwyzszej. Hierarchiczna struktura spo-
teczna (ofiarnicy/preceptorzy — wojownicy/rzadzacy — wyrobnicy/kupcy - studzy;
brahmana - ksatriya — vaisya - sidra), wyznaczajaca miejsce jednostki w $wiecie,
przypisujaca jej okreslong role, scisle okreslony zakres wykonywanych czynnosci
i model jej duchowego rozwoju, to niezmienne rysy pierwotnej tradycji, ktdrej
kultywowanie zachowuje dobrostan $wiata, chroni go przed upadkiem. Upadek
rozpoczyna sie wraz z wyzwaniem tej, odkrywanej jako naturalna, hierarchii w imig
poniechania réznic oraz zakwestionowaniem celéw duchowych. Ugruntowuje sig
wraz z emancypacja ludzkiego rozumu, ktérej wyznacznikiem jest odchodzenie od
teocentryzmu. W cechujacym braminizm ujeciu tradycjonalistycznym prowadzi
to do upowszechnienia si¢ ideologii plebejskiej gloszacej perwersyjny egalitaryzm,
opacznie zakladajacy, Ze z nizszego rodzi si¢ wyzsze, oraz produktywizm, zmierzajacy
do zastgpienia hierarchii jakosciowej hierarchig ilo§ciowa, wyparcia niepoliczalnego
przez policzalne czy bezcennego przez majacy cene przedmiot wymiany. Ze tak sie
dzieje, zaswiadcza mit o wielkim cyklu czasu.
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Zgodnie z pierwotng tradycja faktyczna elita spoteczna jest duchowa, pobozna
i ascetyczna. Ale cel religijny, ktérym jest wyzwolenie (moksa, mukti) z ostatecznie
nieszczgsnego, bo nacechowanego nietrwatoscia, ziemskiego bytowania, nie jest
osiggalny w zyciu spotecznym. Dlatego wierny tradycji bramin, po okresach religijnej
edukacji (brahmacarya) i wypelnienia powinnosci gospodarskich (grhastha), winien
udac sie na pustelni¢ i medytujac, przyswojona wiedzg religijng uciele$ni¢. Po okresie
odosobnienia (vanaprastha), jesli okaze sie on efektywny, staje si¢ wyrzeczencem
(samnyasa), indyferentnym wzgledem rzeczy i spraw ziemskich, i wznoszac si¢
ponad ograniczenia warna-asrama-dharmy (ativarnasrami), osiaga boska wolnos¢.

Z powyzszego jasno wynika, ze za spoteczng hierarchig stoi nie tyle, albo nie
tylko, odziedziczona zdolno$¢ do odgrywania okreslonych rol spotecznych, ale
przyrodzona kwalifikacja religijna czy soteriologiczna, czyli powotanie (adhikara)
(Halbfass, 1991, s. 53). Zrazu ten naturalny dar pozostawal w dyspozycji braminéw,
z czasem przypisano go przedstawicielom trzech wyzszych warstw. Dlatego przy-
Igneta do nich nazwa ,,podwdjnie urodzonych” (dvija), przez rodzicéw do Zycia,
a przez preceptora i akt inicjacji (upanayana) do $wietosci.

W Bhagawadgicie (Bhagavadgita) takim preceptorem jest bog Kriszna instru-
ujacy wojownika Ardzuneg. Jego rozlegta instrukcja jest, w zaleznosci od ujecia,
wykladem czterech drég albo w réznej kolejnosci pokonywanych czterech stadiow
badz komplementarnych elementéw niezbednych do przebycia etapéw jednej drogi
prowadzacej do wyzwolenia. Owe cztery drogi/stadia/elementy to: karmajoga (kar-
mayoga) — spelnianie powinnosci (swej dharmy) bez ogladania si¢ na owoce tego
dziatania; dZnianajoga (jfianayoga) - uwarunkowane wiarg (sraddha) w wyzwalajaca
moc poznania zdobywanie wiedzy o nieprzejawionym (avyakata), pozbawionym
wlasciwosci (nirguna), dhjanajoga (dhyanayoga) - kontemplacja prowadzaca do
uzyskania wgladu w nature jazni i $wiata i bhaktijoga (bhaktitoga) - milosne oddanie
sie i zawierzenie przejawionemu Bogu osobowemu, czyli posiadajacemu wlasciwosci
(saguna) (Jakubczak, 2008). Wybor duchowej praktyki albo stopniowe — nastepcze
badz faczne - wdrazanie jej roznych metod jest zalezne od soteriologicznego poten-
cjatu, ktéorym dysponuje konkretny wyznawca.

Wraz z rozpowszechnieniem puranicznej mitologii koncepcja religijnej kwali-
fikacji (adhikara) ulega dalszej uniwersalizacji, obejmuje kobiety i przedstawicieli
czwartej, wczedniej religijnie uposledzonej, warstwy. Purany, w wiekszosci dedyko-
wane dokonaniom Siwy i Wisznu, eksponuja takze dzialania innych mnogich bogéw
ibogin, czgsto w odniesieniu do konkretnego terenu czy miejsca. Przyswojenie tresci
puran en masse przekracza mozliwosci percepcyjne wyznawcow. Szerokie spektrum
boskiej aktywnosci po zderzeniu z réznoraka, ale w kazdym przypadku ograniczona,
wrazliwoscig religijng ulega fragmentacji, w czego nastepstwie powstaja rézne reli-
gijne tradycje i kulty. Ich podzial jest korelatem ogolnego zréznicowania religijnych
kwalifikacji wyznawcéw (Halbfass, 1991, s. 53).

Z czasem ten podzial ulegl dalszemu uszczegétowieniu. Skoro ludzie sg rézni, to
przynalezna kazdemu z nich kwalifikacja religijna predestynuje go do oddawania czci
okreslonemu béstwu. I nie musi to by¢ bostwo czczone przez przodkow, ziomkow
czy sasiadow, ale osobiscie wybrane, stosownie do upodoban, posiadanej wiedzy
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religijnej i stanu duchowej ewolucji. Wybranym bdstwem (istadevata) moze by¢
zachowujacy $wiat jako miejsce duchowej przemiany Wisznu i obracajacy wniwecz
przywigzanie do $wiata Siwa albo ich ztozona forma Hari-Hara.

Siwa moze by¢ czczony jako Wielki B6g (Mahadeva), Bég Ziemi (Bhiideva),
Przekraczajacy Czas, Niszczyciel Swiata (Mahakala), Wielki Zwyciezca Smierci
(Mahamrtyufjaya), Wielka, Nieograniczona Moc (Mahasaktimaya), Swiatlo Me-
dytacji (Dhyanadipa), Pierwszy, Wielki Jogin (Adiyogi, Mahayogi), Nadzorca Lingi
(Lingadhyaksa), Podpora Gangesu (Gangadhara) i w dziesigtkach innych postaci.
Mozna takze czcié¢ tego Boga wesp6t z jego Mocg (Siva-Sakti), ktéra przybiera postaé
bogini-malzonki i w zaleznosci od religijnej potrzeby wyznawcy czy wyznawczyni
staje sie darzacg Gauri, ochraniajacg Durgg badz atakujacg Kali. Uznanie w oczach
wiernych moga zyskac takze jego synowie: meski, dowodzacy orszakiem bostw
Skanda (Kartikeya, Murugan) oraz pulchny i zniewiescialy skryba riszich Ganesa,
a nawet jego wierzchowiec - byk Nandin.

Kultowe mozliwosci §iwaitéw sg zatem niemal nieograniczone. Trzeba wszakze
przy tym pamietad, ze wszystkie postaci Boga Siwy oraz bogéw i bogin z jego otocze-
nia finalnie sg tym samym Brahmanem, poniewaz wszystkie sg jego przejawami czy
aspektami w rézny sposob reprezentujacymi to, co ostateczne (Rosen, 2006, s. 17).
Oddawanie czci ktéremukolwiek z nich jest droga do wyzwolenia w Brahmanie. Oso-
ba boga wraz z towarzyszacymi jej mitami, cho¢ emocjonalnie wazka i nieodzowna,
ma relatywnie mniejsze znaczenie niz konsekwentna praktyka religijna.

Dlatego wisznuici zmierzaja w tym samym kierunku. I podobnie jak siwaici
mog3 to czyni¢ na rézne sposoby. W popularnym micie kosmogonicznym, pogra-
zony w jogicznym transie, Wisznu spoczywa na niebianskich prawodach, a z jego
pepka wyrasta lotos, na ktérym spoczywa demiurg Brahma, stopniowo formujacy
stworzenie. Jako taki Wisznu jest sprawca wszystkiego, a zarazem ucieczkg ludzi
(Narayana). Aktywizuje si¢ on w okresach upadku dharmy i zstepuje z nieba, naj-
pierw po to, aby zapewnic¢ prawidlowe stawanie si¢ $wiata, a nastepnie takze, aby
ochronic religijne zdobycze swych wyznawcéw i umocnic ich wysitki na drodze do
wyzwolenia. Najczgsciej wymienia si¢ dziesiec takich zstapien (avatara). Zstepujac po
raz 6smy, przybiera posta¢ Kriszny, a po raz dziewiaty — posta¢ Buddy. Kriszna jest
preceptorem, wskazujacym pozytywna droge do wyzwolenia, niemal drobiazgowo
wykladajacym jej zawilodci. Budda przeciwnie, jest zwodzicielem, wystawiajagcym
wyznawcow na probe. Jego negatywny przekaz ma wszakze przywies¢ ludzi do
opamietania.

Nauka, ktora glosi, jest skierowana do ludzi chwiejnych, dazacych do wygody
i ulegajacych ztudzeniom, ale zarazem zachowujacych watpliwosci, ze skfonnoscia
do dialektyki, majacych upodobanie w konfrontowaniu pogladéw i wazeniu racji,
zdolnych do korygowania swojej postawy. I trzeba przyznac, ze tacy ludzie stanowia
wyrdzniajacy si¢ element religijnej spotecznosci.

Budda stat si¢ hinduskim bogiem, przejawionym Brahmanem. Rzecz jasna nie
stalo si¢ to ot tak, w aurze zachwytéw nad jego postaniem. Historia konfrontacji
buddyzmu z braminizmem, od okresu puran kontynuowanym jako hinduizm, trwata
kilkanascie setek lat, a w jej trakcie toczono nie tylko spory doktrynalne. Przesla-
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dowania buddystéw, takze krwawe, doprowadzity do ich ustagpienia z rodzimych
Indii (Verardi, 2011). Dlatego przytoczona przez nas puraniczna opowies¢ moze by¢
potraktowana réwniez jako ideologiczny orez albo wyraz ostatecznego triumfu hin-
duizmu. Jednak fakt, ze po wiekach sporéw i zwad Budda zasilit panteon hinduizmu,
sklania do przeswiadczenia, ze religii tej nie jest niechetne badanie i przyswajanie
mysli oraz przekonan, roznych od wczesniej przyjetych i utrwalonych.

Otwartosci i zgodzie na ewolucje religii hinduskiej sprzyja, charakteryzujaca
jej wyznawcow, utwierdzona wielowiekowym do$wiadczeniem, postawa nieprzy-
wigzywania si¢ do pogladéw, czego wyrazem jest brak jednej teologii i nieobecnos¢
instytucji, ktorej agendy kontrolowalyby ich aktywnos¢ intelektualng i praktyczna.
W odpowiedzi na pytanie, czy s3 to czynniki skfaniajace wiernych innych religii do
poszukiwania wyzwolenia/zbawienia w hinduizmie jestesmy zdani na przypuszcze-
nia. W odniesieniu do religii juz goszczacych, a nawet zadomowionych, w Indiach
mozemy przywolac okoliczno$¢ relatywnej, stosujac hinduska miare, krétkosci ich
pobytu. Istnieje wszakze cos, co w sposob istotny, ogranicza atrakcyjnos¢ religii
hinduséw, a mianowicie jej zwigzanie z ziemia, z ktorej wyrosla i ktorg uswiecita.
Hinduistyczni mieszkancy Indii, wielokrotnie w dziejach podbijani, sami obcych
terytoriow nie najezdzali i na swa religie nie nawracali. Inaczej niz buddysci, nie
byli zainteresowani pozyskiwaniem wyznawcéw spoza $wietej ziemi. Dlatego, i po-
niekad - wobec jej mozliwej soteriologicznej przydatnosci - paradoksalnie, wiedza
o odwiecznej dharmie jest w §wiecie niedostateczna.
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