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DYNAMIKA HINDUIZMU
I DIALOG HINDUSKO-CHRZESCIJANSKI

Artykut ten zrodzil sie w oparciu o czesty dialog 1 wspotprace
autora z inteligencja hinduska (z hindusami, sikhami, dzinistami,
uczonymi buddyjskimi, muzulmanami, marksistami, humanistami)
poprzez konferencje, wyklady, artykuly, etc... Jest on tez wyni-
kiem 34-letnich wykladéw w Narodowym Instytucie Filozofii
i Teologii Kosciota Katolickiego w Pune. Artykul ten zamierza
wykroczy¢ poza specyficzne elementy religijnosci hinduskiej
i ukaza¢ jej metafizyczne i ,,objawieniowe” podstawy oraz kolejne
,,Wybory” dokonywane przez hinduizm na dlugiej drodze swego
rozZwoju.

I. Droga rozwoju hinduizmu

1. Wedyjskie modele przyczynowosci

Sposrod wielu réznych pytan stawlanych sobie przez poetow
wedyjskich, ostateczne i najwazniejsze dotyczylo istnienia $§wiata.
Kim karanam? — Co jest Przyczyng? W zakonczeniu upaniszady
Sveta$vatara (ok. 300 r. przed Chr.) dokonano przegladu odpowie-
dzi branych pod uwage w przeciggu przeszlo siedmiu wiekow:

Czy to Brahman? Czy powinny by¢ brane pod uwage: czas,
wrodzona natura, potrzeba, przypadek, zywioty, jaki$ osobnik
meskiego lub zenskiego rodzaju? Swiat nie moze byé kombi-
nacjg tych czynnikéw z powodu istnienia duszy (atman). Ale
nawet dusza jest za staba, aby by¢ przyczyng przyjemnosci

i bolu.

Najweczesniejsze poszukiwania, wyrazone w mitach i hymnach,
rozrozniaja dwa przeciwstawne modele przyczynowosci i ostatecz-
nie sklaniaja sie ku modelowi, ktéory jest ich synteza. Pierwszy,
zasugerowany przez jaja, nasiona, embriony moze by¢ nazwany
biologicznym. Drugi, zasugerowany przez prace, stolarzy, kowal,
tkaczy, architektow, garncarzy i innych rzemieslnikéw, mozna by
nazwa¢ modelem technologicznym.

W modelu biologicznym zorganizowana ztozono$é powstaje w
wyniku samoprzeksztatcenia nieswiadomej, prostej istoty. Istota
ta jest materialna, przeksztalcona swojg mocg. W modelu techno-
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logicznym zorganizowany produkt jest wynikiem dwdéch przy-
czyn: pierwszg jest inteligentna istota (obdarzona $wiadoma at-
man), a druga to nieswiadome, istniejgce uprzednio tworzywo. Ro-
dzi sie wiec pytanie:

Co bylo lasem? Co bylo drzewem,

Z ktorego zostaly wpierw uksztaitowane niebo i ziemia?
Pytaj, pytaj madrosci w sercu,

Z czego zostaly zbudowane te $wiaty (Rygweda X, 81, 4).

Ale istnieje jeszcze czynnosé¢ skladania ofiary, ktéra jest bar-
dzo wazna dla spolecznosci wedyjskiej. Dostarcza ona trzeciego
modelu — ofiarniczego. Jeden z hymnéw (maha-purusa-sukt) ttu-
maczy powstanie $Swiata ofiarniczym samorozczlonkowaniem sig
meskiego olbrzyma, nazwanego poézniej Pradzapati — ,,Pan stwo-
rzenia”. Tutaj przyczyna jest jedna: istota inteligentna, ktéra wy-
twarza integralny, wieloraki $wiat ze swojej wlasnej jednolite]
integralnosci. W procesie tym oslabia on siebie do tego stopnia,
ze — jak mowig to mity w Brahmanach — staje sie tylko stabo bijg-
cym sercem. Ale pouczy! on bogdéw, ktorych stworzyl, w jaki spo-
sob ,,odtworzy¢ catego Pradzapati” przy uzyciu techniki (drugi
model) ofiary, ktorg to ludzie rowniez poznali i praktykowali. Jest
to wiec trzeci model, ktéry lgczy pierwsze dwa, przezwyci¢za
ich gléwne trudnosci oraz wyjasnia zaréwno poczatek kosmosu jak
i naczelne zadanie bogéw i ludzi.

Niebawem pojawil sie poglad, ze ten sam potencjat energii,
zwany brahman, ktory jest aktywny przy ofierze, jest tez twor-
czym, zabezpieczajagcym i panujacym ozywicielem ,,wszystkiego”
(sarwam) — stad nazwany w przysztoSci Parabrahman, najwyzszy
Brahman — a wiec jest tez najwazniejszym oraz najglebszym ozy-
wicielem w sercu kazdego czlowieka. Jako takiego upaniszady na-
zywajg go Paramatman, najwyzsza Jazn.

Wysitek upaniszadycznych medrcéw zmierzal odtad w kierun-
ku absolutyzowania tego potencjalu energii — sprawcy i ozywicie-
la ofiary, kosmosu, jednostek, oraz dowodzenia jego wyjgtkowosci.
Musieli oni potwierdzi¢ jego duchowos¢, transcendencje (oraz im-
manencje), peinie i naturalnos¢é. Czynili to gléwnie przez intro-
spektywna samoanalize, ktéra siegala poza wszystkie poziomy
$wiadomosci do czystej Swiadomosci, poza ograniczong radosé¢ do
czystego Szczescia, poza zalezno$¢ do niezaleznego Absolutu, poza
nieistnienie (a-Sat) do czystego Istnienia (Sat), poza mato$¢ (alpa)
do Pelni (Purna). Ostatecznie potrafili oni rzeczywiscie ukazaé,
ze ten stworczy akt nie powoduje jakiego$s zjawiska oslabiajgcej
samozmiany w Stworcy :
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Brahman jest Pelnig, ten Swiat jest pelnig,

Z Pelni bierze sie pelnia,

Biorgc pelnie z Pelni,

Sama Pelnia pozostaje niezmieniona (upaniszada Isa, wstep),

Nawet w okresie upaniszadycznym powstawaly rozne inne kon-
cepcje odnosnie do przyczyny $wiata (zob. nasz pierwszy cytat),
ale ta powyzsza byla pierwszg orientacja i wyborem, ktoéry okazal
sie naprawde imponujacy.

2. Nastanie idealnego kultu

Skladanie ofiar bylo technikg duliastyczng. W ten sposo6b lu-
dzie karmili i oddawali cze$¢ bogom, ktorzy byli wysokimi stuga-
mi utrzymujgcymi porzadek swiata. Skladajac wiec ofiare, ludzie
przyczyniali sie do zabezpieczania tego porzadku i wyplywajacych
z niego korzysci.

Ale sam Braham nie potrzebowat czci polegajacej na karmie-
niu go i udzielaniu mu poparcia. Mozna go bylo jedynie stopnio-
wo i wytrwale rozpoznawac, uzna¢ z glebokim zachwytem i poza-
da¢ az do wyrzeczenia sie synoéw, zony, majatku, pozycji, zdrowia
i Swiata. Ten prawdziwie latreutyczny kult boskiego majestatu
{mahima) zostal wytyczony przez upaniszadycznych medrcow.
Polega on, z jednej strony, na ciagglym pragnieniu poznania Brah-
mana — brahma-dzidznasa, i z drugiej, na pustelniczym lub we-
drownym zyciu calkowitego wyrzeczenia sie sannjase, tak, aby
Transcendentny byl wszystkim dla poszukujgcego czciciela. Brah-
manowi nie wznoszono ani ottarzy, ani swiatyn. Mozna go bylo
poszukiwaé¢ jedynie na wyzynach $wiata i w glebi jazni. Odnotuj-
my, ze Jezusowy ,kult w duchu i prawdzie” zbiega sie z pierw-
szym aspektem latreutycznego kultu Brahmana, ale niezupeinie
z drugim, jest on bowiem inkarnacyjny, ale nie calkowicie renun-
cjatywny.

Pokusa slubowania wyrzeczenia sie jako jedynego tylko celu
okazala sie bardziej niebezpieczna w zwigzku z buddyzmem. Po-
stawa taka zyskala wielkg przewage w Indiach przez pietnascie
wiekow, ale zostala ostatecznie zaniechana. Jest to rowniez god-
ny uwagi wybor, ktéorego dokonal hinduizm. Wybrali oni stanow-

czo Purnam — bozg Pelnie, a nie Sunjan — ,,Zero”, do ktoérego
Wielki Przewodnik zredukowal wszystkie pozytywne zjawiska.
Hindusi woleli ,,trzymaé¢ sie Pana Boga” — jak to nakazuje Pwt
10, 20.
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3. Aktywny Pan i Zbawcae (Bhagawad-Gita)

Fundamentalna przyczynowos¢ Brahmana i jego latreutyczny
kult zostaly z biegiem czasu ujasnione. Jego doskonalosé¢ zostala
uznana za szczyt doskonalosci oraz za uzasadnienie powszechnej
zdolnosci do mitosci (wBrhad-aranjeka 2, 4, 5) i bhakti — mitosci
poswiecajgcej sie, ktora powinna cechowa¢ wysoko uduchowio-
nych ascetéw (w upaniszadzie Sveta$vatara 6, 23). Tak wiec byto
sprawg oczywista, ze czlowiek powinien kocha¢ Boga calym swym
sercem, ale nie bylo jeszcze jasne, czy Bog osobiscie angazuje sig
w milos¢ ku czlowiekowi. Trudno bylo komus, kto odkryl abso-
lutng transcendencje i niezalezno$¢ Boga, oSmieli¢ sie stwierdzi¢
Jego bezwzgledng taskawos¢. Dla chrzescijan to stwierdzenie sta-
fo sie rado$nie mozliwe, gdyz zostalo objawione w czlowieczen-
stwie Chrystusa. Dla hinduséw otworzyla si¢ podobna mozliwosé
przez swego rodzaju ,,prefiguracje” Jego Wcielenia.

Ta prefiguracja byla wcieleniem sie (awatarg) Boga w Kriszne,
o czym opowiada dzielo Gita. Nieznany geniusz, ktory je wymy-
§lil, komponowal to w formie dialogu pomiedzy Arjung i Kriszng
— dwoma wojownikami partii Pandawa, ktérzy odgrywali do tej
pory pomniejsze role w dziele Mahabharata, gdzie dwa klany tej
samej rodziny zniewazajg sie wzajemnie w bratobdjczej walce.
Kriszna jest woznicg Arjuny. W przeddzien bitwy wiezie on Ar-
june w bezludne miejsce pomiedzy dwiema obozujgcymi armiami.
Widzgc krewnych po obu stronach, Arjuna popada w glebokg de-
presje i klopotliwy dylemat: Czy powinien zgodzi¢ sie na zabijanie
krewnych i naruszy¢ w ten sposéb prawo rodzinne (kula-dharma),
czy tez zaniecha¢ walki i w ten sposoéb zdradzi¢ swe obowigzki kla-
sowe (warna-dharma), gdyz jako rycerz jest on zobowigzany do
wszelkiej walki w wojnie o sprawiedliwo$¢? Dylemat ten symboli-
zuje dylemat spolecznosci brahmanistycznej w tym czasie: wyrze-
czenie sie czy obowiagzek klasowy (sannjasa czy karma). Wtedy to
Kriszna, przyjmujac na siebie role adwokata, rozwigzuje jego dy-
lemat: L.aczac karma z sannjase musisz walczy¢, ale z sercem nie
pragngcym zadnych owocoéw, zadnych osobistych korzysci (jest to
niskama karma). Wyjasnia mu, ze Bog jest wszedzie aktywny
1 to wlasnie w taki bezinteresowny. sposdb: Ma On tylko jeden cel
(artha) — zachowanie $wiata w doskonalym porzadku, w jakim go
stworzyl (loka-samghra). Jedyng rolg ludzkiego dzialania jest byé
pomocq dla tej gléwnej aktywnosci: Ty jestes tylko narzedziem
(nimitta matram).

Przytaczajgc stowa Boga uzywal on dotad terminu ,,ja” Teraz
objawia, ze jest Bogiem, zrodzonym w ludzkiej postaci:
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Wiele narodzin przezylem, Arjuno, i ty rowniez;

Ja znam je wszystkie, ale ty nie.

Jam nienarodzony, moja Jazn jest niezmienna, jestem Panem
istot.

Moja stworezg energig wcigz kontaktuje sie z przyczynowa Na-
turg, ktora jest moja, i kontynuuje istnienie.

Bo chociaz prawo moralne (dharma) zanika i pojawia sie anar-
chia, to ja rodze siebie.

W celu ochrony dobra, zniszczenia sprawcow zla, zaprowadze-
nia dharmy ja wkraczam w istnienie wiek po wieku (4: 4-8).

Po tym objawieniu nastepuje bezposrednio obietnica ostatecz-

nego zbawienia przez zjednoczenie z Panem: ,/Ten, kto zna moje
boskie urodzenie i dzielo w ich prawdziwej naturze rzeczy, ten
opusciwszy swoje cialo, nigdy nie rodzi sie znowu — on przycho-
dzi do mnie” (4: 9).

Na tej obietnicy Kriszna buduje nadzieje i wiare ($radha) oraz

mitos¢ (bhakti) Arjuny i wyjasnia, jak on osobiscie odwzajemnia
milosé swoim wyznawcom:

Ci, ktorzy koncentrujg sie na mnie 1 sg mng napelnieni, osigga-
ja wlasciwy mi sposob istnienia. W jakim stopniu oni powie-
rzajg sie mnie, w takim stopniu ja odwzajemniam ich miltos¢
(4: 10-11).

Dla czlowieka poboznego jestem niezmiernie drogi i on jest
drogi dla mnie (7: 17).

A teraz nastaw ucha na me najwieksze slowa, ze wszystkich
najbardziej niezgtebione: ,,Bardzo cie kocham” Dlatego tez
powiem ci o twoim zbawieniu:

Pamietaj o mnie, kochaj mnie i czcij, poSwie¢ sie i oddaj mi
sie catkowicie, a wtedy przyjdziesz do mnie, prawdziwie obie-
cuje ci to, gdyz jestes mi drogi.

Nie pokladaj nadziei w prawie, zwré6¢ sie do mnie, twego jedy-
nego schronienia. Ja cie wyzwole ze wszystkich grzechéw, nie
lekaj sie (18: 64-66).

Bhakti Kriszny moze przenika¢ tylko tych, ktérzy otwieraja

sie na niego przez poprawne poznanie go i oddaja sie mu w wier-
nej stuzbie i w wylgcznej mitosci:

82

Dzieki tej bhakti moj wyznawca dochodzi do poznania mnie ta-
kim, jaki rzeczywiscie jestem, jak wielki jestem i kim jestem.
I skoro pozna mnie, jaki jestem, osigga mnie natychmiast (18:
57).

Ale ta uprzywilejowana relacja zaklada z géry powszechng do-
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broczynnosé¢, z ktorg ten ,,przyjaciel wszystkich istot” (5: 29) zwra-
ca sie do wszystkich:

Postepuje jednakowo wzgledem wszystkich istot. Nikt nie jest
dla mnie obiektem nienawisci lub Slepej mitosci. Lecz ci, kto-
rzy obcujg ze mng w bhakti, trwajg we mnie, a ja wnich (9: 29).
Nawet ci, ktorzy stuzg innym bogom i skiadajg im ofiary, w
rzeczywisto$ci czczg mnie, cho¢ ryt moze by¢ rozny od przyje-
tego obrzadku.
Bowiem to ja jestem Panem i odbiorcg wszystkich ofiar. Ale
poniewaz oni nie znajg mnie takim, jaki naprawde jestem, dla-
tego tez popadajg w cykl kolejnych odrodzen (9: 23-24).
Co sie tyczy zbawczej bhakti, to jest ona oferowana wszystkim,
gdyz zniesione zostalo dotychczasowe tabu ,nieczysto” urodzo-
nych:

Ci, dla ktorych jestem schronieniem, nawet gdyby byli nedz-
nego urodzenia — czy to kobiety, wajsjowie czy nawet siudro-
wie — z pewnoscig osiggng najwyzszy cel (9: 32).

Kriszna, ktéry kocha $wiat, realizuje plan zbawienia nie jako
cierpigcy i zmartwychwstajacy Zbawca lecz jako Nauczyciel, kto-
ry w dialogu odslania tajemnice poczatku i biegu $wiata, przezna-
czenie czlowieka, Bozg wole zbawcza wobec wszystkich oraz po-
ucza wewnetrznie wszystkie umysty. Jego taska jest z natury po-
uczajgca i w ten spos6b oczyszczajgca. Rézni sie to od laski Chry-
stusowej, ktora jest ponadto przemieniajgca, podnosi czlowieczg
dusze i1 uzdalnia do wzrostu uczestnictwa w zyciu trdjosobowego
Boga, az do ostatecznego, biogiego zjednoczenia. Wszystkie te
sprawy sa jednak zapowiedziane w Gicie. Bhakti bowiem jest
,rozdawana’ przez Kriszne i w tym sensie jest cnoty teologiczng,
a ci, ktorzy zostajg zbawieni, sg nie tylko zjednoczeni z nim, nie
tylko go osiagaja, lecz ,,przystepuja do wlasciwego mu sposobu
istnienia”

Kriszna rézni sie od Chrystusa przynajmniej z dwéch powo-
déw. Jego wecielenie to fikcja literacka — awatara Kriszny jest
wymystem literackiego talentu (nie jest ono czescig ,,objawienia”
($§ruti) lecz produktem ludzkich autoréw (smrti). Tak wiec nie
jest to ,,dobra nowina” o wydarzeniu historycznym. Po drugie, nie
jest to wcielenie tak catkowicie ludzkie i autentyczne jak wecie-
lenie Chrystusa, poniewaz autor ma dualistyczng koncepcje czlo-
wieka, wedlug systemu sankhja. Sankhja sprowadza wszystko do
dwoéch podstawowych, niezaleznych czynnikéw. Pierwszy czyn-
nik to niezliczone iloSci puruszy — sg to monady rozchodzgcej sie,
promieniujgcej swiadomosci. Drugi czynnik to jakas przyczyno-
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wa natura (prakriti), ktéra obejmuje calg sfere materialnosci
i aktywnos$ci. Autor zaadoptowal te koncepcje, aby mie¢ w czlo-
wieku zupelie duchowe istnienie, zdolne osiegna¢ zbawienie, kto6-
re powinno zaklada¢ catkowitg bezcielesnos¢. Zastosowanie tej
koncepcji do awatara oznacza, ze najwyzsza Purusza (Puruszotta-
ma), czyli B6g — najwyzsza monadyczna Osoba nie jest rzeczy-
wiscie zjednoczony ze swym ludzkim cialem w zaden substancjal-
ny sposoéb, lecz jedynie w sposéb manifestacyjny i instrumentalny.
Jego zjednoczenie z innymi ludzmi, przyjecie jakiejs prakriti, w
ktérej on tylko przebywal, jest duzo slabsze niz zjednoczenie
wecielonego Stowa ze wszystkimi ludZzmi przez przyjecie ludzkiej
natury. Wszystko to nie daje nam podstaw do moéwienia o ,mi-
stycznym ciele” Kriszny, podczas gdy mozemy mowi¢ o wszyst-
kich odkupionych jako o tworzacych , mistyczne cialo” Chrystusa.

4. Doskonata stuzba Boza

W przeciggu kilku wiekéw Gita zdobyla serca Hindusow. Wisz-
nuizm przyswoil sobie Kriszne jako ludzkie awatara Winszu i za-
czal rozwija¢ swoja koncepcje bhakti. Te dwie koncepcje zostaly
w duzej mierze wcielone do siwaizmu jako religii taski i milosci.
Nawet buddyzm musial zrezygnowa¢ ze swojej dydaktycznej
orientacji i ukaza¢ wiernym atrakcyjnych i dostepnych zbawcow
jako bodhisattwéw Wielkiego Przewodnika. Sztuka ikonograficz-
na przedstawiala Budde i bodhisattwéw w ludzkiej postaci, w ce-
lu oddawania im czci. W hinduizmie pojawily sie réwniez boskie
posagi, ktore byly umieszczane w nowo wznoszonych swigtyniach,
gdzie skladano symboliczne ofiary pudza (kwiat, kropla wody, cu-
kierek — ofiarowane z gleboka czcia), i uwazano je za wystarcza-
jace.

W winszuizmie ogromne pragnienie wiernych, aby wiedzieé¢
wiece] o Krisznie, sprowokowalo niektorych pisarzy do tworzenia
legend na jego temat. Dwa gléwne utwory to Wisznu-Purana
i Bhagawata-purana. W tym drugim utworze na jego pelng legen-
de skladaja sie opisy jego wiejskich narodzin, cudownych wyda-
rzen z dziecinstwa, gier i wybrykéw wsrod przyjaciot — pasterzy
i pasterek bydla, uczu¢ pasterek zywionych do niego. Epizody
z okresu poczatkowego erotyzmu wyjasniane byly gléwnie w sty-
lu alegorycznym. Celem tej legendy jest bardziej konkretne przed-
stawienie jego czlowieczenstwa i ukazanie jego pelnego wymiaru.
Dokonano tego w duchu przesadnego antropomorfizmu.

Zasadnicze pytanie wsrod wyznawcoéw (bhakta) Kriszny, a poz-
niej Ramy i innych, dotyczylo sposobu stuzby ,,dobroczynnemu”
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Panu przez bezinteresowne wykonywanie obowigzkéw klasowych
i wylacznie duchowg bhakti. Ale byly to chyba wymagania zbyt
surowe. Na poczatku epoki chrzescijanskiej zaznaczyia sie inna
forma stuzby — pudza, czyli cze$¢ posagdéw Bhagawana w matych
kapliczkach i §wigtyniach. Nastepne formy kultu to medytacja
nad wydarzeniami z jego legend, spotkania wyznawcow w celu
opiewania ich w pie$niach lub uczestnictwo w sztukach teatral-
nych i tancach, ktére przedstawialy je bardzo Zywo, oraz podsy-
canie sentymentalnej lub erotycznej miloSci na wzér jego ro-
dzicow, towarzyszy, pasterzy, pasterek i jego oblubienicy Radhy.

W XI w. nastepuje umocnie Rama-bhakti. Spotykamy sie tu
z wystawianiem calej rodziny cnoét: postuszenstwa Ramy, czysto-
$ci jego zony Sity, ojcowskiej milosci Dasiarathy, bezinteresow-
nosSci Bharaty, braterskiego oddania Laksmany, poS§wiecenia Ha-
numana. Epopeja Ramajana, przypisywana Walmikiemu, zostala
opracowania najpierw w sanskrycie, a nastepnie w jezykach miej-
scowych. W hinduskim opracowaniu Tulsidasa Ramczaritmanas
pojawia sie nowa idea: Najlepszg stuzbg Bogu jest ,,czynienie do-
bra innym” (para-hita). PowinniSmy sie zachowywa¢ tak jak
drzewo sandalowe, ktére przenika swoim pieknym zapachem na-
wet siekiere, ktoéra je $cina. Idea ta zajmowala umysly ludzkie w
tamtym czasie, ale spotykamy ja znowu w XIX w., kiedly to umoc-

ni swoja pozycje.
5. Odwrdcenie sie filozofow od ateizmu

Od okolo I wieku naszej ery zaczely rozwijaé sie rézne systemy
filozoficzne. Poczatkowo wiekszos¢ z nich, oprécz wedanta, njaja
i niektérych form jogizmu, byla systemami ateistycznymi. Od V
w. popularna bhakti zaczela powaznie oddzialywaé¢ na te ostatnie.
Nastepuje wspanialy rozwoéj, krzyzowanie sie argumentéw i kon-
trargumentow. Nie sposob odtworzy¢ tego tutaj. Uczynilem to
gdzie indziej 1. Niech wystarczy tu opis sytuacji z ok. 1000 roku,
przedstawiony przez Udajane, ktory posiadal umyst ekumeniczny
i nie obawial si¢ niebezpieczenstwa synkretyzmu. Na poczgtku
swego dziela z zakresu teodycei Njaja-kusumandzali pisze on:

Z trudem moze pojawic¢ sie jakas watpliwos¢ i, w konse-
kwencji, jakas potrzeba dowodzenia istnienia tego Bytu, ktory
wszyscy ludzie podobnie czczg, niezaleznie od tego, jaki cel
usituja oni osiggnac.

1 Zobacz moja publikacje: The Philosophers’ Transition from Atheism
to Theizm in India from the Fourth to the Eleventh Century A. D. w:
Challenges of Societies in Transition, New Delhi 1978, s. 309—338.
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OczywiScie, zwolennicy upaniszad czczg go jako kogos z na-
tury czystego i oswieconego. Uczniowie Kapili — jako dosko-
nalego Pierwszego-Znawce. Uczniowie Patandzali — jako Byt
nieskazony niedoskonaloscig, ktory dzieki przybraniu stworzo-
nego ciala objawil Wedy i udziela taski. Zwolennicy Mahapa-
Supati — jako kogos$ zupelnie niezaleznego i nieskalanego dzia-
laniami sprzeciwiajgcymi sie wskazaniom Wedy. SiwaiSci —
jako Siwe. Wisznuisei jako Puruszottame. Zwolennicy puran
jako Wielkiego Ojca. Skladajacy ofiare jako Dusze ofiary.
Dzinisci jako Odkrytego. Zwolennicy systemu mimansa jako
kogos, komu nalezna jest ofiara. Naijajikowie jako kogo$ ob-
darzonego wszystkimi stosownymi przymiotami. Karwakowie
jako tego, ktérego egzystencja jest uznana przez powszechng
zgode $Swiata. I nawet rzemies$lnicy czczg go jako Wiswakar-
man — Tworca wszystkiego.

W dziele tym Udajana polemizuje bardzo zrecznie z ateistami.
Wie on jak odréznié¢ ich jawne argumenty od najskrytszych inten-
cji ich poszukiwan. Na koncu tej rozprawy modli sie za nich z li-
tosciwym sercem:

O Panie, laskawy i milosierny, chociaz serca ich sg wciaz
obmywane przez przeptywajace wody wedycznych i etycznych
pouczen, nie ma dla Ciebie miejsca w sercach tych ludzi; po-
zostajg oni twardzi jak skala. Cho¢ sprzeciwiajg sie Twojej
egzystencji, majg bardzo szczere zamiary wzgledem Ciebie. Je-
dynie przez Twoje laskawe milosierdzie mogag oni doj$¢ do
brzegu zbawienia.

6. Spotkanie z Chrystusem

Idea Tulsidasa, mowiaca o tym, ze stuzba Bogu odnajduje swo-
ja prawdziwg tozsamos¢, jesSli zaangazuje sie w altruistyczna mi-
}os¢, nie byla czyms$ catkiem nowym. Juz Budda i krol Asioka
pobudzali serca Hindusé6w do okazywania wspolczucia, a Gita za-
lecala troske o pomyslno$é innych ludzi. W epoce Tulsidasa (ok.
1500 r.) charakterystyczne postacie, takie jak: Ramananda, Kabir,
Nanak, Dadu, rozgltaszaly nowe trendy religijnego uniwersalizmu,
a nawet humanizmu. Niech za przyktad postluzy wypowiedz Na-
naka, zalozyciela sikhizmu, méwigca o tym, kto jest czlowiekiem
Swietym:

Za $wietego uznaj czlowieka, w ktérym znajdziesz przyjazn,
sympatie, rados¢ z pomys$lnosci innych oraz brak umilowania
zlego towarzystwa. Ludzie $wieci majg czyste intencje, cieszg
sie, gdy inni otrzymujg pochwale, sluzg cnotliwemu, szanujg
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ludzi dobrej rady, pragna poznania Boga, kochajg wlasne zony

i wyrzekajg sie innych kobiet. Sg pelni pokoju, szacunku, roz-

wazni i poszukuja tylko towarzystwa swietych 2.

Chrzescijanstwo bylo obecne w Indiach, ale zapuscilo korzenie
jedynie w niektérych rejonach: w Kerala od I wieku, wokoét kolo-
nii portugalskich na poczatku czasOw nowozytnych, w Nadurai za
sprawg O. Roberta de Nobili na pocz. XVII wieku. Misja O. Ro-
berta de Nobili byla najbardziej znaczaca dla hinduizmu. Dzieki
znajomosci sanskrytu i jezyka tamilskiego przestudiowal on istote
hinduizmu. Wielka liczba braminéw i innych opowiedziala sie za
Chrystusem. Ale bylo to raczej spotkanie sie chrzescijanstwa
z hinduizmem, a nie odwrotnie. Odwrotne spotkanie mialo miej-
sce dopiero w pierwszych dekadach XIX wieku.

Wtedy to Rammohan Roy (1772—1833), bengalski bramin, od-
kryt Chrystusa. Rozmys$lat on najpierw nad diuga droga hindu-
skich poszukiwan. We wstepie do ISopaniszad (jego przekiad
czterech upaniszad z lat 1816—1823) napisal on:

Wszystkie teksty Wedy udowadniaja jednomyslnie boskosé
tego Bytu, ktéry jest poza zasiegiem zrozumienia i nie do opi-
sania. My sami potrafimy pozna¢ jakos ten Najwyzszy Byt
poprzez Jego dokonania i dziela, nie usilujac jednakze okreslac
Jego istoty.

W 1824 r. opublikowal on Przykazania Jezusa drogowskazem
do pokoju i szcze$cia. Byl to wybor tekstow z Ewangelii. We
wstepie napisal:

Ten prosty kodeks religijny 1 moralny jest tak wspaniale
skomponowany, aby da¢ czlowiekowi wysokie i szerokie poje-
cie o Jedynym Bogu, ktoremu wszystkie zyjgce stworzenia sa
jednakowo poddane, bez réznicy kast, stanowisk, majatku.
Wszystkich jednakowo uznal On uczestnikami obfitych do-
brodziejstw, ktérymi obdarzyl nature. Kodeks ten nadaje sie
rowniez znakomicie do kierowania postepowaniem rodzaju
ludzkiego odnosnie do wykonywania przez ludzi réznych obo-
wigzkéw wobec Boga, wobec nich samych i wobec spole-
czenstwa. Dlatego tez nie moge oprze¢ sie przekonaniu, ze oglto-
szenie go w obecnej formie przyniesie jak najlepsze rezultaty.
W swym wyborze przytoczyl on te nauki z Ewangelii, ktore —

jego zdaniem — byly wypeklieniem poszukiwan hinduizmu, ma-
jacych na celu odkrycie prawdziwego Brahmana i wlasciwego
dharma. Bo, po pierwsze, monoteizm, ktorego nauczat Jezus, wy-

2 M. A. Macauliffe, The Sikh Religion, Delhi 1963, s. 136—137.
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biegal dalej niz ten przedstawiony w upaniszadach oraz przez sy-
stemy wedanta i njaja, poniewaz znakomicie uczyl on powszech-
nego Ojcostwa Boga i konsekwentnie powszechnego braterstwa
ludzi. Po drugie, etyczne pouczenia Jezusa, wypowiedziane w
Kazaniu na Gorze, daly ostateczng odpowiedz na problem, jak ko-
cha¢ Boga i Mu sluigé. Poniewaz Roy byl w sercu unitarjaninem,
pomingl on Tréjce Swietg, boskosct i zbawcezg role Jezusa oraz Je-
go cuda. Jest to zawezenie, ktoére oddzialywalo na wszystkich
tych, ktérzy poszli jego Sladami, i zubozylo nieco spotkanie wspoél-
czesnego hinduizmu z Chrystusem.

W 1828-r. Roy zalozyl Brahma Samadz (Stowarzyszenie Wie-
rzacych w Boga) w celu wspoélnego oddawania czei Bogu (w so-
boty), samodoskonalenia oraz reformy spoteczenstwa przez ,,ozy-
wianie milosierdzia, moralnosci, poboznosci, zyczliwo$ci, prawosci
1 przez umacnianie wiezéw jednoSci pomiedzy ludzmi wszystkich
religii, przekonan i wyznan”. Razem ze swymi przyjaciélmi zwal-
czal on balwochwalstwo, palenie wdéw na stosie calopalnym ich
zmartego meza, nadmiar legalizmu, ignorancje i ucigzliwe przeja-
wy systemu kastowego. Popieral edukacje, swobody demokra-
tyczne, wolnos¢é prasy, praworzgdno$¢ oraz oczyszczone, religijne
spojrzenie na $wiat. Prawdziwie zashuzyl on na tytul; ,,0jciec hin-
duskiego odrodzenia”, ktéry zostal mu przyznany przez potom-
nos¢.

Jego najwaznejszym nastepca byl Keszab Chadra Sen (1838—
1884). Przemienil on Brahma SamadZ w ogoélnonarodowy ruch
i religie bhakti, bardzo wyraznie kierujac sie¢ ku Chrystusowi.
Okreslil on swoje wyznanie jako ,,ludzki katolicyzm” W swych
stynnych Wyktadach w Indiach wyznal, kim dla niego byl Chry-
stus:

Chrystus byl przedmiotem moich studiow przez ¢wierc¢ wie-
ku... Jest On dla nas ozywiajgcym i poruszajgcym duchem.
Przenika On spoleczenstwo jako zyciowa sila i nasyca nasze
codzienne zycie...

Chrystus, moéj slodki Chrystus, najjasniejszy klejnot moje-
go serca, naszyjnik mojej duszy, od 20 lat milowany w mym
nedznym sercu. Cho¢ bylem czesto ignorowany i przeslado-
wany przez $wiat, znalazlem stodycz i radosé niewypowiedziang
w moim mistrzu Jezusie... Skierowal On przeciwko mnie po-
tezng sile swej milosci, zostalem zwyciezony i upadiem do Je-
go stop...

W Chrystusie widzimy nie tylko wielko$¢ czlowieczerstwa,
lecz réwniez ten majestat, na ktéry natura azjatycka jest wra-
zliwa...
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Zwolennicy Caitanya najlepiej przyblizyli Indiom etyke
Jezusa z Nazaretu. Indie powinny postepowaé¢ w mysl tych
zasad, a wtedy silg rzeczy nasigkng odnawiajacym duchem
Ewangelii i na sposéb narodowy zrealizujg Krolestwo nie-
bieskie.

Z powodu cigzenia Keszaba ku Chrystusowi oraz niektérych
spornych innowacji, ktére on popieral, pojawilo si¢ napiecie mie-
dzy Chrystusowym modelem bhakti a reformg spoleczng i doszlo
do dwach kolejnych schizm wewngtrz Brahma Samadz. P. C. Mo-
zomdaz, tytularny nastepca Keszaba, ukazal Jezusa w swym dzie-
le ,,Orientalny Chrystus”, jako doskonalego Jogina i Bhakte. Waz-
ni starzy samadzysci, jak I. C. Vidyasagr czy S. N. Agnihotra, opu-
$cili Brahme Samadz, aby poswieci¢ sie jakiejs ateistycznej ,,re-
ligii Rodzaju Ludzkiego” W zachodnich Indiach dalo sie zauwa-
zy¢ podobne tendencje rozwoju réznych stowarzyszen.

Koniec XIX wieku moze by¢ nazwany wiekiem wielkich swa-
mi. Ramakriszna, kaplan bogini Kali, byl przekonany, ze wszyst-
kie s$ciezki religijne prowadza do wyzwolenia. W swym naucza-
niu zebral on wiele hinduskich tradycji. Podczas swych ducho-
wych ¢éwiczen zachowywal sie na przemian jako bhakta lub ad-
wajtysta, jako wisznuista lub tantrycki $akta, a nawet kiedys
przez 3 dni jako chrzescijanski wyznawca.

Jego glowny uczen Vivekananda (1863—1902), urodzony przy-
wodca i praktyczny geniusz, oddal sie calkowicie zabiegom, ktére
usilowaly zespolié religie ze spoteczng i polityczng reformg. Oglo-
sit on powszechng harmonie sekt i szk6t hinduizmu wokél Sianka-
ra Vedanta oraz uniwersalny synkretyzm wielkich religii, zwla-
szcza hinduizmu i chrzescijanstwa. Dla urzeczywistnienia tych
idei utworzy! on organizacje Ramakriszna Mission i czlonkom jej
zaproponowal polgczenie sannjasa ze sluzbg spoleczng. Ubrani w
szafranowe togi, mieli oni chodzi¢ po kraju (a wkrotce rowniez po
innych krajach), rozpowszechniajgc jego doktryne, opiekujac sie
chorymi, nauczajac mlodziez, przychodzgc z pomocg ofiarom po-
wodzi, glodu i stuzac wszedzie potrzebujacym, co on nazwatl dari-
dra narajana, czyli stuzbg Bogu mieszkajagcemu w szczegélny spo-
s6b w kazdym biedaku i nedzarzu. Zwyklemu mezczyznie i ko-
biecie zalecal on porzucenie balwochwalstwa, zabobonéw, wynio-
stosci kastowe]j oraz rozszerzanie umystu przez uniwersalizm oraz
milosé sasiedzkag.

Swami Brahmabandhaw Upadhyay (1861—1907) mial czesé
dla Keszaba i Ramakriszny oraz byl przyjacielem Vivekanandy
i Mozumdara. Zafascynowal sie Chrystusem i zalozyl miesiecz-
nik ,,Zgoda”, tak przedstawiajac jego program: ,,Zamierzamy,
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osiggngt pojednanie wszystkich religii w Chrystusie, ktéry, jak
wierzymy, jest doskonalym Bogiem i doskonalym czlowiekiem”
W 1891 r. przyjat on chrzest, nie wigzac sie z zadnym wyznaniem.
Nieco pdzniej przylaczyl sie do Kosciola katolickiego. Rozpoczgt
kariere katolickiego sannjasina, dajac wyklady, polemizujac, pi-
szgc oraz wydajgc trzy nowe dzienniki. Swe wysilki intelektualne
zwrocil w kierunku przepracowania niedualizmu Siankary, w kto-
rym odkryt on dokladny odpowiednik chrzescijanskiego monotei-
zmu. Szerzy!l tez inne nauki Chrystusa, uprzedzajgc w ten spo-
séb pdzniejsze wysitki zmierzajgce ku pelnej i giebokiej inkultu-
racji chrzescijanstwa w Indiach.

Dokladny przeglad rozwoju mysli indyjskiego odrodzenia
przedstawiony zostal w innym miejscu 3. Tutaj musimy jednakze
wspomnie¢ jeszcze dwoéch inspiratorow z poczatku XX wieku —
Tagore i Gandhiego. Rabindranath Tagore (1861—1941) by! przy-
jacielem Brahmabandhawa oraz §wiatowej klasy geniuszem lite-
rackim, pierwszym Hindusem, ktéry zdoby! nagrode Nobla. Uro-
dzil sie w rodzinie bramina. Jesli chodzi o jego religijnos¢, to
sklaniatl sie on ku bengalskiemu wisznuizmowi i chrzescijanstwu,
a mial brak zaufania do adwajtyckiego iluzjonizmu. Moze by¢ na-
zwany indywidualnym monoteistg i uniwersalnym, religijnym
humanistg. Poruszony upaniszadyczng frazg — ,,poznalem Tego,
ktory jest najwyzszg Osobg (Purusze mahanta)”’, pisze on: ,,To byt
nasz Bog, doswiadczany Towarzysz kazdej ludzkiej osoby. W na-
szych moralnych zmaganiach doswiadczamy energii niesmiertel-
nego Puruszy we wnetrzu naszej duszy.. Osoba w nas wysyla
swoje odpowiedzi najwyzszej Osobie... Boze zycie dotyka ludz-
kiego zycia i odwoluje sie do jego wolnosci” Bég mnawotluje:
,Przyjdz do Mnie jako wolna istota. Z przymusu nic nie jest w
stanie prawdziwie zblizy¢ sie do Mnie” ,Religijna $wiadomos¢
jest wylacznie doswiadczeniem relacji milosci pomiedzy najwyz-
szg Jaznig i ludzkg jaznig... Milos¢ ta jest rozdzieleniem z jednej
strony, i z drugiej strony zjednoczeniem. W milosci tej otrzymu-
jemy synteze ograniczonos$ci i bezkresnosci, Sity (Sakti) i Piekna
(saundarja), Formy (rupa) i Uczucia (rasa)”.

Mohandas Karamchand Gandhi (1869—1948) by! gleboko wier-
ny hinduizmowi, ale przyswoit sobie wiele z chrzescijanstwa od
ewangelickich przyjaciél w Anglii i Poltudniowej Afryce oraz
przez swoje prawie codzienne czytanie Ewangelii (obok rownole-
glego czytania Gity). Polityka jego byla religijna — ,,Ja, ktéry no-

3 Por. mojg publikacje: Philosophy in English in India, w: V. M. Be-
dekar, Philosophy in the Fifteen Modern Indian Languages, Pune 1979,
rozdz. 3, s. 39—173.

90



DYNAMIKA HINDUIZMU I DIALOG HINDUSKO-CHRZESCIJANSKI

sze przebranie polityka, jestem w sercu czlowiekiem religijnym”
Jego religia byla stalym poszukiwaniem, jak wyrazil to w termi-
nach hinduskich; satje (prawdy) oraz ahimsa (nie uzywania prze-
mocy, co czesto jest rownowaznikiem miltosci), ale pod inspiracjg
mysli ewangelicznych. Odpowiadajac pionierom neohinduizmu,
napisal on: ,,Jedynym sposobem znalezienia Boga jest dostrzega-
nie Go w Jego stworzeniu i stanowienie jedno z Nim. Moze sie to
dokona¢ jedynie poprzez sluzbe wszystkim”. Ta stuzba zaklada
ahimsa, co oznacza: ,nie tylko, méwigc negatywnie, stan nieszko-
dzenia innym, lecz, méwigc pozytywnie, stan miloSci, czynienie
dobra nawet zlo czynigcym”

II. Mozliwa interpretacja chrzescijanska

W pierwszej czesci tego artykulu wystepowalem w roli indolo-
ga, przedstawajgc caly szereg intuicji, wyboréw i odrzucen, w na-
stepstwie ktorych religijna $wiadomos¢ Hindusow rozwinela sie
1 zostala niezwykle wzbogacona. Mozna by wytlumaczy¢ ten roz-
wdéj na zasadzie zwyklego postepu kultury Indii.

Jako teolog katolicki, wysune jednak wniosek, ze ten rozwaj
ma ,,glebsze” znaczenie i sugeruje specjalny kzerunek wprowadzo—
ny przez Ducha Swietego, poprzez ktory rozwdj ten stal sie chry-
stocentryczny. Taka metaempiryczna polaryzacja nie mogta byc¢
zauwazona przez tych, ktorzy byli pod jej wplywem, lecz teraz
mozna stwierdzi¢, ze umozliwila im ona niepelne, co prawda,
otwarcie sie na Chrystusa. Chrzescijanskie ,,oczy wiary”’ moga
z duzym prawdopodobienstwem widzie¢ w tym wyjatkowy mo-
ment szczegolnego dynamizmu, majacego zrodlo w Bozej woli
zbawczej.

Jezeli rozwazymy intelektualng strone tego wzrostu, tj. kwe-
stie za i przeciw, odpowiedzi, nowe propozycje, rozwoj pojec¢, bar-
dziej naukowe analizy, wielkie teorie i przeciw-teorie, filozoficzne
argumenty i dtugotrwale dyskusje, czyli, mowiac krétko, calg sfe-
re rozumowa, z ktérej moglem naszkicowaé tylko kilka wazniej-
szych momentéw, to mozna by powiedzie¢, ze wszystko to bylo
zdeterminowane przez ,,logike rozwoju”, pokrewng logice ewolu-
cji zycia i nie wymagajacg glebszego wytlumaczenia.

L.ecz jesli rozwazymy spontaniczng strone tego wzrostu, tj. do-
bory i wybory, a zwlaszcza odrzucenia, ktore okreslajg bieg hin-
duskiego zycia religijnego, to stajemy wobec tajemnicy ludzkiej
wolnosci, ktorej zrédlem jest inicjatywa Boga. Widzimy to zycie
wplatane w niezliczone rczdroza i zawodne zakrety, tworzace
liczne meandry, ale mimo to nieSwiadomie i cstatecznie osiaga-
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jace swoj szczyt w pozytywnym uznaniu Chrystusa. Tak jak rze-
ka plynie ku morzu, co prawda nie w prostym kierunku, ale wciaz
pod stalym przycigganiem sity grawitacji, tak tez w podobny Spo-
séb generacje Hinduséw kierowaly si¢ ku Chrystusowemu obja-
wieniu, nie tylko przez swych medrcéw, poszukiwaczy prawdy,
SWIQtyCh poetow, swietych ludzi i guru, lecz tez przez masowe
wybory.

Jezeli ktos twierdzi, ze pojawienie sie tego modelu teologicz-
nego jest jedynie epifenomenalne, niech raczy przyjrzeé sie tym
elementom integralnego wzrostu, Zyciowym dopelnieniom tych
faktow, ich relacji do egzystencjalnych pragnien czlowieka, zywej
c1qglosc1 ludzkiego robienia poste;pow na linii mitosci Boga coraz
bardziej odpow1edn10 pojmowanej i praktykowanej. Ten postepo-
wy ruch rozwija sie jak gdyby instynktownie, ale jego ogélny
chrystocentryzm jest wystarczajgco ugruntowany, aby uzasadnic
hipoteze, ze ma w tym swodj udzial jakies nadludzkie dziatanie.

Istnieje wiec wiarygodna podstawa do $mialego, teologicznego
zalozenia, ze Bog w Trojcy Jedyny w specjalny sposc')b — lagod-
nie, ale tez wytrwale — ukierunkowywat religijny rozwéj Indii ku
ChrystuSOW1 W obliczu tego zalozenia chrzescijanski partner w
dialogu zachowuje sie z wiekszym entuzjazmem, zaufaniem i bra-
terstwem.

ttum. Zdzislaw Sltomka SAC
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