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Wymowa

Niniejsza ksiazka odwotuje si¢ do kilku termindéw sanskryckich, dlatego tez pomocne moga
okaza¢ si¢ drobne wskazowki dotyczace wymowy. System zapisu wyrazow sanskryckich 1
bengalskich stosowany w tej pracy oparty jest na standartowej transliteracji uzywanej w
publikacjach naukowych. Samogtoski wymawiamy podobnie jak w jezyku polskim z tym, ze
kreska nad samogloska wskazuje na samogloski wymawiane dwa razy dtuzej niz ich krotkie
odpowiedniki (,, ” = aa). Litera ,,c” wymawiana jest zawsze jak ,,¢”, ,, ” jak polskie ,,sz”, ,,j”
jak ,,dz”, za$ sekwencja ,jfia” wymawiana jest jak ,gja”. Visarga (f) wskazuje na
powtdrzenie ostatniej samogloski wystepujacej tuz przed nia. Zatem slowo visargaf
bedziemy wymawiac ,,visargaha”. Anusv ra (— lub %) wskazuje na nazalizacj¢ wczesniejszej
samogtoski.



Podzigkowania

Chcialbym wyrazi¢ swoja wdzigczno$¢ przede wszystkim cztonkom komisji
magisterskiej za pomoc i porady w trakcie pisania niniejszej pracy.

M¢j promotor, profesor John Hilary Martin, O. P., dal mi pewne pojgcie o glebi i
precyzji pracy naukowej oraz cierpliwie pomagat mi doprowadzi¢ tg prace do obecnej postaci.

Profesor Durwood Foster — okazujac dobra wolg i zyczliwo§¢ — zgodzit si¢ naleze¢
do komisji, co wynikato z postanowienia, by nie dopusci¢, aby emerytura stata si¢ przeszkoda
w dalszym aktywnym zyciu akademickim.

Profesor Richard Payne dzielit si¢ ze mna spostrzezeniami i sugestiami, a takze wspierat
i zachegcal do dalszej pracy. Jestem rowniez wdzigczny profesorowi Francisowi X.
Clooneyowi, S. J., ktérego wskazowki 1 zacheta do kroczenia $Sciezka teologii porownawczej
okazaty sig¢ bardzo cenne.

Chciatbym tez serdecznie podzigkowaé cztonkom Institute of Vai Sava Studies za
zachecenie mnie do podjgcia studiow w Podyplomowym Studium Teologicznym, zwlaszcza
dr Howardowi Resnikowi (Hrday nanda D s Goswami), dr Williamowi Wallowi i Robertowi
Cohenowi. Jestem rowniez wdzigczny mieszkancom $wiatyni New Jagannatha Puri w
Berkeley za zaproszenie mnie i tolerowanie mojego minimalnego wktadu przez te ostatnie
dwa lata. Szczegolne podzigkowania sktadam mojej uczennicy M dhurya-kadambin. D s. za
jej pomoc i znakomite positki oraz mojemu uczniowi Dhanurdharowi D sie za wszelka
pomoc. Nie bylbym w stanie napisa¢ tej pracy, gdyby nie szczodre wsparcie finansowe
licznych cztonkdw naszej spotecznosci, zwilaszcza z Europy; kazdej osobie jestem wdzigczny.

Ofiarowuje im moje praSati.
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Wstep

Odrodzona i rozpowszechniona duchowo$é K Sa-bhakti, zainicjowana w XVI wieku
przez Sr. Caitanye z Bengalu, nalezy do tych, ktore sa kontynuowane obecnie zardéwno w
Indiach, jak i na calym $wiecie. Grupy wielbicieli intonujace mah -mantre Hare K Sa' sa
ostatnimi laty obecne na ulicach miast i w innych publicznym miejscach, a znani muzycy
nagrywaja utwory — poczynajac od musicalu Hair* — zawierajace t¢ mantre.

Ludzie na Zachodzie niewiele rozumieja i niewiele wiedza na temat licznych $wiatyn
K Sy, w ktérych rozbrzmiewa ten sam $piew towarzyszacy diugiemu codziennemu
programowi wielbienia K Sy w jego arc -vigraha, czyli czczonej postaci. Program ten jest
nieodtaczna czescia vaidhi-bhakti-s dhany, czyli uregulowanej praktyki umozliwiajacej
osiagnigcie wyzszego poziomu duchowosci oraz catkowite oddanie si¢ Bogu. Ta praca,
przyczyniajac si¢ do lepszego zrozumienia duchowosci K Sa-bhakti, jest proba
zaprezentowania teologii vai Savéw® dotyczacej czczenia wizerunku bostw, teologii boskosci
objawiajacej si¢ jako widzialna posta¢, ktora stanowi nieodlaczny element aspektu
werbalnego — harin ma, czyli boskiego imienia, zwlaszcza jak jest to wyraznie podkres§lane
w tradycji vai Savizmu pochodzacego z Bengalu.

Ostatnio w jezyku angielskim pojawilo si¢ wiele publikacji omawiajacych historig
vai Savizmu® gau .ya (wisznuizmu bengalskiego) i liczne jego aspekty’. Jednakze
poczyniono niewielkie starania w kierunku szerszego wyjasnienia teologii wielbienia postaci

Boga w tradycji gau .ya. Nie odnajdujemy tez powazniejszych préb przeanalizowania

! Zobacz wymowe transliteracji sanskryckiej i bengalskiej, str. 3.

% Guy L. Beck, Churning the Global Ocean of Nectar: The Devotional Music of Srila Prabhupada [w:] "Journal
of Vaisnava Studies" t. 6, nr 2 (wiosna 1998): 133-35. Musical pojawit si¢ na Broadwayu w Nowym Jorku w
kwietniu 1968 roku.

3 Chodzi gtoéwnie o ,,zbior twierdzen tworzacych $wiatopoglad, w my$l ktorego [vai Savowie] tworza pojecia i
praktykuja rytual”, jak wyrazit to Richard Davis. Richard. H. Davis, Ritual in an Oscillating Universe:
Worshiping Siva in Medieval India, (Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1991), 22.

* Termin ,,vai Sava” pochodzi od stowa Vi Su, gléwnego imienia Bhagav na czyli Boga. Vai Savowie sa
przeciwstawiani przede wszystkim Siwaitom, czyli wyznawcom Siwy. Chociaz vai Savowie gau .ya wielbia
Vi Su, rozumieja, ze jest on ekspansja K Sy — zatem to K Sa, a nie Vi Su jako taki, stoi w centrum tej
tradycji; innymi okresleniami tej tradycji jest vai Savizm bengalski i vai Savizm Caitanyi.

> Zobacz rozdzial Rahula Petera Dasa Recent Works On Bengali Vai Savism, [w:] Essays on Vai Savism in
Bengal, (Kalkuta: Firma KLM, 1997), gdzie znajduje si¢ kompletny przeglad bibliograficzny bengalskiego
vai Savizmu. Studia nad jego obecnoscia na Zachodzie, zwlaszcza jesli chodzi o ISKCON, zawieraja migdzy
innymi prace Charlsa R. Brooksa, Stillsona Judaha, Kima Knotta, Burke Rochfurta i Larry’ego Shinna.



ewentualnych teologicznych zarzutéw lub zastrzezen w stosunku do wielbienia bostw,
zwlaszcza w taki sposob, jak ujete jest to w tradycji judeochrzescijanskiej.

Czczenie wizerunkéw K Sy w $wiatyniach i w domach staje sie nieodtacznym
elementem obrzgdow religijnych na $wiecie. Nieznajomos$¢ tej tradycji sprawia, ze ludzie
uwazaja ja za obca i1 egzotyczna, czy nawet przerazajacq i demoniczna. By mozliwe byto
zrozumienie, a moze nawet docenienie teologii wielbienia bostw, nalezy ja blizej poznac.

W $wietle zaistnialej potrzeby lepszego zrozumienia tradycji, ktorej popularnos$¢ i
obecno$¢ wzrasta w zwiazku z ekspansja hinduskiej spotecznosci na catym $wiecie, ta ksiazka
dotyczy¢ bedzie badania najwazniejszej kwestii teologicznej brzmiacej: W jakim sensie,
zgodnie z teologia vai SavOw gau .ya, pozornie bezwladna postaé materialna mozna
postrzega¢ jako boska, a zatem godng czci, oraz jak te¢ praktyke arcanam® (formalne
wielbienie bostw w tradycji gaudiya) mozna uzna¢ za metodg zblizania si¢ do Boga?

OdpowiedZz na te pytania odnajdujemy w powiazaniu teologii avat ra (boskiego
zstapienia) z praktykami bhakti (oddania si¢ Bogu), w ktérych miejsce centralne zajmuje
doktryna Ved nty Gau .ya — acintya-bhed bheda-tattva-v da, ktéra dotyczy niemoznosSci
pojecia jednoczesnej tozsamosci 1 odmiennosci Najwyzszej Istoty w stosunku do réznorakich
form egzystencji.

Poniewaz centralnym elementem teologii vai Savow gau .ya, dotyczacej czczenia
bostw, jest praktyka wielbienia, krotko opisz¢ niektore z codziennych rytualnych czynnos$ci
aréanam, jak na przyktad: kapanie i ubieranie postaci Boga, ofiarowanie Mu pokarmu i ognia,
uzywanie mantr przypisanych do wykonywania tych, a nie innych obrzgdow.

Jako, ze wiele z tych czynno$ci pozornie wyglada tak samo, jak procedury czczenia
bostw w innych kregach kulturowych Potudniowej Azji, istotne begdzie podkreslenie
charakterystycznych cech teologii avat ra pojawiajacej si¢ w vai Savizmie gau .ya. Te
charakterystyczne cechy sa naswietlane przez pewne aspekty $wigta Jagann tha-Rathay tr
— publicznego §wigta wozdw, na ktérych przewozi si¢ posagi ,,Pana Wszechswiata”. Mozna
je rowniez znalez¢ w opowiadaniach z pism $wigtych, ktore wystawiaja duchowe osiagnigcia
wielbicieli K Sy.

Ksiazka ta przede wszystkim zajmuje si¢ metoda wyjasniania’ i poréwnywania

teologicznego, a napisana jest przez osobg praktykujaca od dlugiego czasu i nauczajaca

S Arcanam wymawiamy ,.aréanam”. To stowo nie ma etymologicznego zwiazku z tacinskim stowem, ktore
odnosi si¢ do tajemnicy lub wiedzy okultystyczne;j.

7 Paul Griffiths zauwaza, ze ,,doktrynalne badanie doktryny” zanika w akademickich studiach nad religia,
ustepujac analizom doktryn w kontekscie spotecznym, politycznym, historycznym i psychologicznym. W swojej
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aréanam oraz K Sa-bhakti w ISKCON-ie (Migdzynarodowym Towarzystwie Swiadomosci
K Sy)®.

Zamierzam wykazaé, iz czczenie postaci bostw w tej tradycji jest podtrzymywane
dzieki zywotnemu zwiazkowi miedzy bhaktq (czyli wielbicielem), a K Sa w takim stopniu,
w jakim bhakta do$wiadcza obecnosci bostwa dzigki praktyce bhakti. Praktyka czczenia
bostw postrzegana z perspektywy ,,funkcjonalno$ci” jako skupienie si¢ na formalnym rytuale
w vai Savizmie gau .ya, moze by¢ rozumiana jako $rodek umozliwiajacy bezposrednie
dos$wiadczanie istoty bhakti, rozumianej jako nieprzerwane, przeobrazajace, pelne oddania
nastawienie, charakteryzujace si¢ aktywnym sluZzeniem Najwyzszej Boskiej Istocie. W
vai Savizmie gau .ya jest ona uznana za K Se¢ bedacego najpetniejsza manifestacja jej
postaci.

2

Bezposrednio$¢  doznania  bhakti  sugeruje zwrot ,K Sa-sev 0znaczajacy
,(bezposrednia) stuzbe dla K Sy”, ktérej istote stanowi koncepcja, iz Pan staje si¢ dostepny
dla wielbicieli dzieki ich aktywnej stuzbie wykonywanej zgodnie z zalecanym systemem
czczenia, ktory mozna okresli¢ jako ,,nieustanng zyczliwosc”.

Uzywam stowa funkcjonalny z ostroznoscia, jako ze moze sktoni¢ ono czytelnikéw do
przyjecia redukcjonistycznej perspektywy omawianego tematu. Byloby to zupetnie niezgodne
z moim zamiarem. Wiasciwym celem tej pracy jest zbadanie dynamiki interakcji migdzy tym,
co rozumie si¢ jako transcendentne krolestwo K Sa-bhakti, a uwarunkowanym krélestwem
tego $wiata, w ktorym z koniecznoéci manifestuja si¢ czynnosci K Sa-bhakti. W tym
konteks$cie zwrocenie uwagi na wielbienie postaci bostw jest w peini uzasadnione —
postrzegalny wizerunek pojmowany jest przez wyznawce jako dowod na ostateczng realnos¢
Najwyzszej Istoty w kategoriach zwiazku: bhagav n, Najwyzsza Osoba, postrzegany jako
absolutne zrodto param tmy (zasada Duszy dajacej zycie wszystkim istotom) i brahmana

(Absolut rozumiany jako niedwoisty byt).

ksiazce On Being Buddha Griffiths wysuwa teori¢ doktryny, , ktéra ma umozliwi¢ wtasciwe doktrynalne studia
nad doktryna”. Paul J. Griffithe, On Being Buddha: Classical Doctrine of Buddhahood, (Albany, NY: State
University of New York Press, 1994), 2. Metoda stosowana w tej pracy z pewnos$cia nie bedzie doktadnie taka
sama jak jego metoda, lecz prawdopodobnie zblizony jest jej charakter.

¥ W tej pracy przedstawie punkt widzenia osoby praktykujacej misyjna dziatalno$é¢ tradycji K Sa-bhakti
nalezacej do tradycji vai Savizmu gau .ya, jako ze przez wigksza cze$¢ swojego zycia jestem czlonkiem
ISKCON-u (od 1972 roku). Chociaz pozycja ,,0soby znajdujacej si¢ wewnatrz organizacji” moze byc¢
postrzegana przez niektorych jako dyskwalifikacja z akademickiego punktu widzenia, inni kwestionuja
rozroéznianie miedzy ,,zaangazowanym i niezaangazowanym’ sugerujac, iz osoba praktykujaca dana tradycje
przez dlugi czas moze oferowa¢ do pewnego stopnia zrozumienie tej tradycji, ktére nie byloby mozliwe dla
innych.
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R¥a Gosv m., jeden z gtéwnych teologéw vai Savizmu gau .ya w XVI wieku,
utozsamia bhagav na z akhila-ras m ta-m"rti, czyli uosobieniem nektaru nieograniczonych
duchowych zwiazkow’. Sanskryckie stowo rasa (ptyn, smak, esencja), ktére kroluje w
hinduskich rozprawach estetycznych od czasoéw starozytnych, okresla centralng ideg teologii
vai Savizmu gau .ya, jako ze ostatecznym celem czczenia jest uczestniczenie w wiecznej
relacji z K Sa w okreslonym zwiazku, czyli sposobie mitosnej wymiany. Koniecznym jest
zatem pobiezne przyjrzenie si¢ teologii rasy, poniewaz ma ona zwiazek z wielbieniem
postaci, zwlaszcza, ze wielbienie kojarzone jest zazwyczaj z mniej ezoterycznymi praktykami
vaidhi-s dhana-bhakti, gdzie dominuje przestrzeganie zasad i regul. Czczenie bostw
praktykowane na tym poziomie zorientowane jest na osiaganie coraz wyzszych pozioméow
zawansowania duchowego; dlatego tez procedura jest podtrzymywana i wzbogacana przez
liczne opowiadania dotyczace czczenia postaci bostw przez bhaktow uznanych za adeptow
wymiany rasy z K Sa, a zatem uwazanych za osoby, ktore osiagnely najwyzsza platforme
duchowego rozwoju.

Kompozycja tego opracowania wyglada nastgpujaco: po krotkiej prezentacji
epistemologii vai Savizmu gau .ya nastgpuje zwigzte przedstawienie teologii avat réw w tej
tradycji w odniesieniu do twierdzenia Wedanty o ,niepojgtej jednoczesnej tozsamosci i
odmiennos$ci”. Nastepnie wyjasniam podstawowe zasady teologii bhakti, koncepcje s dhany,
czyli praktykowania oraz zwigzek mi¢dzy dzwigkiem i1 forma 1 ich wptyw na rozw6j duchowy
zywej istoty. Trzeci rozdzial koncentruje si¢ na teorii rasy i1 do$§wiadczeniach adeptow
czczacych bostwa.

Czwarty rozdziat — ,,Arcanam a batwochwalstwo” — dotyczy komparatywnej teologii:
czczenie bostw w tradycji K Sa-bhakti w vai Savizmie Gau .ya jest zestawione z biblijnym
sprzeciwem wobec wielbienia formy. Ponownie koncentrujg si¢ na naturze bhakti, uznawanej
za ostateczny etap rozwoju duchowosci, prowadzacy do premy (niczym nie skrgpowanej

mitosci do Najwyzszej Istoty, Boga— K Sy) i do jej rozwijania.

® Bhakti-ras m ta-sindhu 1.1.1

12



Rozdzial pierwszy —Teologia boskiego zstapienia

To rzeczywiscie oszatamiajqce, o Duszo Wszechswiata, ze dzialasz, chociaz jestes bierny i
rodzisz sie, chociaz jestes nienarodzony i jestes zrodlem sily Zycia. Zstepujesz osobiscie
miedzy zwierzeta, ludzi, medrcow i istoty wodne. To naprawde niezwykle.

Sr.mad-Bh gavatam 1.8.30".
I.1. Pram na -zrodla wiedzy

Zrozumienie teologii wielbienia bostw w kazdej hinduskiej tradycji, a tym bardziej w
tradycji vai Savizmu gau .ya, wymaga wkroczenia w nieprzebrana rzeke rozpraw na temat
Wed — grupy starozytnych tekstow spisanych w sanskrycie — uwazanych w catej tradycji za
apauru eya — nie pochodzace od czlowieka, a wigc begdace boskim objawieniem. Nie
wglebiajac si¢ w szczegoty tekstow, uznawanych za rozprawy na temat oryginalnych pism
wedyjskich, mozna w tym miejscu zauwazy¢, ze wsrod filozoficznych lub teologicznych prac
prowadzacych do radykalnie odmiennych konkluzji, zainteresowanie skupia si¢ na
epistemologii, zwlaszcza w rozprawach Ved nty skladajacych si¢ z tekstow, ktorych celem
jest systematyczne wyjasnienie Upani adéw''

Odtam mysli i1 tradycji teologicznej, ktorym zajmujemy si¢ w tej pracy, otrzymat w
spusciznie doktadnie opracowane pouczenia w postaci pism sze$ciu Gosv m.ch. Ci uczniowie
Sr. Caitanyi Mah prabhu'® (ktéry sam nie napisat Zadnego dzieta poza o$mioma strofami
streszczajacymi jego nauki) zostali wyznaczeni przez swojego mistrza do skompilowania i
usystematyzowania pouczen dotyczacych duchowos$ci bhakti. Wskazoéwki te mozna bylo
odnalez¢ wérod istniejacych tekstow. Gosv m. zostali rowniez upowaznieni do opracowania
tych tekstow na podstawie wlasnych przemyslef. J.va Gosv m., jeden z szesciu Gosv m.ch',

napisal w porozumieniu ze swoimi towarzyszami najbardziej zrozumiata rozprawg na temat

% janma karma ca vi v tmann ajasy kartur tmanaf
tiryak-n i uy dafsu tad atyanta-vi ambanam

Wszystkie transliteracje ze Sr.mad-Bh gavatam, Bhagavad-g.ty i Caitanya-carit m ty, jesli nie jest to znaczone,
sa autorstwa A.C. Bhaktivedanty Swamiego Prabhup de, czlonka sukcesji uczniéw nauczycieli vai Savizmu
gau .ya pochodzacych od Caitanyi Mah prabhu. Od czasu do czasu przedstawi¢ inng lub bardziej doslowna
transliteracj¢ stowa lub wyrazenia, jesli okaze si¢ ona adekwatna lub umieszczg¢ w nawiasach sanskryckie stowo
badz tez zwrot, do ktorego odnosi si¢ ich angielski odpowiednik. Zalaczam w przypisach do kazdego
tlumaczenia transliteracj¢ sanskryckiego tekstu. Uzyte przez Prabup d¢ wydanie Sr.mad-Bh gavatam (znane
rowniez jako Bh gavata Pur Sa) do thumaczenia to: Sr.mad Bh gavata Mah pur Sa, wyd. K Sa-$alkara S str.
(Ahmedabad, India: Sr. Bh gavata Vidy p.tha, ND, obecnie dostepne wydanie: 1968).

" Upani ady sa zbiorem filozoficznych tekstow, uwaza sie, ze niektore powstaty okoto 800 roku p.n.e., inne do
okoto 200 roku n.e. (Holdrege, 449p).

12 _Mah prabhu” jest tytutem honorowym, dostownie znaczy ,,wielki mistrz”.

13 Pozostali to: Rpa, San tana, Gop la-Bha™a, Ragun tha Bha™a i Ragun tha D sa.
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teologii vai Savizmu gau .ya — *a -sandarbha czyli ,,Szes¢ Traktatow”, wérod ktorych
pierwszy — Tattva-sandarbha — zajmuje si¢ wylacznie epistemologia.

Na poczatku swojej pracy, przygotowujac grunt pod ustanowienie nadrzg¢dnosci jednego
tekstu dla vai Savizmu gau .ya, J.va deklaruje swoja wiare w objawienia wedyjskie:

Ludzie sa skazeni czterema wadami, ktéorych nie moga uniknaé: ulegaja iluzji,
popetniaja btedy, maja tendencje do oszukiwania i posiadaja niedoskonate zmysty.
Zatem ich bezposrednie postrzeganie, wnioskowanie itd. pelne sa btgdow, zwlaszcza
dlatego, iz te sposoby zdobywania wiedzy nie moga pomoc im osiagnaé dostgpu do
nie dajacj si¢ ogarna¢ rozumem duchowej rzeczywistosci.

(alaukik cintya-svabh va-vastu-spars yogyatv t)

Zatem dla nas, ktorzy dociekamy tego, co znajduje si¢ ponad wszystkim, a zarazem
podtrzymuje wszystko — co jest najbardziej niepojgte i cudowne — bezposrednia
percepcja, wnioskowanie itd. nie sa wlasciwymi sposobami zdobywania wiedzy.
Jedyna wtasciwa droga do osiagnigcia tego celu sa Wedy, transcendentalne stowa,
ktére nie maja poczatku. Sa one zrodtem wszelkiej wiedzy materialnej 1 duchowe;, i
przekazywane sa w parampar  (sukcesji uczniow)"*

Odbiorcy nauk J.vy Gosv m.ego uwazali, iz konieczny jest niewielki wysilek, aby uznano
Wedy za niezawodne zrodto prawdy w przeciwienstwie do innych zrodet poznania'. J.va

pospiesznie przechodzi od oryginalnych Wed do rozwazan nad powiazanymi z nimi tekstami

— Pur Sami — i dzieki procesowi eliminacji, ktéry jest poparty mocnymi dowodami,

14 Satya N r yana D sa, Sr. Tattva-Sandarbha of Sr.la Jva Gosv m. Prabup da, (Delhi: Jiva Institute for
Vai Sava Studies, 1995), 18, 27.

5 Prymat dowodu wedyjskiego zostal zaakceptowany przez kazda z szeiciu ortodoksyjnych hinduskich
sredniowiecznych szkot filozoficznych, ktére uwzgledniaty podrzedna, potwierdzajaca pozycje co najmniej
dwoch dodatkowych rodzajow dowodu (pram Sa). J.va Gosv m. (pézniej takze Baladeva Vidy bh™ ana) uznat
bezposrednig percepcjg (pratyak a) i wnioskowanie (anum na) wraz ze wszystkimi innymi standartowymi
pram Sa za podrzedne Wedom i potwierdzajace je (Sabda-pram Sa), jesli chodzi o zilustrowanie przecigtnej
egzystencji. Mozna by wspomnie¢ w tym momencie o rozréznieniu Tomasza z Akwinu pomigdzy wiedza a
przedmiotami wiary: rzecz niepoznawalna automatycznie miesci si¢ w krolestwie wiary, do ktérego naleza
pewne objawione elementy doktryny. Jednakze Wedy i pisma po nich nastgpujace opisuja doswiadczenia osob
prowadzacych nieprzecigtne zycie. Baladeva Vidy bh™ ana, osiemnastowieczny komentator nalezacy do tradycji
gau .ya (podazajac za wszystkimi znanymi komentatorami vai Sava jak i za Sankara) okresla Wedy (sruti —
,»t0, co stycha¢”) jako bezposrednie doswiadczenie (pratyak a), a pisma pojawiajace si¢ po Wedach (sm ti —
,»t0, co si¢ pamigta”) za wywnioskowane (anum na) (Narang, 30-42). Guy Beck zauwaza: ,,Z pewnoS$cig rozum,
czyli racjonalne myslenie w sensie zachodnim, zajmuje wazne i unikalne miejsce w mysli hinduskiej. Niemnie;j
jednak jest na drugim miejscu po objawieniu, Wedy — objawione teksty, a zatem w pewnym sensie
,hieracjonalne” — sa dla Hindusow podstawa wszelkiej prawdy. Uzycie rozumu w mysli hinduskiej
(mianowicie w filozofii hinduskiej w S$cistym tego stowa znaczeniu) jest zatem ograniczone do proby
pogodzenia tych objawien z do$wiadczeniem ludzkim i empirycznymi obserwacjami”. Guy L. Beck, Sonic
Theology: Hinduism and Sacred Sound, (Delhi: Motilal Banarsidass, 1995), 10-11. Jitendra Mohanty, po
zaprezentowaniu swojej wlasnej filozoficznej analizy tego, co on postrzega za slabo$¢ w teorii Sabda-
pram Satva (wyzszo$é dowodow objawien), przyznaje: ,, Twierdzenie, iz Sadba jest pram Sa, moze byé
umniejszone dzigki moim argumentom]...] jednakze zostaje przywrdcony jej fundamentalny status okreslania
parametréw istoty my$li hinduskiej”. Jitendra Nath Mohany, Reason and Tradition in Indian Thought: An Essay
on the Nature of Indian Philosophical Thinking, (Oxford: Clarendon Press, 1992), 259.
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identyfikuje jedno szczegolne dzieto — Bh gavata-pur Se'® (znane rowniez jako Sr.mad-
Bh gavatam) z pismami objawionymi (Sabda) jako najistotniejsze, najbardziej przejrzyste,
najwlasciwsze'’, najbardziej autorytatywne i przystepne dla kazdego, wlaczajac w to osoby
nie bedace braminami'®. Uznaje réwniez to dzieto za komentarz samego Sr. Vy sy'® na temat
Brahma-s"try™. Jva twierdzi tym samym, iz jego sze$¢ traktatow jest w zasadzie
komentarzem do Sr.mad-Bh gavatam. Czasami, lecz nie zawsze, bedzie podazat za
poprzednimi komentatorami*'. Sr.mad-Bh gavatam, ktore — podobnie jak inne teksty
Pur §% — szeroko przedstawia pojecie avat ra, czyli boskiego zstapienia, uznaje K Se za
avat rina, czyli zrédto wszystkich avat row.

W celu utatwienia analizy Bh gavatam, teolodzy w linii gau .ya dzielg jej tresci na
trzy kategorie. Sambandha — ,,zwiazek” — opisuje relacj¢ .svary, czyli Boga z jagat, tj.
Swiatem; relacj¢ .Svary z j.vami, zywymi istotami, oraz zwiazek zywych istot ze $wiatem.
Abhideya — ,,proces” — dotyczy sposobu, za pomoca ktérego zywe istoty, korzystajac z
wiedzy na temat tych trzech zwiazkoéw, moga zblizy¢ si¢ do Boga, co jest prayojana, ,,celem”
zrozumienia sambandhy i praktykowania abhidheyi>. W tym rozdziale traktatu na temat
teologii avat ra zajmiemy si¢ glownie zasadami zawartymi w pierwszej kategorii
(sambandha). Drugi rozdzial, dotyczacy bhakti, opisuje wazne prawo abhidheyi, a trzeci
skupia si¢ na prayojanie, a zwlaszcza zasadzie rasy, estetycznego, aktywnego, doskonatego

zwiazku migdzy wielbicielem i1 Panem.

' Wspotczesna nauka datuje powstanie tego dzieta na 900 n.e. Sam tekst wskazuje, iz pochodzi ono z czaséw
nastania wieku kali, tj. sprzed okoto pigciu tysigcy lat. Obecna redakcja moze rzeczywiscie pochodzi¢ z
dziesiatego wieku, jednakze prawdopodobnie ustna tradycja si¢ga bardziej w przesziosc.

' Najwlasciwsze dla obecnego wieku — ,.kali-yugi” — ery duchowej ciemnoty.
'8 Bramini — intelektualna klasa w tradycyjnym hinduskim spotecznym systemie varS.

1 Vy sa: K Sa-Dvaip yana Vy sa — zgodnie z tradycja kompilator sanskryckiego eposu Mah bharaty i
Pur S.

* Brahma-s™tra — najwazniejszy komentarz do Upani adéw w formie niezwykle zwartych aforyzmoéw,
standartowe dzieto, do ktorego swoje komentarze pisza wszystkie szkoly ved mnty. O. B. L. Kapoor, The
Philosophy and Religion of Sri Caitanya (The Philosophical Background of the Hare K Sa Movement), (Delhi:
Munshiram Manoharlal, 1977), 70.

2! Chodzi tu gtéwnie o Sr.dhara Sv m.ego, R m nuje i Madhve.

22 pur Sy to teksty pisane w sanskrycie, ktore w formie opisow traktuja o $wietej historii na skale kosmiczna.
Naukowcy uwazaja, iz byly spisywane od trzeciego lub czwartego wieku naszej ery do pigtnastego lub
szesnastego wieku. Tradycja utrzymuje, iz sg one znacznie starsze, pochodza z poczatku obecnej ery kosmicznej,

ktéra rozpoczeta si¢ okoto 3000 lat przed nasza era.

» Kapoor, 74-75.
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I.2. Ontologia: Vai Sava-Ved nta
1.2.1. Y vara — Kontroler

Wszystkie pie¢ glownych tradycji ved nty™* w kulturze vai Savow stawia sobie za cel
obalenie monistycznej interpretacji ved nty dokonanej przez Sakkare i jego zwolennikow,
zachowujac ontologiczne rozroznienie migdzy zZywymi istotami a Bogiem, 1 w ten sposdb
zaprzeczajac monistycznym zapewnieniom, iz roznorodno$¢ jest m yq, a wigce iluzja.
Centralng kwestia ved nty jest pytanie: jaki zwiazek ma niezmienny brahman, a wigc Prawda
Absolutna, ze $wiatem zjawiskowym. Madhva (1197-1276) podkresla réznicg migdzy
brahmanem a $wiatem zjawiskowym, postugujac si¢ swoja filozofia dvaita — dwoistosci.
Mniejsza wage przywiazuje do zasady dwoistosci, lecz zdecydowanie odrzuca monizm
R m nuja (1050?-1137), ktérego ,,polowiczny monizm™ visi ¢ dvaita przedstawia koncepcje
kosmicznego ,,ciata Boga”, probujac pogodzi¢ dychotomi¢ Bog — $wiat. Tradycja gau .ya
usituje pogodzi¢ te dwie opisane wyzej teorie za pomoca swojej doktryny acintya-
bhed bheda — ,niepojetej jednoczesnej tozsamosci i odmienno$ci” Najwyzszej Istoty i
innych niezliczonych istot. Kapoor, parafrazujac J.v¢ Gosv m.ego, opisuje, w jaki sposob ten
problem i jego rozwiazanie sa postrzegane przez tradycj¢ gau .ya:

Historia filozofii dowodzi, iz ani immanentno$¢, ani transcendencja nie sa w stanie
rozwiaza¢ problemu relacji miedzy Bogiem a $§wiatem. Koncepcje identycznosci i
odmienno$ci sa niewlasciwe przy opisywaniu natury bytu. Wylaczne podkreslanie
jednej idei prowadzi do praktycznego zaprzeczenia $wiata jako iluzji [monizm],
podczas gdy wytaczne podkreslanie drugiej dzieli rzeczywistos¢ na dwie i tworzy
pozbawiona mostow przepas¢ migdzy Bogiem a $wiatem. Niemniej jednak obie
koncepcje wydaja si¢ by¢ rownie potrzebne. Tozsamos$¢ jest koniecznym warunkiem
wynikajacym z rozumowania, a odmiennos$¢ jest niezaprzeczalnym, doswiadczalnym
faktem. Upragnionym celem filozofii musi by¢ idealna synteza tozsamosci i
odmiennosci. Jednakze synteza, chociaz jest pozadana, nie jest mozliwa ani nie jest do
pomyslenia. Jest to ostateczny test logiki cztowieka, ktora okazuje si¢ zawodna.
Jednakze tam, gdzie zawodzi ludzka logika, triumfuje logika bytu nieskonczonego. W
bycie doskonalym nie ma sprzeczno$ci miedzy koniecznoscia a mozliwoscia. To, co
jest konieczne, po prostu istnieje™.

Rozwiazanie proponowane przez przedstawicieli tradycji gau .ya, ktore uznaje

metafizyczny problem pogodzenia tozsamosci i odmienno$ci®, opiera si¢ na dowodach z

#* Zwolennicy Ramanujy, Madhwy, Nimbarki, Vallabhy i Caitanyi. Badanie kazdego z tych systemow
przeprowadza Manju Dude, Conceptions of God in Vai Sava Philosophical Systems. (Varanasi: Sanjay Book
Centre, 1984).

** Kapoor, 152.
*® Dube, 41. Nalezy zauwazy¢, iz kwestia ta jest rzeczywiscie kwestia metafizyczna, a nie zaledwie ,,testem na

logike cztowieka”, jak twierdzi Kapoor, jako ze logika jest funkcja ludzkiego umystu, ponad ktérym lezy
metafizyczny paradoks innego rzedu.
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pism objawionych. Nawiazuje ono do pojecia acintya-sakti — niepojgtej energii Boga,
energii, dzigki ktorej w ,,wyzszej syntezie” osiaga si¢ idealna zgodg¢ wykluczajacych sig
wzajemnie koncepcji. T¢ doktryng uzupetia pojgcie sakti-parin ma, a wigc ,.transformacji
energii”, ktore zachowuje niezmienno$¢ brahmana: Bog, Absolutna Istota, sam nie ulega
transformacji czy zmianie wskutek wylonienia si¢ mnogosci, raczej mnogo$¢ jest tylko
transformacja ,,energii” Boga, ktore sa nierozerwalnie z nim zwiazane'.

To rozwiazanie jest dalej wzbogacane przez bardziej precyzyjne pojecia. W zaleznosci
od postrzegania brahman (,,najwigkszy’’) moze by¢ pojmowany jako dwa réwnie istotne byty,
mianowicie param tm (,,Dusza Najwyzsza) i1 bhagav n (,,najwyzszy posiadacz bogactw”).
Chociaz z jednej strony te trzy spojrzenia sa w rownym stopniu uzasadnione, moga podlegac
gradacji w zaleznoS$ci od rozwijajacego si¢ zrozumienia. Na dowdd tego J.va Gosv m. cytuje
Vi Su-pur Se, inne pismo aprobowane przez vai Savow:

(Bezosobowy) brahman jest niezamanifestowany, nie starzeje si¢, jest niepojety,
nienarodzony, nie ulega zmniejszeniu, nie mozna go opisac, nie posiada ksztaltu, rak,
stop 1 innych czg$ci, jest wszechwiedzacy, wszechobecny, wszechprzenikajacy
wieczny, daje poczatek wszystkim materialnym elementom, jest bezprzyczynowy, a
mimo to nic nie znajduje si¢ w nim, jest to forma, z ktérej wszystko bierze poczatek.
Potbogowie [wysoko rozwinigte dusze] postrzegaja brahmana jako najwyzsza
siedzibg, przedmiot medytacji tych, ktérzy pozadaja wyzwolenia. Brahman jest
subtelny (duchowy blask) oraz stanowi siedzibe Vi Su opisana w wedyjskich
mantrach. To wlasnie brahman wskazuje na bhagav na (aspekt Absolutu), a Dusza
Najwyzsza (param tm ) jest (czg$ciowa) manifestacja transcendentalnej postaci
nieprzemijajacej (najwyzszej) Osoby, bhagav na™.

Bhagav n — czyli Bog — jest okre$lany jako ,,najwyzsza istota posiadajaca w niezmierzonej

ilosci sze$é rodzajow bhaga — bogactw”. To utozsamienie bhagav na z osoba posiadajaca

*7 Interesujace mogloby by¢ poréwnanie pojecia ,.energii” Boga ze zrozumiemiem ortodoksyjnych chrzescijan,
ktorzy zapewniaja, iz poprzez postrzeganie ,.energii” Boga mozna najbardziej zblizy¢ si¢ do bezposredniego
ogladania Go.

% yad tad avyaktam ajaram acintyam ajam avyayam

anirde yam ar™paficap Si-p d dy asa”yutam

vibhu™ sarva-gata™ nitya™ bh™ta-yonim ak raSam

vy py avy pta” yataf sarva” tad vai pa yanti sMrayf

tad brahma parama™ dh ma tad dhyeya™ mok a-k Sk ibhif
ruti-v kyodita™ s™k ma~ tad vi Sof parama™ padam

tad eva bhagavad v cya™ svar™pa” param tmanaf

v cako bhagavac chabdas tasy dy asy ksay tmanaf

(Vi Su Pur Sa 6.5.66-69, cytowana w Bhagavat-sandarbha 3.2. Moje thimaczenie).

¥ ai varyasya samagrasya v.ryasya ya asaf riyaf

jS na-vair gyayo caiva saSS ~ bhaga itiSgana (Vi Su Pur Sa 6.5.47, cytowana przez Swamiego Prabhup de
w The Science of Self Realization, w rozdz. 1). Tymi szescioma bogactwami wedhug Vi Su Pur Sy sa sita, stawa,
zamoznos$¢, wiedza, pigkno i wyrzeczenie. Zobacz: przypis 54 na temat szesciu dalszych bogactw, atrybutow
kojarzonych z blisko$cia bhagav na.
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wszelkie moce kwalifikuje Go do rangi Najwyzszej Osoby — puru ottamy oraz identyfikuje
Go z saguna-.svarq’ — Panem posiadajacym cechy, bedacym ponad nirguna-brahmanem —
Absolutem pozbawionym cech. To wilasnie ta Najwyzsza Osoba, jak zostanie to pdzniej
wyjasnione, uwazana jest za niepowtarzalne zrddto wszystkich avat row, czyli boskich

zstapien do tego $wiata.

1.2.2. J.va — Zywa istota

J.va Gosv m., cytujac Vi Su Pur Se, twierdzi, iz bhagav n przejawia swa energie w
trzech aspektach, mianowicie svar™pa-sakti (zasadnicza moc), tatastha-sakti (moc posrednia)
1 bahir Wga-sakti (moc niezwiazana, marginalnq)“. Tatastha-sakti — doslownie ,.energia
usytuowana na granicy”, jest rowniez znana jako j.va-sakti, czyli ,energia zywych istot”;
bahir Wga-sakti jest uznawana za energi¢ iluzji (m y -Sakti). Jak stwierdza Manju Dube:

J.va-Sakti jest odpowiedzialna za istnienie indywidualnych dusz, a M y -Sakti jest
odpowiedzialna za tworzenie, utrzymywanie i rozwiagzanie $wiata. Param tman jako
wspierajacy doglada dusz i $wiata™.

Vai Savowie dobitnie wyrazaja swéj sprzeciw wobec monistycznego przekonania, iz
zarbwno S$wiat, jak 1 j.vy, nie posiadaja swojej istoty, oraz wobec sprowadzania
indywidualnej, osobowej tozsamosci do jednego swiadomego Istnienia. Pragna oni zachowacé
wieczny zwiazek mistrza i stugi miedzy Bogiem a stworzeniem. Zywe istoty bedace
produktem posredniej energii oraz bedace anu, czyli bardzo niewielkimi, pozostaja zalezne od
Boga, ktory jest vibhu — nieskonczenie wielki. Cho¢ jako takie powinny dziata¢ zgodnie ze
svar"pa-sakti jako wiecznie wyzwolone dusze, znajdujace si¢ poza wpltywem avidyi,
ignorancji, ulegaja oddziatywaniu m y -sakti — mocy, dzigki ktorej tworzony, utrzymywany
1 niszczony jest Swiat zjawiskowy 1 dzigki ktorej zywe istoty otrzymuja mozliwos¢ spetniania
swoich pozornie niezaleznych pragnien.

Vai Savizm mozna skontrastowaé z §ivaizmem, ktéry dazy do zatarcia roznicy miedzy
Jj.vq a Siva do tego stopnia, iz indywidualna dusza moze zrealizowaé pewniej stopien ,.bycia
Siva” (Sivatva)”. Podczas gdy w niektéorych odmianach $ivaizmu, podobnie jak we
wszystkich postaciach vai Savizmu, potwierdza si¢ wieczna indywidualnos¢ kazdej zywej

istoty (7.v tm ), w vai Savizmie j.va pozostaje zalezna nieskonczenie mala czastka

3 Dube, cytujac Vi Su Pur Se¢ 6.5.12-14 (VP, wydanie nie zaznaczone).
*! Dube, 44.
2 Dube, 44.

33 Davis, 84, 135.
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bhagav na, nigdy nie stajac si¢ niezaleznym bytem. Podobnie, jak we wszystkich postaciach
indyjskiej religii, vai Savizm dostrzega fundamentalny problem zywej istoty w jej uwiktaniu
si¢ w cykl powtarzajacych sie narodzin i $mierci (sa”s ra). Dla vai Savow to uwiklanie jest
spowodowane brakiem wiedzy o prawdziwej tozsamos$ci zywej istoty i jej zwiazku z
bhagav nem. Rozwiazaniem problemu jest wyzwolenie (mok a, czyli mukti), ktore moze
nastapi¢ jedynie w wyniku ponownego nawiazania relacji stuzby bedacej rezultatem
porzucenia falszywych koncepcji na temat swej egzystencji. Nie nalezy uwazaé si¢ za
niezaleznego sprawce, kontrolera i pana (aha  kara). To z kolei jest mozliwe dzigki
inicjatywie bhagav na, ktory staje si¢ osiagalny dla uwarunkowanych zywych istot jako
avat ra. Co wigcej bhagav n jako ,,znawca pola” (k etra-jiia), czyli znawca cielesnych
uwarunkowan zywej istoty, oraz jako Dusza Najwyzsza (param tm ), kieruje dusza

wewnatrz serca, prowadzac do jej wyzwolenia.

1.2.3. Jagat — Swiat

Poprzez m y -Sakti — energi¢ iluzji bhagav na — j.v tm otrzymuje mozliwo$¢
zaspokojenia swoich pragnien. Miejscem, gdzie sa one zaspokajane, jest jagad — ,to, co
nieustannie si¢ zmienia”, czyli zjawiskowy $wiat przemijajacych nazw i form. Kazda istota
wyposazona jest w zmysly, ktérych suma tworzy ciato fizyczne, podlegajace ograniczeniom
materii.

Boég, widziany z innej perspektywy, ujawnia si¢ poprzez swoja m y -sakti, ktora kreuje
$wiat nieozywiony. Jako ze Bog jest rzeczywisty, rzeczywistoscia jest rowniez Jego energia, a
zatem 1 jej manifestacja — transformacja samej energii, a nie transformacja zrodta energii.
Swiat jako przeksztalcenie energii Boga nie jest iluzoryczna postacia Boga; nie umniejsza to
statusu $wiata jako $§wiata przejawionego. W zwiazku z tym doswiadczanie przez uwiklane
zywe istoty szczescia i niepokoju, nadziei i strachu, (jak rowniez do$§wiadczanie istnienia
moralnej odpowiedzialno$ci za swoje postgpowanie) nie jest bagatelizowane.

Swiat jest rzeczywistym skutkiem rzeczywistej przyczyny — Boga — i jako taki jest
jednym z nieprzescignionych atrybutéw Pana™.

Poréwnujac pie¢ glownych teologii vai Sava, Dube zauwaza:

Zredukowanie materialnego $wiata do M y -Sakti jest wazng cecha charakterystyczng
vai Savizmu bengalskiego. Ten poglad podkresla koncepcj¢ uznajaca ostateczna
Rzeczywisto$¢ jako jedyna. Koncepcja acintya bhed bheda stara si¢ rozwiazaé

* Sudesh Narang, The Vai Sava Philosophy According to Baladeva Vidy bhu aSa, (Delhi: Nag Publishers,
1984), 77.
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problem pogodzenia zaréwno tozsamosci, jak 1 odmiennosci pomigdzy S$akti a
saktimatem [posiadaczem $akti]. Szkota bengalska nie uwaza pierwszej rzeczy za
rzeczywista, a drugiej za nieprawdziwa, lecz Ze sa nierozerwalnie zwigzane wbrew
prawom logiki i zrozumienia™.

Swiat stuzy zZywym istotom pomoca w zaspokajaniu potrzeb oraz stuzy Panu, ktory
poprzez niego realizuje swoje plany. Osiemnastowieczny komentator w linii gau .ya-
vai Savizmu — Baladeva Vidy bhu aSa (XVII w., zm. po 1764 r.) podaje dla zilustrowania
tej tezy analogig pochodzaca z Bh gavatam (11.9.21):

Podobnie jak pajak wytwarza sie¢ ze swego ciala, zachowuje ja przez jaki$ czas, a
nastepnie pochtania, podobnie Pan stwarza ten §wiat, dba o niego przez jakis czas, aby
w koncowej fazie jego istnienia powrocit do Niego i zlat si¢ z Nim w jedno. Czujaca
cze$é pajaka nie zmienia sie w sie¢, ktora pochodzi z nie odczuwajacego ciata®.
Pajak zyje w utkanym przez siebie Swiecie — na sieci; podobnie wieczny, wszechwiedzacy
Pan przebywa w stworzonym przez siebie §wiecie w celu spelnienia swoich planow i

zamierzen (LI ), przez wykorzystanie svarMpa-sakti’’. Czyni to pod postaciami réznych

avat row, ktore pojawiaja si¢ na $wiecie w r6znych formach i w ré6znym czasie.

I.3. Kosmologia
1.3.1. Stworzenie, utrzymanie i zniszczenie

Stwarzanie 1 niszczenie kosmosu w duzej mierze pojmuje si¢ w ten sam sposob, jak
tlumaczy to klasyczny hinduski system filozoficzny S ~khya™. Stwarzanie jest procesem
wytaniania si¢ kilku zasad i elementow, z ktérych kazdy kolejny wytania si¢ z poprzedniego.
W ten sposob powstaja ciata Zywych istot. Zniszczenie wszech§wiata, po uplywie

okreslonych astronomicznych cykli czasu, odwraca proces tworzenia™ .

* Dube, 76.
36 Narang, 82.

37 SvarVpa-sakti jest rozumiana jako energia podzielona na trzy czesci, jedna z nich pozwala na to, by czynnosci
Pana byty wolne od ryzyka wad, ktore sa efektem kontaktu z zewngtrzna energia.

% Narang, 83. Istnieje takze podobienstwo do kosmologii Saiva Siddh nty, ktéra - podobnie jak vai Savizm -
odrzuca monizm i uwaza m ye za substancjalng (vastut ), a nie za iluzoryczna (Davis, 44).

3% Ten og6lny model jest réwniez przyjety przez kilka innych religijnych i filozoficznych systeméw hinduskich.
Davis podaje interesujace wyjasnienie symetrii ,,emisji”’ i ,,ponownego wchtonigcia”, co sktada si¢ na ,,0scylacje
wszech§wiata” w Saiva Siddh ncie oraz w jaki sposob rytualne procedury p™jy wiaza si¢ z tymi koncepcjami
(Davis, 42-47).

20



Vai Savizm bengalski zasadniczo akceptuje opisy Pur S i Paficar try*, dotyczace
udzialu bhagav na w ztozonym procesie ekspansji czy tez manifestacji przejawiajacy si¢ w
réznych postaciach, ktére posiadaja szczegdlne kompetencje sprawowania wiadzy. Kazda z
tych ekspansji jest uwazana za manifestacj¢ Pana, pojmowanego jako puru a, czyli pierwotna
Osoba; a poniewaz zstgpuja one do $wiata, ktory stwarzaja, sa znane jako puru a-avat ry.

Zgodnie z Bh gavatam, drugi etap stwarzania, utrzymywania i niszczenia umozliwiaja
innego rodzaju avat ry — trzy guSa-avat ry: Brahm , Vi Su i Siva. Na tym etapie do obrazu
dwoch z nich — Brahmy i Sivy — wkrada sig niejednoznacznoéé. Podczas gdy Vi Su (,ten,
ktory przychodzi”) jest ,,upelomocniona” postacia bhagav na (a zatem nalezy do vi Su-
tattvy, czyli ,,do kategorii Vi Su”), Brahm jest zwykle j.va-tattvq i nalezy do kategorii
zywych istot, ktore sa ograniczone przez ten $wiat materialny, chociaz od czasu do czasu —
wedtug tradycji komentatoréw vai Savizmu gau .ya — moze rowniez by¢ vi Su-tattvq.

Nauczyciele vai Savowie uwazaja, iz Siva stanowi odrebna kategorie, zwang w zwiazku
z tym Siva-tattvq. Jeden z waznych utworéw tradycji gau .ya — Brahm -sa” hit —
poréwnuje Vi Su i Sive do mleka i jogurtu. Z mleka mozna zrobié jogurt, lecz jogurtu nie
mozna z powrotem zmieni¢ w mleko. Istnieje migdzy nimi duze podobienstwo, jednakze
mleko nalezy uzna¢ za lepsze od jogurtu, poniewaz ono jest jego zrodtem.

Na tym etapie stwarzania i1 coraz bardziej rdéznicujacej si¢ zewngtrznej mocy
(bahir Wga-sakti) Brahmie i Sivie przypada w udziale, w niewielkim stopniu, przejecie
niesprzyjajacego wplywu tej energii, podczas gdy Vi Su jako bhagav n pozostaje w petni
transcendentny, nie zbrukany materialng skaza.

Dlatego tez, dzigki posrednictwu Vi Su, utrzymywana jest subtelna réwnowaga
materialnej manifestacji — nie tylko w sensie fizycznym, lecz takze w sensie moralnym. To
whasnie jako Vi Su bhagav n pehi funkcje oczekiwane od majestatycznego® wiadcy i
nadzoruje niewidzialna, moralna nadstrukturg, ktora rzadzi si¢ zasadami karmy, czyli

postepowania (wlasciwego lub niewlasciwego).

% Gataz literatury sanskryckiej, ktéra szczegdtowo opisuje teologie i praktyke czczenia bostw podkreslajaca
koncepcje vyuha, czyli emanacji réznych postaci bostw z pierwotnej postaci. W dalszej czgsci jest wigcej
informacji na temat Paficar try. W celu uzyskania pobieznego spojrzenia na szczegély szkoly gau .ya
vai Savow w zwiazku z literatura Paficar try, zobacz A. K. Majumdar, Caitanya, His Life and Doctrine: A Study
in Vai Savizm, (Chowpatty, Bombay: Bharatiya Vidya Bhavan, 1996), 296-97.

*! Stosuje zwrot Johna B. Carmana z jego ksiazki Majesty and Meekness: A Comparative Study of Contrast and
Harmony in the Concept of God, (Grand Rapids, Michigan: Eerdmans Publishing, 1994).
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Dzicki Vi Su zstepuja liczne LI -avat ry, aby speliaé swoje trojakie zadania:
btogostawienia prawych, pokonania nieprawych i przywrocenia dharmy (religijnych zasad).
Stanowi to nieodlaczny element ich /./  (boskie czyny).

Sr.mad-Bh gavatam, po przedstawieniu listy wazniejszych LI -avat réw, streszcza ich
podstawowe cechy, a nastepnie okresla sposoby, dzigki ktorym mozna zrozumie¢ ten temat:

Bog, ktorego czyny sa nieskazitelne, jest panem sze$ciu zmystéw i posiada pelnig
sze$ciu bogactw. Stwarza On, utrzymuje i unicestwia przejawione wszechswiaty, ale
cala ta praca nie ma najmniejszego wptywu na Niego samego. Obecny jest w kazdej
zywej istocie, zawsze jednak pozostaje niezalezny. Ubodzy w wiedzg glupcy nie moga
poja¢ transcendentalnej natury postaci, imion i czynéw Pana, ktéry gra niczym aktor.
Nie potrafia tez okresli¢ jej ani w spekulacjach, ani w stowach. Tylko ten, kto nie
stawiajac zadnych warunkéw, bezustannie 1 z zyczliwym nastawieniem stuzy
lotosowym stopom pana K Sy, ktory dzwiga w rece koto rydwanu®, moze poznaé
stworce wszechéwiata w petni Jego chwaty, mocy i transcendencji®’

1.3.2. Rozprzestrzenienie sig¢ i zstapienie

W miarg jak bhagav n rozprzestrzenia si¢ 1 zstepuje, staje si¢ w kolejnych kategoriach
ekspansji coraz bardziej dostgpny dla j.v, ktore sa uwiktane w cykl sa” s ry. Literatura
Sgama™ opisuje te zwickszajaca si¢ przystepnosé, aby naswietlic wage arc -vigraha, ktore
okresla si¢ rowniez jako arc vat ra — godna uwielbienia posta¢ fizyczna. To pojecie jest
wspaniale wyjasnione przez naukowca w linii Sr. vai Savow® — Srinivase Chari:

Arc vat ra, ktory stanowi podstawe do wielbienia bostw, uznaje si¢ za istotniejszego
niz inne inkarnacje [sic]* Boga. Transcendentalna posta¢ Boga (para-r"pa) jest
nieosiagalna dla czlowieka, poniewaz istnieje jedynie w transcendentalnym
krolestwie. Postacie vy™ha [poczwoérne emanacje] rowniez nie sa dla nas osiagalne.

2 Ktory dzwiga w rece koto rydwanu” jest nawiazaniem do czynéw K Sy pod Kuruk etra, gdzie ukazat On
swoja stronniczo$¢ w stosunku do swego wielbiciela kosztem ztamania obietnicy niebrania udzialu w walce —
wydarzenie to jest opisane w wielkiej epopei Mah bh racie.

®sav ida” vi vam amogha-l.laf s jaty avaty atti na sajjate ‘smni

bhte u c ntarhita tma-tantraf  -vargika™ j.ghrati  -guSe af

nac syaka cin nipuSena dh tur avaiti jantuf kuman. a ™t.f

n m ni r"paSi mano-vacobhif santanvato nata-cary miv jfiaf

saveda dh tuh padav.” parasya duranta-v.ryasya rath %ga-p nef

yo’m yay santatoy nuv tty bhajeta tat-p da-saroja-gandham (Sr.mad Bh gavatam 1.3.36-38)

* Paficar tra Jest czgscia Sgam, grupy tekstow Scisle zwiazanych z wielbieniem bostw, zardwno w tradycji
Saiva, jak i vai Sava. Sgama w linii vai Sava czesto sa okre$lane jako paficar tra- gama.

* Sr. vai Sava: tradycja vai Sava, pochodzaca od Sr., czyli Lak m., gléwnym nauczycielem ktorej jest
R m nuja.

4 Inkarnacja” jest terminem czgsto stosowanym przez autoréw zaréwno pochodzenia indyjskiego, jak i ludzi z
Zachodu, ktéry ma thumaczy¢ stowo avat ra. Jest to okreslenie raczej bledne, chociaz John Carman, $wiadom
roznicy, takze czasami uzywa terminu ,,inkarnacja” odnoszac si¢ do avat row. W celu poréwnania obu tych
poje¢ zobacz: Carman, rozdz. 10, passim, wlaczajac przypis 9 na str. 196, ktory przedstawia inne prace na ten
temat.

22



Postacie vibhava [pojawiajace si¢ w S$wiecie, aby speli¢ okreslone zadanie lub
oddawac si¢ okreslonym rozrywkom] pojawity si¢ juz w odlegtej przesztosci i jako
takie nie pojawiaja si¢ obecnie, by mozna byto bezposrednio je czci¢. Boga jako duszy
zamieszkujacej nasze serce (antary min) — chociaz obecnego blisko nas — réwniez
nie mozemy czci¢, poniewaz fizyczne organy zmyslowe nie sa w stanie dostrzec Jego
obecnosci. Zatem jedynie Boska Istota obecna w postaci arc -vigraha jest zawsze
dostepna i z fatwoscia mozemy ofiarowaé jej wielbienie®’.

Chari w dalszej czesci wyjasnia, iz pozniejsza literatura vai Savow mowi o czterech
rodzajach arc vat réw charakteryzowanych z uwzglednieniem ich pochodzenia®™. Uwaza sie,
ze svayamvyakta — ,,samozamanifestowani” — pojawili si¢ bezposrednio z woli bhagav na;
daiva — ,;zwiazani z devq, czyli $miertelnikiem wyzszej kategorii” — zstapili za namowa
jednego z zarzadcow™ wszech$wiata; saiddha — ,zwiazani z siddha, czyli medrcem” — na
zadanie ascety dzigki jego bardzo skoncentrowanemu pragnieniu; m nu a — ,,z cztowieka”
— sa wizerunkami uformowanymi 1 konsekrowanymi w jednym z o$miu rodzajow
materiatu®® zgodnie z zaleceniami i procedurami pism. Mozna by zglosi¢ sprzeciw, iz we
wszystkich przypadkach formy te sa przynajmniej w pewnym sensie wykonane ze
zwyczajnego surowca takiego jak drewno, metal lub kamien, a wigc ulegaja rozktadowi.
Bedac wykonanymi z tych samych elementéw co reszta przedmiotdw, z pewnoscia nie sa
pozbawione fizycznosci, nieczystosci 1 niedoskonalosci materii. Co wigcej - bostwa maja
swoj specyficzny ksztalt, ktory odwzorowuje niedoskonata posta¢ ludzka. Z pewnoscia nie
ukazuja zadnej z cech puru ottamy — ,Najwyzszej Osoby”. Jednakze dla vai Savy wszystkie
te pozorne dyskwalifikacje sa rownowazone przez jedna podstawowa kwalifikacje uznana
przez wiernych czcicieli — mianowicie przez dostgpnosc¢.

John Carman cytuje komentatora, zwolennika R m nujy, ilustrujac wzajemnie
uzupetniajace si¢ cechy paratva, czyli ,,wyzszos$¢” i saulabhya, czyli ,,dostgpnos¢” w Panu:

W jaki sposob kaleki moze wspia¢ si¢ na stonia, jesli kaze mu si¢ to uczynic?
Podobnie jak nic nie znaczaca dusza w tym niedoskonatym §wiecie... moze zblizy¢ si¢

4 Srinivasa S.M. Chari. Vai Savism: Its Philosophy, Theology and Religious Discipline, (Delhi: Motilal
Banarsidass, 1994), 224. Zobacz réwniez: Carman, 195-196.

8 Chari, 225.

¥ Zarzadcy wszech$wiata” sa licznymi devatami, takimi jak Indra, Candra, Agni i V runa opisanymi w
wedyjskiej literaturze i w Pur Sach — pozycje te otrzymuja tymczasowo potezne j.vy w nagrodg za
nieprzecigtna pobozno$¢.

0 Sr.mad-Bh gavatam 11.27.12 oéwiadcza: ,Jest powiedziane, ze posta¢ bostwa Pana pojawia si¢ w o$miu
odmianach — jako kamien, drewno, metal, ziemia, farba, piasek, umyst lub klejnot”. Trzy wersety wcze$niej
Bh gavatam oferuje alternatywne, anikoniczne przedmioty jako mozliwa reprezentacjg¢ bhagav na: ,,Osoba
podwdjnie urodzona (bramin) powinna bez obludy wielbi¢ Mnie, swojego godnego uwielbienia Pana,
ofiarowujac w milosnym oddaniu odpowiednie przedmioty Mojej osobie obecnej w Bostwie lub Mojej postaci
pojawiajacej si¢ na ziemi, w ogniu, na stoncu, w wodzie lub w sercu wielbiciela”.
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do Pana wszystkiego...? Odpowiedz jest taka, Zze sam ston moze udostgpni¢ swoj
grzbiet, klgkajac tak, by kaleki cztowiek mogt si¢ na niego wspia¢. Podobnie Bog
zniza sig, by dusza w tym niedoskonatym $wiecie mogta go czci¢’'.
Wedlug R m nujy’® cielesne pigkno jest atrybutem Boga, ktéry demonstruje zaréwno jego
majestat jak i dostepno$é¢ jako avat ry>. Jak zauwazymy cecha ta bedzie podkreslana w
teologii vai Savow gau .ya jako jedna z podstaw do identyfikowania K Sy z avat rinem, a

wige zrodtem wszystkich avat row, samym puru ottamq.

I.4. K Sa jako najbardziej atrakcyjny Pan

Komentatorzy gau .ya podaja liczne cytaty ze Sr.mad-Bh gavatam, aby potwierdzié, iz
K Sa jest svayam bhagav n, ,samym Bogiem”, zrodlem avat réw™. Ich celem jest
wykazanie, ze chociaz pozornie pojawia si¢ on na §wiecie jako avat ra Vi Su, to wiasnie on
jest faktycznym zrodtem nie tylko Vi Su, lecz réwniez N r yaSa, majestatycznej postaci
bhagav na czczonej jako Najwyzszej w literaturze Paficar try. Jest to najistotniejsza rdznica
miedzy Sr. vai Savami (ktorzy przestrzegaja gtownie Vi Su-pur Sy) a gau .ya vai Savami,
ktorzy podazaja za przyktadem Caitanyi, uznajac prymat Sr.mad-Bh gavatam nad innymi
pismami. Jednakze dla gau .ya vai Savow kwestia ta nie sprowadza si¢ jedynie do réznych
autorytetow pism objawionych. Dostrzegaja oni raczej polaryzacje migdzy aisvarya, czyli
wladczoscia a m dhurya, czyli stodycza — ta ostatnia, jak mozna zauwazy¢, ukazuje pewna
zgodnos$¢ z pojeciem dostgpnosci Carmana, jak zdefiniowane zostato ono przez R m nuje,
ale jednocze$nie wskazuje 1 na pewna znaczaca roznice.

Podczas gdy wiladczo$¢ (aisvarya) jest uwazana za drugorzedna cech¢ bhagav na

(tatastha-lak aSa), stodycz (m dhurya) uznaje si¢ za jego svar¥pa-lak aSa, czyli wrodzona

> Vadakku Tiruvidi Pillai, /du 1.3 wstep, cyt. w Carman, Majesty and Meekness, 93.
> We wstepie do swojego komentarza do Bhagavad-g.ty. Cytat w Carman, 91.

3 Carman (p.91) opisuje sze$¢ atrybutow majestatu: wiedzg, niezmierzong silg, panowanie, niezmiennosc,
kreatywna moc i splendor. Sze$¢ atrybutow R m nujy ukazujacych dostgpnos$¢ to: wspodtczucie, laskawe
znizenie si¢, matczyna mito$¢, hojnosc¢, troska o dobro stworzen oraz delikatne uczucia. ,,Cielesne pigkno”
nalezatoby uznac za siddmy atrybut w kazdym zestawie.

* Wazny dla J.vy Gosv m.ego werset pochodzi z poczatku tego dzieta: ,,Wszystkie wymienione wyzej
inkarnacje sa pelnymi ekspansjami badz ekspansjami petnych ekspansji Boga, ale Pan K Sa jest samym
Bogiem, oryginalng Najwyzsza Osoba. Jego inkarnacje pojawiaja si¢ na poszczegdlnych planetach, ilekroc¢
dochodzi tam do zaktécen w wyniku dziatalnosci ateistow. Pan zstepuje, by chroni¢ poboznych”. (Sr.mad-
Bh gavatam 1.3.28).

ete ca”sa-kal f pu~saf k Sas tu bhagav n svayam
indr ri-vy kula™ loka™ m ayanti yuge yuge
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ceche®. Jakkolwieck moze wydawaé sig, iz ten argument zaprzecza w znacznej mierze
rozsadkowi (tzn. zaprzecza, ze wladczos¢ jest zasadnicza cecha Pana), vai Savowie gau .ya
pragna opisa¢ nie tylko natur¢ Boga, lecz rdwniez naturg j.v tmy, indywidualnej duszy.
Chociaz j.va bez watpienia jest wiecznym poddanym Boga, swoje upodobanie do stuzenia, a
zatem swoje zdolnosci do intymnego zblizenia si¢ do Boga, osiaga nie dzigki wtadczosci
Boga jako takiej, lecz dzigki jego pigknu i stodyczy — dzigki cechom estetycznym. W
tradycji gau .ya K Sa jest Najwyzsza Istota, ktora wskazuje te cechy. Kapoor, hinduski
naukowiec i praktykujacy vai Sava, wyraza poniekad to przekonanie:

[K Sa] nie jest inkarnacja Vi Su jak sadza Sa"kara i R m nuja, lecz hipostaza Vi Su i
wszystkich innych bogéw. Historyczny K Sa jest zstapieniem wiecznego K Sy, w
ktorym wcielone sa najwyzsza moc, najwyzsza mito$¢ 1 najwyzsze szczescie. Jest
zarowno osoba konkretna, jak i rozprzestrzeniajacym si¢ stworca. Poprzez swoja
nieskonczona naturg¢ obejmuje caty wszechswiat, lecz ta nieskonczono$¢ koncentruje si¢
w okre§lonej postaci. Jest wszechobejmujacy w organicznej jedno$ci swego bytu.
Okreslona posta¢ nie ogranicza Jego ani Jego wolnos$ci, poniewaz przeksztatcenia jego
istoty rozprzestrzeniaja si¢ w calym nieskonczonym obszarze egzystencji. taczy w
sobie nieskonczonos$¢ ducha z intensywnos$cia przeksztatcen, wieczny pokoj i1 kojaca
doskonato$¢ z dynamizmem wiecznie ukazujacych si¢ 1 samo wypehiajacych sig
tworczych dzialan oraz szybko$¢ ruchu z intensywna harmonia 1 gracja. Dzwigk Jego
fletu sprawia, iz pragnienia mitosci, wiedzy i1 pokoju sa zaspokojone jednocze$nie w
integrujacej syntezie. Zapewnia on wolnos¢, elastycznos$¢, harmonig¢ 1 wszystko, co daje
nadzieje na najbogatsze i najbardziej kompletne zycie duchowe™.

Poza m dhurya, czyli stodycza, wazna jest dla vai Savow gau .ya takze ,konkretno$é”
K Sy*’. To whasnie K Sa pojawil sig, jak odnotowuje historia™, we V nd van, czyli we
Vrajy, na obszarze obejmujacym 168 mil kwadratowych migdzy Delhi a Agra, gdzie znajduje
si¢ obecne miasto Mathur . To wtasnie w zwiazku z setka zidentyfikowanych miejsc na tej
$wigtej ziemi pamigta si¢ K Se jako tego, ktory spetniat swoje 1./ przez pierwsze jedenascie
lat dziecinstwa 1 mlodosci wraz z parikara, czyli towarzyszami. Dla wielbicieli ,,konkretne”,
namacalne i okre$lone cechy tej ziemi $wiadcza o obecnosci K Sy nie tylko w tamtym

czasie, lecz obecnie — w kazdym kamieniu, drzewie i krowie Vrajy. I to wlasnie tysiace

> Kapoor, 123.
*¢ Kapoor, 107.

7 Jest to rowniez prawda w przypadku zwolennikéw Vallabh ¢ ryi, ,,Pu "i-m rgi”, jak i dla zwolennikow
Nimbarki (Rudra-samprad ya).

% Jak odnotowuje historia” by¢ moze nie zachodnich naukowcow, lecz z pewnoscia vai Savow, jesli nie w
pewnym sensie historyczno$é, ktora uznaje mozliwo$¢ pojawiania si¢ w historycznym czasie waznych pod
wzgledem duchowym zdarzen, ktére moga pozosta¢ mato znane dla ludzi o uwarunkowanej percepcji.
Wspotczesna dyskusje na ten temat zobacz w Sadaputa D sa, ,,Rational ,,Mythology”: Can a rational person
accept the stories of the Pur Sas as literally true?” (Wyktad wygloszony w parlamencie $wiatowych religii, w
Chicago 1993) Back to Godhead (styczen/ luty 1994).
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Jkonkretnych” form arc K Sy umieszczonych w $wiatyniach, miejscach kultu i
wspolnotach religijnych (asramach), codziennie wielbia miejscowi mieszkancy i pielgrzymi.
Krétko zarysowalem ogolna teologie avat ra, opisujac sambandha — ,,zwiazek™ oraz
wage arc vat ra jako przedmiotu wielbienia i znaczenie K Sy dla gau .ya vai Savow jako
najbardziej dostepnej, Najwyzszej Boskiej Osoby. Teraz powinnismy rozwazy¢ kategorie
abhideya, ,,proces”, ktorym jest bhakti, ,stuzba w oddaniu”, dzigki ktorej osiagany jest
prayojana, ,,cel”, mianowicie czysta mitos¢ do Boga. To dzigki bhakti praktyka wielbienia

bostw jest pielggnowana i kontynuowana.
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Rozdzial drugi —Bhakti jako srodek i cel

Nieskazona stuzba oddania manifestuje sie wowczas, kiedy umyst jest natychmiast
przyciqgany do transcendentalnego imienia i cech zamieszkujqcego w kazdym sercu Boga,
Najwyzszej Osoby. Tak jak wody Gangesu w naturalny sposob ptyng w kierunku oceanu, tak
ekstaza oddania, niezaklocona zadnymi materialnymi warunkami, plynie w kierunku
Najwyzszego Pana.
Sr.mad-Bh gavatam 3.29.11-12”.

I1.1. Definicje
I1.1.1. Negatywna definicja bhakti

Teologowie vai Savizmu gau .ya, kierowani swoim zrozumieniem Sr.mad-
Bh gavatam, dbaja o to, by odroéznia¢ bhakti od wszystkich innych praktyk, ktorych nie
utozsamiaja z bhakti ©, zwlaszcza od karmy, jii ny i yogi, nie odrzucajac ich w zupehosci,
lecz podkreslajac bhakti jako aktywna, integrujaca zasadg, dzigki ktorej dochodzi si¢ do
doskonatosci®'. Karma w tym kontekscie odnosi si¢ do wszystkich wysitkow czynionych w
oczekiwaniu materialnych rezultatéw, niezaleznie od tego, czy staja si¢ one od razu
uchwytne, czy tez naleza do obiecanych przez pisma przysztych nagréd (przyszie korzystne
narodziny, materialne zdobycze w nastgpnym zyciu itd.). Ji na oznacza pragnienie
zglebiania gnozy, czyli wiedzy duchowej, wyplywajace z tesknoty za wyzwoleniem z
materialnej, cielesnej koncepcji zycia. Jej doskonalo$¢ polega na zrealizowaniu nirvise a-
brahmana62, a wigc niezroznicowanego, ,,bezosobowego” Absolutu. Yoga odnosi si¢ do
praktyki a ~ Sga-yogi — klasycznego o$miostopniowego systemu majacego na celu
zrealizowanie param tmy, ktory jest jednak poddawany krytyce z punktu widzenia bhakti,
poniewaz utrudnia praktykujacej osobie postep, ngcac ja mozliwoscia zdobycia mocy

mistycznych, co moze prowadzi¢ do zwigkszonego poczucia wlasnej wartosci.

> mad-guSa- ruti-m treSa mayi sarva-guh aye
mano-gatir avicchinn yath ga%g mbhaso ‘mbudhau
lak aSa™ bhakti-yogasya nirguSasya hy ud h tam
ahaituky avyavahit y bhaktif puru ottame

% Jak zauwaza to Walter G. Neevel Jr. w innym kontekscie wprawdzie odnoszacym si¢ do wczesnego teologa
vai Savy, Y mun c ryi, autorzy, o ktérych mowa nie dqzq do dodawania niczego do zrédet, z ktérych czerpia.
Kiedy piszg ,,uwazaja”, jest to pokton w kierunku wspoétczesnych opinii, jak zauwaza Neevel, odnosnie wagi
indywidualnej oryginalnosci. Sze$ciu Gosv m.ch uwazato swoje zadanie po prostu za ,,odkrycie i odnowienie
istotnego znaczenia [swoich] zrédel, aby byly one dostgpne wspotczesnym [im] ludziom”. Walter G. Neevel,
Yamuna’s Ved nta and Paficar tra: Integrating the Classical and the Popular, (Missoula, Montana: Scholars
Press, 1977), 58.

6! Kapoor, 182.

62 Kapoor, 177.
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Te trzy rodzaje praktyk, wychwalane nad wyraz w calej literaturze wedyjskiej, chociaz
nie sg catkowicie potgpiane przez szkole vai Savizmu gau .ya, uznaje si¢ za nalezace do
kategorii ,,innych pragnien” (any bhil it f), ktorych gtéwnym zadaniem jest przedtuzenie
materialnej egzystencji zamiast zwigkszania cennych duchowych pragnien stuzenia
bhagav nowi, ktore sa reprezentowane przez bhakti®. Jedynie bhakti prowadzi do realizacji
cechy bhagav na Absolutu, aczkolwiek z mozliwa pomoca trzech pozostalych w
poczatkowym stadium duchowych praktyk bhaksi®*.

Znamienna wymowa bhakti w koncepcji gau .ya vai Sava umieszcza ja na pozycji w
pewien sposob wylaczonej z tradycyijnej spolecznej struktury, z systemu varS srama (ktory
znany jest na Zachodzie w swojej najnowszej wersji jako system ,kastowy”). Podczas gdy
varS $rama pomaga osiagnaé gtéwnie trzy wyzej wymienione pomniejsze cele skupiajac si¢
na materialnych troskach o ciato, K Sa-bhakti wychodzi ponad varS srame, spetniajac w ten
sposob jej (varS sramy) faktyczny cel. W swojej Bhakti-sandarbha J.va Gosv m. cytuje
Bh gavatam:

Uwaza si¢ zatem, ze najwyzsza doskonato$cia mozliwa do osiagnigcia na drodze
spetniania przypisanych obowiazkéw zaleznych od warstwy spotecznej [varSa] i etapu
zycia [ $ramal, jest zadowolenie Osobowego Boga®.

Nastgpnie wyjasnia:

Czysta stluzba oddania [suddha-bhakti] jest w zupetno$ci najlepsza (ze wszystkich
duchowych $ciezek). Werset ten mowi, ze stuzba oddania jest wyzsza niz czynnosci
varS Srama-dharmy. Nastgpnie (SMa Gosv m.) opisuje naturg bhakti: Poniewaz bhakti
jest w naturalny sposob petna szczg$cia, jest nie motywowana (ahaituk.), to znaczy nie
zaktada zadnych rezultatow oprocz samej stuzby, jest rOwniez nieprzerwana
(apratihat ), co oznacza, iz z powodu nieobecnosci szczg$cia 1 nieszczg$cia w
przypadku innych rzeczy (niz stuzba oddania) nic nie moze jej powstrzymac. Kiedy w
wyniku bhakti pojawia si¢ upodobanie [ruci] (do Pana), rozpoczyna si¢ praktyka bhakti
(s dhana-bhakti) charakteryzujaca si¢ stuchaniem (o Panu) itd®®.

Caitanya oraz szesciu Gosv m.ch nie odrzucaja ustalonego systemu spotecznego
opartego na podziale kastowym (w przeciwienstwie do niektorych ruchow bhakti, takich jak

ruch Kabira®’), jednakze podporzadkowuja go osiagnigciu wyzszego celu — K Sa-bhakti.

% anukyena k $ nu .lanam bhaktir ucyate: ,.za bhakti uznaje si¢ czynnosci wykonywane dla zadowolenia
K Sy”.

64 Kapoor, 180.
6 Sr.mad-Bh gavatam 1.2.13, cyt. w Bhakti-sandarbha 3.3.
% Bhakti-sandarbha 3.3. Moje thumaczenie.

87 Rabindra Kumar Siddhantashastree, Vai Savism T, hrough the Ages, (Delhi: Munshiram Manoharlal, 1985),
168-71.
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Poniewaz znane nam praktyki duchowe oparte na bhakti sa w znaczacy sposob zwiazane ze
$wiatyniami, gdzie wielbione sa Bostwa, ten stosunek do varS sramy staje sig¢ istotny.
Podazajac za pismami Paficar try, ktoére koncentruja si¢ na rytualnym aspekcie teologii i
praktyki vai Sava, Gosv m. uznaja, ze bhakti jest dostepna dla kazdego, niezaleznie od
przynaleznosci do danej warstwy spotecznej, w ktorej si¢ kto$ rodzi, poniewaz kazdy moze
zdoby¢ kwalifikacje do wtajemniczenia w praktyki, ktére sktadaja si¢ na kultywacj¢ bhakti —
zwhaszcza do intonowania mantr®™ — czyli mistycznych zwrotow — i wielbienia form Pana
(m"rti). Roznice kastowe sa zachowane w zwyklych stosunkach spotecznych, lecz
jednoczesnie sa przekraczane na wyzszej platformie bhakti®.

Bhakti przeciwstawia si¢ roOwniez innej kategorii ludzkich dazen — puru rtha, tj.
»ziemskiej religijno$ci” (dharma); pozadaniu bogactwa (artha); spelianiu zadan zmystow
(k ma) 1 wyzwoleniu (mok a) — zaspokojenie ich wszystkich jest ponownie umozliwiane
przez spoteczna strukture varS srama. Podczas gdy mok a jest widziana w prawie kazdej
formalnej hinduskiej tradycji religijnej jako ostateczny cel czlowieka (wlaczajac w to
wickszo$¢ systemow vai Sava, ktore podkreslaja bhakti jako wyltaczny $rodek do
wyzwolenia), dla gau .ya vai Sava bhakti jest celem samym w sobie (s dhya), a zatem
obejmuje cztery podrzedne cele, w tym wyzwolenie. Uwaza si¢, ze istota wszystkich
zwyklych dazen cztowieka jest malo znaczaca w poréwnaniu do suddha-bhakti, czystego

oddania.

I1.1.2. Pozytywna definicja bhakti

Jezeli utrzymuje sig, ze bhakti jest przeciwienstwem typowych ludzkich dazen, jaki jest
jej pozytywny cel? Lub jesli zawiera w sobie wszystkie inne osiagnigcia, jakie sa jej cechy
charakterystyczne? Dla vai Savizmu gau .ya bhakti jest oddaniem skierowanym
bezposrednio do K Sy lub jednej z jego licznych postaci wylacznie w celu zadowolenia Go".

J.va Gosv m. uzasadnia pierwszy aspekt tego twierdzenia dowodem ze Sr.mad-Bh gavatam

(7.14.34):

% Mantra: dost. ,,instrument mysli”, $wigty tekst lub mowa, ,,$wigta formuta adresowana do bostwa”. Sir Monier
Monier-Williams, 4 Sanskrit-English Dictionary, New Edition, (Oxford: Clarendon Press, 1960).

% Ta kwestia jest rowniez poruszona przez Bhaktivinoda Th kure w jego dziele Sri Caitanya Siks m tam.
Kedarnath Datta Bhaktivinoda, Sri Chaitanya Shiksh m ta, ttum. (Madras: Sri Gau .ya Math, 1983), 98-99.

" Zwréémy uwage na twierdzenie Krishna Sharmy, ktore mowi, Ze obecna (przynajmniej do 1987 roku)
akademicka definicja bhakti zostala bezwiednie przejeta z koncepcji bhakti reprezentowanej przez szkote
gau .ya vai Savizmu. By¢ moze do pewnego stopnia jest to twierdzenie prawdziwe, sadze jednak, iz doktadna
analiza wykrylaby bardziej szczegdtowy obraz. Krishna Sharma, Bhakti and the Bhakti Movement: A New
Perspective, (Delhi: Munishiram Manoharlal, 1987), passim, Suplement II, 255-279.
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O kr(')h% Ziemi, do§wiadczeni uczeni zadecydowali, Ze jedynie Bog, Najwyzsza Osoba’!

— K Sa, w ktorym spoczywa wszystko ruchome i1 nieruchome w tym wszechswiecie i

z ktorego wszystko pochodzi, jest najlepsza osoba, ktérej nalezy wszystko oddaé’.

Poniewaz w Panu ,,spoczywa wszystko ruchome i nieruchome w tym wszech§wiecie” 1
od niego ,,wszystko pochodzi”, poréwnywany jest do korzenia drzewa, ktéore wymaga
podlewania i dostarczania srodkéw odzywczych dla korzysci calego drzewa; stuzenie mu jest
dalej porownywane do odzywiania organizmu ludzkiego poprzez proces jedzenia, ktory
dzigki procesom metabolizmu zapewnia wiasciwy doplyw energii do wszystkich jego
organow 1 zmystow (Bhag. 4.31.14). Stlowo bhakti pochodzi od czasownikowego rdzenia
sanskryckiego bhaj — ,,dzieli¢” lub ,,podzieli¢””. Poniewaz czgsto jest ttumaczone po prostu
jako ,,oddanie”, szkota gau .ya podkresla jego aktywna cechg jako ciagla praktyke stuzby dla
Najwyzszego. Poniewaz svarpa-lak aSa, a wiec podstawowa charakterystyczna cecha
j.v tmy (indywidualnej duszy) jest stluzba i poniewaz j.v tm posiada wieczny zwiazek z
bhagav nem (podobnie jak promienie stonca sa zwiazane ze stoncem), naturalnym
przedmiotem (vi aya) stuzby i oddania jest bhagav n.

Na to, ze celem bhakti jest zadowolenie bhagav na, wskazuje rowniez R™pa Gosv m.”*
(1488-156?) w swojej definicji najwyzszej (uttama) postaci bhakti. Jest ona nuk"lyena
k S nus.lana, czyli nieprzerwana oraz zadedykowana K Sie stuzba wykonywana z

zyczliwym nastawieniem. Ta svarVpa-lak aSa, czyli zasadnicza cecha bhakti, jest funkcja

, . . . . ..75
svar™pa-sakti, z ze€j, ,,wewnetrz agav na.
i kti, zasadnicze ewnetrznei” energii’ > bh

' Zobacz Graham M. Schweig, Universal and Confidential Love of God Journal of Vai Sava Studies 1.6 nr 2
(wiosna 1998), 106, gdzie znajduje si¢ znakomite wyjasnienie wyrazenia Bog, Najwyzsza Osoba (,,Supreme
Personality of Godhead”) uzywanego przez Prabhup dg, ktore thumaczy sanskryckie stowo bhagav n. Werset
w sanskrycie zawiera stowo Hari, okreslenie bhagav na.

2 Cytowany w Bhakti-sandarbha 286.44.

7 Monier-Williams na temat czasownikowego rdzenia bhaj: ,,dzieli¢, rozprowadza¢, przydziela¢ lub rozdzielaé,
dzieli¢ z kims, przyznawaé, obdarzaé, zaopatrywac, dostarczac,(...)[w tym kontekscie, z ktorego pochodzi bhakti
jako ,,oddanie”:] shuzy¢, czci¢, szanowaé, kocha¢, adorowac”. Bhakti, w tym kontekscie, definiuje on jako
»przywiazanie, oddanie, upodobanie do, oddanie dla, zaufanie, hotd, wielbienie, pobozno$¢, wiara lub mitos¢,
oddanie (jako zasada religijna lub $rodek do zbawienia, razem z karmq, ,juczynkami” i jfi nq, ,,duchowa
wiedza”).

I R"pa, jeden z szesciu Gosv m.ch, okresla swoja definicj¢ w ksiazce Bhakti-ras m ta-sindhu jako svar"pa-
lak aSa, czyli zasadnicza cecheg uttama-bhakti.

™ Sanjukta Gupta wyjasnia ogélna ideg Paficar try dotyczaca Sakti bhagav na jako sume jego sze$ciu bhaga
czyli chwat: ,, Te sze$¢ atrybutoéw boga [sic], wzigte razem, stanowia Sakti, ktora moze by¢ thumaczona jako jego
moc, potega i potencjalnie sprowadzona do jednej[...] Sakti jest esencjonalna natura boga, jego osobowosci,
czyli ,jedno$ci” (aha"t ). Sanjukta Gupta, ,,The Paficar tra Attitude to Mantra”, w Mantra, wyd, Harvey P.
Alper, (Albany, NY; State University of New York Press, 1989), 225. Majumdar pisze wigcej na temat svar™pa-
Sakti w Caitanya: His Life and Doctrine, 287-90.
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Z natury bhakti istnieje rbwniez w uspionym stanie w j.v tmie (produkt tatastha-sakti, czyli
mocy posredniej wspomnianej w rozdz.1), ktéra znajduje si¢ pod wptywem bahirahga-sakti
— zewngtrznej energii bhagav na. Innymi stowy — zywa istota z powodu swojego
wiecznego zwiazku z bhagav nem posiada spontaniczne, naturalne oddanie dla Niego’®; lecz
to oddanie zostalo w pewnym stopniu przyémione przez przyzwyczajenie (od czaséw
niepamigtnych, od niezliczonych poprzednich narodzin) do egoistycznych dazen, zrodzonych
wskutek przyciagania zewngtrznej energii. Sposoéb, w jaki dana osoba zrywa z
przyzwyczajeniami i rozbudza oddanie, jest ostatecznie kwestia taski (k p , pras da,
vad nyat , anugraha)’’ otrzymanej od bhagav na, ktora pojawia si¢ w jednej lub kilku
postaciach, wszystko to w oparciu o ontologiczny zwiazek j.vy z bhagav nem.

K Sad s Kavir ja, jeden z dwoch gtéwnych szesnastowiecznych biografow Caitanyi,
ktorego pisma wszyscy vai Savowie gau .ya uwazaja za kanoniczne, twierdzi, iz cel bhakti,
mianowicie czysta mitos¢ do Boga, jest wiecznie dostgpny, jest obecny w zywej istocie i
czeka na rozbudzenie przy pomocy wtasciwych srodkow:

Czysta mitos¢ do K Sy jest wiecznie ustanowiona w sercach zywych istot. Nie jest to
co$, co mozna uzyska¢ z innego zrodta (s dhya). Gdy serce jest oczyszczone przez
stuchanie i intonowanie, zywa istota w naturalny sposob si¢ budzi (C.c. Madhya
22.107).
»dtuchanie” i ,,intonowanie” sa to rodzaje s dhany, czyli praktyki, ktora pomaga s dhace,
osobie praktykujacej, obudzié¢ u$piona k Sa-preme, nie zanieczyszczona mitosé do K Sy.
Bh gavatam prezentuje dziewie¢ rodzajow powiazanych ze soba praktyk prowadzacych do
doskonatosci bhakti. Obejmuja one SravaSam, stuchanie na tematy zwiazane z Panem z
autoryzowanych zrodel oraz k.rtanam, intonowanie, mowienie i wychwalanie Pana. Wsrod

" __ formalne wielbienie Pana,

tych dziewigciu proceséw znajduje si¢ rowniez arcanam
zwlaszcza zgodnie z zasadami m"rti-sev , czyli sluzby ofiarowywanej boskim postaciom.
Takiej wlasnie praktyce przygladamy si¢ w tej pracy, stad naszym nast¢pnym tematem begdzie

bhakti w praktyce, a wiec s dhana-bhakti.

7 Bahktivinoda, 170.

TK pa: dost. | litos¢, czuto§¢, wspolczucie”; pras da: dost. ,taskawosé, dobro¢, zyczliwe postgpowanie, taska,
pomoc, posredniczenie”; vad nyat : dost. ,szczodro$é, liberalnos¢, hojnos¢”; anugraha: dost. ,taska, dobro¢,
obdarzanie korzys$ciami, pomoc” (Monier-Williams).

™ Pozostale szes¢ to smaraSam — pamigtanie imienia, postaci, cech i czynnosci Pana; pada-sev Sam, dost.
»stuzenie stopom”, tzn. petnienie pokornej shuzby dla Pana i jego wielbicieli; vandanam, ofiarowywanie modlitw
Panu; d syam, ,ustugiwanie”, czyli uczestniczenie w misji Pana; s khyam, utrzymywanie bliskiego zwiazku
przyjazni z Panem; tma-nivedanam, podporzadkowanie si¢ Panu w pehni.
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I1.2. Vaidhi-s dhana-bhakti: Bhakti jako proces
I1.2.1. Kontrolowanie zmystow

Wspolczesny naukowiec gau .ya vali Savizmu, Joseph T. O’Connell, podaje krotkie
wyjasnienie terminu s dhana:

....[S] dhana jest w zasadzie kanonem czy programem religijnych praktyk. Rdzen
sanskrycki sadh znaczy ,,0siagna¢”, ,,dokonaé” czego$. S dhana jest Srodkiem lub
programem, dzigki ktéremu osiaga si¢ s dhya (,,to, co jest do osiagnigcia”) lub siddhi
(,,doskonatos¢” lub ,cel”). W tym przypadku celem jest bardziej doskonale
do$wiadczanie bhakti, czyli oddania dla Pana. S dhaka jest osoba, ktora stara sig
osiagnac taka doskonatosc.

S dhana jest programem[...] w ktorym vai Sava wykorzystuje nie tylko swoj umyst,
lecz rowniez fizyczne zmysly — oczy, uszy, glos — aby rozwina¢ potencjalng zdolnos¢
do mitosci (kochania) w jej bardziej doskonata kulminacje’.

W jednym z najwazniejszych dla spotecznosci gau .ya vai Sava teologicznych pism —
w Bahkti-ras m ta-sindhu (,,Ocean pelnego nektaru smaku oddania”) — R™pa Gosv m.
opisuje bhakti w trzech kategoriach. Pierwsza z nich jest s dhana-bhakti, czyli oddanie w
praktyce®®. Dalej dzieli si¢ ona na dwa rodzaje: vaidhi — ,;w odniesieniu do zasad” oraz
r g nuga — ,spontaniczne podazanie”. Dla wigkszosci praktykujacych osob poleca sig
Sciezke kierowania sie zasadami, poniewaz uwaza sie, ze wiazacy efekt” przyzwyczajenia do
zwyktych czynno$ci sprawil, iz nie jesteSmy w stanie dziata¢ na platformie spontanicznego
oddania, przynajmniej nie przez dluzszy czas. Przestrzegajac wskazowek swojego guru, czyli
duchowego nauczyciela oraz § str, czyli pism objawionych, praktykujacy uczy si¢ kierowac
wszystkie fizyczne i umystowe czynnosci w strone stuzenia Panu. K Sad s Kavir ja, po
zacytowaniu definicji RMpy Gosv m.ego uttama-bhakti (zobacz w poprzedniej czgsci),
opisuje dalej anuk™lya, czyli praktykowanie ,,z zyczliwym nastawieniem” za pomoca
sarvendriye, ,wszystkich zmystow” (tradycja filozofii hinduskiej uwaza umyst za
wewnetrzny zmyst). Nastepnie cytuje RMpe, ktory z kolei odnosi si¢ do Paficar try:

Bhakti oznacza stuzenie Najwyzszemu Panu zmystow (swoimi wiasnymi) zmystami.
Taka stuzba uwalnia ze wszystkich materialnych [tymczasowych] ograniczen i
oczyszcza zmysty™. (C.c Madhya 19.170/ BRS 1.1.12).

? Joseph O’Connell, ,,S dhana Bhakti”, [w] Vai Savism: Contemporary Scholars Discuss the Gau .ya
Tradition, wyd. Przez S. Rosen, (Nowy Jork: FOLK Books, 1992), 229-230.

% Pozostate dwie to bk va-bhakti, spontaniczne oddanie nie zwiazane z praktyka i prema-bhakti czyste,
ekstatyczne oddanie, omowimy je w dalszej czgsci.

1 Mozna rownie dobrze mowi¢ o ,,08lepiajacym wplywie” przyzwyczajenia. Z powodu przyzwyczajenia do
zajmowania si¢ ziemskimi sprawami stajemy si¢ niezdolni do dostrzegania swojej duchowej tozsamosci w
zwiazku z Panem. Jednakze koncowym efektem jest uwiklanie si¢ w materialng egzystencje (sa” s ra).

%2 sarvop dhi-vinirmukta™ tat-paratvena nirmalam h .keSa h .ke a-sev na™ bhaktir ucyate (Caitanya-

carit m ta, Madhay-1.1 19. 170, cytat z Bahkti-ras m ta-sindhu 1.1.12)
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K Sa jest znany jako 4 .kesa czy ,Pan zmystow”. Zadaniem m yi, iluzorycznej mocy
materii, jest podtrzymanie btednych koncepcji uwiktanej j.vy, ktéra uwaza sig¢ za pana, dzigki
umozliwieniu jej czynno$ci zmystowych w zwiazku z obiektami zmystowymi dla uzyskania
satysfakcji. Praktykujac vaidhi-s dhane dana osoba uczy si¢ poswigca¢ wszystkie czynnosci
zmystow ,,Panu zmystow”, rozpoznajac zdolna do odczuwania natur¢ bhagav na. Stad na
przyktad zdolno$¢ postrzegania tej osoby jest symbolicznym przejawem nieograniczonej
mocy widzenia Boga; podobnie funkcje wszystkich pozostatych zmystéw sa uwazane za
potwierdzenie nieograniczonej mocy zmystow Pana, ktorego pragnieniem jest, by j.va
poswigcita swoje zmystowe czynno$ci jako uzewngtrznienie bhakti w stuzbie dla Niego.
Poswigcenie Panu zmyslowych czynno$ci nagradzane jest prawdziwym zadowoleniem
zmystow.

Bhagavad-g.te, aprobowana przez wickszos¢ Hindusow, zwlaszcza przez vai Savow we
wszystkich tradycjach®, uznaje si¢ za pismo, ktére podkresla wage bhakti. Vai Savowie
gau .ya uwazaja ja za podstawowy podrgcznik na temat bhakti wypowiedziany bezposrednio
przez K Se¢ do jego towarzysza Arjuny. Pod koniec dziewiatego rozdziatu (werset 27), ktory
traktuje o bhakti, wyrazona zostata ogdlna idea poswigcania swoich czynnosci Panu:

Cokolwiek czynisz, spozywasz, sktadasz w ofierze i1 dajesz w darze, jak rowniez
wszelkie wyrzeczenia, ktore praktykujesz, powinny by¢, o synu Kunti [Arjuno], ofiarg
dla Mnie [K Sy]*.

Stanowi to uogoélnienie stwierdzenia z poprzedniego wersetu:

Jesli kto$ z mitoscia i oddaniem ztozy Mi 1is¢, kwiat, owoc czy trochg¢ wody w ofierze

— przyjme to™.
To krotkie stwierdzenie wskazuje na zasadnicza teologi¢ zaangazowania zmystow w shuzbe
oddania zadedykowana Panu — zasada, ktora jest obszernie oméwiona w samej G.cie, jak i w
innych pismach, zwlaszcza w Bh gavatam. Literatura Paficar try omawia t¢ zasad¢ w
bardziej techniczny sposob, przedstawiajac ja jako sformalizowany rytuat.

Jednym z zadan Gosv m.ch byto zebranie i usystematyzowanie licznych wskazoéwek na

temat uregulowanej praktyki. R"pa Gosv m. zostawil list¢ sktadajaca si¢ z szesédziesigciu

¥ Nie oznacza to, ze wylacznie to pismo jest szanowane, jak wida¢ to na przyktadzie licznie wspominanych
innych pism objawionych.

* yatkaro iyad a n siyaj juho idad siyat_
yat tapasyasi kaunteya tat kuru va mad-arpaSam

% patra™ pu pa” phala™ toya™ yo me bhakty prayacchati
tad aha™ bhakty-upah tama n mi prayat tmanaf
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czterech punktow waznych dla vaidhi-bhakti-s dhana, wszystkie one bezposrednio lub
posrednio odnosza si¢ do wielbienia Pana w arc -vigraha. Wskazowki te obejmuja
podstawowe zasady, takie jak zaakceptowanie nauk i praktykowania pod kierownictwem
kwalifikowanego guru, oraz bardziej szczegétowe zalecenia, takie jak wskazanie podazania
za procesja, w czasie ktorej przenosi si¢ w inne miejsce vijaya-m"rti, to znaczy bostwa
festiwalowe. Lista ta zawiera zalecenie codziennego wielbienia bostwa. Okresla ona
szczegOtowo sze§cdziesiat cztery upac ry, czyli ofiarowywane przedmioty opisane w innym
piSmie — Hari-bhakti-vil sa, ktoérego autorstwo jest przypisywane Gop la Bhacie

86
Gosv m.emu” .

I1.2.2. Rytualy ukierunkowane na oddanie

Pomocnym moze by¢ krotkie rozwazenie niektorych praktyk wielbienia bostw w
tradycji vai Savow gau .ya. Nalezy zauwazy¢, iz podstawowa struktura i znaczaca tre§¢ tej
praktyki jest podobna do praktyk innych tradycji vai Sava. Uwadze naukowcow nie umkneto
znaczace podobienstwo w rytualnych procedurach réznych tradycji hinduskich. I tak na
przyktad w tradycji Saiva-siddh nta z potudniowych Indii*’, a nawet w ,,heterodoksyjnych”
tradycjach, zwlaszcza w dzinizmie i buddyzmie®, mozna zaobserwowa¢ prawie identyczna
kolejnos¢ ofiarowywania okreslonych przedmiotow danemu obiektowi wielbienia®™.

Poniewaz Sr.mad-Bh gavatam jest dla vai Savow gau .ya gldownym pismem
objawionym 1 poniewaz opisana w nim procedura wielbienie bostw jest zwigzta (cho¢
stosunkowo niekompletna), mozemy wykorzysta¢ to dzielo w celu zapoznania si¢ z

podstawowymi elementami wielbienia.

% Wydaje sie, iz do pewnego stopnia zaangazowany w spisywanie tego dzieta byt San tana Gosv m.. Zobacz
Sushil Kumar De, Early History of the Vai Sava Faith and Movement in Bengal, (Kalkuta: Firma KLM, 1986),
125-45.

¥ Davis, passim.

% Zobacz Lawrence Babb, Absent Lord: Ascetics and Kings in a Jain Ritual Culture, (Berkeley: University of
California Press, 1996), gdzie opisane jest wiclbienie w dzinizmie oraz poréwnane z wielbieniem w tradycji
buddyjskiej, $ivaickiej i vai Sava.

% Mogloby to sugerowa¢ podobienstwa w teologiach réznych hinduskich tradycji na poziomach duzo glebszych
niz wykazywane tu réznice — temat na inng pracg! Jedna z uzytecznych teoretycznych roznic dotyczacych
ofiarowywania i przyjmowania pokarmu (wazny aspekt w wigkszosci hinduskich rytuatléw wielbienia)
przedstawit Paul Toomey (str. 5-8): Podczas gdy pewna grupa antropologéw wyjasnia ofiarowywanie i
otrzymywanie pozywienia w kategoriach ,,niskiego zwiazku wielbiciela z bostwem opartego na transakcji”, dla
innych antropologow (wlaczajac Toomeya), ktorzy wydaja si¢ bardziej dostrzega¢ dynamike bhakti, liczy sig
»pojgcie, ze prasad [ofiarowane pozywienie] jest unikatowym pojgciem danej kultury”. Porownuje prasad z
chrzescijanska eucharystig. Paul M Toomey, Food from the Mouth of Krishna: Feasts and Festivals in a North
Indian Pilgimage Center, (Delhi: Hindustan Publishing Corp., 1994), 5-8. Innym podej$ciem do tego tematu
moze by¢ uznanie wielbienia jako ofiarowywanie goscinno$ci, powszechnej idei w wielu azjatyckich formach
czczenia.
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W dwudziestym siodmym rozdziale jedenastej ksiggi tego dzieta cytowany jest sam
K Sa, ktory przybliza istote tego procesu swojemu drogiemu przyjacielowi — Uddhavie:
Teraz wysluchaj mnie z wiara, wyjasni¢ ci doktadnie, w jaki sposob osoba, ktora
otrzymala status podwojnie urodzonego (dvijatvam pr pya)”, dzieki stosownym
wedyjskim zaleceniom powinna wielbi¢ mnie [w arc -m"rti] z oddaniem (m —
bhakty ).
Hari-bhakti-vil sa opisuje wyczerpujaco kwalifikacje, ktore nalezy zdoby¢, by osiagnaé
status ,,podwojnie urodzonego™?. Taka osoba musi otrzyma¢ inicjacje od kwalifikowanego
gury i zostaé przeszkolona w sad- ¢ ra — whasciwej etykiecie vai Savy — zanim
bezposrednio bedzie mogta wielbi¢ arc -m™rti.”® Po takim dvija oczekuje sie rowniez, ze
bedzie Scisle przestrzegat dyscypliny codziennych czynnos$ci w zwiazku ze stuzeniem Panu,
ktéry moze by¢ reprezentowany przez nieduzy wizerunek o wigkszych lub mniejszych
rozmiarach umieszczony w domu lub w mandirze, czyli w $wiatyni. Dzien takiej osoby
zaczyna si¢ w czasie brahma-muh™rty, tj. pottorej godziny przed wschodem stonca. Wstaje
ona, aby przygotowac si¢ fizycznie i duchowo do zblizenia si¢ do Pana.

Osoba wielbiaca powinna najpierw oczysci¢ swoje cialo myjac zeby 1 kapiac sig.
Nastepnie powinna dokona¢ drugiego oczyszczenia malujac glinka znaki na ciele 1
intonujac zarowno wedyjskie, jak i tantryczne mantry (Bhag. 11.27.10)**.

% Wyrazenie ,,podwojnie urodzony” jest standartowym dostownym tlumaczeniem stowa dvija i odnosi si¢ do
cztonka jednej z trzech wyzszych klas, ktory otrzymuje inicjacje¢ (upanayanam) i zostaje wprowadzony w
studiowanie wedyjskiej literatury. Uznawane jest to za drugie narodziny z ,,matki” Wedy. Nie nalezy myli¢ tego
z zachodnim wyrazeniem zwigzanym z ewangelicznym chrzescijanstwem.

*''yad sva-nigamenoktam dvijatva™ pr pyap"ru af
yath yajetam ~ bhakty raddhay tan nibodha me (Sr.mad-Bh gavatam 11.27.8, thum. wszystkich wersetow
11-stej ksiggi przez H.D. Goswamiego)

%2 System Paficar tra otwiera mozliwo$¢ praktykowania arcanam przed osobami z roéznych warstw
spotecznych, ktére musza zdoby¢ kwalifikacje poprzez wlasciwe zachowanie.

K Sak etraD sa, wyd., Paficar tra-prad.pa: Illumination of Paficar tra. Supplement to Volume One, Daily
Service. GBC Deity Worship Group. (Mayapur, India: ISKCON-GBC Press, 1995), 11. ,,Wtasciwe zachowanie
vai Savy” odnosi si¢ zwlaszcza do przestrzegania ograniczen co do diety (wegetarianizm), zycia plciowego
(wspotzycie jedynie w malzenstwie w celach prokreacji) oraz calkowitego unikania przyjmowania $rodkow
odurzajacych i uprawiania hazardu.

% prva™ sn na” prakurv.ta dhauta-danto ‘nga- uddhaye

ubhayair api sn na™ mantrair m d-grahan din (Sr.mad-Bh gavatam 11.27.10).

Pomimo licznych (glownie zachodnich) teoretycznych wywodow na temat braminskiego zaabsorbowania
czystoscia, tradycja wyjasnia ten punkt bardzo prosto, co zostalo zreszta podsumowane w zachodnim
porzekadle: ,,czystos¢ jest bliska swigtosci”. Aby zblizy¢ si¢ do Boga, ktory jest w najwyzszym stopniu czysty,
wymagana jest czystos¢: jednakze czystoscia (zwlaszcza czystoscia serca lub §wiadomosci) ostatecznie obdarza
Bog. Mozna by argumentowac¢, iz dana osoba jest w stanie praktykowac¢ zalecenia bezposrednio lub posrednio
przekazane przez Boga, ktoére prowadza do czystosci, poczynajac od najprostszego — kapieli. By¢ moze w
innych tradycjach religijnych nie mozna znalez¢ tak doktadnych i szczegétowych wskazowek na temat ablucji,
jak w braminskich tekstach Indii, lecz z pewnoscia jest to wazne. Vai Savowie mogliby argumentowac, iz istota
czystosci nie moze zosta¢ zredukowana do troski, by zachowac¢ spoteczne granice; raczej wprost przeciwnie: to
wlasnie brak zainteresowania uwiklanej istoty sprawami czystosci — zwlaszcza czystosci wewngtrznej —
przedtuza jej roztake z Bogiem.
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Te i podobne czynno$ci stanowia abhigamana — czynnosci przygotowujace do zblizenia sig
do Pana i wielbienia Go. Abhigamana nalezy do jednego z pigciu rodzajow (pafic hga) p™jy
— wielbienia przy pomocy okreslonych przedmiotow, ktorych opis odnajdujemy w
literaturze Paficar tra dotyczacej procedur codziennego wiclbienia bostw’". Drugim z nich jest
up d na — gromadzenie przedmiotow do czczenia — wlaczajac w to zbieranie kwiatow
przeznaczonych do ofiarowania, produktow zywnosciowych oraz innych przedmiotow,
oczyszczanie ich za pomoca specjalnej procedury, a w przypadku pozywienia, odpowiednie
przygotowanie go.

Nalezy wielbi¢ moje postacie itd. (pratim di u)’® ofiarowujac im najwspanialsze
przedmioty (dravyaif prasiddhaif). Jednakze wielbiciel w zupelnosci pozbawiony
materialnych pragnien moze wielbi¢ mnie przy pomocy tego, co jest dost¢pne, a nawet
czcié mn9i7e wewnatrz swego serca przedmiotami wytworzonymi w umysle (4 di-
bh vena) .

Trzeci rodzaj to yoga, polaczenie si¢ (szczegdlnie wewngtrzne) lub utozsamianie si¢ ze stuga
Boga. Jesli chodzi o rytuaty, yoga obejmuje proces zwany bh"ta-suddhi, oczyszczanie
elementow”®; krotka’ medytacje (dhy na) na temat wybranej postaci Pana, ktorej ofiarowuje

si¢ wielbienie (zgodnie z pismami objawionymi); m nasa-p™je, czyli przymiarke'® w

% Chari, 311-16.

% Pratim : dost. ,,wizerunek, podobienstwo, symbol; obraz, posag, figura; odbicie”; di dost. ,,majacy za
poczatek”, tzn. ,i tak dalej”, tutaj sugeruje, ze Pan moze by¢ takze czczony w réznych anikonicznych
substancjach lub elementach, jak zostalo to juz wczesniej wspomniane (zobacz przypis 50).

*" dravyaif prasiddhair mad-y gaf pratim di vam yinaf
bhaktasya ca yath -labdhair h di bh vena caiva hi (Sr.mad-Bh gavatam 11.27.15).

Odbiegajac od tematu mozemy zauwazyC tutaj rozroznienie migdzy osobami o mniejszych i wigkszych
kwalifikacjach do wielbienia bostw. Im wigksze sa wewnetrzne kwalifikacje, tym mniejszy ktadzie si¢ nacisk na
wysokiej klasy ofiarowania. Hari-bhakit-vil sa wyczerpujaco traktuje na temat rzeczy stosownych i
niestosownych do ztozenia w ofierze, podajac by¢ moze najwigcej szczeg6tdw odnosnie kwiatow, ktore mozna
ofiarowac i ktérych nie powinno si¢ ofiarowywacé, na ktory to temat pos§wigcono jeden z dwudziestu rozdziatow.

% Teksty gama opisuja rozbudowana procedure ,rozkladania” w umysle swojego materialnego ciala, a
nastgpnie ,,odtwarzania” go za pomoca oczyszczonych materialnych elementow. Gau .ya vai Savowie
upraszczaja to do prostej medytacji o sobie jako o wiecznym shudze Pana, wolnym od wszelkiego rodzaju
ograniczen spotecznych (varSa) i etapow w zyciu ( Srama).

% W kontekscie wielbienia wedtug okreslonych regut jest to zwykle krotka medytacja. Bardziej zaawansowana
osoba moze wydhuza¢ okres medytacji w zaleznosci od wilasnych potrzeb. To samo dotyczy manasa-p™jy,
nastgpnego etapu w yodze. Termin yoga jest zwykle kojarzony z klasycznym systemem Yogi Pat fijalego.
Jednakze termin ten posiada wiele znaczen w zaleznosci od kontekstu.

" Manasa-p™j oznacza ofiarowywanie w umysle poszczegolnych przedmiotow, tak jak beda one
ofiarowywane fizycznie po zakonczeniu manasa-p"jy, niemniej jednak w umysle mozna pozwoli¢ sobie na
wzbogacenie procedury, zwlaszcza zwigkszajac jej (wyobrazony) przepych, co moze nie byé mozliwe w
fizycznym wielbieniu.

36



umysle, wyobrazanie sobie kolejnych procedur wielbienia. K Sa w tej czesci Bh gavatam w

nastepujacy sposob opisuje medytacje o jego postaci:
Wielbiciel powinien medytowa¢ o mojej subtelnej postaci — ktora jest usytuowana w
ciele wielbiacego, uprzednio oczyszczonego poprzez powietrze i ogien — jako o zrodle
wszystkich zywych istot. Ta posta¢ Pana jest do$§wiadczana przez zrealizowanych
medrcOw w ostatniej czg$ci wibracji $wigtej sylaby o™ .

Wraz z nastgpnym etapem — av hana, czyli ,,wzywaniem (Pana)”, moze rozpoczaé si¢

wlaSciwe wielbienie:

Wielbiciel wyobraza sobie Dusze Najwyzsza (param tm ), ktéra przenika cialo
wielbiciela, pod postacia odpowiadajaca jego realizacji. W ten sposdb wielbiciel czci
Pana na miar¢ swoich mozliwosci i pozwala, by pochtonglo go to catkowicie. Dotykajac
roznych czesci bostwa 1 intonujac wilasciwe mantry, wielbiciel powinien zapraszad

param tme, aby potaczyla si¢ z bdéstwem, a nastgpnie powinien oddawaé Mi cze$é

(prap"jayet) [w tej formie]™".

Czwartym z pigciu aspektow wielbienia jest ijy , ofiarowanie pewnych przedmiotow i
uslugiwanie w okreslonej kolejnosci przy jednoczesnym wypowiadajniu stosownych mantr,
czyli uswieconych zwrotow'**. Jak zostato to wspomniane wczesniej, wszystkie szes¢dziesiat
cztery elementy i rodzaje postug — upac ra — opisane w Hari-bhakti-vil sa, sktadaja si¢ na
catodzienne wielbienie, poczynajac od wczesnych godzin porannych, az do po6znego
wieczora, 1 obejmuja takie czynnosci jak budzenie, kapanie, ubieranie, dekorowanie,
ofiarowywanie pozywienia, zabawianie i1 przygotowanie Pana do spoczynku. Podczas
ofiarowania tych réznych rodzajow stuzb Pana traktuje si¢ jako honorowego goscia we
wilasnym domu lub jako monarche¢ w swoim patacu. W obu przypadkach w ramach vaidhi-
s dhany (uregulowanej praktyki) podkresla si¢ uwazne stosowanie si¢ do regul. Niemniej
jednak istnieje mniejsze prawdopodobienstwo, ze osoby, ktore wielbia bostwa w domu, beda
wykonywa¢ codziennie tak skomplikowane czczenie. Bardziej prawdopodobnym jest, ze

wszystkie sze§édziesiat cztery (lub wiecej)'” elementy ofiarowuje si¢ w duzej $wiatyni, gdzie

%' piS ev yv-agni-s ~ uddhe h t-padma-sth ~ par ™ mama
aSv.” j.va-kal ~ dhy yenn d nte siddha-bh vit m
tay tma-bh™ay piS evy pte samp™jya tan-mayaf
v hy rc di usth pyanyast %ga™ m ~ prap™jayet

Sr.mad-Bh gavatam 11.27.23-24. Werset 24 sugeruje wielbienie tymczasowego m"rti, w przeciwienstwie do
statego m™rti. Vai Savowie z reguly wielbia bostwa konsekrowane na state, chociaz wydaje sig, ze Sr.mad-
Bh gavatam daje rowniez mozliwos¢ tymczasowego wielbienia.

192 Wypowiadanie mantr omowig przy okazji arcanam w czesci 11.3.2.

195 Moéwi sie, ze komentator Hari-bhakti-vil sa pokazuje, iz stuzba jest potencjalnie nieograniczona, szczeg6lnie

poleca si¢ wymienione sze$¢dziesiat cztery elementy. Zatem w wielbieniu zgodnym z regutami jest miejsce na
spontanicznos¢.
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szczegllng uwage zwraca si¢ na punktualno$¢ i nie wszystkie czynnos$ci wykonuje jedna
osoba. Zwykle kilku p"jarich, specjalistow od rytualéw, ofiarowuje stosowna stuzbe w
okreslonych porach dnia. W $§wiatyni nitya-sev , czyli codzienny program shuzenia, wykonuje
si¢ siedem dni w tygodniu przez caty rok. W domu mozna wielbi¢ bostwa bardzo prosto przez
wigkszos$¢ dni w tygodniu, a bardziej rozbudowane czczenie wykonuje si¢ raz w tygodniu lub
raz na dwa tygodnie.
Ijy , ofiarowanie poszczegolnych elementow, konczy si¢ w nastroju Swigtowania:
Spiewajac wraz z innymi, intonujac glosno i tanczac, omawiajac Moje transcendentalne
czynnosci, stuchajac i opowiadajac historie o Mnie, wielbiciel powinien na jaki$ czas
ulec temu s’wiqtowaniu104.
Pomimo Ze tematem tego rozdzialu Bh gavatam jest arcanam, formalne czczenie arc -m"rti
jako jednej z dziewigciu praktyk bhakti, to zalecane jest tu takze $piewanie, intonowanie i
stuchanie o Panu. Stanowi to jeden aspektéw arcanam oraz istot¢ pierwszych dwoéch
najwazniejszych kategorii oddania — sravaSam i k.rtanam (stuchanie i intonowanie), jak
zostato to wspomniane w czgs$ci I1.1.2. Zwiazane jest to rowniez z ostatnim z pigciu rodzajow
arcanam, mianowicie z sv dhy ya — dostownie znaczacym ,,samodzielne studiowanie”.
Sv dhy ya odnosi si¢ do indywidualnego czytania, recytowania i studiowania $wigtych
tekstow, bez udzialu 1 pomocy innych. Sv dhy ya jest aspektem praktyki arcanam
prowadzacym do rozwazan umozliwiajacych kultywowanie duchowos$ci. Pomaga tez
praktykujacym unikna¢ rutyny, czyli zaabsorbowania szczegélami kosztem zrozumienia
istotnego celu, mianowicie rozwinigcia naturalnego oddania dla Pana poprzez postawe
stuzenia. Poniewaz studiowane pisma (szczegblnie Bh gavatam 1 Caitanya-carit m ty w
przypadku vai Savow gau .ya) podkreslaja inne rodzaje stuzenia zwiazane z ustugiwaniem
arc -m"rti, studiowanie i recytacja pism jako jeden z aspektow arcanam wskazuje na
konieczno$¢ petnienia pozostatych rodzajow stuzb. Odnosi sig to do takich czynnosci, jako
vai Sava-sev — shizenie vai Savom, n ma-sev — shizenie $wietym imionom Boga
(poprzez recytacje i Spiew), t.thi-sev — przyjmowanie gosci i ustugiwanie im, pras da-
sev — rozdawanie i przyjmowanie uswigconego pokarmu, dh ma-sev — shuzenie §wigtym
miejscom zwigzanym z Panem. Mozna oczekiwac, iz dzigki uwaznemu wykonywaniu tych
sev praktykujacy uczyni postep zmieniajac mniej doskonaty stan swojej swiadomosci (ktory
charakteryzuje si¢ lekcewazeniem innych pod pretekstem poswigcania si¢ arc -m"rti) na

bardziej dojrzata swiadomos$¢ i postgpowanie. Ten istotny aspekt arcanam bierze zatem pod

"“upag yan g San n tyan karm Sy abhinayan mama

mat-kath f r vayan Svan muh™rta™ k aSiko bhavet (Sr.mad-Bh gavatam 11.27.44).
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uwage ostrzezenia pism, takie jak ponizsze (przypisywane Kapili, ktory zaliczany jest w
Bh gavatam do jednego z avat row bhagav na):

Ten, kto ofiarowuje Mi szacunek, ale jest zazdrosny o ciata innych 1 wskutek tego jest
separatysta (bhinna-dars.), ze wzgledu na swoje nieprzyjazne zachowanie wobec innych
zywych istot nigdy nie osiaga spokoju umystu. O bezgrzeszna, chociaz osoba taka,
wielbiac Moje bostwo w $wiatyni, zachowuje wlasciwe rytuaty i ofiarowuje nalezne

parafernalia, to jesli jest ona nie§wiadoma Mojej obecnosci we wszystkich zywych

istotach, kult taki nie jest w stanie Mnie zadowoli¢'®.

I1.3. Bhakti jako cel
I1.3.1. Droga do |.I : Odwzajemnianie si¢

Po przedstawieniu zarysu praktykowania vaidhi-s dhany, a wigc praktyki zgodnej z
regutami, mozemy cofna¢ si¢ o krok, aby przesledzi¢ caly postep w praktyce oddania, jak jest
on ukazany w teologii vai Savow Gau .ya, zwlaszcza jego opis w Bhakti-ras m ta-sindhu'*®
R™py Gosv m.ego. Przedstawia on o§miostopniowa $ciezke zaczynajaca si¢ od poczatkowej
wiary (Sraddh ) prowadzacej do obcowania z innymi praktykujacymi osobami (sadhu-
samga), wraz z ktorymi podejmujemy si¢ uregulowanego praktykowania (bhajana-kriy ).
Istotny postep jest wtedy odczuwany jako porzucenie grzesznych praktyk (anartha-niv ttif).
Dzigki temu rodzi si¢ przeswiadczenie (ni “h ) o skutecznoSci procesu bhakti i dzigki temu
stajemy si¢ stali w praktykowaniu.

Podczas przechodzenia przez nastgpny etap zaczynamy doswiadczaé ruci —
prawdziwego ,,smaku”, czyli pociagu do bhakti, zwhaszcza do sravaSam, shuchania o Panu. Z
ruci rozwija si¢ sakti — silne, niezachwiane przywiazanie do Pana, ktore przeradza si¢ w
bh ve, czyli ,transcendentne uczucie”. W miarg jak uczucie to staje si¢ intensywniejsze 1
glgbsze, zdobywana jest prema — najwyzsza mito§¢ do Boga (ktora uznaje sig, jak
zauwazyliSmy to wczesniej, za obecna w stanie uspionym we wszystkich zywych istotach),
ktora manifestuje si¢ w sercu.

Podobny postep zostat opisany pie¢ wiekéw wczesniej przez Sr.-Vai Save — R m nuje
w jego Ved rthasa” graha. Podsumowujac charakterystyke manifestowania si¢ bhakti,

podkresla on do§wiadczanie taski Pana i do§wiadczanie bhakti jako celu samego w sobie:

Najwyzsza Osoba, emanujaca wspotczuciem, zadowolona z takiej mitosci, obdarza
kandydata taska, ktora niszczy cata jego wewngtrzng ciemno$¢. Taki wielbiciel rozwija

1% dvi ataf para-k yem ~m nino bhinna-dar inaf

bh™te u baddha-vairasya na manaf antim cchati

aham ucc vacair dravyaif kriyayotpannay naghe

naiva tu tye ‘rcito ‘rc y mbh™a-gr m vam ninaf (Sr.mad-Bh gavatam 3.29.23-24).

196 Bhakti-ras m ta-sindhu 1.4.15-16.
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bhakti dla Najwyzszej Osoby. Bhakti sama w sobie stanowi cenny nabytek, gdyz jest

trwata, sama w sobie jest absolutng rozkosza i jest medytacja przybierajaca najbardziej

zywy i bezposredni charakter. Dzieki takiej bhakti osiaga si¢ Najwyzszego'" .

Bhakti jest zatem postrzegana jako $rodek 1 cel zarazem. Jest srodkiem do pozyskania
taski Najwyzszej Osoby, lecz kiedy cel zostanie osiagnigty nie porzuca si¢ bhakti, poniewaz
stanowi ona istot¢ wymiany uczu¢é, ktéra charakteryzuje zwiazek migdzy bhagav nem a j.vq.
Z tego punktu widzenia bhakti jest uznana za fundamentalnag modalno$¢ transcendentnego
zycia, ktore samo w sobie zapewnia bezposrednie doswiadczanie obecnosci Pana. N rada-
bhakti-s"tra, postugujac si¢ typowym dla tego gatunku literackiego pisanego w sanskrycie
(s"tra) lapidarnym stylem, o§wiadcza: ,,Kiedy osiaga si¢ mitos¢ w bhakti, widzi si¢ wylacznie
Boga, styszy si¢ wylacznie Boga, zna sie wylacznie Boga™'®. To wlasnie na tym etapie w
pelni doswiadczana jest dostepnos¢ Boga. Jego majestatycznos¢ staje si¢ wowczas nieistotna,
ustgpujac miejsca wrazeniu bliskosci. Tym tematem bardziej szczegétowo zajmiemy si¢ w
dalszej czesci pracy. Teraz wystarczy zwroci¢ uwage na poglad vai Savow, ze to wlasnie w
tym czasie, kiedy bhakti rozwija si¢ w pelni 1 uwaza si¢ ja za cel sam w sobie, zdobywa si¢
kwalifikacje do tego, by wlasciwie docenia¢ i w pelni dos§wiadcza¢ obecnosci Pana — czy to
jako avat ra pojawiajacego sig¢, by spelni¢ okre§lona misje, czy jako antary mina

(,,mieszkanca serca”) lub arc vat re (konsekrowany wizerunek).

I1.3.2. Dzwi¢k i forma jako obiekty wymiany uczué

Twierdzi sig¢, ze na etapie suddha-bhakti — czystego oddania, mozna pojac
,niematerialno$¢™” dzwicku i formy. Klasyczna advaita (monistyczna) ved nta postrzega
wszelki dzwigk i forme jako manifestacje m yi (iluzji) i sa” s ry (zjawiskowego $wiata), o

ktoérych medytuje si¢ stosujac rdézne techniki zwane up sanami, czyli ,,sposobami zblizania

7 Klaus K. Klostermaier, Mythologies and Philosophies of Salvation in the Theistic Traditions of India.
Canadian Corporation for Studies in Religion. (Waterloo, Ontario: Wilfred Laurier University Press, 1984), 105.
Tlumaczenie S.S. Raghavachara Vedarthasamgrahy.

" N rada-bhakti-sVtra, SMra 55, tat pr pya tad-ev Valokayati tad-eva s noti tad-eva cintayati. Graham
Schweig, tlum., The Bhakti S"tras of N rada: The Concise Teachings of N rada on the Nature and Experience
of Devotion ,[w :] Journal of Vai Sava Studies t.6 nr 1 (zima, 1998), 148.

' William H. Deadwyler, The Devotee and the Deity: Living a Personalistic Theology, w Gods of Flesh, Gods
of Stone: The Embodiment of Divinity in India., wyd. przez Joanne Punzo Waghorne i Norman Cutler (Nowy
Jork: Columbia University Press, 1996), 79. Deadwyler wytyka btad filozofii advaita polegajacy na zaktadaniu
réownosci: ,forma=materia”, poglad, ze ,bezpostaciowy” rowniez musi by¢ koncepcja materialna,
wspolistniejaca z koncepcja ,,postaci”, ,,duchowej postaci”, czy tez ,,postaci niematerialnej” nie jest dla bhakty
oksymoronem, poniewaz saguSa-brahman, Absolut posiadajacy cechy, nie jest, jak twierdzi doktryna advaita, w
zaden sposob gorszy od nirguSa-brahmana, Absolutu postrzeganego jako nie posiadajacego cech (co
vai Savowie interpretuja jako ,,pozbawiony materialnych cech”).
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si¢”, aby ostatecznie wznie$¢ si¢ ponad dzwigk 1 formg. Poniewaz dzwigk i forma sa
obiektami zmystowymi i1 poniewaz dziatanie (karma) zmystow musi zosta¢ powstrzymane,
aby moc osiagnac¢ gnozg (jii na), osoba pragnaca wiedzy musi zaprzesta¢ postugiwania si¢
nimi. A poniewaz takie powstrzymanie czynno$ci zmystowych jest niezwykle trudne,
proponuje si¢ up sany jako praktyki prowadzace do doskonatosci.

W przeciwienstwie do advaita-ved nty 1 podobnie jak w innych teistycznych szkotach
hinduskich, vai Savizm przypisuje gtéwne, ontologiczne znaczenie boskiemu dzwigkowi i
postaci uznajac je za bezposrednie objawienia boze. By¢ moze w wigkszym stopniu niz inne
szkoty vai Savizmu, vai Savizm gau .ya podkresla znaczenie objawionego n ma, czyli
boskiego imienia, jako rodzaju ,avat ra”, dzigki ktéremu tatwiej osiagna¢ Pana

10 K Sad sa Kavir ja cytuje Sr. Caitanye, ktory

bezposrednio, zwlaszcza w obecnym wieku
powiedziat:

W tym wieku Kali inkarnacja [avat rem] K Sy jest §wigte imi¢ Pana, mah -mantra
Hare K Sa. Jedynie dzigki intonowaniu $wigtego imienia obcujemy bezposrednio z
Panem. Kazdy, kto to czyni, jest z pewnos$cia wyzwolony''".

Nastgpnie kontynuuje, aby wskaza¢ réznicg migdzy zwyktym i boskim imieniem, postacia i

osoba:

Swiete Imig¢ Pana, jego postaé i osoba sa jednym i tym samym. Nie ma migdzy nimi
roéznicy (bheda n hi), sa tozsame. Poniewaz sa absolutne''?, sa transcendentalnie
szczesliwe. Nie ma réznicy miedzy ciatem K Sy a nim samym, czy miedzy jego
imieniem a nim samym. Lecz w przypadku duszy uwarunkowanej [j.vy] kazda z tych
kategorii nalezy rozpatrywa¢ oddzielnie. Jej imi¢ jest rézne od ciata, od jej oryginalnej
postaci itd' "

Nastgpnie stosuje to rozréznienie omawiajac kwesti¢ zblizania si¢ do nieograniczonej
Najwyzszej Osoby z prak ta-indriya, ograniczonymi materialnymi zmystami (cytujac Bhakti-

ras m ta-sindhu R"py Gosv m.ego):

"% pyr Sy dziela czas kosmiczny na powtarzajace sie cykle czterech yug, wedlug nich zyjemy obecnie (i
bedziemy zy¢ jeszcze przez nastgpne 428 000 lat) w Kali-yudze, ktora jest czasem degradacji, kiedy to
wigkszo$¢ z nas ma niewielkie (lub Zadne) inklinacje lub mozliwosci do kultywowania duchowosci. Dla gau .ya
vai Savow intonowanie mah -mantry Hare K Sa (harin ma-k.rtana), zwhaszcza gloénego intonowania w grupie
(harin ma-sa”k.rtana), jest podstawa praktykowania bhakti. (Beck, w Vai Savism, 275).

"1 kali-kale n ma-rpe k Sa-avat ra / n ma haite haya sarva-jagat-nist ra. (Caitanya-carit m ta, Adi-11
17.22)

12 »Poniewaz sa absolutne” — $cisle mowiac tego zwrotu nie ma w wersecie, lecz thumaczy on zwrot bheda
n hi (nie rézniacy si¢). Prabup da czgsto uzywat stowa ,absolutny” jako angielskiego odpowiednika stowa
»hiedualny” (advaya), by¢ moze roéwniez w znaczeniu ,,nie dajacy si¢ zredukowac”.

13 .n ma”, ,vigraha”, ,,svarpa” — tina eka r"pa/ tine ,,bheda” n hi, — tina cid- nanda-r"pa

deha-deh.ra,n ma-n m.rak Sen hi,bheda”/j.vera dharma —n ma-deha-svar™pe vibheda
(Caitanya-carit m ta, Madhya-1.1 17.131-32).
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Dlatego materialne zmysty nie moga docenié¢ $wietego imienia K Sy, jego postaci, cech
i czynnosci. Jednakze gdy dana osoba ochoczo pelni stuzbe, wykorzystujac jezyk (jihva)

[do intonowania §wigtego imienia Pana oraz smakowania resztek jego pozywienia] oraz

inne zmysly, [to z powodu oczyszczenia zmystow] K Sa manifestuje sig osobiscie’ .

Zatem K Sa zstepuje jako avat r i wymaga od j.vy zaangazowania organéw zmystowych
tak, aby mogta go zrozumie¢. Na argument advaitina (monisty), iz oznacza to angazowanie
si¢ W karme, przez co j.va coraz bardziej wikla si¢ w iluzoryczna egzystencje, vai Sava
odpowiedziatby, iz ten rodzaj czynno$ci zmystowej, nawet jesli zdaje si¢ by¢ karmg, jest w
rzeczywistosci bhakti, ktora moze uwolni¢ dana osobg z uwiktania. Zaraz po stwierdzeniu,
ktore poprzednio zacytowalem (zobacz 11.2.1) Bhagavad-g.t (9.28) oznajmia:
W ten sposob [ofiarowujac dziatanie Mnie, swojemu Panu] uwolnisz si¢ od niewoli
pracy (karma-bandha) oraz jej pomysinych i niepomys$lnych nastgpstw. Pelniac to
wyrzeczenie umystem skupionym na Mnie, osiagniesz wyzwolenie i przyjdziesz do
Mnie.
Jak wspomnieli§my poprzednio, bhakti jest procesem angazujacym zmysty w stuzenie ,,Panu
zmyslow”, ktoéry w nastepstwie odzajemnia si¢ wielbicielom. Dzigki tasce Pana, szczegdlnie
dzigki posrednictwu $§wigtego dzwigku, nieczysta j.va moze w pewnym sensie powroci¢ na
pozycje czystosci, na ktorej mozliwe jest zespolenie z Bogiem. Gtownym organem zmystow,
ktore nalezy zaangazowaé w tym procesie powrotu, jest jezyk petlniacy dwojaka funkcje —
mowy i smakowania pozywienia.
Paficar tra rozwija zlozona teologi¢ swigtej mowy nawiazujac do kosmogonii zbawienia
przez Boga'"®. Oznacza to zwiazek miedzy dzwickiem a forma, ktory zostal opisany we
wczesniejszych rozwazaniach. Sanjukta Gupta wyjasnia:

Juz we wczesnych Upani adach mowa jest o tym, ze Swiat sktada si¢ z nazw (n ma) i
form (r"pa). W systematycznej filozofii ta sama relacja pojawia si¢ migdzy stowem
(Sabda) a zjawiskiem (artha). W teologii Paficar try, podobnie jak w calej tantrycznej
teologii, zwiazek ten znajduje potwierdzenie w relacji mantr i bostw, do ktorego sa

: - : 116
one skierowane, tzn. dana mantra wskazuje na dane bostwo .

Zwiazek miedzy mantrq — czyli pelnym mocy zwrotem, a bostwem, na ktére on wskazuje —
jest w pozniejszej literaturze Paficar try rozumiany w kategoriach bhakti 1 praktyki, w ktorej

mantra jest manifestacja anugrahy, czyli taski Boga. We wczesnych tekstach Paficar try

"“ataf r.-k Sa-n m dinabhaved gr hyam indriyaif

sevonmukhe hi jihv dau svayam eva sphuraty adaf (cytowany w Caitanya-carit m ta, Madhya-1.1 17.136)
5 Gupta, 225. Przed powstaniem literatury Paficar try i w czasie jej powstawania pojawily si¢ znaczace
spekulacje lingwistyczne w obrebie innych szkot, zwlaszcza u Mim ~saka i Gramatykow. Jednakze juz hymny

—g Wedy zawieraja opis boskiej mowy, czyli V c.

1 Gupta, 230.
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wierne wypowiadanie mantry otrzymanej od guru bylo rozumiane jako $rodek do zdobycia
mocy i utozsamienia si¢ z bostwem, do ktorego odnosi si¢ dana mantra. Podkreslano osobisty
wysitek 1 medytacje w przestrzeganiu tradycji yogi. W pozniejszych rozwazaniach mantra
staje si¢ ucielesnieniem taski Boga, srodkiem do osiagnigcia zjednoczenia z Bogiem dzigki
Jego tasce, ktora zreszta jest bardziej emocjonalnym niz kontemplacyjnym doswiadczeniem.
Koncepcje wczesniejsze 1 pozniejsze sa zupelnie przeciwstawne, jednakze znaleziono
pojednanie w praktykowaniu up san Paficar try, a wi¢gc medytacji potaczonej z wielbieniem,
w ktorej rowny nacisk ktadziono na wykorzystywanie mantr i wielbienia fizycznej formy'"”.
Vai Savowie gau .ya duza wage przywiazuja do recytacji mantry jako sposobu
zaangazowania jezyka w stuzbie dla Pana. Chociaz codziennie podczas wielbienia bostw
wykorzystuje si¢ mantry zarbwno wedyjskie, jak i Paficar try, tradycja vai Savow gau .ya
podazajac za naukami 1 przykladem Caitanyi, w najwickszym stopniu podkresla
wypowiadanie tak zwanej mah -mantry, czyli mantry zasadniczej. W tej mantrze wystepuja
trzy boskie imiona (hare, k Sa i r ma) powtarzane w roéznych kombinacjach, wszystkie w
formie wotacza (w przeciwienstwie do wigkszosci mantr, ktore zwracaja si¢ do wielbionego

11 . X . .. . .
8 W literaturze gau .ya vai Sava istnieje znaczna liczba pism

bostwa w celowniku)
dotyczacych wagi, sposobu praktykowania, przeszkdd, ktorych nalezy unika¢ w trakcie
praktyki i wplywu intonowania mah -mantry z oddaniem; wlaczajac w to biografi¢ Caitanyi
napisana przez K Sd sa Kavir je — Caitanya-carit m te. Opisuje ona jak Caitanya potaczyt
wielbienie bostw z intonowaniem mah -mantry hare k Sa pod koniec swojego zycia (do
1533 r.), kiedy mieszkal jako osoba wyrzeczona (sanny s.) w Jagann tha P"r., miejscu
potozonym na wschodnim wybrzezu Indii. Zwolennicy Caitanyi uczestniczyli w codziennych
ceremoniach w pot¢znej $wiatyni Jagann tha, ,,Pana wszechswiata”, podczas ktorych

Caitanya prowadzit glo$ne intonowanie mah -mantry 1 tanczyt w ekstazie przez

usmiechajacymi si¢ wizerunkami Jagann tha i jego towarzyszy.

"7 Gupta, 231.
18 Jest to dobrze znana mantra: hare k Saharek Sak Sak Sahare hare, harer maharer mar mar ma

hare hare, ,,hare” jest wotaczem od ,,har.” i ,,har ”, pierwsze stowo to imi¢ bhagav na, drugie — imi¢ zenskiej
akti bhagav na.
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Ta starozytna $wiatynia'® stanowi miejsce kultu czterech ogromnych drewnianych
postaci zbiorowo zwanych Jagann tha, a z osobna — Jagann tha, Subhadr , Baladeva i
Sud réaSa — uwazanych przez vai Savow gau .ya za szczegodlne postacie K Sy, siostry
K Sy — Subhadry, ich starszego brata — Baladewy, inaczej zwanego Balar ma oraz
ognistej broni K Sy w ksztatcie dysku. Tutaj Caitanya uczestniczyt w harin ma-sa”k.rtana
— zbiorowym wychwalaniu Pana za pomoca jego boskich imion, dowodzac, Ze jest to
najprostszy i najbardziej skuteczny sposob zblizenia si¢ do Pana i zadowolenia Go. Dla
zwolennikow Caitanyi stato si¢ oczywistym, ze wszystkie reguly obowiazujace w rytualnym
wielbieniu Pana maja by¢ podporzadkowane podstawowej zasadzie, ktéra posiada dwa
aspekty — mianowicie ,by zawsze pamietaé Pana i nigdy o nim nie zapomina¢™'®’,
Ekstatyczne'?' zachowanie Caitanyi przekonato ich réwniez do tego, ze bostwa $wiatynne
powinny by¢ czczone jako bezposrednie manifestacje Pana. Caitanya-carit m ta méwi o
zdarzeniach, kiedy to wielbiciele doswiadczali pewnego rodzaju odwzajemnienia ze strony
bostw, co potwierdzato realno$¢ boskiej obecnosci w tych postaciach.

Waznym sposobem doswiadczania obecno$ci bdstwa w Jagann cie bylo dla
zwolennikow Caitanyi smakowanie pras da, resztek pokarmu, ktory zostat ofiarowany
bostwu zgodnie z rytualem. Jedna z charakterystycznych cech tej szczego6lnej Swiatyni jest

dzi§ wiekowa tradycja ofiarowywania ogromnych ilosci potraw przygotowywanych przez

9 Obecna $wiatynia zostata wzniesiona prawdopodobnie w XII wieku naszej ery, jakkolwiek istnieje wiele
przypuszczeh na temat jej pochodzenia oraz poczatkéw i znaczenia kultu Jagann tha. W Pur Sach i innych
pismach jest mndstwo legend dotyczacych bostw i swiatyni. Te bostwa uderzaja swoim niezwyklym na wpot
ikonicznym wygladem, ktory jest wynikiem krolewskiej poboznej niecierpliwosci i pragnienia ujrzenia
postepéw w pracach rzezbiarskich. Spowodowato to zerwanie obietnicy, iz nikt nie bedzie przeszkadzat
arty$cie. Nastgpnie Pan oswiadczyl, iz ta ,,niedokonczona” posta¢ jest w rzeczywistosci kompletna i jego
pragnieniem jest odbieranie wielbienia w tej szczegdlnej postaci. Gopinath Mohapatra, Jagann tha in History &
Religious Traditions of Orissa. Orissan Studies Project nr 13, (Kalkuta: Punthi Pustak, 1982), 45, 380-82.

120 smartavyaf satatam vi Sor vismartavyaf na j tucit. (Padma-Pur Sa, cytowana w Caitanya-carit m cie,
Madhya-1.1 22.113)

20O stowie ,ekstaza” pisalem w innej pracy: ,,Aby zbada¢ zwiazek migdzy ekstaza oddania a yogiczna
»ekstaza”, wypada nam rozwazy¢ rowniez zwiazek tej pierwszej z ekstaza szamana. Mircea Eliade, omawiajac
relacj¢ szamanizmu i Yogi, porownuje ekstaz¢ szamana z ,,ckstaza” jogina. Podczas gdy pierwsza charakteryzuje
si¢ ,rozpaczliwym wysitkiem, by osiagnaé stan ducha potrzebny do ekstatycznego wzlotu”, druga
charakteryzuje si¢ ,,doskonala autonomia”, a wigc wycofaniem si¢ do wngtrza az do stanu wyzwolenia, ktory
osiaga si¢ jako j.van-mukta, czyli dusza wyzwolona w tym zyciu. Zobacz Mircea Eliade, Yoga: Immortality and
Freedom, (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1969) 339-40. Jak mozna by tego oczekiwaé istnieje
réwniez ostry kontrast migdzy ekstaza szamana a wielbiciela, jak zauwazyta to June McDaniel w swojej ksiazce
The Madness of the Saints: Ecstatic Religion in Bengal, (Chicago: University of Chicago Press, 1989).
Powolujac si¢ na etymologi¢ ekstazy Mircea Eliady, mianowicie ,,sta¢ na zewnatrz” lub ,by¢ na zewnatrz”,
podkresla ona fakt, iz ekstaza oddania jest ,,gwaltowna zmiana emocji, czy tez osobowosci, co zbliza dang osobe
do rzeczy, ktéra uwaza ona za $wigta... Osoba ogarnigta ekstaza czgsto przechodzi przez fazg dezintegracji, lecz
ostatecznie doswiadcza zjednoczenia, ktore taczy poszczegolne czgéci danej osoby lub osobg i Boga w blizszym
zwiazku” (McDaniel, 2). Podczas gdy ekstaza szamana ,,manifestuje oddzielenie duszy”, a zatem ,antycypuje
doswiadczenie $Smierci”, ekstaza bhakty oznacza zaangazowanie nadswiadomosci, kiedy to wszystkie zmysty sa
przepojone lub natchnigte swiadomoscia wielbionego obiektu, Pana.” Kenneth R. Valpey, ,,Arcana: der Yoga der
Gau .ya Vai Savas”. Tattva-viveka 5 (niem.) (pazdziernik 1996), 8-9.
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braminow zgodnie ze $cistymi regutami i1 wedlug przepisow, ktoére — jak si¢ stwierdza —
pozostaty niezmienione od czasow zalozenia Swiatyni. Codzienny sa” k.rtan Caitanyi zawsze
konczyt si¢ wspolna uczta sktadajaca si¢ z takich ofiar. Caitanya zachgcal woéwczas swoich

122 Dlatego w tradycji vai Savow gau .ya druga

zwolennikow, by jedli do syta ( kaSha)
funkcje jezyka, mianowicie smakowanie, uwaza si¢ za istotny — i W rzeczy samej
sprawiajacy przyjemnos¢ — sposob praktykowania bhakti poprzez wymiang pozywienia. Jak
wspomnieliSmy o tym wczesniej, Pan obiecuje w Bhagavad-g.cie przyjaé ofiarowany
pokarm, ktoéry podarowany zostat z oddaniem. Chociaz fizyczna zmiana moze nie nastapic,
wielbiciele sa przekonani, ze Pan kosztowal przyjete ofiarowanie i ze to, co pozostato na
tacach ofiarnych, zostalo przeniknigte u§wigcajacym spojrzeniem sprawiajacym, iz spozycie
tego pokarmu bedzie przemieniajacym i wyzwalajacym doswiadczeniem. Méwi o tym
rowniez Bhagavad-g.t (3.13):

Wielbiciele Pana uwolnieni sa od wszelkich grzechdéw, albowiem spozywaja pokarm

wpierw ofiarowany. Inni, ktérzy przygotowuja pozywienie dla zadowolenia wtasnych

zmystow, zaprawde jedza tylko grzech'®.
Wymiana pozywienia migdzy praktykujacymi dopeilnia wymiang migdzy wielbicielem a
Panem. R"pa Gosv m. w swojej ksiazce Upades m ta (,,Nektar instrukcji”) wylicza
rozdawanie 1 przyjmowanie pozywienia wsrod sze$ciu form mitosnej wymiany migdzy
wielbicielami Pana'**.

Punkt kulminacyjny tego odwzajemniania si¢ Jagann tha i Caitanyi miatl miejsce w
czasie corocznej Rathay try, kiedy to cztery bostwa wyprowadzano na procesje po gldwne;j
drodze miasta umieszczajac je w trzech wysokich drewnianych powozach'®. To $wicto, ktore
nawet dzisiaj przyciaga od trzech do pigciu tysigcy pielgrzymow, przybralo ezoteryczne
znaczenie dla Caitanyi 1 jego zwolennikow. Aby je przyblizy¢ musimy cofnaé si¢ do
wczesniej wspomnianej Vrajy, ziemi utozsamianej z miejscem, gdzie K Sa spedzil swoje
dziecinstwo i1 oddawal si¢ poufnym || ze swoimi przyjaciétmi i czlonkami rodziny.

Ciagnigcie wozu Jagann tha przez Caitany¢ w czasie, kiedy w ekstazie utozsamial si¢ z

122 Caitanya-carit m ta, Madhya-1.1 14.23-46

* yajfia-si ~ inaf santo mucyante sarva-kilbiiaif
bhufijate te tvagha™ p p ye pacanty tma-k raS t(Bhagavad-g.t 3.13).

124 Pozostate cztery to dawanie i przyjmowanie prezentow, zwierzanie si¢ w zaufaniu i wystuchiwanie. (Nektar
instrukcji [Upades m ta] 4).

125 Wydarzenie to stato si¢ zrodlem angielskiego stowa juggernaut. Webster podaje jego nastepujaca definicje:
,»1. Ogromny, przytlaczajacy i niszczacy przedmiot; 2. Kazda rzecz wymagajaca $lepego oddania lub okrutnych
ofiar; 3. Bozek K Sy w Pur. w Orissie, kazdego roku ciagnigty na ogromnym wozie, pod ktorego kola, jak sig
uwaza, rzucali si¢ wielbiciele, by pozwoli¢ sig¢ zmiazdzyc¢.”
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przyjaciotka K Sy — R dha, jest ponownym odegraniem wysitkow R dhy, ktéra jakis czas
po wyjezdzie K Sy do Mathury pragnie sprowadzi¢ Go z powrotem do Vrajy. Zostato to
opisane w Sr.mad-Bh gavatam.

Szczegdtowa relacja tego zdarzenia w Caitanya-carit m cie moéwi o proznych
wysitkach wielbicieli, ktérzy czasami nie byli w stanie pociagna¢ wozu Jagann tha.
Interpretuje si¢ to jako odmowg Jagann tha, ktéry nie chce si¢ ruszy¢, dopdki nie zostanie
zachecony do tego przez Caitanye, ktory w cudowny'*® sposob w pojedynke wprawia w ruch
potezny pojazd. Dla vai Savow gau .ya wydarzenie to ukazuje prymat rasy, estetyczno-
emocjonalnego sposobu odwzajemniania si¢, jako idei, ktéra podtrzymuje zwiazek miedzy
Panem a jego wielbicielem. Podczas gdy arcanam jako praktykowanie bhakti rzadzi sig
gléwnie regulami zwigzanymi z naturalnym postepowaniem, cel (prayojana), ktory chce sig
osiagna¢ poprzez takie dzialanie, jest zasadniczym komponentem zrozumienia istoty
wielbienia bostw w tradycji vai Savow gau .ya. Jest to temat nastepnego rozdziatu, ktory

powinien przyblizyé aspekty czczenia bostw typowe dla tradycji vai Savow gau .ya.

126 Tdea cudéw w zwiazku z béstwami zostala przedstawiona w zbiorze artykutéw Richarda Davisa Images,

Miracles and Authority in Asian Religious Traditions, (Boulder, CO: Westview Press, 1998). Jeden z artykulow
Roberta Browna omawia ,oczekiwane cuda”, co moze sugerowa¢ wydarzenia opisane w zwiazku z
uczestniczeniem Caitanyi w $wigcie Rathay try. Dla celow tej pracy mozemy tymczasowo przyja¢ definicjg
»cudu” ze stownika Oxford Unabridged Dictionary: ,,cudowne wydarzenie do§wiadczane przez cztowieka, ktore
nie mogto by¢ spowodowane dziataniem ludzkiej sily lub naturalnych zjawisk i dlatego musi by¢ przypisane
szczegolnej interwencji Bostwa lub jakie$ nadnaturalnej istoty”.
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Rozdzial trzeci — Bhakti-Rasa: Estetyka oddania

Kiedy w ciqgu dnia odchodzisz do lasu, zdaje sie nam, Ze drobny utamek sekundy trwa tysiqc
lat, poniewaz nie mozemy Cie ujrzec. A nawet kiedy mozemy chciwie patrze¢ na Twojq piekng
twarz, tak cudownie udekorowanq czarnymi lokami, przyjemnos¢ te powstrzumuje ruch
powiek, ktore zostaly uformowane przez niemqdrego stworce.

Sr.mad-Bh gavatam 10.31.16'*

IL1. K Sa-$akti

Omawiali$my dzial bhakti znany jako arcanam, czyli formalne ofiarowanie czczenia
przez bhakte, tzn. wielbiciela, bhagav nowi, Najwyzszej Osobie. Jednakze w tradycji
vai Savow gau .ya K Sa nie jest czczony samotnie, lecz wraz z R dha, ktora uwaza si¢ za
p"rSa-sakti — kompletne, dopetniajace wcielenie ,.energii” K Sy, ktory jest p"rSa-saktim n,
osoba, ktora posiada kompletne, nieskonczone boskie energie.

Kapoor w nastgpujacy sposob wyjasnia naturg R dhy:

Sr. K Sa jest ostatecznym zrédtem nieskonczonych [pod wzgledem liczby]
czgSciowych manifestacji Boskiej Osoby, a R dh jest ostatecznym Zrodiem
niewyczerpujacych si¢ boskich energii Sr. K Sy. Zwiazek miedzy K Sa a R dha jest
zwiazkiem niepojetej jednosci i odmiennosci. W zasadzie sa jedna i ta sama osoba, ktéra
przyjmuje dwie rézne postacie, by cieszy¢ si¢ szczesciem boskich zabaw (Caitanya-
carit m ta Adi 4.85). R dh jest tozsama z K Sa, jako ze jest ona tozsama z
najwyzszym rozwinieciem HI din.-$akti [energii szczescia] K Sy. Jednakze rézni sig
od niego, poniewaz jest zdominowana potowa [prak ti], podczas gdy Sr. K Sa jest
potowa dominujaca [puru a] Absolutu. Z powodu tego rozrdznienia K Sa w swoim
wrodzonym jestestwie pojawia si¢ jako posta¢ meska, podczas gdy R dh pojawia si¢ w
formie kobiety. Zwiazku mig¢dzy nimi nie wolno jednakze porownywac¢ do fizycznego
zwiazku migdzy me¢zczyzna a kobieta w §wiecie materialnym. Ciato R dhy, podobnie
jak ciato K Sy, jest utworzone ze szczescia [ nanda] i $wiadomosci [cif], a mitosé
miedzy nimi jest duchowa'”®,

Kiedy K Sa rozprzestrzenia si¢ w rozne avat ry (ktére z reguly sa ,,meskie”), R dh
ekspanduje w niezliczone stuzki, takie jak gop. — pasterki, ktore pomagaja Jej zadowoli¢

K Se we Vrajy uczestniczac w ich mitosnych rozrywkach (I.I ). Sa rowniez we Vrajy innego

127 g"ati yad bhav n ahni k nana™ /tru’i yug yate tv m apa yat m
ku'ila-kuntala™ r.-mukha™ cate/ja audk at ~ pak ma-k dd m

128 Kapoor, 98. Pomocne moze by¢ inne wyjasnienie tozsamosci R dhy, ktore podaje A.K. Majumdar: ,,R dh
jest hl dini-Sakti K Sy, lecz nie jest cze$cia ani reprezentacja sakti — sama jest Sakti w jej najpehiejszym
wydaniu. R dh jest p"rSa-sakti [...] R dh jest realizacja podstawowego uczucia; bedac skonkretyzowana
forma idealnej Al dini-sakti (energii szczgécia), w rzeczywistoSci jest jej podtozem (s ra), w ktorym
rozpoznawalne wiasciwosci, cechy, atrybuty, czy wydarzenia sa uznawane za przynalezne lub wptywajace na
zasadnicza nature lezaca u podtoza zjawiska m dhurya-rasa... W rasa-maS ali [na arenie tanca rasa] [...] taniec
dualnosci koficzy sie ostatecznie jednoscia [...] Z tej jednosci R dh -K Sy wytania si¢ ostateczna rasa: raso vai
sa [..] ,On w rzeczywistosci jest rasq” [Taittir.ya-upani ad]. Sam z siebie K Sa jest advaya-jii na-tattvg
[prawda o niedualnej wiedzy], z R dha jest on advaya-rasa-tattvq [prawda o niedualnym smaku lub uczuciu].
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rodzaju pomocnicy, ktorzy chociaz nie sa postrzegani jako ekspansje R dhy, sa jednak
manifestacjami Al din.-Sakti K Sy. Zwazywszy, ze sa wiecznie z Nim zwiazani w celu
pomagania Mu w wypelnianiu jego zamierzen. Wielbiciele ci moga odgrywac role przyjaciot
i krewnych K Sy, a takze zwierzat (zwlaszcza krow, malp, pawi i papug), a nawet roélin i
drzew — kazde z nich skutecznie przyczynia si¢ do zwigkszajacej si¢ przyjemnosci Pana.

Kazdy z towarzyszy K Sy zwiazany jest z nim wytacznie poprzez bhakti, zgodnie ze
swoja szczegolna rasq — rodzajem zwiazku lub uczucia z Panem. To, w jaki sposéb K Sa
jest postrzegany jako zrédto réznych rodzajow zwiazkéw, ilustruje znany fragment ze
Sr.mad-Bh gavatam, ktoéry opisuje K Se po tym, jak opuscit V nd van, by zmierzy¢ sie z
Ka™ sa i ostatecznie zabié¢ tego demonicznego krola Mathury:

Kiedy K Sa razem ze Swoim starszym bratem wkroczyt na areng zapasnicza, byt On
réznie postrzegany przez rdézne osoby. Dla zapasnikow byt niczym grzmot btyskawicy,
dla mezczyzn z Mathury — najlepszym mezczyzna, dla kobiet — uosobieniem
Kupidyna, dla pasterzy — ich krewnym, dla niepoboznych wtadcéw — pogromca
bezboznych, dla rodzicow — ich dzieckiem, dla Krola Bhojy — $miercia, dla
nieinteligentnych — forma kosmiczna Najwyzszego Pana, dla yoginow — Prawda
Absolutna i dla Vrsnich [réd K Sy] — ich najbardziej uwielbionym bostwem'*. (Bhag.
10.43.17).
Jeden z pierwszych komentatorow Bh gavatam — Sr.dhar Sv m. (XIV-XV wiek) — wylicza
dziesig¢ ras, czyli rodzajow zwiazkow przedstawionych w powyzszym fragmencie. Pdzniej
R"¥pa Gosv m. usystematyzowal teologi¢ rasy vai Savow gau .ya w swojej Bhakti-ras m ta-
sindhu i Ujjvala-nil maS., wymieniajac dwanascie ras, sposrod ktorych wyrdznia siedem
drugorzednych i pie¢ gtownych'*’. Najwazniejszym punktem w jego doktrynie rasy jest to, ze
K Sa jest akhila-ras m ta-m™rti, uosobieniem nektaru czerpanego ze wszystkich ras. Ze

wszystkich mozliwych bostw i potbogow'™!, ktérych mozna by poddaé ocenie, zaden nie

mall n ma anirn § ~ nara-varaf str.5 ~ smaro m"rtim n
gop n ~ sva-jano’sat ~ k iti-bhuj T st sva-pitrof i tuf

m tyur bhoja-pater vir avidu ~ tattva™ para”myogin

v S.n " para-devateti vidito rakga”" gataf s grajaf

B0 Siedem drugorzednych ras to: zto$é (raudra), zdumienie (adbhVta), $miech (hasya), rycersko$¢ (v.rya),
wspolczucie lub litos¢ (day ), strach (bhayanaka), przerazenie (bibhatsa). Pie¢ gldwnych ras to: spokéj (s nta),
stuzenie (d sya), przyjazn (sakhya), rodzicielstwo (vatsalya) i przyciaganie matzenskie (m dhurya lub
sring ra). R"pa zastynal z usystematyzowanego potaczenia tradycyjnej hinduskiej estetyki z teologia, chociaz
jeszcze przed nim i przed Caitanya pewne mys$li i pisma podazaty w tym kierunku. Klaus Klostermaier pisze:
,»Odwolywanie si¢ do ontologii piekna, podloza uczu¢ w ostatecznej rzeczywistosci, nie bylo obce literaturze,
ktéra rozwingta teori¢ rasy. Stad religia uczu¢ Caitanyi zakorzenia si¢ trwale we wspotczesnej kulturze.
Podobnie celebrowana jest mito$¢ miedzy mezczyzng a kobieta, oparta na atrakcji do ciata, jak i na zespoleniu
dusz i jej projekcja na boska parg Radhy i K Sy. Mialo to miejsce rowniez przed pojawieniem si¢ Caitanyi”.
Klaus K. Klostermaier, 4 Universe of Feelings, [w:] Shi Krishna Caitanya and the Bahkti Religion, Studia
Irenica 33, wyd. przez Edmund Weber/ Tilak Raj Copra. (Frakfurt am Main: Peter Lang, 1988), 115.

Bl Deva lub devat , pojawiajacy si¢ w wedyjskich Pur Sach w liczbie trzydziestu trzech milionéw, sa
klasyfikowani w teologii gau .ya vai Savow jako j.va-tattvy, czyli jako osoby o tym samym ontologicznym
statusie, co ludzkie istoty, zwierzgta i rosliny. Dzigki pobozno$ci osiagnely status ,.boski” jedynie w tym
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dorownuje K Sie pod wzgledem umiejetnosci wywolywania uczué¢ zwiazanych z dana rasq,
jesli chodzi o intensywnosé, glebie i wysublimowanie. Co wigcej tylko K Sa przejawia
m dhurya-rase (zwiazek matzenski) w sposob charakterystyczny dla niego samego, poniewaz
jestto di-rasa, oryginalna czy tez najbardziej fundamentalna rasa, z ktora powiazane sa inne
rasy i z ktorej pochodzi ich sens'*?. Wyzszos¢ K Sy przypomina o tym, ze K Sa nie jest
wylacznie jednym z wielu avat row, lecz jest zrédlem ich wszystkich, czyli avat rinem.
Nawet fakt, iz jest on zrodlem catego stworzenia, jest drugorzedny'> wobec tego, ze jest on
zrédlem ,,wszechs§wiata uczu¢”, jak okreslit to Klaus Klostermaier>* — wszech§wiata,
ktorego celem jest kontynuowanie symfonii rasy, w ktorej kazda zywa istota ma wieczny
zwiazek ze zrodtem rasy. To whasnie rasa odroznia K S i stawia go ponad Vi Su:

Mimo iz nie ma réznicy miedzy prawdziwymi naturami Pana Sr. [Vi Su] i K Sy

(zgodnie z przyjetym dogmatem), prawdziwa natura K Sy jest upickszana przez rase.

Jest to pozycja rasy (BRS 1.2.59)'%°.

Poniewaz rasa z koniecznosci oznacza zwiazek, wielbiciel K Sy pragnie wielbi¢ go nie
jako advaya-jii na-tattve, ,prawde o niepodzielnej wiedzy”, lecz jako advaya-rasa-tattve,
,.prawde o niepodzielnym uczuciu”. Dla vai Savow gau .ya wiaze si¢ to z czczeniem K Sy
wraz z R dha.

Wielbienie meskich bostw razem z ich zenskimi odpowiednikami lub towarzyszkami
ma w Indiach dtuga histori¢ "*°. W tradycji Sr.-vai Savéw z potudniowych Indii Pana wielbi
si¢ zgodnie z Paficar tra glownie jako Vi Su, czyli N r yaSa, razem z jego towarzyszka
Lak m., czyli Sr.. Zwiazek miedzy Lak m. a Vi Su jest uwazany za zwiazek pary matzenskiej
— svak.ya-rasa, w przeciwienstwie do zwiazku miedzy R dha a K Sa, ktory wydaje si¢ by¢
zwiazkiem dwojga kochankow — parak.ya-rasq. Ta kwestia w osiemnastym wieku wywotata

kontrowersje, jesli chodzi o czczenie bostw, jako ze praktykowane przez vai Savow gau .ya

znaczeniu, iz znacznie przewyzszaja ludzkie kwalifikacje. Jakkolwiek taki status jest tymczasowy i jak kazda
Jj.v tm , devat podlega $mierci.

132 Hinduscy estetycy tradycyjnie opowiadaja si¢ za spokojem (s nta-rasa) lub litoscia/ wspotczuciem (day lub
karun ) jako uczuciem centralnym. Skoncentrowanie si¢ gau .ya vai Savow na m dhurya-rasie jest zgodne z
doktryna, ktora mowi, ze w przypadku K Sy jest to wyraz najdoskonalszej milosci, przeciwstawianej ziemskiej
relacji matzenskiej, ktora charakteryzuje si¢ pozadaniem.

1 Drugorzedna warto$¢ przypisywana materialnemu stworzeniu jest bardziej podkreslona przez fakt, iz K Sa
jest zroédtem puru a-avat row — postaci Vi Su uwazanych za stworzycieli zewngtrznego §wiata.

1% Klaus Klostermaier, 4 Universe of Feelings. 113.
133 Neal Delmonico, R dh : The Quintessential Gop.. Journal of Vai Sava Studies t.5 nr 4 (jesien 1997), 117.
13¢ Zobacz David. R. Kinsley, Hindu Goddesses: Visions of the Divine Feminine in the Hindu Religious

Tradition, (Berkeley: University of California Press, 1988), gdzie znajduje si¢ przeglad bogin w zwiazku z
bogami w hiduizmie.
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wielbienie R dh -K Sy ostro krytykowata inna grupa vai Savow znana jako
R m nandowie'”’. Kiedy sprawa dotarta do zarzadcy Galty, Rajasthana, zorganizowano
debate miedzy naukowcem gau .ya vai Sava — Baladeva Vidy bhu aSem - a panditami
R m nandy. Ci ostatni nie mieli nic przeciwko wielbieniu samego K Sy, lecz wedtug nich
czczenie go razem z R dha oznaczatoby akceptowanie zachowania niezgodnego z religia.
Tradycja vai Savow gau .ya moéwi, iz pandici musieli uzna¢ swoja klgske w starciu z
Baladeva, ktéry cytowal wlasne komentarze do Ved nta-s"tr'*®. W komentarzach tych
stwierdza, iz stosowno$¢ zwiazku R dhy z K Sa w ogéle nie ulega kwestii, poniewaz z
ontologicznego punktu widzenia maja Oni wieczny zwiazek jako Sakti i Saktim n — energia i
zrodto energii. Jesli komukolwiek wolno przebywaé z K Sa, jest to z pewnoscia R dh ,
poniewaz jest ona boska bohaterka boskiej sztuki, ostatecznym wzorem oddania i po§wigcenia
si¢ Bogu, a stad ucielesnieniem doskonatej czystosci. To, ze zwiazek miedzy R dha a K Sa
wydaje si¢ by¢ nieprawy, wzmaga po prostu romantyczny watek sztuki, zapraszajac
wielbiciela, by porzucit rozpraszajace uwage rozrywki spotykane w tym $wiecie 1 wkroczyt

do transcendentnego krolestwa bogatej i ekscytujacej transcendentnej rasy' .

II1.2. Vraja, kraina szczescia

W czesci 1.4 wspomniatem Vraje, kraj dziecinstwa i mtodosci K Sy, jako miejsce,
gdzie K Sa pojawia si¢ jako konkretna osoba. Jego istotna cecha jest wdziek. Wdzigk i
konkretnos¢ tacza si¢ we Wradzy, by uczyni¢ z K Sy — a doktadnie z boskiej pary R dh -
K Sa — dostgpnego odbiorce nieformalnego oddania, w przeciwienstwie do bardziej
formalnego wielbienia okazywanego Panu wszechéwiata — Vi Su czyli N r yaSowi (i jego
zenskiemu odpowiednikowi, Lak m., czyli Sr.). Skoro K Sa jest uosobieniem rasy, jest takze
uosobieniem .| , ktérej znaczenie najpetniej zademonstrowat K Sa we Vrajy. David Kinsley

zauwaza:

7 R m nandowie naleza do potnocno-indyjskiej gatezi Sri-vai Savow z pohludniowych Indii bedac
spadkobiercami  czternastowiecznego reformatora R m nandy. Zobacz Day nanda D sa, ,Baladeva
Vidy bh™ aSa: The Gau .ya Ved ntist”. Back to Godhead, (styczen/ luty 1991), 32.

¥ D sa, Day nanda, 32 (Pt. II). Zrédlem tej tradycji jest dzieto napisane w jezyku bengalskim Sri Sri Gau .ya
Vai Sava Abhid na, Sr. Harid s D s, Haribol Kutir, Sr. Dh ma Navadv.pa, 1955. Warto byloby dowiedzie¢ sie,
co tradycja R m nandéw ma do powiedzenia na temat tego incydentu. Praktycznie nie wspomina si¢ historii
pojawienia si¢ R dhy obok K Sy w $wiatyniach gau .ya vai Savow (lub w innych odtamach, zwlaszcza u
zwolennikéw Nimbarki). S.K. De zauwazyt, ze Gop la Bha™a Gosv m. nie wspomina R dhy w Hari-bhakti-
vil sa. Najwyrazniej rytuat czczenia R dhy razem z K Sa rozwinat si¢ po XVI wieku. De, 508.

13 Naukowcy argumentuja, iz doktryna pozamalzefiskeij mitosci miedzy K Sa a gop. zaczeta dominowaé po
odejsciu szesciu Gosv m.ch. J.va Gosv m. przedstawia przypadek matzenskiej mitosci (svak.ya-rasa) miedzy
nimi, bazujac na wnioskach z pism i rasa-s str, standartowych tekstow na temat estetyki, ktore — jak twierdzi
J.va — nie popieraja nieprawych zwiazkow mitosnych. (De, 348-9). Zobacz rowniez Jan Brzezinski, Does
K Sa Marry the Gop.s in the End? Journal of Vai Sava Studies 1.5 nr 4 (jesien 1997).
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We V nd van [Vraja] K Sa usuwa sie ze zwyklego §wiata i pozbawia si¢ koniecznosci
postgpowania zgodnie z pragmatycznymi rozwazaniami. We V nd van nie musi
odgrywa¢ zadnej roli, lecz czuje si¢ wolny i swobodnie wyraza esencjonalno$¢ swej
natury w kazdym dzialaniu. W tej pasterskiej wiosce, z dala od §wiata zwiazanego z
jego misja avat ry, nic nie staje na przeszkodzie, by zachowywaé si¢ swobodnie.

V nd van jest placem zabaw, magicznym miejscem, gdzie K Sa moze rozkoszowac si¢

swobodnie i by¢ zawsze bawiacym si¢ dzieckiem'*.

Z pewnoscia w rozrywkach K Sy we Vrajy istnieje element bezcelowosci, w tym sensie, ze

141 .
. Jednakze w

nie naleza one do dziedziny ziemskiej koniecznosci lub pragmatycznego celu
teologii vai Savow gau .ya pomimo pozornego braku celu istnieje glebszy cel tej zabawy.
Jest nim uwolnienie uwiktanych j.v od otgpienia i powszechnej walki o ziemskie zdobycze.
Wedtug Bh gavatam podstawa narastajacego materialnego oszotomienia jest dazenie do
osiagnigcia arystokratycznych narodzin (janma), bogactwa (aisvarya), wiedzy (sruta) i
cielesnego pigkna (s7.). K Sa, aby wyeliminowaé te dazenia za pomoca uroku swego
transcendentnego powabu, ukazuje swoja pigkna posta¢ (m dhurya- r"pa) we Vrajy, tym
szczegbdlnym miejscu, ktére jest tak zachwycajace, poniewaz jest samo Ww sobie
unaocznieniem pigkna i czaru K Sy. Zartobliwymi stowami R¥pa Gosv m. ostrzega

czytelnika:

M¢j drogi przyjacielu, jesli jestes naprawdg przywiazany do ziemskich przyjaciol, to nie
patrz na u$miechnigta twarz Govindy [K Sy], kiedy stoi na brzegu [rzeki] Yamuny przy
Kes.gh "a [specjalne miejsce do kapieli we V nd van]. Rzucajac uko$ne spojrzenia,

przyktada flet do ust przypominajacych $§wiezo rozkwitle gatazki. Jego zgigte w trzech

miejscach transcendentalne ciato wyglada bardzo promiennie w $wietle ksiezyca'*.

Zatem pigkno K Sy we Vrajy stanowi zagrozenie dla absorbujacych nas ziemskich spraw,
ktorych nie mozna potaczyé z K Sa-bhakti-rasq. Jesli dana osoba pragnie zachowaé tego
rodzaju uzaleznienia (i w ten sposob cierpie¢ z powodu sa” s ry — powtarzajacych si¢
narodzin, $§mierci, staro$ci i chorob), musi unika¢ Vrajy. Vraja jest sceng teatralna. Jesli kto$
na nig wkroczy — ulegnie catkowitej przemianie, jako ze przeniesie si¢ do duchowego

krolestwa trwatlej, spontanicznej mitosci. John Stratton Hawley przedstawia t¢ cechg Wradzy,

" David R. Kinsley, The Sword and the Flute: K 1. and K Sa, Dark Visions of the Terrible and the Sublime in
Hindu Mythology, (Berkeley: Univesity of California Press, 1975), 76.

4! Pomocne wyjasnienie roznych znaczen stowa L/ i zwigzanego z nim terminu kr.  w vai Savizmie oferuje
Clifford Hospital w swoim artykule ,,L.I in Early Vai Sava Thought”, [w:]The Gods at Play: L.l in South Asia.
William S. Sax, wyd. (Nowy Jork: Oxford University Press, 1995).

"2 smer ~ bhaSg.-traya-paricit ms ci-vistrSa-d i~
va~s.-nyast dhara-ki alay m ujjval m candrakeSa

m prek i "h s tava yadi sakhe bandhu-sakge ‘sti rakgaf (Bhakti-ras m ta-sindhu 1.2.239, cytat w Caitanya-
carit m ta Adi-1.1 5.224).
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zestawiajac ja z innymi $wigtymi miejscami w Indiach, znanymi jako t.rtha, czyli ,,miejsca
pielgrzymek™:

Jak mowi o tym piesn czgsto Spiewana w czasie rasa |l [sztuki ludowe przedstawiane
we Vrajyl, jej [V nd van] ulice wiruja w powodzi mito$ci: panuje tam chaos. I kiedy juz
nieostrozny podroznik zostaje porwany przez jej fale, nie ma nadziei na ratowanie si¢
ucieczka. Trudno jest znalez¢ bezpieczna droge we V nd van. Przychodzi sig¢ tu nie po

to, by przejs¢ [tak jak w t.rtha], lecz by zatonaé, zatonaé w nieznanym morzu mitosci i

odkry¢ w tym tonieciu spoko6j nie do odnalezienia na suchym ladzie'®.

Bhaktowie K Sy pragna ,zatona¢ w niepojetym morzu mitosci” przebywajac
przynajmniej przez jaki§ czas we Vrajy. R"pa Gosv m. wylicza zamieszkanie we Vrajy jako
jedna z pigciu gltéwnych miedzy sze$cédziesigcioma czterema praktykami vaidhi-s dhana-
bhakti. Dla oséb tam mieszkajacych korzysci ptynace z przestrzegania tylu regul odnos$nie
stuzenia beda pomnozone dzieki przyciagajacej sile odczuwalnej obecnosci K Sy nie tylko w
bostwie znajdujacym si¢ w $wiatyni, lecz takze w niezliczonych miejscach we Vrajy
zwigzanych z jego czynami. A co jest rOwnie wazne, a moze wazniejsze, R dh , znana we
Vrajy jako ,,V nd vanes$var.” — gltéwna bogini V nd van, obdarza tam btogostawienstwem
uczestnictwa w boskich zabawach 1 stuzba dla wszechatrakcyjnego Pana.

Jednakze dla wigkszo$ci osOb zamieszkanie we Vrajy jest niemozliwe. Dla nich
sposobem wejscia do transcendentnego krolestwa Vrajy jest pielgrzymka do Vrajy i wokot
niej, dzigki temu przynajmniej na jakis$ czas zostana przemienieni w uczestnikoéw I.I K Sy.
Od szesnastego wieku Vraja stanowi centrum pielgrzymek, obecnie przybywa tam corocznie
wigcej odwiedzajacych niz do Taj Mahal'**. Ludzie przybywaja tam samotnie, z rodzina lub
w zorganizowanych grupach przekraczajacych swa liczebnoscia setki a nawet tysiace, aby
okrazyé (parikramaSa) miasto V nd van (czteromilowy spacer), wzgérze Govardhana'®
(czternascie mil) lub cala Vrajg (okoto dwustu mil, kampingi po drodze). Na tych trasach nie
mozna udaé¢ si¢ do miejsca, gdzie nie napotkatoby si¢ $wiatyn K Sy, z ktérych kazda
zwiazana jest z okreslona I.I K Sy opisana w kanonicznych pismach lub przekazywana w
miejscowej tradycji. Kiedy pielgrzym posuwa si¢ naprzod (jesli czyni to ,,wlasciwie”, wtedy
idzie boso, przez szacunek do $wietej ziemi), ,ma darsaSy”, czyli obdarzany jest

btogostawiacym widokiem kolejnego bostwa K Sy. Kiedy moze oglada¢ K Sg i stucha¢ w

'3 John Stratton Hawley, At Play with Krishna: Pilgrimage Dramas from Brindavan. (Princeton, New Jersey:
Princenotn University Press, 1981), 51.

% David L. Haberman, Acting as a Way of Salvation: A Study of R g nuga Bhakti S dhana, (Nowy Jork:
Oxford University Press, 1988), 193 (przypis 55).

143 Govardhana jest $wigtym wzgorzem Vrajy, ktore — jak sig utrzymuje — zostato podniesione i byto trzymane

jak parasol przez K S¢ przez siedem dni i nocy, by ochroni¢ w ten sposéb mieszkancéw V nd vany przed
gniewem Indry i zsylanym przez niego deszczem.
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oddaniu o Jego I.I , ziemskie koncepcje o whasnym ego'*® (koncepcje raczej btedne), dzieki
ktorym zyje on w alienacji, z dala od Pana, zostaja zburzone. Zmysly zostaja
,skrysznaizowane”, czyli zanurzaja si¢ w do$wiadczaniu obecnosci K Sy we wszystkich
obiektach zmystowych i mozliwe staje si¢ zrozumienie transcendentnej natury imienia,
postaci, cech, czynnosci i siedziby K Sy. W tym stanie §wiadomosci ograniczenia czasu i

przestrzeni ustgpuja miejsca oceanowi bh vy, czyli transcendentnej emocji.

I11.3. Uzupelniajace si¢ Sciezki: Bh gavata-m rga & paficar trika-m rga

Vai Savowie gau .ya czcza bostwa R dh -K Sy, lecz czynia to uwazajac siebie za
stugi Sr. Caitanyi, ktérego uznaja za ,,potaczona posta¢” R dhy i K Sy. Pomimo tego, ze
K Sa staje si¢ tak bardzo dostepny, wickszo$é uwiklanych jv w tym wieku Kali —
kosmicznym okresie duchowej degeneracji — nie docenia Go 1 nie kieruje ku Niemu swego
oddania. Dlatego, jak méwi K Sad s Kavir j, K Sa przygotowuje szczegélne zstapienie, aby
jeszcze bardziej utatwi¢ j.vom zblizenie si¢ do niego. Tym razem zstgpuje on jako Sr. K Sa
Caitanya Mah prabhu ,,odgrywajac rol¢” swego bhakty, aby szczegétowo zademonstrowac
nastrdj i zachowanie wielbiciela K Sy.

Mitosne sprawy Sr. R dhy i K Sy sa transcendentalnymi manifestacjami wewngtrzne;j,
sprawiajacej przyjemno$é mocy Pana. Chociaz R dh i K Sa sa jednym w Swojej
tozsamosci, rozdzielili si¢ na wieki. Teraz te dwie transcedentalne osoby ponownie
potaczyty si¢ w formie Sr. K Sy Caitanyi. Ktaniam si¢ temu, ktory zamanifestowat sig
z uczuciami i cera Sr.mati R dh r Si, mimo iz jest Samym K Sa. (C.c. Adi 1.5

Dlatego tez gau .ya vai Savowie wielbiac bostwa R dhy i K Sy od przynajmniej dwoch

8

stuleci'®® czcza takze bostwa Caitanyi. ROwnie czesto przedstawia sic Go wraz z Jego

146 Jak twierdzi Steven Gelberg, antropolog Victor Turner zwraca uwage na wspolny motyw doswiadczen
pielgrzymowania — odsunigcie si¢ grupy od spoteczenstwa i wynikajace z tego doswiadczenie wspolnotowe.
Gelberg zauwaza: ,,Pielgrzymka do Vrindaban (a bardziej pobyt tam) jest niczym innym tylko radykalnie
liminalnym dos$wiadczeniem. Jest czym$ wigcej niz tylko odpoczynkiem od spoteczenstwa — jest
odpoczynkiem od samego §wiata”. Steven J. Gelberg, Vrindaban as Locus of Mystical Experience, [w:] Journal
of Vai Sava Studies t.1 nr 1 (jesien 1992), 23. David Haberman krytycznie wyraza si¢ o koncepcjach Turnera na
temat pielgrzymek w swojej ksiazce Journey Through the Twelve Forests: An Encounter with Krishna, (Nowy
Jork: Oxford University Press, 1994), 69-71, nawiazujac zwlaszcza do pielgrzymki do Vrajy. Zobacz rowniez A.
W. Entwistle, Braj, Centre of Krishna Pilgrimage, (Groningen: Egbert Forsten, 1987), 106-107, gdzie autor
opisuje szczegolne znamiona pielgrzymki do Vrajy i pobytu we Vrajy i przedstawia uogélnione antropologiczne
teorie. Inng interesujaca, chociaz raczej ,,monistyczna” analiza pielgrzymki w kontekscie indyjskim jest praca E.
Valentine Daniel w Fluid Signs: Being a Person the Tamil Way, (Berkeley: University of California Press,
1984), rozdziat 7. Daniel analizuje ja (po tym jak sam wzial udzial w pielgrzymce) w fenomenologicznych
kategoriach Charlesa S. Peirce ,,Pierwszorzednosci” doswiadczenia, ,,Drugorzedno$¢i” i ,, Trzeciorzedno$ci”.

“r dh -k Sa-praSaya-vik tir hl din. aktir asm d

ek tm n v api bhuvi pur deha-bheda™ gatau tau

caitany khya™ praka’am adhun tad-dvaya™ caikya pta™

r dh -bh va-dyuti-suvalita™ naumi k Sa-svar™pam (Caitanya-carit m ta Adi-1.1 1.5)

'8 podobnie jak w przypadku historii czczenia bostwa R dhy, historia czczenia Caitanyi jest trudna do
przesledzenia. S.K. De (str. 227-30) uwaza teologie jednosci Caitanyi / R dh -K Sy za pdzniejszy rozwoj
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najblizszym towarzyszem Sr. Nity nanda Prabhu, utozsamianego z Bal rama'*, bratem
K Sy w LI ch we V nd van. Obie postacie zwykle ukazuja si¢ z podniesionymi w gore
rekoma 1 zdaja si¢ tanczy¢. Obydwaj styna ze swego misyjnego ducha—duzo podrozowali i
nauczali w ozywiony sposéb K Sa-bhakti, o ktorej mowi Sr.mad-Bh gavatam oraz kladli
nacisk na harin ma-sa”k.rtana, czyli zbiorowe intonowanie imion K Sy bedac idealnymi
przyktadami stug wielbicieli K Sy.

W teologii gau .ya vai Sava Caitanya i Nity nanda stanowili przyktad aspektu
duchowosci K Sa-bhakti, ktory podkresla te ostatnie trzy praktyki — studiowanie i
nauczanie Sr.mad-Bh gavatam i zwiazanych z nim pism, zbiorowe intonowanie imion K Sy
i sluzenie vai Savom. Praktyki te stanowia bk gavata-m rge — dostownie ,$ciezke shug
bhagav na”"°. Wiaze si¢ z tym podkreslanie » g nug -bhakti-s dhany — praktyki bhakti,
ktora czerpie inspiracje i podaza za przyktadem bezposrednich towarzyszy K Sy. Tutaj
podkresla si¢ spontaniczne oddanie w przeciwienstwie do przestrzegania regut okreslonych
przez pisma objawione, jednakze jest to s dhana, czyli praktyka. Niektore elementy
uregulowania nadal obowiazuja nawet poza praktyka rzadzaca si¢ zasadami — vaidhi-bhakti-
s dhana.

Bh gavata-m rge uzupetnia paricar trika-m rga, charakteryzujaca si¢ cechami vaidhi-
bhakti-s dhany, ktére juz omowiliSmy w rozdziale drugim, zwlaszcza praktyka
uregulowanego czczenia arc -vigraha. To, w jaki sposob te dwie ,,Sciezki” wzajemnie si¢
uzupehniaja, najlepiej mozna zrozumie¢ czytajac opowiadania takie jak te zamieszczone w
Caitanya-carit m cie, mowiace o wydarzeniach, ktére dotycza zarowno bhaktow
uznawanych za duchowo zrealizowane dusze, jak tez m"r#i K Sy. Poza tym dla vai Savow

gau .ya, ktorzy czytaja lub stuchaja o tych zdarzeniach, czgsto zawierajacych element

nastepujacy po pismach szesciu Gosv m.ch. Jednakze nie moglo to nastapi¢ duzo pozniej, jako ze K Sad s
Kavir j, ktory bardzo obszernie traktuje o tej doktrynie w Caitanya-carit m cie z pewnoscig obcowat z nimi.

' Caitanya-carit m ta, Adi-11 5, passim.

' Historycy mowia o istniejacych w pierwszych wiekach naszej ery lub nawet wczesniej dwoch mniej lub
bardziej odmiennych kultach vai Savizmu, jeden zwany jest Bh gavata, a drugi Paficar tra. Pewien naukowiec
twierdzi: ,,Gtowna roéznica miedzy Bh gavata a Paficar tra wydaje sie polega¢ na tym, ze podczas gdy
wielbiciele Bh gavata N r yaSa przyjeli braminiczny porzadek spoteczny, dla Paficar tréw byto to obojetne, a
by¢ moze byli temu przeciwni”. Zobacz Suvira Jaiswal The Origin and Development of Vai Savism: Vai Savism
from 200 BC to AD 500, (Delhi: Munshiram Manoharlal, 1981), 56. Jakkolwiek Sakkara w swoim komentarzu
do Brahmas™try okre$la zwolennikow Paficar try jako Bh gavatow. Zobacz Swami Gambhirananda, thum.,
Brahma-S™tra-Bh  ya of Sr. Sankar ¢ rya, (Kalkuta: Advaita Ashrama, 1965), SMtra 11.ii.42, 440. W kazdym
badz razie terminy bk gavata-m rga i paficar tra-m rga uzyte tutaj maja inny wydzwigk. Moje poszukiwania
(dowiadywanie si¢ za pomoca poczty elektronicznej wérod naukowcow ISKCON-owych) dowodza, iz uzywane
tu okreslenia podkreslane byly zwlaszcza przez Bhaktisiddh nt¢ Sarasvat.ego, wyrdzniajacego si¢ misjonarza z
poczatku XX wieku.
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»cudownosci”, sa one potwierdzeniem skuteczno$ci wiernego praktykowania bhakti i realnej
obecnos$ci odwzajemniajacego si¢ Pana w wielbionych bostwach.

Jedno z takich opowiadan moze stuzy¢ za przyktad ilustrujacy wzajemne uzupetnianie
si¢ tych dwoch ,$ciezek”. Przytoczona historia dotyczy M dhavendry Pur.ego (ok. 1420-
1490), ascety bardzo szanowanego przez vai Savow gau .ya, poniewaz jest on guru mistrza
duchowego Caitanyi. Po otrzymaniu we $nie polecenia od swego bostwa K Sy we Vrajy (o
imieniu Gop la), aby udaé¢ sie do Jagann tha P¥. po drzewo sandatowe'', Madhvendra
wyrusza samotnie w t¢ dhuga podréz. Po drodze zatrzymuje si¢ on w RemuSie niedaleko
miejsca swego przeznaczenia, gdzie odwiedza $wiatynie Gop.n tha (inne imi¢ K Sy). Tam
wpada na pomyst, iz mogtby zbadaé co$ dla Gop la.

M dhavendra Pur. pomyslal: ,Zapytam kaptana, jakie potrawy ofiarowuje si¢
Gop.n thowi, aby i w naszej kuchni przyrzadzaé podobne dania dla Sr. Gop la”.
Zapytany kaptan-bramin szczegdtowo opisat réznego rodzaju potrawy ofiarowywane
Boéstwu Gop.n tha.

Kaptan powiedzial: ,,Wieczorem Bostwu podawany jest stodki ryz w dwunastu
glinianych naczyniach, poniewaz ryz ten ma smak nektaru [am ta], nazywa si¢ go
am ta-keli. Ten stodki ryz stynny jest na catym $wiecie jako gop.n tha-k .ra'**. Nie jest
on ofiarowywany w zadnym innym miejscu na ziemi”.

Podczas gdy M dhavendra Pur. rozmawial z kaplanem-braminem, przed Boéstwem
postawiono w ofierze 6w stodki ryz. Styszac o tym, M dhavendra Pur. pomyslat.
,Gdyby tak, bez mojej prosby, dano mi trochg tego stodkiego ryzu, to mégtbym poznaé
jego smak i zrobi¢ podobny dla mego Pana Gop la”.

Pragnienie posmakowania stodkiego ryzu bardzo zawstydzito (lajj p fi ) M dhavendrg
Pur.ego, ktory natychmiast zaczat mysle¢ o Panu Vi Su. Kiedy tak myslal o Nim,
ofiarowanie pozywienia dobiegt kofica i rozpoczela si¢ ceremonia rati'. Po
zakonczeniu rati M dhavendra Pur. zlozyl poktony Bostwu i wyszedt ze $§wiatyni, nie
mowiac juz nic wigcej do nikogo.

M dhavendra Pur. unikatl zebrania. Byl zupeilie nieprzywiazany do rzeczy
materialnych 1 obojgtny wobec nich. Nie prosit. Jesli kto§ dat mu co$§ do jedzenia, to
jadt; jesli nie — poscit. Paramaha”sa"*, taki jak M dhavendra Pur., zawsze odczuwa
zadowolenie z mitosnej stuzby dla Pana. Materialny gtod i pragnienie nie przeszkadzaja

! Drzewo sandatowe, kiedy zostanie zmielone na papke, posiada wiasciwosci chtodzace i dlatego smaruje sig
nim ciato. Jest jednym ze standartowych przedmiotéw ofiarowywanych szacownym osobom i bostwom w
Indiach.

32 K ra jest mlekiem lub skondensowanym mlekiem. ,,Stodki ryz” jest smaczna potrawa na stodko sktadajaca
si¢ z ryzu gotowanego wolno w wygotowanym mleku, z dodatkiem cukru. Scislej jest nazywany k .ranna
(mleko z ziarnem/ ryzem), lecz na ogo6t nazywa si¢ go po prostu k .ra.

'3 yati lub  ratika jest krotka ceremonig ofiarowywania réznych przedmiotéw béstwu. Kaptan porusza
przedmiotami po okrggu stojac i dzwoniac dzwonkiem. Podstawowe elementy ofiarowania to lampka (palaca si¢
kamfora lub ognik z waty nasaczonej oczyszczonym mastem lub oliwka) i koncha wypetiona woda. W
wigkszos$ci §wiatyn taka ceremonia ma miejsce pie¢ do osmiu razy dziennie po ofiarowaniu pozywienia. Jest to
ceremonia otwarta dla publicznos$ci, podczas ktorej widzowie w ciszy obserwuja ja, ofiarowujac modlitwy lub
$piewajac piesni, ktore sa uznawane za stosowne przy wielbieniu danych bostw. Interesujace postrzeganie tej
ceremonii przez chrzescijanina odnalezé mozna w Fr. Prasannnabhai, Jesus the Arati Personified — the
Eucharist as our Mah - rati, ,,Vidyajyoti Journal of Theological Reflection nr 60 (1997), 192-199.

54 Paramaha”sa —,,wielka, podobna do tabedzia osoba”, nazwa okreslajaca duchowo zaawansowanego ascetg.
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jego dziataniu. Zapragnawszy skosztowaé odrobiny stodkiego ryzu, M dhavendra Pur.
natychmiast uznat, ze popehit grzech, pragnac zje$¢ to, co ofiarowywano Bostwu.
Opuscit wige §wiatynig 1 udat sig¢ na pusty plac targowy. Tam usiadt 1 zaczat intonowac.
W tym czasie kaptan §wiatynny utozyt Bostwo do snu'”. Ukonczywszy swe codzienne
obowiazki kaptan udat si¢ na spoczynek. We $nie ujrzat, ze przyszedt do niego
Gop.n tha, aby co$ mu powiedzie¢. Bostwo rzekto:

»Kaptanie, prosz¢ wstan i otworz drzwi do $wiatyni. Zatrzymatem jedno naczynie z
ryzem dla sanny s.na (M dhavendry Pur.ego). To naczynie ze stodkim ryzem jest tuz
za zastona z tkaniny. Nie zobaczyle$ go z powodu mego podstepu. Pewien sanny s.n o
imieniu M dhavendra Pur. siedzi na pustym targowisku. Prosz¢ wez to schowane przeze
mnie naczynie ze stodkim ryzem i zanie§ mu”.

Obudziwszy sig, kaptan wstal bez zwtoki i pomyslat, ze przed wejsciem do pokoju
Bostwa dobrze bedzie si¢ wykapaé. Nastgpnie otworzyt drzwi do §wiatyni. Zgodnie ze
wskazoéwkami Bostwa kaptan znalazl naczynie ze stodkim ryzem stojace za zasltong z
tkaniny. Po zabraniu naczynia wytarl to miejsce do czysta, a nastgpnie wyszedt ze
$wiatyni. Zamknawszy drzwi $wiatyni, kaptan udat si¢ do wioski, niosac naczynie ze
stodkim ryzem. Podchodzil do kazdego straganu i przywolywat M dhavendrg Pur.ego.
Trzymajac w r¢kach naczynie ze stodkim ryzem, kaptan wotat:

»Niech ten, kto nazywa si¢ M dhavendra Pur., przyjdzie tu i odbierze to naczynie.
Gop.n tha ukradl je dla ciebie! Proszg, przyjdz i zabierz to naczynie ze stlodkim ryzem,
skosztuj tego pras dam! Jeste$ najszczesliwszym cztowiekiem w trzech §wiatach!'®”
Styszac to zaproszenie, M dhavendra Pur. wyszedt i przedstawit si¢. Kaptan dat mu
wtedy naczynie ze stlodkim ryzem, a nast¢pnie ztozyl poklon, padajac przed nim na
ziemi¢. Kiedy kaptan szczegdétowo objasnit mu cale to wydarzenie zwiazane z
naczyniem ze stodkim ryzem, Sr. M dhavendra Pur. pograzyt si¢ w ekstatycznej mitosci
do K Sy'"’. Ujrzawszy symptomy miltosnej ekstazy, kaptan byt bardzo zdumiony.
Teraz zrozumiat, dlaczego K Sa czut si¢ tak zobowiazany wobec tego sanny s.na i
uznat postepowaniec K Sy za wlasciwe w tej sytuacji. Kaplan ztozyt pokton
M dhavendrze Pur.emu i wrécit do $wiatyni. Wtedy M dhavendra Pur. w ekstazie zjadt
stodki ryz ofiarowany mu przez K Se. (C.c. Madhya 4.115-139)

Opowiadanie konczy si¢ tym, jak w ekstazie kontynuowal on swoja podrdz, aby
nastgpnego ranka unikna¢ uwagi thumu poboznych mieszkancéw wioski.

W tym opowiadaniu kaplan $wiatynny dopehiajacy zgodnego z zasadami (vaidhi-
s dhana) rytuatu wielbienia bostw w $wiatyni, obdarzony zostaje taska K Sy, ktéry pozwala
mu ujrze¢ swe poufne postgpowanie w stosunku do duchowo zaawansowanego wielbiciela.
Asceta M dhavendra z powodu wyostrzonej duchowej wrazliwosci czuje wstyd, poniewaz
pomyslat o sprobowaniu potrawy wiasnie ofiarowywanej béstwu Pana, chociaz jego mysl nie

byla wcale niestosowna (poniewaz chciat skosztowac ja juz po zakonczeniu ofiarowania).

'3 Sayana-sev , ,stuzba ukladania do snu”: Béstwa wieczorem ktadzie si¢ do matych tozek, jesli sa zbyt duze i
cigzkie, wtedy do to6zek ktadzie si¢ utsava-m™rti, mniejsze, zwykle metalowe kopie gldéwnych bostw, ktore je
reprezentu;ja.

136 Trzy $wiaty” odnosi si¢ do powszechnej hinduskiej kosmogonicznej koncepcji kosmicznych obszaréw
ziemskich, niebianskich i posrednich.

137 Pograzyt si¢ w ekstatycznej mitosci”, prema-avista: dostownie ,,przepeiony mitoscia”.
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K Sa, ktory w swoim arc -m"rti zwykle wydaje si¢ byé pasywnym odbiorca wielbienia i
ofiar, w tym przypadku nagle staje si¢ aktywny, by za pomoca ,,podstepu” (m yay )
zapewni¢ swojego wielbiciela, iz jego mys$l nie byla obrazliwa. Wszechwiedzacy Pan
Gop.n tha (ktory dzigki tej historii stynie jako ,,K .ra-cora-Gop.n tha”, ,,Pan, ktory ukradt
stodki ryz”), uznajac, iz pragnienie M dhavendry, by skosztowaé ofiarowanie, bylo
motywowane wylacznie jego pragnieniem lepszego shuzenie mu (K Sie) pod postacia
Gop la, wykorzystuje te sytuacjg, by dziata¢ jako stuga swojego wielbiciela. Mozna by
powiedzie¢, ze tamie zasady, stajac si¢ ,,ztodziejem”, aby dowies¢ tego, ze jego wielbiciel nie
ztamat Zadnej zasady, a raczej dowiddt celowosci tej zasady (iz nie nalezy mysle¢ o cieszeniu
si¢ rzecza, jesli nie zostata ona podarowana Panu dla Jego przyjemnosci). Jednoczesnie K Sa
dziata jako guru swojego kaptana-stugi wskazujac mu wzniosta duchowa pozycje
M dhavendry'*®. W koncu narrator daje nam do zrozumienia, ze kaplan jest w stanie pojaé

? wypetnianie obowiazkow

znaczenie tego wydarzenia, a wrecz jego wierne i pokorne'’
(wlaczajac w to takie detale jak kapiel przed zblizeniem si¢ do Pana, nawet w niecodziennych
okolicznosciach) kwalifikuje go do tego blogostawienstwa.

Poza tym, Ze historia ta wskazuje, w jaki sposob ,,$ciezka oddania” i ,,$ciezka zasad”
wzajemnie uzupeltniaja si¢ w kontekscie arcanam, jest ona typowym opowiadaniem, jednym
z wielu, ktére demonstruja wielbicielom aktywna obecno$¢ Pana w jego arc -m™rti. Podobnie
jak w tej relacji, r6wniez w innych Pan czasami ,tamie zasady” prawa natury, nie po to by
zademonstrowa¢ swoja moc, lecz przeciwnie — by zademonstrowaé swoja przystgpnosc i

gotowo$¢ do tego, by stac si¢ stuga swego stugi (famiac w ten sposob zasade, ze zawsze jest

panem).

I11.4 Niuanse opowiadania
Chociaz Pan staje si¢ tak bardzo dostgpny w swoim arc -m"rti, rasa moze w subtelny

sposob zmieni¢ znaczenie obecno$ci uczuciem przeciwstawnym — uczuciem tgsknoty.

138 Znaczace jest rowniez to, ze w dalszej czeéci tego opowiadania M dhavendra po prostu wyrusza w droge, by
zdoby¢ drzewo sandatowe dla swojego bdstwa Gop la. Chociaz zrozumiatym jest, ze juz osiagnal duchowa
doskonato$¢ (mowi si¢ o nim paramaha” sa sanny s.) i ta doskonato$¢ jest potwierdzona w historii z
Gop.n them, nie porzuca on dziatania, by trzymac si¢ z dala od $wiata. Podczas gdy klasyczni sanny s.n.—
zwolennicy szkoty monistycznej z reguly sa znani z tego, ze porzucaja wszelkie wysitki, aby zakonczy¢
karmiczne reakcje, sanny s.ni-vai Savowie pozostaja zawsze aktywni, uznajac wyzwolenie za punkt wstapienia
w wieczny zwiazek stugi Pana. Nawet w stanie wyzwolonym vai Sava przestrzega pewnych zasad wielbiac
Pana, aby instruowaé osoby mniej zaawansowane.

1% Na pokore kaptana wskazuje fakt, iz nie okazat on Zadnej dumy z powodu otrzymania szczegélnej taski Pana,
ktory pojawit si¢ mu we $nie.
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Sposrod pieciu glownych ras wymienionych wezesniej, od czasu M dhavendry Pur.ego'®
vai Savowie gau .ya wyrozniaja m dhurya-rase, nastrdj milosci matzenskiej jako wzor
mitosci Boga par excellence. Poeci 1 teologowie gau .ya zwracali uwagg na jeden szczegdlny
aspekt m dhurya-rasy, mianowicie na uczucie roziaki z ukochana osoba (vipralambha lub
viraha'®"), czy tez nieobecnosci ukochanego. M dhavendra Pur. jest osoba, ktora vai Savowie
Gau .ya szanuja za pozostawienie po sobie jednej krotkiej, lecz niezwykle znaczacej
modlitwy ofiarowanej K Sie wlasnie w tym nastroju. Jego zastuga jest zatem zasianie
nasionka K Sa-premy w jej najbardziej chwalebnej postaci. Pozniej w Osobie Caitanyi
Mah prabhu stato si¢ ono wielkim drzewem:

O moj Panie! O mitosierny mistrzu! O panie Mathury! Kiedy ponownie Ci¢ zobaczg?

Poniewaz nie widzg Cig, moje wzruszone serce jest niespokojne. O najukochanszy

(dayita), co powinienem teraz uczyni¢?'®*
M dhavendra Pur. stuzyt swojemu bostwu Gop la i1 na tyle byt §wiadom obecnego w nim
K Sy, Ze uznal sen za jego bezposrednie polecenie, by udaé si¢ w trudna i niebezpieczna
podréz; a mimo to w tej ostatniej modlitwie wyraza swoje uczucie roztaki z Panem. Pan jest
obecny, lecz obecno$¢ ta jest w pewnym sensie niewystarczajaca.

Podobnie Gop la Bha™a, bramin z potudniowych Indii, ktoéry skompilowat ksiggg na
temat rytuatéw vai Savow — Hari-bahkti-vil sa, tesknil za bezposrednim spotkaniem z
K Sa, chociaz K Sa byt obecny przed nim w formie S lagr ma-s.la (§wietych kamieni
uwazanych za bezposrednie manifestacje N r yaSa, czyli Vi Su). W tym przypadku Pan
zadowolit go béstwem R dh ramaSa (,,ten, ktérzy sprawia przyjemno$é R dzie”)'®, ktory

»zamanifestowat si¢ samoistnie”.

'% Friedhelm Hardy sugeruje, iz daty 1420-1490 przypuszczalnie obejmuja okres, kiedy zyt M dhavendra Pur..
Zobacz atrykut Hardy’ego, str. 23-41, w ktoérym znajduje si¢ dokladna analiza wersetu cytowanego ponizej.
M dhavendra Pur.: A Link Between Bengal Vai Savism and South Indian Bhakti. Journal of the Royal Asiatic
Society of Great Britain and Ireland” (1974).

! Vipralambha: dost. ,,0szustwo, rozczarowanie; roztaczenie kochankow, roztaka, oddzielenie”. Viravha: dost.
»porzucenie, opuszczenie, rozdzielenie, separacja (zwlaszcza kochankow), nieobecnos¢, brak pragnienie”
(Monier-Williams).

192 ayi d.na-day rdran tha he/mathur -n tha kad valokyase

h daya™ tvad-aloka-k tara™ / dayita bhr myati ki™ karomy aham (Caitanya-carit m ta Antya-l.l 8.34)

' Historia zaczyna si¢ w momencie spotkania Caitanyi z mtodym Gop la Bha™a w czasie jego podrézy po
potudniowych Indiach. Zostajac zwolennikiem Caitanyi zobowiazat si¢ on wypehic¢ instrukcje swojego guru i
podjat si¢ dhugiej i uciazliwej wedrowki do zrodta rzeki Kali Gandaki w Himalajach na granicy obecnego
Nepalu i Tybetu, skad miat przynies¢ kamienie § lagr ma — okragle czarne kamienie czczone przez vai Savow
jako bostwa Vi Su. Nastepnie dotaczyt do pozostatych Gosv m.ch we Vrdavan, by praktykowaé codziennie
rytuaty wielbienia nakazane w przypadku takich anikonicznych form. Czynit to Gop la Bha™a przez kilka lat az
do pewnego ranka wiosna 1542 roku oczekujac spetnienia obietnicy danej przez Caitanye, iz w koncu otrzyma
jego (Caitanyi) darsaS. Mowi sie, ze noc wezesniej Gop la Bha™a stracit przytomno$é¢ lamentujac, iz nie jest
godzien widzie¢ K Sy bezposrednio pomimo wszystkich swoich staran i wielbienia go z oddaniem i
zachowaniem wilasciwych rytuatdw. Nastgpnego ranka obudzit si¢ i zobaczyl pokrywe kosza, gdzie trzymat
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Inny rodzaj subtelnej obecnos$ci Pana w arc -m"™rti jest zwiazany z uznawaniem
Caitanyi za K Se. Zasadniczo w tych opowiadaniach pojawia si¢ watek, ze bostwo (K Sy)
bez watpienia jest bezposrednio Panem (s k& ¢ bhagav n), lecz w pewnym sensie Caitanya
Mah prabhu jest nim ,,bardziej”. Chcialbym pokrotce przedstawi¢ dwie takie historie przed
zakonczeniem tej cze$ci pracy na temat prayojany, celu bhakti, a stad arcanam.

Pierwsza z nich (zndw zwiazana z ofiarowaniem pozywienie i zartem, lecz o innym
zakonczeniu) opowiada o dziecinstwie Caitanyi (ktory w tym czasie byl nazywany ,,Nima;j”)
spedzonym w domu swoich rodzicow w Navadv.p (obecny Zachodni Bengal). Jego rodzice
przyjmowali z wszelkimi honorami goscia, zebrzacego bramina, a ich go$cinno$¢ zostata
dwukrotnie w ciagu tego samego wieczoru podwazona przez ich psotne dziecko — za
kazdym razem kiedy bramin whasnie miat konczy¢ wielbienie bostwa K Sy ofiarowujac mu
ryz, Nimai zabawiat si¢ wkradajac si¢ do pokoju i biorac ryz do buzi. Przepraszajac rodzice
przekonali bramina do tego, by ofiarowat po raz trzeci (obawiajac si¢ przeklenstwa bramina).
Do czasu ukonczenia trzeciego ofiarowania domownicy spali juz glebokim snem — z
wyjatkiem oczywiscie Nimaja, ktory powtorzyt swoj figiel po raz trzeci. K Sad s informuje
nas, ze tym razem Nimai pokazuje swoja prawdziwa tozsamo$é — ukazujac si¢ jako K Sa
przed tym dobrym czlowiekiem. W ten sposéb powiadomil go, iz jest ta osoba, ktéra on darzy
takim oddaniem czczac ja w postaci S lagr ma-§.la'*.

Drugie opowiadanie zwiazane jest z pierwsza wizyta Caitanyi w $wiatyni Jagann tha.
Podejmujac si¢ zycia w wyrzeczeniu (sanny sa) jako mtody mezczyzna, na prosbg swojej
owdowialej matki zgodzit si¢ przebywa¢ w Jagann tha P"r., skad ona mogtaby otrzymywac o
nim wiadomosci. Po przybyciu do P™r. przed swoimi przyjaciotmi, bezzwtocznie udat si¢ do
$wiatyni, by uzyska¢ darsaS Pana (widok, widzenie).

Przecietny odwiedzajacy sklada pokton lezac twarza ku ziemi'®, nastepnie staje przed
bostwem ze zlozonymi r¢koma ofiarowujac modlitwy lub po prostu patrzac uwaznie na
postac, ubior i ozdoby zalozone w danym dniu. Wielbiciel moze réwniez poda¢ owoc, kwiat

lub stodycze kaptanowi, ktoéry ofiaruje je Panu wypowiadajac odpowiednia mantre po

§ lagr ma, krzywo zwisajaca. Pomyslal, iz w nocy waz mogt wéliznad sig¢ do kosza. Poniewaz nie udato mu sig
zamknaé pokrywy przy pomocy kija, otworzyt ja i zobaczyt zamiast kamienia pigkne béstwa K Sy wysokie na
1/8, cala w jego stynnej pozie zgigtej w trzech miejscach, grajacego na flecie i z wyraznym $ladem jednego z
kamiena § lagr ma odbitym na ramieniu — svayam-vyakta, ,,samozamanifestowane bostwo”. Jest to jedyne
arc -m"rti K Sy nalezace do jednego z Gosv m.ch, ktére nie zostalo zabrane z V nd van do innego miasta
poza Vraja (inne przewaznie docieraly do Jaipur w Rajasthanie) z obawy przed muzutlmanskim atakiem.
Wielbienie R dh ramaSa ma miejsce réwniez dzisiaj (w $wiatyni zbudowanej w 1826 roku) w duzej mierze
zgodnie ze standardami ustanowionymi przez Gop la Bha™ ¢ Gosv m.ego (Entwistle, 79, 185-86, 413).

1% To opowiadanie znajduje si¢ w dziele V nd vanad sy napisanym w jezyku bengalskim: Caitanya-bh gavata,

Adi-khaS a, rozdziat piaty.
1% K obiety zgodnie z zaleceniami pism powinny sktada¢ pokton kigkajac i glowa dotykajac podtogi.
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oczyszczeniu danej rzeczy poprzez spryskanie jej woda. Nastgpnie moze dotaczy¢ do innych
$piewajacych Panu piesni pochwalne lub usias$¢ i przez pewien czasu przebywaé w $wiatyni
w obecnosci Pana.

Tym razem, jak mowi historia, kiedy tylko Sr. Caitanya zobaczyt Pana, zemdlat i byt
nieprzytomny, podczas gdy kaptani i inni zastanawiali sig, co zrobi¢. W koncu Sarvabhauma
Bha™ c rya, starszy medrzec z dworu krola, zabrat nieznanego zebraka do swojego domu
majac przeczucie, iz nie jest to zwykly sanny s.. Po kilku godzinach Caitanya odzyskat
przytomnos$¢ 1 po jakims$ czasie zgodzit si¢ wystucha¢ instrukcji na temat filozofii ved nty od
Sarvabhaumy. Nauka trwala przez siedem dni, w czasie ktoérych mtody sanny s. milczatl, az
do czasu, kiedy Sarvabhauma namowit swego ucznia, by pokazal, czego si¢ nauczyt. Caitanya
odrzekt szczerze (Caitanya-carit m ta Madhya-l.I 6.130-32):

Bardzo dobrze rozumiem znaczenie kazdego z aforyzméw [Vedanta-s™try], ale twoje
objasnienia tylko wzburzyly mdj umyst. Znaczenie aforyzmoéw wynika jasno z ich
tresci. Podawane przez ciebie komentarze tylko przy¢mity sens s™¢r, zupeklie jak
chmura. Nie wyjasniasz bezposredniego znaczenia Vedanta-s"try. Zaprawdg, wydaje
sig, ze umys$lnie pragniesz zatrze¢ ich prawdziwe znaczenie.
Nastenie Caitanya wylozyl znaczenie ved nty obalajac monistyczna interpretacje, ktora
wlasnie ustyszal od swego nauczyciela. Zakonczyl prezentujac uczona analize stynnego

wersetu z Bh gavatam — ,,Stm r ma”:

Przerézni tm r mowie [znajdujacy przyjemnos¢ w tmie — duszy], szczegodlnie za$
ci mocno utwierdzeni w samorealizacji, mimo iz wolni od wszelkich materialnych
uwiktan, pragna petni¢ czysta stuzbg oddania dla najwyzszego Pana. Dowodzi to, ze

Pan ma cechy transcendentalne, ktéorymi moze urzec kazdego, nawet dusze

1
wyzwolone'®.

Sarvabhauma spokornial podejrzewajac, iz jego uczen nie moze by¢ nikim innym jak, tylko
samym Panem, skoro jest w stanie przedstawi¢ tak gleboka wiedzg. Kiedy Sarvabhauma
ztozyl pokton proszac o wybaczenie, Caitanya odpowiadajac na jego modlitwy ukazat si¢ mu
jako Najwyzszy Pan, najpierw jako majestatyczny Pan Vi Su, a nastepnie jako tatwo dostepny
Pan K Sa.

Opowiadanie konczy si¢ wymiang pozywienia: nast¢pnego dnia Sarvabhauma okazuje
swoja objawiona wiar¢ w Caitanyg i spontaniczne oddanie rado$nie jedzac resztki ofiarowania

Jagann tha, ktore otrzymal od Caitanyi wcze$nie rano, zaraz po wstaniu z tozka, przed

' tm r m camunayo/ nirgranth apy urukrame '
kurvanty ahaituk.” bhakti™ / ittham-bh™ta-guno harif (Sr.mad-Bh gavatam 1.7.10 cytowane w Caitanya-
carit m cie 6.186)
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przystapieniem do poczatkowych braminskich rytuatéw oczyszczajacych. K Sad sa Kavir ja
konczy:
Od tej pory S rvabhauma Bha™ c rya nie znal niczego poza lotosowymi stopami
Caitanyi Mah pabhu i od tego dnia objasniat pisma objawione wylaczenie zgodnie z
procesem stuzby oddania'®’.

Opowiadanie to umieszcza arc -m"rti, w tym przypadku Jagann tha, obok ,,bohatera”
catego dziela. Wskazuje ono, iz boskos¢ Jagann tha mozna w pelni pojac dzigki tasce samego
Pana. Pan pojawia si¢ tutaj w dwoch postaciach — jako osoba, ktorej si¢ stuzy (sevya) i stuga
(sevaka), mianowicie Caitanya Mah prabhu. Kiedy Sarvabhauma Bha™ ¢ rya zrozumiat
ontologiczna pozycje K Sy jako bhagav na — wyzsza od bezosobowej koncepcii
absolutnego brahmana — byt w stanie poja¢, ze Caitanya jest samym K Sa. Umozliwia to
petne zrozumienie przez niego tozsamosci arc -m"rti Jagann tha, czego dowodzi wlasciwie
honorujac pras da (ofiarowane pozywienie) od bostw. Pan staje si¢ dostgpny dzigki bostwu,
jednakze wigksza dostgpnos¢ jest mozliwa dzigki studze — suddha-bhakcie, czystemu
wielbicielowi.

W tych trzech rozdzialach zarysowatem teologie gau .ya vai Sava odno$nie czczenia
bostw w przejetej od Caitanyi trzyczgsciowej klasyfikacji tematow wedyjskiej literatury —
mianowicie sambhandy, czyli ,;zwiazku”, abhidheyi, czyli ,procesu” i prayojany, czyli
forma czczona w tradycji gau .ya vai Sava jest postrzegana jako godna uwielbienia, bedzie

spojrzenie na t¢ teologi¢ z punktu widzenia zachodniej tradyc;ji religijnej — judaizmu.

7 Caitanya-carit m ta 6.237.
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Rozdzial czwarty —Arcanam a balwochwalstwo

A teraz oni powielajq swoje grzechy, wytapiajq wizerunki ze srebra, wizerunki odpowiadajqce
ich wtasnemu wyobrazeniu, wszystko to z kuzni. Mowiq oni: ,, Sktadajcie im ofiary". Ludzie
obdarowujq pocatunkami cieleta!

Ozeasz 13:2168

MOoj drogi Panie, nie jestes posqgiem, jestes synem Mah r jy Nandy (K gq). Dla dobra tego
starego bramina mogtbys zrobic teraz cos, czego nigdy dotqd nie zrobites.
Caitanya-carit m ta - Madhya-1.1 5.97'%,

Artykut opublikowany na famach New York Times’a zatytulowany 4 Religious Tangle
over the Hair of Pious Hindus z 14 Lipca 2004, (Religijny metlik w glowie poboznych
Hindusow), przypomina nam, ze pojecie balwochwalstwa jest obecnie dalekim w skutkach
negatywnym uogolnieniem okreslajacym odmiennosci religijne. Grupa ortodoksyjnych
rabindow zydowskich utrzymuje, ze nawet noszenie peruki, ktéra ma choc¢by jeden kosmyk
wlosow pochodzacy z obstrzyzenia glowy dla celow religijnych, jest batwochwalstwem. A
jako ze wiele zydowskich kobiet uzywa peruk (dla celéow religijnych) z wlosow
pochodzacych z miejscowosci Tirupati w potudniowych Indiach, gdzie codziennie tysiace
poboznych hinduséw goli swoje glowy w akcie oddania dla wizerunku Pana Venkate$vary w
tutejszej $wiatyni, ostatni rabiniczny zakaz doprowadzit do publicznego palenia tychze peruk
przez pobozne zydowskie kobiety.

Rzucajaca si¢ w oczy samo-definiujaca charakterystyka zachodnio azjatyckiego
»monoteizmu" jest zaostrzone potgpienie wszystkiego, co mozna by odebra¢ jako
batwochwalstwo, nieodpowiednie czczenie Boga, lub czczenie kazdej istoty innej niz Bég. W
rzeczy samej zaabsorbowanie batwochwalstwem i potrzeba odrzucenia ostatecznie staje si¢
dla tej tradycji kluczowym elementem pojmowania monoteizmu: Tam, gdzie Bog jest
czczony w odpowiedni sposob, batwochwalstwo nie powinno by¢ obecne, a tam, gdzie
istnieje batwochwalstwo, tam istnieje niepowodzenie, jesli chodzi o prawidlowe oddawanie

. . 169
czci Bogu, ,,JJedynemu Prawdziwemu Bogu"

. Ta postawa 1 zwiazana z nig retoryka sa
typowe dla dziewigtnastowiecznych chrzescijanskich misjonarzy protestantdéw nauczajacych

w Indiach.

' pratim naha tumi —s k tvrajendra-nandana / vipra | gi ‘kara tumi ak rya-karaSa

' Jak podaje Oxford English Dictionary, termin "monoteizm" po raz pierwszy ukazat si¢ w 1600r. Dzigkuje
Fransisowi X. Clooneyowi S.J. za wskazanie mi tego zapisu. Zob. J.Z. Smith (271, 276) termin
,balwochwalstwo" we wczesno-antropologicznej klasyfikacji (XVII w.) sporzadzonej dla wszystkich religii
innych niz chrzescijanstwo, judaizm i islam.
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Wielu z nich poszukiwalo sposobu na wykorzenienie z subkontynentu indyjskiego tego, co
postrzegali oni jako batwochwalstwo. Wszechobecne wielbienie swigtych figur w hinduskich
swiatyniach byto ich zdaniem typowym przyktadem niewtasciwego kultu "Hinduskiej" religii,
a chrzescijanska ewangelia mogla by¢ jedynym S$rodkiem zaradczym, lekarstwem na
niewlasciwe praktyki. Owemu nawracaniu ze strony misjonarzy towarzyszyly zadne — lub
niewielkie — proby zrozumienia praktyk juz z zatozenia zlych i zabobonnych, opartych na
przesadach i nieczystych nawykach, ktore stalty w opozycji do biblijnego zakazu czczenia
swiatynnych wizerunkow. (Copley, 12).

Obecnie termin batwochwalstwo rzadziej poddawany jest powaznym, naukowym
dyskusjom na forum publicznym, dotyczacym odmiennych tradycji religijnych, niz
zachodnie, inaczej niz to bylo w dziewigtnastym wieku. Dalej jednak - podobnie jak we
wcezesniejszym przyktadzie - ten nacechowany potgpieniem termin nie zaniki,, ale wciaz w
zachodniej tradycji rodem od Abrahama stuzy jako odnos$nik do niewtasciwych, zle
pojmowanych badZz niemoralnych praktyk spetnianych pod pozorem praktyk religijnych.
Wilasciwie termin batwochwalstwo wywiera wplyw na sposob, w jaki ludzie z zachodu
postrzegaja systemy religijne odmienne od zachodnich i jawi si¢ jako termin pejoratywny w
tym kontekscie. Majac powyzsze na uwadze, zbadam teraz, jak pojecie batwochwalstwa tak
jak jest ono postrzegane z drugiej strony barykady. W grzecznym tonie, pragng oprze¢ si¢ na
refleksjach pochodzacych od wisznuitow Caitanyi (gaudiya vai Savawow). W duchu
odkrywcy przeciwstawi¢ koncepcj¢ batwochwalstwa praktykom zwiazanym z czczeniem
bostw w tradycji zycia $wiatynnego, gaudija vai Sava, zwiazanej z zagadnieniem boskosci
Vi Su/Narayana/Kr Sy. Chociaz trudno tu méwi¢ o ,.dialogu", moim celem jest podazanie w
tym kierunku. Dla poprowadzenia dociekania w nadziei na bardziej szczegdtowa dyskusje
pomigdzy dwoma najwidoczniej bardzo odleglymi §wiatopogladami.

Z historycznego punktu widzenia to glownie chrzescijanscy misjonarze protestanci
prowadzili wyzywajaca retoryke dotyczaca batwochwalstwa podczas spotkania z wisznuitami
z potnocnych Indii. W tym miejscu skupig si¢ na pogladzie prezentowanym w judaistycznej
tradycji religijnej, ktora najwyrazniej jest zrédtem koncepcji batwochwalstwa, wyrazanej
nastgpnie przez chrzescijan. Poprzez zestawienie vai Sava murti-seva i teologii vai Sava
bhakti 1 pordwnanie jej z judaistyczna koncepcja balwochwalstwa podwazg przypuszczalnie
prosta antytezg istniejaca pomigdzy tymi dwiema $ciezkami zblizania si¢ do absolutu.
Jednoczes$nie chciatbym uniknaé eskalacji napigcia i narazania si¢ na boski gniew strony
przeciwnej. Dlatego poprzez rozsadne rozwazania pragng przyjrze¢ si¢ potencjalnym

punktom zapalnym pomig¢dzy tymi odmiennymi tradycjami. Aby to osiagna¢, chcg skorzystac
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z prac poroéwnawczych uczonego Roberta Neville'a i jego potrojnego konstruktu "prawdy
religijnej" nalezacej do "kategorii raczej niezbyt wyrazistych prac komparatystycznych"
niemniej jednak, ukazujacych, ze obydwie tradycje maja za cel unikanie i przezwyci¢zanie
btedu, fatszu 1 niepowodzenia, ktore sa przeciwienstwem religijnej prawdy, na ktora sktadaja
si¢ propozycja, ekspresja i kultywacja'”’.

Podazajac za wskazéwka Mosche Harbeltal'a i Avishai Margality (1992) oraz poddajac
uporzadkowaniu ten wywod, koncepcja balwochwalstwa w tradycji judaistycznej zostata
wyrazona na pie¢ sposobow majacych swoje odniesienia w tekstach biblijnych, a nastepnie
zostala rozszerzona w pismach rabinicznych 1 poddana interpretacji przez zydowskich
uczonych. Tymi pigcioma sposobami postrzegania balwochwalstwa sa zdrada, wadliwa
reprezentacja'’', blad, falszywa praktyka i mit. Piszac chciatbym ominaé zglebianie
semantycznych horyzontéw terminu batwochwalstwo, odzwierciedlonych w zydowskim
pojmowaniu tego zagadnienia. Dlatego tez zestawi¢ wspomniane wyzej zagadnienia jedno po
drugim przyréwnujac je wzgledem praktyk i mysli filozoficznej w tradycji gaudija vai Sava
tak jak zostala ona przedstawiona gtownie w Bh gavata Pur nie, Bh gavad-gicie i zrddtach
majacych swoj poczatek w naukach vai Savow pochodzacych z linii Pana Caitanyi. W ten
sposob chcialbym nakresli¢c niektore ze sposobow pojmowania czczenia boOstw i
praktykowania $ciezki bhakti, ktorym to przez niezrozumienie wystawia si¢ zte §wiadectwo 1

ostro potgpia.

IV.1. Balwochwalstwo jako zdrada

Wedlug Halbertala i Margali’ego batwochwalstwo pojmowane jako zdrada jest jednym
z najbardziej rozwinigtych poje¢ w hebrajskiej Biblii, a szczeglnie w Tanakh-u'">.W pismie
tym, a w zasadzie w zbiorze tekstow, pojecie batwochwalstwa wynika przede wszystkim z

przeswiadczenia, iz istnieje niepowtarzalny zwiazek migdzy Panem a ludem Izraela, zwiazek

170 Neville 2001b, 149-59. "Religious truth" ("Prawda religijna) zostata wykorzystana dla Komparatystycznego
Projektu Idei Religijnych na Uniwersytecie Bostonskim, ktéry zostal poprowadzony pod kierownictwem
Roberta Cunnings Neville'a w latach od 1995 do 1999 i miat swo¢j finat w postaci trzech gtdéwnych " vague
categories " ("kategorii ogdlnikowych"), co, do ktorych, uczestnicy projektu prowadzili rozlegte dyskusje
porownawcze. ( Nevill 2001a: Chs.8&9;2001b: xvi-xvii).

7! ( representation - z ang. reprezentacja czy tez przedstawienie, ujecie - np. o zdjeciu, malowidle, obrazie,
posagu, rzezbie jak w zwrocie: Her picture, statue, work is a subjective representation of the external world... of
picture, statue) W rozumieniu tlumacza termin representation oznacza ze bostwo Pana w $wiatyni moze by¢
btednie postrzegane przez Chrzescijan jako posrednik falszywie reprezentujacy Boga, niegodny ofiarowania mu
modlitw i czczenia. (przyp. thum.).

72 Tanakh lubTanach - §wieta ksiega Judaizmu skladajaca si¢ z Tory, Ksiegi proroctw i Hagiografii (przyp.
thum.)
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osadzony w jezyku struktur ludzkiej rodziny, zobowiazanej wobec Pana niczym w zwiazku
dwojga partneréw w matzenstwie monogamicznym.

Bedac wzorem monogamii, Bog ,,poslubil” jedynie Izrael i jedynie Izraelitow
wyprowadzit z Egiptu. W ten sposob biograficzna koncepcja grzechu (batwochwalstwa)
definiuje réwniez tych, ktorych on nie dotyczy: nie dotyczy on bowiem tych, ktérych
historia nie zobowiazata do wylaczno$ci przymierza z Bogiem. Z tego to powodu zakaz

batwochwalstwa nie jest uniwersalny, poniewaz zostal zbudowany na metaforze

P 173
wylacznos$ci zwiazku .

Wylaczna natura tej relacji jest wzmocniona poprzez ostrzezenia konsekwencji nie

174
1

uszanowania tego swigtego zwiazku: kiedy pojedyncze osoby badz cate panstwo Izrael ™ czci

"7 7 innymi sitami politycznymi (zawierajac pakty itp.) sa

»innych bogow”, czyli "cudzotozy
oni postrzegani jako cudzoloznicy w spoleczenstwie, gdzie niewierno$¢ malzenska jest
najbardziej haniebna zbrodnia, karana nawet $émiercia' °. Bycie niewiernym Bogu poprzez
oddawanie czci innym bogom oznacza sprowadzenie na siebie bolesnej kary wymierzanej
przez samego Boga. Kiedy to nastapi lub przynajmniej zaistnieje grozba kary, ma miejsce
pojednanie i niepowtarzalny zwiazek zostaje przywrocony'” .

Ksigga Madrosci (14.27) wylicza roznego rodzaju zte zachowania, ,,[czy] gdzie

znajdujemy czczenie nacechowanych zta stawa bozkéw, ktore jest zrodtem skrajnego zia".

Wspotczesny komentator tychze fragmentdw zauwaza, ze zasadnicza postacia tego zla

' Halbertal i Margali, 22-23. Yehezkel Kaufmann w The Religion of Izreal zwraca uwage na to, ze chociaz
Izaak, podobnie jak inni prorocy, nie uwazal balwochwalstwa za grzech popelniany przez inne narody,
»przepowiada czasy, kiedy inne narody porzuca batwochwalstwo i przylgna do Boga Izreala”. W rzeczy samej,
jak zauwaza to Kaufmann, w czasach Drugiej Swiatyni nastepuje zupehne odejécie od nastawienia panujacego w
czasach Pierwszej Swiatyni — od Izraela bedacego ,terra incognita dla 0séb z zewnatrz” zanim stat si¢ osia
misji majacej na celu zniszczenie batwochwalstwa i poganstwa na $wiecie. Yehezkel Kaufmann, The Religion of
Israel — From Its Beginnings to the Babylonian Exile, tam. Moshe Greenberg (Chicago: University of Chicago
Press, 1966), 449, 450.

7% Kaufmann argumentuje, ze ,,chociaz grzechy batwochwalstwa mozna odnalez¢ wéréd narodu, nardd jako
calo$¢ nigdy nie odstgpuje od wiary”, a raczej wszyscy odpowiadamy za grzechy nielicznych. Na przyktad
grzech czczenia ztotego cielca byl uwazany za grzech catego narodu, chociaz mowi sig, ze jedynie mniejszosc¢
zostata ukarana (str. 230). Odmienno$¢ przymierza zakonu synaickiego polegala na tym, iz zostal on przekazany
catemu narodowi poprzez jednego cztowieka — proroka Mojzesza. Zatem ,,wszystkie prawa Tory dane sa
narodowi, a nardd jako cato$¢ odpowiada za ich pogwalcenie” (str. 234). Ten punkt widzenia czyni szczeg6lnie
intrygujacym fakt uzycia metafory cudzoldstwa w opisie batwochwalstwa: cudzotostwo oznacza wiarotomstwo
jednej z dwodch osob, lecz w zwiazku z batwochwalstwem idea ta pojawia si¢ w opisie osoby i narodu. Narod
zatem jest utozsamiany z jednostka (a posuwajac si¢ o krok dalej, by¢ moze osobowos$¢ jest definiowana na
nowo jako cos, co istnieje jedynie jako zbiorowosc).

17> Halbertal i Margali, 16, cytujac Ezekiela 16:15-26, 28-34.

176 Ibidem, 30. Autorzy zwracaja uwage na fakt, iz biblijny znak réwnosci miedzy batwochwalstwem a
cudzotostwem istnial tak dtugo, jak dlugo cudzotostwo bylo uwazane za tak powazne moralne wykroczenie. We
wspoélczesnym spoteczenstwie stosunkowo liberalne podejscie do niewiernosci malzenskiej spowodowato w
rezultacie ,,ostabienie metafory”.

7 Tbidem, 18-20. Jak tlumacza to autorzy, pojednanie migdzy Bogiem a Izraelem oznacza rozszerzenie i
przeobrazenie metafory malzenstwa i cudzotéstwa.
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zwiazanego z batwochwalstwem jest - jak to tu zostalo wyrazone - zaabsorbowanie ,,soba",
jako istota bez zycia odcigta od Boga (NIB 1997, vol.5,551). Po to, aby przywréci¢ utracona
relacje z Bogiem, moralna deprawacja, ktéra jest zarowno zrodtem, jak i konsekwencja
batwochwalstwa, powinna zosta¢ oczyszczona.

Wytaczno$¢ relacji z Vi nu/Kr na znajduje wiele odniesien w literaturze poswigconej
wisznuickiej bhakti, jak na przyklad w Bh gavata Pur nie. Wytacznos¢ ta czgsto zmierza w
kierunku podkreslenia sity tego zwiazku, ktory dzigki bhakti taczy Pana (K Se, Vi nu, czy
tez "ekspansjg" jednego z nich) z wielbicielem badz wielbicielami (pojedynczo lub w
grupach, ale nigdy jako z narodem). Czasem relacja ta przedstawiana jest jako ludzka
niezachwiana relacja, jak to czyni Bh gavata Pur na (4.68) w Ksiedze Dziewiatej, w ktorej
Wisznu oznajmia:

Wielbiciele sa zawsze w moim sercu, a Ja jestem w sercach (moich) wielbicieli. Oni

nie znaja niczego poza mna, a ja nie znam nikogo poza nimi'"®.

Zaraz przed tym wersem Vi Su poréwnuje Siebie do wiernego meza (sat-pati), ktory
jest pod kontrola wiernej 1 kochajacej zony (sat-stri), porownanej znow do sadhu, czyli
wielbiciela (9.4.66). Werset 68 wyjasnia szczegdlowo: wielbiciele Vi Su sa przedstawieni
jako Ci, ktorych nie pociaga nikt ani nic poza samym Panem, ktory odwzajemnia ich oddanie
swoim wlasnym poczuciem wytacznego oddania dla nich. Wytaczno$¢ zostata przedstawiona
tutaj nie jako grozba kary za zdrad¢ czy cudzotdstwo, ale jako stan catkowitego
bezpieczenstwa opartego na nieckwestionowanej wiernosci.

Spoteczna $wigto$¢ zwiazku matzenskiego i1 bezpieczenstwo moze symbolizowac
wlasciwa relacje z Bogiem zarowno w tradycji judaistycznej, jak 1 w tradycji wisznuickie;j.
Jednak - w przeciwiefistwie do tradycji judaistycznej - w Vi Su-bhakti Bh gavata Pur na
przedstawia oddanie dla K Sy w jego najbardziej wzniostym aspekcie, to znaczy nie pod
wzgledem relacji zatwierdzonej spolecznie, ale relacji ponadmatzenskiej, mitosnej, raczej
kochankéw niz matzonkéw, ktorych mitosé nie wykracza poza usankcjonowany spotecznie
porzadek. W tej koncepcji istnieje duze zagrozenie zdrada, ale tego niebezpieczenstwa mozna
by sie spodziewaé raczej ze strony K Sy, niz jego wielbiciela. To K Sa jest ontologicznie
wolnym i niezaleznym Panem, i to On jest najlepszym z kochankéw, i jednocze$nie
najtrudniejszym do zdobycia. Zainspirowany przez Bh gavata, w nastroju oddania
ukochanego w mito$ci malzenskiej, Pan Caitanya (1486-1534) wyjawia najwyzszej wagi
sugestie dotyczace asymetrii zobowiazania, deklarujac lojalna akceptacje nieposkromionego

charakteru K Sy:

178 Ten i inne wersety w sanskrycie, o ile nie sa zapisane w inny sposob, sa moimi wlasnymi thumaczeniami.
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»Niech Kryszna mocno obejmie t¢ stuzke, ktora upadia u Jego lotosowych stop. Niech

Mnie podepcze albo ztamie Moje serce nigdy Mi si¢ nie pokazujac. Jest przeciez

rozpustnikiem i1 moze robi¢, co tylko zechce, ale mimo to wtasnie On jest uwielbionym

Panem Mojego serca i nikim innym". (Caitanya-carit mrta 2.20.47)'"

Tego typu asymetria lojalnosci, dzigki sile wytaczno$ci, wytrzymuje probe bycia
zagrozona przez boska zdrade. Mimo to w takiej koncepcji ludzko-boskiej relacji kwestia
zobowiazania wydaje si¢ nikna¢ w obliczu gorliwosci oddania. Podczas gdy wyobrazenie
malzenskiego zwiazku z biblijnym Bogiem Izraela pociaga za soba niebezpieczenstwo zdrady
ze strony istot ludzkich, wyobrazenie tego samego zwiazku w nastroju vai Savy/kochanka
zawiera jedynie zagrozenie zdrady, ale ze strony Kryszny i wrgcz pewne, ze do tej zdrady
dochodzi réwniez ze strony jego najbardziej godnych czci wielbicielek gopi wobec wtasnych
me¢zow. W obydwu za$ przypadkach istnieje niebezpieczenstwo w zwiazku z posiadaniem
boskiej relacji. Jest to zagrozenie jej utraty. Wszystkie te niebezpieczenstwa mozna by
pogrupowac jako te wystepujace w kategorii zdrady, ktora stoi w sprzecznosci do religijnej
prawdy jako ekspresji. Prawda, czy szczera ekspresja oddania dla drugiej osoby (czy jak tutaj,
oddanie wzgledem Boga, a takze pomigdzy Bogiem a wielbicielami) stoi w zdecydowane;j
sprzecznosci z ekspresja, ktora zdradzataby te prawde czy szczeros¢. W Bhagavad-gicie
odnajdujemy zupetnie odmienny obraz zagrozonej relacji z Bogiem, czgsto wyrazone w
kategoriach iluzji. Hare K Sa rozlegle nawotuje do wylacznego oddania Jemu Samemu,
obrazowo przeciwstawiajac si¢ tej relacji pozbawionej oddania poprzez zamanifestowanie
widzialnej postaci Boga (w formie kosmicznej), ktéra dostownie pochtania caly kolektyw
pozbawiony oddania, pozostawiajac jedynie oddanych braci Pandawoéw (roz.11), a pdzniej -
w tej samej Gicie (16.19-20) - K Sa podsumowujac swoj opis 0séb o typie demonicznym
(asura-bhava), ostrzega:

,»lakie zazdrosne i szkodliwe, najnizsze sposrdd rodzaju ludzkiego osoby, ciskane sa

przeze Mnie w ocean egzystencji materialnej, pomigdzy rézne demoniczne gatunki

zycia".

Tutaj cechy charakteru, takie jak zazdro$¢ i okrucienstwo, sa rozumiane jako produkt
aktywnego zaprzeczenia dominacji K Sy, z kolei ztudzenie jest produktem (mudhah), ktory z
kolei moze zosta¢ odebrany jako oklamywanie samego siebie. Osoby aktywnie rozwijajace

takie cechy sa obiektem najsurowszego gniewu Bozego bez widocznej nadziei na pojednanie.

7% Tutaj podatem zrédtowy werset z drugiej czesci Antya-lili Caitanya-caritam ty 20.47, na ktéry to powotuje
si¢ autor tekstu (przyp. thum.).

68



W nieco agodniejszym nastroju osadza K Sa wielbicieli innych bogow'™. Takie
osoby, jak zapewnia K Sa, zasadniczo jemu oddaja czesé, ale robia to w niewlasciwy sposob
(avidhi-purvakam). Niebezpieczenstwo w tego rodzaju kulcie jest powazne, poniewaz w jego
rezultacie taki wielbiciel na wiasne ryzyko musi si¢ spodziewaé egzystencji, zwiazanej z
powtarzajacym si¢ cyklem. Ale moralne potgpienie nie ma tu zbyt wielkiego sensu; raczej -
jak stwierdza Bhagavad-gita - kazdy jest nagradzany odpowiednio do swoich wysitkow.
Wielbiciele innych bogéw ,,udaja si¢" do (Yanti) tych bogdw, ktdrych czcza, 1 jest nadzieja i
mozliwo$¢, ze stang si¢ wolni od iluzji. Oszustwo, przeciwienstwo petnej prawdy ekspresji,
jest w swej istocie oszustwem wzgledem samego siebie; a to moze zosta¢ naprawione przez

uchwycenie si¢ prawdy zobligowanej wobec Najwyzszego Pana.

IV.2. Balwochwalstwo a reprezentacja

Aby ukaza¢ podobienstwo tematow, rozwazg blad i reprezentacje pod tymi samymi
okresleniami. Wielce wptywowy mysliciel pdzniejszego judaizmu rabinicznego, Mojzesz
Maimonides (1135-1204), podaje swodj poglad na temat reprezentacji i jej btedow w The
Guide for the Perplexed (Przewodniku dla zaktopotanych) 1 w swoim Code of Jewish Law
(Kodeksie prawa zydowskiego). Chociaz nie jest to wprawdzie judaizm biblijny stricto senso,
jest to wazna artykulacja pozycji metafizycznej, ktora od tamtego czasu zasilita teologi¢ via
negativa. Pod wzgledem prawdy religijnej 1 jej braku batwochwalstwo reprezentacyjne
naswietla zarowno btad - pomylke w postrzeganiu Boga w sposob cielesny - i falsz, w
rezultacie ktorego nastapila btedna interpretacja cielesnosci Boga.

Maimonides definiuje religi¢ wedlug dwoch zasad - jednosci Boga 1 zakazu
batwochwalstwa'®'. Te dwie zasady implikuja si¢ nawzajem. Maimonides uparcie
twierdzit, ze jednos¢ Boga wyklucza mozliwo$¢ jego boskiej cielesno$ci, a tam, gdzie nie ma
jasnego zrozumienia jedno$ci Boga, pojawi si¢ batwochwalstwo. Wedlug Maimonidesa
cielesnos¢, na ktora wskazuje pismo, zdaje si¢ by¢ skutkiem niezrozumienia slowa zelem
(forma), ktore w swym potocznym znaczeniu jako (forma) nie powinno by¢ rozumiane tak
samo jak Hebrajskie stowo toar (forma).

Tego terminu [foar] nie powinno si¢ w zadnym wypadku stosowa¢ w stosunku do Boga.
Z kolei termin zelem szczegoOlnie podkresla forme viz.180, tg, ktéra stanowi istotg
rzeczy, podczas gdy ta rzecza jest to, co jest: rzeczywisto$¢ w takiej rzeczy jest istotna o
tyle, o ile zawarta jest w obrebie jej okreslonego istnienia. U cztowieka ,,forma” jest tym
sktadnikiem, ktory nadaje mu ludzka percepcj¢: 1 na podstawie tej intelektualnej

%0 4nya-devata-bhaktah, Gita 9.23.
181 Kellner, 23.
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percepcji termin zelem jest uzyty w zdaniach: ,,Na zelem [podobiefistwo] Boze On [Bog]

g0 stworzyl.182

Maimonides wygtasza podobny wyktad w kwestii homonimicznego charakteru kilku
innych termindéw biblijnych, ktore dos¢ ogolnikowo wskazuja cechy cielesne, takie jak panim

(twarz), af, czyli czarny 1 leb (serce)'™

. Maimonides uwazal, ze z tego to pobieznego
(mylnego) rozumienia pisma pochodzi wykroczenie tworzenia ludzkich wyobrazen
wizerunku Boga, ktére to poczatkowo pelnia rolg posrednikow Boga. Ale zaabsorbowanie
rytuatami zwigzanymi z czczeniem takowych wizerunkéw prowadzi do bledu zastapienia.
Obraz czy posag, jesli czczony jest jako reprezentacja Boga, moze latwo sta¢ si¢ centrum
uwagi wielbiciela, odwracajac jego uwage od samej osoby Boga wielbionej za jego
posrednictwem. Z tego to biedu fizycznej reprezentacji moze wytoni¢ si¢ fetysz - ,,obiekt,
ktéremu ludzie przypisuja posiadanie mocy, ktérych on nie posiada”, szczegdlnie, jesli
reprezentacja dzieki temu bledowi zyskuje ,,pewna kontrole nad swoimi wielbicielami”'®.
Kiedy ma miejsce zastapienie [z ang. substitution], wizerunek w oczach wielbicieli zajmuje
miejsce wielbionego Boga. Maimonides mowi, ze rzeczywisty obiekt kultu traci jakiekolwiek
znaczenie. W swojej Ksiedze praw zydowskich (Code of Jewish Law) Maimonides opisuje
genealogie batwochwalstwa, ktora konczy sig tak:

Stopniowo, z biegiem czasu, szanowane i czczone przez ludzkos¢ imi¢ Boga, zostato
zapomniane, zniklo z ludzkich ust i serc, i nie bylo dluzej znane nikomu. Caty lud,
kobiety i dzieci znaty jedynie posta¢ z drewna 1 kamienia 1 gmach $wiatyni, w ktérym
od dziecinstwa byli trenowani, aby pada¢ na twarz przed figura, czci¢ ja i przysi¢ga¢ na
jej imig¢. Nawet ich madrzy przedstawiciele, tacy jak ksigza i im podobni, rowniez
wyobrazali sobie, ze nie ma innego boga jak tylko gwiazdy i sklepienie niebieskie. Dla
nich to w tym witasnie duchu te figury zostaly wykonane. Ale stworca wszech§wiata nie
byt nikomu znany, nikt tez go nie rozpoznawat poza garstka ludzi... (Laws Concerning
Idolatry and the Ordinances of the Heathens 1:2 — Prawa dotyczqce batwochwalstwa i
obrzqdki pogan 1:2).'®

Chociaz Maimonides z uznaniem wypowiada si¢ o balwochwalcach za to, Zze nie
uwazaja, ze bostwa zrobione sa po prostu z drewna czy kamienia, a raczej uwazaja, ze W
istocie te bostwa to stworca §wiata w swojej wlasnej osobie, to jednak ich problemem - jak
twierdzi Maimonides - jest to, Zze oni ,,jedynie zwracaja uwage na rytualy, bez zrozumienia
ich istoty czy prawdziwego charakteru samej istoty, ktora jest czczona”, 1 w zwiazku z tym

,wyrzekaja si¢ swojej wiary w istnienie Boga”.'*®

182 Maimonides, 13.
183 Tbidem, 52-54.
134 Halbertal, 42.

135 Twerski, 72-73.
186 Maimonides, 52.
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Jesli obrazowa prezentacja (przedstawienie) jest niebezpiecznym oszukiwaniem
(zwodzeniem) wynikajacym z btednego, powierzchownego czytania Tory, prowadzacego do
niewlasciwego czczenia, to rzecz ta [obrazowe przedstawienie — przyp. thum.] wydaje si¢
niemal koniecznosciq w hinduskich, teistycznych tradycjach, szczegdlnie wsrod tradycji
wisznuickich, jako §rodek do zblizenia si¢ do sfery boskiej. W tym przypadku bigdem, ktory
przeciwstawia si¢ wisznuickiej prawdzie religijnej, jest stwierdzenie, ze B6g nie ma formy i
w skutek tego jest mniejszej rangi niz istoty z tego $wiata. Konsekwencja tej bigdnej
interpretacji bytoby zaprzeczenie tego, ze Boga mozna by wizualnie reprezentowac. Zgodnie
z teologia avatara ( szczegdlnie rozwinigtej w tradycji Sri vai Sava), Bh gavan schodzi do
tego $wiata tak samo poprzez proszony wizerunek, jak i przez lingwistyczna reprezentacje,
ktora ma na celu czasowe rozszerzenie boskiej obecnosci. Jako ze pojawia si¢ on, aby
udziela¢ si¢ w $wiecie, a jego szczegOlnym celem jest zwigkszenie swojej dostgpnosci dla
zniewolonych istot (jiv), Vi Su/Narayana pozwala, a nawet zacheca do reprezentacji poprzez
obraz, ktory jest wlasciwa odpowiedzia na Jego pojawienie si¢. Ma to miejsce szczegolnie
wtedy, kiedy taka reprezentacja jest uwazana za produkt duchowo zaawansowanej duszy
obdarzonej szczegdlna wizja.

Zgodnie z tym rozumieniem, ze chociaz czasami Bh gavan objawia si¢ w tym $wiecie
jako avatar, to jednak bieglty w duchowym zrozumieniu medrzec (» i) lub czysty wielbiciel
(Suddha-bhakta) jest odpowiednim kandydatem, ktory moze otrzymaé duchowa forme
poprzez bezposrednia wizje (darsana), a potem moze przekaza¢ t¢ wizj¢ innym, aby o niej
stuchali, powtarzali, medytowali, a nastgpnie rzezbili. Uwaza sig, ze tacy adepci sa ponad
btedna ekspresja. Taka forma wyrzezbiona wiernie i odpowiednio do wytycznych zawartych
w opisach ( w Sgama - czy Silpa-Sastra) takich wizjoneréw, moze byé czczona poprzez
przypisane procedury po tym, jak zostanie ona wlasciwie konsekrowana, a bdstwo
przywotane. Jes§li praktykujacy uwaznie czci bostwo, to oczekuje si¢, ze poprzez taka
praktyke uzyska te same wizje Pana, jak owi medrcy czy wielbiciele, ktorzy widzieli Go
bezposrednio.

Tak praktykowane widzenie staje si¢ ponownym poznaniem w tym sensie, ze osoba
praktykujaca rozpoznaje transcendentalna forme Najwyzszej Osoby wewnatrz jej wlasnego
serca (h dy-anta-stha). Na tym etapie nie umniejsza si¢ warto$ci obrazowego wizerunku, tak
jak to moze mie¢ miejsce w radykalnych niedualistycznych tradycjach (advaita), w ktorych to
wizerunek shuzy jedynie osiagnigciu instrumentalnego celu. W tradycji bhakti ta kwestia jest
inaczej postrzegana, jako ze bhakti samo w sobie jest celem. Vaisnavowie odnajduja w

wizerunku postaci prawdziwie zaprezentowana posta¢, ktora tym bardziej si¢ manifestuje
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poprzez moc bhakti, ktora przyciaga Pana. Z dala od popehienia ,,bledu zastgpowania” [z
ang. error of substitution] bhakta powiedzialby, ze on czy ona - poprzez uduchowienie
zmyslow 1 umystu - dokonuja korekty percepcji.

Btad nie dostrzegania boskosci w §wiecie jest korygowany poprzez proces bhakti, ktory
umozliwia wielbicielowi otrzymanie taski Pana w formie boskiej wizji. Nieodparta
filozoficzna sklonno$¢ vai Savow do zajmowania stanowiska w kwestii boskiej formy
Najwyzszego Pana znajduje zwoje odzwierciedlenie w §wiadomos$ci zagrozenia, jakie niesie
zastgpowanie, ktorego skutkiem jest utrata zainteresowania boska transcendencja. Pewnie to
dlatego zaniepokojeni vai Savowie zwracaja uwage na dobrze znany opis postaci Boga
znajdujacy si¢ w Svetasvatara Upani adzie (8.13).

On to porusza si¢ z gracja, chociaz nie ma ndg; chwyta, cho¢ nie ma rak; widzi, cho¢ nie

ma oczu; styszy, cho¢ nie ma uszu. Zna wszystko, co jest do poznania, nikt natomiast

nie zna Jego. Nazywaja Go pierwsza i bezgraniczng Osoba. [ Ttum. Patrick Olivelle]

Taki pelen paradokséw jezyk, utrzymujac konflikt pomiedzy forma i jej brakiem'"’,
bardziej sugeruje znaczenie boskiej tajemnicy i majestatu, niz boskiej dostgpnosci i zazytosci
poszukiwanej w tradycji vai Savow. Ten konflikt zawarty jest w poszukiwaniach rozréznienia
pomigdzy ,,forma materialng” a ,,forma duchowa”. Podczas gdy pierwsza z wymienionych
charakteryzuje si¢ ograniczeniami w czasie i1 przestrzeni, zrozumialymi przez zwiazana jive,
to druga jest charakteryzowana jako wyrazajaca si¢ w ,,wiecznej — swiadomej - szczesliwej
formie” (sac-cid-ananda-vigraha), ktéra jest istota natury Boga. ,,Duchowa forma”, kiedy
przybiera fizyczna reprezentacjg, réwniez ja definiuje, jak to mozna wywnioskowaé z
nastepujacego wersetu faworyzowanego przez vai Savow Caitanyi.

Wielbig Govinde (K Sg), pierwsza osobe, ktorego kazda czesé ciata moze petnié

funkcj¢ pozostatych zmystéw. On to wiecznie obserwuje, utrzymuje 1 przejawia

wszech§wiaty. Jego oslepiajace przepychem cialo jest pelne radosci i1 wiedzy (Brahma-

samhita 32).

Tutaj abstrakcyjne atrybuty (sat-cit-ananda) 1 ,,czg$ci ciala” lub czlonki, ktore petnia
zamienne funkcje réznych zmystow, tacza si¢ wyrazajac boska swiadomos¢. O Bogu mozemy

stosownie powiedzie¢, ze ma ,ciato,” ale kazda ,,czg$¢” tego ciata moze petni¢ takie same

'87 Istnieje paralela konfliktu pomigdzy forma i jej brakiem a dychotomia skonczonosci/nieskonczonosci, ktéra
omawia Robert Cummings w swojej ksiazce The Truth of Broken Symbols, (Albany: State University of New
York Press, 1996). W swojej teologicznej analizie symbolu postrzega wizerunki, czyli symbole, jako granice czy
tez linie demarkacyjne pomigdzy skonczonym a nieskonczonym, ktore posrednicza migdzy nimi (str. 69). Kiedy
nie zarysowuja one doktadnie tej granicy, symbole staja si¢ batwochwalcze: ,,Religijne symbole moga by¢
falszywe, kiedy sa balwochwalcze, to znaczy, kiedy utozsamiaja tego, do ktorego si¢ odnosza, ze znaczeniem
skonczonej, nieboskiej, a wiec $wieckiej rzeczy i nie wskazuja, ze znaczenie to nie ma wlasciwego
zastosowania”. (str. 20)
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funkcje, jak kazda inna. Zatem omawiajac werset ze Svetasvatara Upani adu vai Savowie
powiedzieliby, ze nie zaprzecza on formie, postaci czy cialu z jego czeSciami. Raczej
zaprzecza formie czy postaci, ktora w odniesieniu do Boga postrzegana bylaby jako majaca te
same rodzaje ograniczen, jakich doswiadczaja istoty $miertelne. W ten sposob
nieskonczono$¢ Boga zostaje zachowana bez podjScia na kompromis odno$nie Jego
wszechmocy. Jego wszechmoc jawi sie vai Savom poprzez - jak wskazano wczeéniej -
przysytanie przez Niego bieglych w duchowosci adeptow obdarzonych boska wizja i moca
przekazywania jej innym. Co wigcej, jego jedno$¢ pod wzgledem organicznym jest
zachowana w takim stopniu, jaki przejawia kazda zywa istota. Zywa istota posiada jednos¢
przez wzglad na jej organiczna koordynacj¢ funkcji cielesnych, dzigki temu podobnie
mozliwa do wyobrazenia staje si¢ jednos¢ Boga. Takie koncepcje dotyczace ,,duchowej
formy", niezaleznie od stopnia przypuszczalnego braku akceptacji ze strony Maimonidesa,
maja swoj oddzwigk w jego pragnieniu, aby zachowa¢ odrobing idei formy w jego
komentarzach dotyczacych rozréznienia na zelem i toar. To, co mozemy tutaj zauwazy¢, to to,
ze prawdopodobnie nie ma wielkiej rozbieznosci pomigdzy osadem, Ze pojgcie zasadniczej
formy powinno prowadzi¢ do zakazu obrazowego przedstawiania, a tym, ze moze i
powinno ono prowadzi¢ do nakazu takiegoz przedstawiania obrazowego. Celem w obydwu

przypadkach jest zachowanie boskiej doskonatosci.

IV.3a. Balwochwalstwo jako falszywa praktyka

Halbertal i Margali porownuja zydowskich filozoféow, takich jak Maimonides, z
dwunastowiecznym zydowskim myslicielem i poeta R. Judah Halevi (okoto 1075-1141).
Halevi wyjasnia niepokd] Maimonidesa zwiazany z jego obawa przeciwko fatszywej
praktyce. Troska filozofow jest wilasciwy obiekt czczenia, okreSlony przez filozoficzne
dociekania; w ten sposdb mniejsza uwage poswigca si¢ wlasciwym formutom czczenia. Dla
Haleviego problem jest zupelnie przeciwny. Mowi o tym w swoich pogladach (adresowanych
gtownie do zydowskich odbiorcow). Opisujac, ze w zydowskiej tradycji rabinicznej obiekt
kultu jest juz okreslony przez tradycj¢ (zgodnie z halakhah), w ktorej gtdéwna troska jest
ustanowienie modelu wlasciwego czczenia ,,ustalonego ogodlnie i bioracego pod uwagg takie
elementy, jak: intencje, szczero$é i powage wielbiciela”'™. W obrgbie potrdjnego schematu
prawd religijnych Neville’a mamy gtoéwnie do czynienia z obawa dotyczaca porazki, ktora

jest przeciwienstwem sukcesu plynacego z wtasciwego kultywowania religijnej wrazliwosci.

"% Halbertal i Margali, 189.
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Tradycje vai Savow rowniez wykazuja zaniepokojenie mozliwa porazka i obawe co do
wlasciwej praktyki skupionej wokot rytuatow czczenia bostw (arcana), ale uwzgledniaja cata
gam¢ czynnosci w oddaniu. Jednym z dowoddw na powyzsze, poza rozleglymi i
szczegdtowymi zaleceniami dotyczacymi tychze praktyk, sa zawarte w Puranach listy
wykroczen, ktorych nalezy unikaé. Sa one analogiczne z tym, co mozna by uznaé za
obrazliwe zachowanie w obecnosci osoby wyzszej ranga w spoteczenstwie. Na przyktad
ostrzega sig, aby nie by¢ w nieczystym stanie w obecnosci bostwa w §wiatyni; lub przestrzega
si¢ przed okazywaniem dumy przed boéstwem; lub to, Ze nie powinno si¢ zaniedbac
ofiarowania béstwu owocow odpowiednich ze wzgledu na porg¢ roku i dostgpnych okresowo i
tak dalej. Tego rodzaju wykroczenia przy czczeniu (sev par dha) sa powszechnie uwazane
za do$¢ powazne, ale wybaczalne poprzez szczere zastosowanie si¢ do przypisanych pokut.

Dla vai Savow Pana Caitanyi bardziej powazne niz sev par dha sa nam par dha,
wykroczenia w stosunku do wiary, nieodpowiednie podejscie, stowa czy praktyka w stosunku
do boskich imion Pana. Tradycja wymienia dziesi¢¢ z nich. Jako Ze $wigte imiona Pana sa
tozsame z Panem (abhinnatva - ,nie rdzne od” lub ,,identyczne”), zaniedbanie wtasciwej ich
wymowy lub nieodpowiednie powtarzanie imion (hari-n ma) ma swoje odzwierciedlenie w
relacji z Panem. Spo$rod nich najpowazniejszymi obrazami sa trzy nastgpujace:
nieokazywanie szacunku (szczegélnie w slowach ninda) w stosunku do bhaktow;
niepostuszenstwo wobec wybranego mistrza duchowego (guru), pod kierunkiem ktoérego dana
osoba uczy si¢ praktyki bhakti; 1 angazowanie si¢ w grzeszne czynnosci lub wyrazanie
postawy (papa-budhi), ze grzechy zostana zrownowazone przez dalsza medytacj¢ o Swigtych
imionach. Oczekuje sig¢, ze chociaz na poczatku praktykujacy moze sta¢ si¢ obiektem
popetniania obraz (nam -par dha), to istnieje na nie S$rodek zaradczy, jakim jest
kontynuowanie praktyki medytacyjnej poprzez dalsze intonowanie 1 jednoczesne
kultywowanie pragnienia uwolnienia si¢ od ich popetniania z jednoczesnym modleniem sig o to.

Niektore z tych obraz pokrywaja si¢ z nam par dha i - sadzac po stopniu nasilenia w
tekstach takich jak Bh gavata Pur na - najpowazniejszym typem wykroczenia wydaje si¢
byé vai S par dha, czy tez obrazanie wspolpraktykujacego K Sa-bhakti, czy to za pomoca
ciala, mowy czy umyshu. Jedynym sposobem na odkupienie takiego wykroczenia jest
btaganie o wybaczenie 1 przyjecie przeprosin przez obrazona osobg. Znajdujemy ostrzezenie,
ze nawet sam Pan nie czuje si¢ kwalifikowany, aby im przeciwdziata¢ (9.4.69-71).

Przechodzenie od lzejszych wykroczen do tych gatunkowo cigzszych odzwierciedla
progresje tozsamosci z Panem. Identyczno$¢ pomigdzy Panem i jego postacia bostwa jest w

pewnym sensie przewyzszana przez ,,wigksza identyczno$¢” pomiedzy Panem a jego
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imieniem, ktora to z kolei jest przewyzszana przez poufato$é Pana i jego wielbiciela'™. Tak,
jak bylo to omawiane w kontekscie batwochwalstwa jako zdrady. Vi Su w Bh gavata
Pur nie oznajmia, ze swojego wielbiciela uwaza za serce. ,,Moi wielbiciele nie znaja niczego
poza mna i Ja nie znam nikogo innego poza nimi”. Jesli kryterium Haleviego dla wtasciwego
czczenia byloby okre§lone przez ,intencje, szczero$¢, powazne podejscie do czczenia”, z
pewnoscia podobne kryterium znalazloby swoje odzwierciedlenie w $wiatopogladzie
vai Sava, w ktorym wielbiciele Vi Su uwazani sa przez Pana za ,jego serce”. W ten sposob
motywacja vai SavOw uznana przez samego Vi Su musi by¢ zaakceptowana jako
odpowiednia. A wlasciwa motywacja zapewnia, Zze niepowodzenie nie przezwycigzy

wielbiciela Vi Su/K Sy na jego drodze do Pana.

IV.3b. Balwochwalstwo i mit

Rozpatrywanie balwochwalstwa w kategorii mitu powoduje powstawanie negatywnego
odbioru mitu jako ,,zmy$lonej historii”. Traktowany za odej$cie od prawdy religijnej wiacza
si¢ w schemat Neville’a: wnoszac btad, oszustwo i1 niepowodzenie, ktore lacza si¢ w
pojedyncza zasadg religijnej nieprawdy. Rozwazajac batwochwalstwo jako mit z perspektywy
vai Savow, najpierw odniosg si¢ do studium wczesnoizraelickiej religii sporzadzonego przez
Yehezkela Kaufmanna (od ktorego rowniez zaczerpngli Halbertal i Margali). Kaufmann
argumentuje, ze zydowski poglad na batwochwalstwo stal si¢ nieodtacznym wyznacznikiem
poganstwa, a pomimo tego, jak zauwaza, Biblia jest ,,calkowicie nieSwiadoma natury i
znaczenia religii poganskiej”'”’. Biblia daje wyraz jedynie ,.najnizszemu rodzajowi”
poganstwa, typujac batwochwalstwo jako czczenie poganskich bogow, ktore sa ,,dzielem rak

ludzkich” lub ,,drewnem czy kamieniem”

. Jak twierdzi Kaufmann Biblia nie daje Zadne;j
wiedzy na temat tego, co nazywa on ,,cechami mitologicznymi” bogoéw, ale ich potegpia.
Wojna przeciw balwochwalstwu prowadzona na tamach Biblii oparta jest jedynie na
argumencie fetyszyzmu i nigdzie nie zaprzecza istnieniu bogéw czczonych pod postacia
bostw, ani tez nie zaprzecza prawdziwos$ci tejze mitologii bogdéw. ,,Biblia nigdzie nie
zaprzecza istnieniu bogdw, Ona ich ignoruje”. Kaufmann pisze dalej:

,Bagatelizowanie znaczenia poganstwa, jakie wystepuje w Biblii, natychmiast
powoduje powstanie zasadniczego problemu i1 jednoczes$nie jest najbardziej istotna
wskazowka dla zrozumienia religii biblijnej. To niedocenianie wyraznie formuje
przepas¢, ktora oddziela religi¢ biblijna od poganstwa. Rozpoznanie tej przepasci jest
niezbg¢dne do zrozumienia wiary biblijnej. Nie tylko uwypukla ono osobliwo$¢ opartej

% Owa ,,najwicksza identyczno$¢” nie moze by¢ jednakowoz rozumiana jako ontologiczna identyczno$é, ktéra
catkowicie zaprzecza twierdzeniom vai Savow zapewniajacym o wiecznej odrebnosci jivy jako stugi Pana.

190 K aufmann, 7-20.

! Deut. 4:28; 28:36, 64.
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na Biblii blednej interpretacji poganstwa, ale w rzeczy samej jest zasadniczym faktem w

historii religii Izraela”.'”?

Pozostawiajac historyczne zawitosci u zrédel, postugiwanie si¢ terminem ,,poganstwo”,
ktore z definicji oznacza ,,0, co potgpione”, oznacza, ze kazda praktyka religijna odmienna od
religii izraelskiej, czy tez czczenie bogow innych, niz Bog Izraela, uniemozliwia polemike¢ na
temat balwochwalstwa, poglebiajac przepas¢ pomigdzy wyznawcami religii Izraela a
wyznawcami opierajacymi swoje zrozumienie na tradycji religijnej vai Savow. Tego typu
wykluczajaca definicja zmusza do uznania za balwochwalcze wszelkie wierzenia i1 praktyki
religijne inne niz te w tradycji zydowskiej. Kontynuujmy jednak nasze zadanie refleksyjnego
poréwnania obu tradycji, podsumowujac z kolei cztery rozroznienia, jakie podaje Kaufmann,
zestawiajac ze soba religie izraelska 1 poganska.

Pierwszym kontrastem, jaki si¢ wylania przy tym zestawieniu, jest ograniczona moc
poganskich bogoéw i absolutna wola Boga. Podczas gdy poganscy bogowie sa ograniczeni
przez przeznaczenie i naturg, Bog stwarza $wiat ,,poprzez stowo, a nie poprzez wojne”'”>.

Kaufmann pisze:

Wyznacznikiem monoteizmu nie jest koncepcja Boga, ktéry jest stwdrca wiecznym,
dobrodusznym czy wszechpot¢znym; te pojgcia znajduja si¢ wszedzie w $Swiecie
poganskim. Ale ta idea Boga, ktory jest zrodlem wszystkich istot, niepodlegajacym
kosmicznemu porzadkowi i ktéry nie wylonit si¢ z obszaru przedegzystencjalnego (...) -
wielcy bogowie prymitywnych plemion nie reprezentuja tej idei.'

Po drugie, zgodnie z tym pogladem, absolutna bosko$¢ Boga okre$la rodzaj rytuatu jako
rozny od tego, ktory zwiazany jest bogami poganskimi. Kiedy wigc rytuaty poganskie
charakteryzuja si¢ magia, za pomoca ktorej zyskuje si¢ pewna kontrolg nad Bogiem (rytuaty
te sa zwiazane z pierwotna natura, ktéra manipuluje osoba je spehiajaca), rytuaty biblijne
funkcjonuja w obrgbie kontekstu przymierza z Bogiem: ,,Bég zgadza si¢ zrobi¢ to, o co
cztowiek Go prosi, jesli jest to zgodne z Jego wola, a nie dlatego, ze zostal przymuszony
poprzez jaka$ magiczna czy rytualng technike, by dziata¢ w imieniu cztowieka”. Kaufmann
odnajduje w poganstwie ,,pomieszanie dziedzin” bedacych ,,wspdlnym tonem”, z ktérego
pochodza zar6wno bogowie, jak i §wiat, a zatem usunigte sa ,,wszelkie stale granice migdzy
[bogami] a §wiatem ludu i innych stworzen™'*’.

Po trzecie istnieje odmienny rodzaj posrednictwa migdzy cztowiekiem a Bogiem: w

proroctwie poganskim wymaga si¢ pewnych umiej¢tno$ci od proroka czy kaptana - w

192 Ibid.,20.

'3 Harbertal i Margali, 68-69
194 K aufmann, 29.

195 Kaufmann, 35.
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przeciwienstwie do proroctwa biblijnego, gdzie Bog wybiera postanca, ktory ma
zakomunikowac jego wolg.

Po czwarte moralno$¢ poganska jest wtopiona w naturg - w przeciwienstwie do biblijnej
moralno$ci majacej zrodto w woli Bozej'*®. Zgodnie z pogladami tych autoréw mit poganski
moze poza tym cechowac si¢ mnogo$cia niezaleznych istot uczestniczacych w dramacie
Swigtej historii, w przeciwienstwie do opowiadan monoteistycznych, gdzie nie ma istot,
,ktorych wola moze ogranicza¢ wolg boska” 197,

Zwolennicy tradycji gaudija vai Sava, po wystuchaniu tych wywodéw filozoficznych na
temat religii poganskiej, mogliby dojs¢ do wniosku, Zze Zzaden z nich nie odzwierciedla ich
tradycji religijnej. Powiedzieliby oni raczej, ze zaden z poganskich opisow nie odpowiada
koncepcji Bhagav na i jego lila [rozrywek — przyp. thum.], do ktérych zalicza si¢ kosmiczne
stworzenie. Zaden z nich réwniez nie podejmuje sie zrozumienia bhakti, czczenia w oddaniu
skierowanego wprost do niego. W rzeczywistosci wiele komentarzy w tradycji vai Sava jest
poswigconych zasadom teologicznego argumentowania, ktore obalitoby powyzsze
charakterystyki poganstwa w odniesieniu do tozsamos$ci Vi Suw/K Sy i jego wielbienia. W
tym wzgledzie, tradycja ta wykazuje réwniez troske o to, by nie dodawac¢ opozycji do
religijnej prawdy.

Odnoszac si¢ do pierwszej z wymienionych kwestii, tj. ograniczona moc kontra
absolutna wola Boga, Bh gavata Pur na doklada staran, aby od samego poczatku podkresli¢
absolutna transcendentna pozycje najwyzszej istoty svayam bhagav na. Cztery wersety, ktore
rowniez podejmuja ten temat 1 ktore uznawane sg za esencj¢ catej tej pracy, odnajdujemy w
Ksiedze Drugiej. Pierwszy z nich (9.33) oznajmia:

Brahmo, to Ja wiasnie [N r yana/Vi Su] istnialem przed stworzeniem, gdy nie byto
niczego oprocz Mnie. Nie byto materialnej natury — przyczyny tego stworzenia. To, co
widzisz teraz, to jestem takze Ja (sam). A to, co pozostanie po unicestwieniu, to rowniez
bede Ja.

1% Halbertal i Margali, 69. Autorzy cytuja Yehezkela Kaufmanna jako zrédto tych rozroznien. Wraz z Ernestem
Renanem i Henrim Frankfortem uwaza on mit za ,rodzaj ekspresji unikalny dla poganstwa”. Autorzy
zastanawiaja sig, czy jest to sprawiedliwa ocena i czy sama Biblia nie jest mitem. Wyciagaja wniosek, ze
niezaleznie od tego, czy podat najlepsza definicj¢ mitu, czy tez nie, ,,zaprawde poruszyl kwesti¢ zasadniczej
réznicy migdzy dwoma $wiatami, a roznica ta istnieje nawet nie bedac analogiczna do rdznicy migdzy
mitologiczna i niemitologiczna literatura” (str. 71). Autorzy w dalszych rozwazaniach rozwijaja swoj wlasny
poglad, mianowicie, Zze Boga w Biblii bardziej cechuje osobowos$¢ niz absolutna wola, ktdra angazuje go w
»~emocjonalna wzajemna zalezno$¢” w ztozonym zwiazku ze $wiatem i nadaje opowiesci biblijnej mityczny
wymiar nawet w kategoriach Kaufmannowskich. [...] Zaleznos¢, ktoéra my dostrzegamy, jest jak zalezno$¢ danej
osoby od ukochanego lub od kluczowych zobowiazan” (str. 73).

7 Halbertal i Margali, 79.
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Drugi punkt - w $wietle boskiej niezalezno$ci - podawany przez vai Savowow dotyczy
zywego kontrastu K Sa-bhakti z innymi rodzajami czczenia. Jak to juz zostato stwierdzone w
Bhagavad-gicie (9.23) K Sa odnosi si¢ do czczenia ,,innych bogoéw” jako do oddawania czci
jemu samemu, ale spelnianemu w ,,niewlasciwy sposéb” (avidhi-purvakam). Wykonujacy
takowe czczenie poszukuja przychylnosci devatOw (istot zarzadzajacych kosmosem) oddajac
si¢ rytuatom, ktdre w pewnym sensie maja poprzez manipulacj¢ przymusi¢ te istoty do
dobrodziejstwa na rzecz cztowieka. Natomiast K Sa akceptuje jedynie bezposrednie
zblizenie si¢ do Absolutnego Pana, co mozna osiagna¢ jedynie w odpowiedni sposob tzn. bez
manipulacji 1 przy pomocy bhakti. Zatem - powracajac znow do Bhagavad-gity (18.55) -
czytamy jak K Sa radzi Arjunie:

Jedynie poprzez stuzbg oddania (bhakti) mozna pozna¢ Mnie takim, jakim jestem.
A bedac w petni swiadomym Mnie, dzigki takiemu oddaniu (tattvato jii tv ), mozna
wej$¢ do Mojej nieskonczonej siedziby (visate tat-anantaram).

Pomimo najwyrazniej bezpo$redniego charakteru K Sa-bhakti do jej osiagnigcia
potrzeba kwalifikacji. W odpowiedzi na trzecia kwesti¢ dotyczaca rdéznic pomiedzy religiami
poganska i zydowska, vai Savowie mogliby nawolywaé, ze bhakti osiaga si¢ dzieki
pobieraniu nauk od kwalifikowanych bhaktow, o ktorych Bhagavad-gita wypowiada sig
dostownie jako o ,,0sobach, ktore ujrzaty prawde” (tattva-darsinah, 4.34), ktorych moce
duchowego zrozumienia rozbudzone zostaty z taski Pana.

Te ,,0s0by, ktére ujrzaty prawde”, moga nie odpowiada¢ catkowicie biblijnej koncepcji
prorokéw jako postancow wybranych przez Boga, lecz nie s oni po prostu magikami ani
wyszkolonymi kaptanami medytujacymi o prosbach ludzi spragnionych task. Raczej gtowna z
ich kwalifikacji jest niezachwiane skupienie i dziatanie w zrozumieniu wiedzy o brahmanie,
czyli Absolucie, na co wskazuje Jego uwolnienie si¢ od zaje¢ materialnych. W tej kwestii
Bh gavata Pur na(11.3.21) radzi:

Dlatego osoba, ktora naprawdg pragnie ostatecznego dobra, musi podporzadkowac sig
autentycznemu mistrzowi duchowemu (guru). Wilasciwym guru, jest ten, ktdrego
schronieniem jest spokoj i ktory jest skupiony na brahmanie, tym wyrazonym w Vedach
jak i ponad nimi.

W kwestii czwartej, rozwazajac moralny wymiar interakcji pomigdzy Bhagav nem, a
zywymi istotami, vai Savowie odnosza si¢ do ciata Ved jako do zrodta porzadku
kosmiczno/moralnego ( ta, a potem dharma), ktére wedlug tekstoéw wisznuickich pochodzi z
»oddechu” Bhagav na. W ten sposob Bhagav n jest postrzegany zaréwno jako autor

moralnego porzadku, jak i utrzymujacy ten porzadek, w szczegdlnosci jako wewngtrzny

przewodnik jiv, param tman. Vi Su avat ry réwniez wypehiaja te funkcje. Wciaz jednak
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uwaza sig, ze kiedy avat r Vi Su walczy z przeciwnikami, pierwotnym celem takiej walki
jest boska zabawa (lila), w ktorej biora udziat studzy Vi Su, wyznaczeni jako godni
przeciwnicy. W ten sposob nie istnieje ,,mnogos$¢ niezaleznych istot” w tych sportowych
rozgrywkach. Zamiast sprzeciwia¢ sig¢ i stawa¢ w opozycji, probujac przeciwstawié si¢
boskiej woli, te istoty biora w nich (w tych rozgrywkach) czynny udziat i wspomagaja je.

Posuwajac si¢ dalej w obronie czczenia K Sy lub Vi Su w formie bostwa, vai Savowie
mogliby wskaza¢ na nastgpstwo niezalezno$ci Pana: stworzenie jako manifestacja
zewngtrznej energii Bhagav na (zwolennicy Caitanyi nazywaja je bahirahga-sakti) jest
zawsze Mu podlegte. On nigdy nie jest pod kontrola pierwotnej natury; raczej, kiedy schodzi
do tego $wiata jako avat ra, jego celem jest rozwinigcie Swoich /./ 1 podtrzymanie dharmy.
Kierujac si¢ ta sama argumentacja vai Savowie twierdza, ze jako arc vat ra — godny
czczenia wizerunek, ktory zstapil w postaci bostwa - Bhagav n moze ,,wnikna¢” do tego
wizerunku, aby odbiera¢ czczenie od swoich wielbicieli i odwzajemnia¢ si¢ im. Vai Savowie
biora po uwagg to, ze takie wizerunki sa stworzone z uzyciem materialnych elementoéw i jako
takie ulegaja rozktadowi. Aczkolwiek Bhagav n moze przemieni¢ fizyczna substancj¢ przez
swoja duchowa obecno$¢ w duchowa, zwlaszcza, ze dokladnie rzecz ujmujac natura
materialna jest mu podlegta.

Ostatecznie, na tyle, na ile mit jest odbierany jako ,,nieprawdziwa historia” przez
zachodnio-azjatyckie tradycje religijne, ktore tak naznaczaja poganstwo, vai Savowie
odpowiadaja wskazujac hermeneutyczna macierz, w obrgbie ktdrej ich §wigte narracje zostaly
wypowiedziane 1 objasnione. Ten kontekst jest opisywany przez tradycje guru, dla ktorych
celem pism S$wigtych jest osiagnigcie czystego oddania dla Pana (prema-bhakti) —
najwazniejszego celu. Prawda §wigtych narracji — powiedzieliby - jest potwierdzona przez
postep w kierunku czystego oddania praktykujacych i osiagana przez stuchanie takich narracji
z ust kwalifikowanych nauczycieli. Co wigcej - prawda zawarta w tych $wigtych narracjach
odnajduje swoje odzwierciedlenie w przestaniach ptynacych z 1./ , ktore podwazaja moralnie
sztuczne 1 wymuszone koncepcje nieprawdy, pozwalajac Bogu na swobodne dziatanie
odpowiednio do jego wtasnych potrzeb, ograniczonych jedynie przez mitosne relacje oddania
migdzy nim a jego wielbicielami. Dla vai Savowéw mitem, ktory nalezy przezwycigzy¢, jest

nieprawdziwe wyobrazenie trwalego szczgscia w obrebie tymczasowego Swiata.

IV 4. Granice
Reasumujac z pewnoscia moze wydaé si¢ oczywiste, iz trudno jest oczekiwaé

porozumienia pomigdzy vai Savami a zydami dotyczacego tego, co jest prawdziwa, a co jest
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falszywa religia. Mozna by argumentowac, ze wybrana kwestia poréwnawcza, a doktadnie
ogolna kategoria ,,prawdy religijnej”, jest po prostu zbyt ogdlnikowa, zbyt abstrakcyjna,
odlegta 1 nader plastyczna, aby zblizy¢ te dwa Swiatopoglady w kierunku warto$ciowego
dialogu. Nawet, jesli kategori¢ gldéwna podzielimy na podkategorie, takie jak: propozycje
tematow, twierdzen, sposoby ekspresji, wyrazania i1 uciele$niania/praktykowania prawdy
religijnej, tak jak to zrobili Neville i jego koledzy w pracach, ktore przesledzilem, dochodzac
do wniosku, ze duzo wigcej pracy mozna by zainwestowa¢ w poszukiwanie wartosciowego
dialogu i mozliwosci zblizenia poprzez wybudowanie mostu porozumienia dla obu pogladow,
ktore oddziela przepas¢. Usitowania te maja na celu jedynie wskazanie punktu rozpoczecia
mozliwych prac badawczych.

Byla to zwigzla eksploracja pogladow zydowskich na temat batwochwalstwa,
odzwierciedlajaca sposob, w jaki vai Savowie ( ktérych analizy byly traktowane bardziej lub
mniej ogdlnie) rozumieja ich wlasny system czczenia, szczegolnie system czczenia bostw w
ogniu oskarzen o batwochwalstwo. Ze wzgledu na cheé zachowania zwigztosci tej pracy w
moim podsumowaniu zawr¢ ponumerowane zestawienia poczynionych obserwacji,
wskazujacych na podobienstwa badz potencjalne punkty zapalne pomiedzy tymi dwoma
tradycjami w odniesieniu do konceptu balwochwalstwa.

1. Zdrada: Obydwie tradycje - zarowno zydowska, jak i vai Sava - badaja
niebezpieczenstwa zerwania wigzi z Bogiem 1 $wigtuja utrzymanie tej relacji w obrgbie ich
wlasnej tradycji. Innymi stowy, precyzujac, batwochwalstwo rozumiane jako zdrada dla
zydow moze tyczy¢ si¢ wyltacznie zydow, ktorzy odwrocili si¢ od Boga Izraela. A obszerniej -
batwochwalstwo w ujeciu zydowskim jest moralnym ztem, podczas gdy tego typu
rozproszenie na nizszych bogéw innych niz najwickszy Vi Su w tradycji vai Sava, w
praktyce czczenia, jest jedynie przejawem ignorancji, utudy czy slabosci serca, nie za$
moralnym zhanbieniem swojej osoby.

2. Blad i reprezentacja: Obie tradycje utrzymuja w swoich pogladach idee boskiej czy
pierwotnej formy Boga. A zakaz graficznej reprezentacji, jak i pozwolenie na graficzna
reprezentacj¢, maja ten sam cel - zachowanie wiary w jedno$¢ Boga, jego nieskonczonos¢ i
wszechmoc. Teologia bhakti w tradycji vai Sava rozpoznaje potrzebe podtrzymywania watku
doskonalosci Boga, ale postrzega wielo$¢ 1 ztozono$¢ jako przejaw Jego doskonatosci.
Vai Savowie podkreslaja prawde bhakti wynoszac ja ponad niebezpieczenstwo biedu: Vi Su /
K Sa jest ponad wszystko Bogiem mitosnej wymiany pomigdzy nim samym a jego

wielbicielami.
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3. Falszywa praktyka: Obie tradycje postrzegaja niewtasciwe czczenie (niepowodzenie
w praktyce) jako niebezpieczenstwo, ktdre pokrywa si¢ z obrazliwa postawa wzglgdem Boga
i jego wielbiciela, ktory ucielesnia wlasciwa motywacje 1 wlasciwa praktyke czczenia. Obie
tradycje zalaczaja $rodki zaradcze i $rodki poprawy, by przeciwstawi¢ si¢ ewentualnym
btgdom i naduzyciom, ktére moglyby sta¢ si¢ przyczyna porazki. Maja one wesprze¢ udana
praktyke badZ umozliwi¢ wielbicielowi powrdt niej, po duchowym potknieciu. Vai Savowie
postrzegaja bhakti jako odpowiednik boskiej mocy Najwyzszego, umozliwiajacy zarowno
pomyslng praktyke, jak 1 osiagnigcie celu, ktorym jest samo bhakti.

4. Mit: Obie tradycje wykazuja troskg, aby identyfikowaé rzeczywiste obiekty czci
ponad i przeciwko nierzeczywistym. W judaizmie doprowadzilo to do catosciowego
potepienia wszystkich niezydowskich praktyk religijnych, naznaczonych mianem poganstwa.
Vai Savowie maja wlasna osobna polemike i dokladaja staran, aby ustanowi¢ absolutna
supremacje Vi Su i szczegélny charakter Jego czczenia. W tym wzgledzie moga oni do
pewnego stopnia zgodzi¢ si¢ z mysla zydowska, tzn. Ze czczenie innych bogéw jest
uczestnictwem w batwochwalczych i jednoczesnie nieautentycznych czynnosciach.

Taka eksploracja zagadnienia raczej nie wptynie na zmiang intencji zydowskich rabinow
w ich wysitkach skierowanych na potepienie rytualnego strzyzenia wiosow w Tirupati. Ani
tez wielbiciele z Venkate$vary nie zaniechaja praktyki strzyzenia swoich wloséw w akcie
oddania, ktory jest czescia ich tradycji. Co mozna by zatem osiagnac? Moze to, ze wielbiciele
z Venkate$§vary i rabini mogliby wzajemnie wyslucha¢ powoddéw wyjasniajacych ich
odmienne praktyki i zrozumie¢, co mysli i ma do powodzenia strona przeciwna, a takze
ustali¢, co jest ko$cia niezgody powstrzymujaca przed uszanowaniem duchowych praktyk

obu tradycji.
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Whioski

Na poczatku tej ksiazki zadatem pytanie: ,,W jakim sensie, zgodnie z teologia
vai Savow gau .ya, pozornie bezwtadna posta¢ materialna mozna postrzegaé jako boska, a
zatem godna czci, oraz jak te praktyke arcanam (formalne wielbienie bostw w tradycji
gaudiya) mozna uzna¢ za metodg zblizania si¢ do Boga?”. Pytanie zdradza nieufno$¢ do
wielbienia namacalnych przedmiotow, ktora najpelniej zostata wyrazona w biblijnym zakazie
tworzenia i czczenia jakichkolwiek wyobrazen. Biblijny zakaz jest nieodlacznie zwiazany z
biblijna koncepcja monoteizmu — czczenie Zywego Boga oznacza przede wszystkim,
przynajmniej w konteks$cie zakazow, nie okazywanie czci wizerunkom jedynego Boga czy tez
»innych bogow”.

W przeciwienstwie do tradycji biblijnej, vai Savizm w ogélnosci, a w szczegélnosci
vai Savizm gau .ya, goraco zacheca, a nawet poleca czczenie $wigtych wizerunkéw Boga
jako integralnego aspektu wtasciwego postgpowania i duchowosci cztowieka. Co wigcej,
vai Savowie (we wszystkich frakcjach) uwazaja si¢ takze za wyznawcow monoteizmu,
chociaz z pewnoscia ich pojecie monoteizmu jest radykalnie rézne do koncepcji religii
Bliskiego Wschodu. Rownie dobrze mozna wyciagna¢ wniosek, iz termin ,,balwochwalstwo”
w odniesieniu do tej tradycji nie jest zbyt precyzyjny i nie opisuje rozpatrywanego zjawiska.
Celem niniejszej ksiazki jest przedstawienie alternatywnego opisu i pozwolenie pismom
objawionym uznanym przez tradycje przeméwi¢ w imieniu 0sob, ktore dedykuja swoje zycie
tej praktyce.

W takim samym stopniu, jak judaizm, roéwniez vai Savizm gau .ya jest religia
opierajaca si¢ na przeslaniu pism objawionych'®®. Staralem si¢ zwrdcié uwage na pewne
fragmenty pism stanowiace podstawe czczenia K Sy i w ten sposob wykaza¢, iz w zadnym
wypadku nie jest to bezmyslna praktyka czy tez przypadek naiwnego pomieszania pojec.
Wiaze sig to raczej z systematyczng teologia, ktora jest rozwigzaniem problemu supremacji
Boga 1 konsekwentnej pozornej niedostepnosci. Powyzsza teologia bierze pod uwage z jednej

strony natur¢ wcielonej w materi¢ egzystencji, a z drugiej strony wszechmocna natur¢ Boga.

"% Nie zaprzecza to przepastnej roznicy w postrzeganiu pism w obu tradycjach, poczynajac od podkreslania
tekstow pisanych w tradycji zydowskiej w przeciwienstwie do zwracania przez hinduséw szczegodlnej uwagi na
przekazy moéwione lub intonowane. Zobacz Barbara A. Holdrege, Veda And Torah: Transcending the Textuality
of Scripture, (Albany: State University of New York Press, 1996). Istnieje istotne podobienstwo polegajace na
tym, iz obydwie tradycje identyfikuja si¢ w duzej mierze ze swymi pismami, ktore zajmuja pozycje pewnego
rodzaju absolutnego autorytetu.
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Tak jak wielbienie arc -m™rti nie jest bezmy$lne ani naiwne, nie jest takze kaprysne ani
niemoralne w swojej praktyce. Przeciwnie, wielbienie K Sy jest $cisle uregulowane przez
zalecenia pism, instrukcje guru 1 tradycje, ktorej celem zawsze jest zachowanie czystosci i
stosownos$ci jako koniecznych do spelnienia warunkéw wstgpnych pozwalajacych na
pojawienie si¢ autentycznej mitosnej interakcji z Bostwem'” .

Mozemy réwniez zauwazy¢, ze czczenie gau .ya vai Savow jest w swojej praktyce
rozwigzaniem ludzkich niedoskonatosci, ktore potwierdza sklonnos$¢ ludzkiej istoty do
dziatania i do§wiadczania na platformie mitosnej doskonatosci, pozwalajac na wzniesienie si¢
ponad ograniczenia narzucone przez cielesna egzystencj¢. Bhakti jest posrednikiem, dzigki
ktoremu bhakta moze wkroczyé do ,,wszech§wiata uczu¢”, gdzie panuje K Sa jako zrédto
duchowych emocji, czyli ras. W gau .ya vai Savizmie ujawnia si¢ to szczegdlnie na etapie
rozwoju bhakti znanym jako bh va. Dualizmy, w ktorych cielesna egzystencja jest zwykle
pograzona, sa pokonywane przez darsaS, boska wizje, w ktorej Boga i jego imig, Boga i jego
wizerunek, jak rowniez Boga i jego opis, do$wiadcza sig jako nierdznych od siebie™™.

Biblijna polemika z czczeniem bdstw czgsto opierata si¢ na pozornym braku zycia,
bezwtadnosci 1 bezradnosci czczonych posagéw. Mogliby$Smy zapyta¢, co wilasciwie robi
K Sa jako arc -m"™rti? Vai Savowie po pierwsze odpowiedzieliby, iz to wiasnie On
ostatecznie wszystko sprawia, wiaczajac w to obdarzanie nas zdolnoscia umystu do
zadawania tego pytania. Arc -m"rti stanowi jeden ze sposobow, dzigki ktorym Pan obdarza
taska uwarunkowane dusze. Jako takie nalezy ono do kategorii avat row. Zasadniczo avat ry,
czyli boskie zstapienia, wykonuja kilka czynnosci. Po pierwsze sprawiaja, iz Pan staje si¢
dostgpny dla uwarunkowanych dusz (umozliwiajac im przekroczenie uwiklania si¢ w
dziatanie [karma-bandhanal), po drugie wprowadzaja w zycie boska sprawiedliwos¢
(zwlaszcza karzac niegodziwcow [du k ti-n Sana] i w ten sposob rowniez ich uwalniajac od
uwiklania), po trzecie na nowo ustanawiaja zafalszowane lub zatracone zasady religijne

(dharma-sa”"sth pana), sposrdd ktorych glowna jest konieczno$¢ ofiarowania siebie Panu

19 Szesciu Gosv m.ch z V nd van szczegolnie podkre§la w tym wzgledzie autorytet pism objawionych, byé¢
moze w odpowiedzi na dostrzegane w tym czasie nieprawidlowosci. R"pa Gosv m. ostrzega w Bhakti-ras m ta-
sindhu (1.2.101), iz stuzba oddania, ktora nie jest zgodna z zaleceniami r6znych kanonicznych pism (sruti-sm ti-
pur S di paficar tra-vidhim) jest po prostu spoteczna katastrofa (utp ta eva), zaktoceniem w spolteczefistwie.

20 William Deadwyler wyjasnia, iz ta tozsamo$é stowa i przedmiotu ,,stanowi bezposrednio$é ujecia, dla ktérego
stowo dostowny nie jest w pelni odpowiednie”, podczas gdy mozliwym staje si¢ uznanie za uzasadnione
dostowne znaczenie stow jedynie w odniesieniu do Boga. ,,Nasze ziemskie do$wiadczenie nie odstania przed
nami dostownego znaczenia. W koncu Bog i krolestwo Boze stanowia prawdziwy i oryginalny $wiat, podczas
gdy ten $wiat jest jego imitacja i odbiciem. Mimo to Bdg moze zamanifestowac si¢ w tym $wiecie pod postacia
stow i wizerunkow, a dzigki koncentracji umystu i zmystéw na stowach, ktére opisuja Boga, oraz na formach,
ktére ukazuja Boga, umyst i zmysly stopniowo oczyszczaja sig, a wtedy mozna nareszcie poja¢ dostowne
znaczenie” (Deadwyler, 86-87).
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(k Sa-samarpanam). Poza tym Pan zstgpuje w swojej oryginalnej postaci K Sy, by
przyciqgngé uwiktane dusze, budzac ich wrodzone oddanie poprzez Swoje boskie imig,
postaé, cechy, czynnoéci i towarzyszy. Rowniez jako arc -m"rti K Sa przyjmuje dary
sktadane z oddaniem (pozywienie, kwiaty, klejnoty, ubrania lub modlitwy) i odwzajemnia si¢
obdarzajac ,,resztkami” (nirm lya) tego ofiarowania jako swoim pras da, czyli taska. W ten
sposob sprawia, iz jego polecenie (Bhagavad-g.t 9.34), by skoncentrowaé swoj umyst na
nim, czci¢ go i ofiarowywaé¢ mu poktony, staje si¢ wykonalne.

Jednakze ciagle mozna by argumentowaé, ze arc -m"rti nie przemieszcza si¢ 1 nie
moéwi. Vai Savowie prawdopodobnie odpowiedzieliby: tak to prawda, ta postaé avat ra,
chociaz najbardziej dostgpna dla uwarunkowanej duszy, wydaje sie¢ nie przejawiaé
najmniejszej aktywnosci, aby wielbiciel mogt otrzyma¢ sposobno$¢ przejgcia aktywnej roli
wykonywania wszelkiego rodzaju stuzby swoim cialem, umystem i zmystami. Petiac tg
aktywna rol¢ angazujemy si¢ w ,,powazna gr¢” odnoszac si¢ z serdecznoscia do Pana i
podporzadkowujac swoje pragnienia jego woli. Celem jest ciagle dziatanie (a nie brak
aktywnosci, jak glosza klasyczne szkoty monistyczne), poniewaz, jak wspomnieliSmy w
naszej dyskusji na temat bhakti, stuzba musi by¢ niemotywowana i nieprzerwana, by w pelni
zadowoli¢ duszg. Dzigki takiemu stalemu zaangazowaniu bhakta do$wiadcza w coraz
wigkszym stopniu supremacji Pana, w stosunku do ktérego jesteSmy aktorami
drugoplanowymi.

W tym podejmowaniu si¢ dzialania z ramienia K Sy praktykowanie bhakti manifestuje
swoja moc przeobrazania, dzigki ktorej wszystkie zwykfe rzeczy i1 zwiazane z nimi dziatanie
zostaja ponownie zdefiniowane w zwiazku ze stuzba dla K Sy (k Sa-sev ) i w ten sposob

21 W trakcie rytuatu arcanam miejsce czczenia, ofiarowane przedmioty,

staja si¢ niezwykte
wykorzystane naczynia i jezyk, wlasne zmysty i umyst — wszystko ulega przeobrazeniu w
ducha (cit-sakti), aby utatwi¢ przemiang wielbiacego w suddha-bhakte, czystego wielbiciela
Pana. W miarg jak praktykowanie (lub probne wyobrazenie) zmienia si¢ w doskonatos¢,
dziatanie staje si¢ sztuka, a miejsce wystawienia tej sztuki (§wiatynia K Sy) nie jest zwyklym
miejscem, lecz Vraja, niezwykltym krajem K Sy, gdzie ,drzewa sa drzewami pragnien,

ziemia jest z kamienia filozoficznego, woda jest nektarem, stowa sa §piewem, a kazdy krok

99202 03

, ;. . . . P 2 .
tancem””". To wlasnie we Vrajy pokonane zostaja ograniczenia linearnego czasu™~ w miar¢

jak szkolimy si¢ w uczestniczeniu w rdznych, zawsze swiezych, mitosnych rozrywkach Pana.

21 Jak $wiadczy o tym poprzednio cytowany werset z Padma Pur Sy, nawet woda, w ktorej obmywane byto
bostwo, jest nastgpnie podawana jako caran m ta, czyli ,,ambrozja ze stop Pana”. To, co jest malo istotne w tym
Swiecie, staje si¢ najbardziej znaczace i uswigcajace w swiecie transcendentnym.

22 Brahm -sa”hit 5.56.
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Na podstawie tej prezentacji mozna by podejrzewaé, iz proces arcanam w gau .ya
vai Savizmie jest wysoce indywidualnym przedsiewzigeciem, z niewielkim lub zadnym
odniesieniem si¢ do wspolnoty czy spoleczenstwa. W rzeczywisto$ci jest wprost przeciwnie,
zwlaszcza jesli chodzi o tradycj¢ nastgpujaca po Caitanyi, dla ktérego zbiorowe wielbienie
byto najwazniejsze. Z powodu intonowania harin ma mantry o Caitanyi mowi sig, zZe

,ograbil magazyn mitosci do Boga™"!

razem za swoimi najblizszymi towarzyszami —
Nity nanda, Advaita, Gadadh ra, Sriv sa i innymi. Jest szanowany dlatego, ze traktowatl
osoby z nizszych kast jako kwalifikowanych bhaktow, zarazat tych, ktorych spotkat,
ekstatyczna mitoscig do K Sy i poniewaz udostepnit §wiatu to, co wezeséniej byto whasnoscia
nielicznych, przemieniajac §wiat, a nie zaledwie kilka osamotnionych osob.

Wspomniatem o tym misjonarskim aspekcie tradycji gau .ya vai Savow, poniewaz w
rezultacie stworzyl on obecna $wiatowa misjg, ktorej dazeniem jest zwigkszenie liczby
uczestnikow praktyki K Sa-bhakti, czeicia ktorej jest arcanam. Fakt, iz praktyka czczenia
bostw ma miejsce w §wiatyniach poza Indiami, pos$réd ludzi z Zachodu, by¢ moze mniej
zaznajomionych z kulturalnym kontekstem Indii, z ktéorego wyrasta arcanam, moze
sprowokowac pytanie, jaka role faktycznie odgrywa teologia wielbienia bostw opracowana
przez teologow zajmujacych si¢ tradycja praktyk odnajdywanych w tych nowych sytuacjach?
Odpowiedz z pewno$cia nadawataby si¢ na osobna pracg, by¢ moze bardziej zajmujaca si¢
socjologia, niz teologia. Mam nadzieje, ze osoby zaangazowane w t¢ praktyke uzyskaja
wiedz¢ na temat teologii tradycji 1 praktyk oraz ze inne osoby spotykajace sig¢ z
praktykujacymi K Sa-bhakti otrzymaja odpowiednie informacje odnosnie teologii, ktora
uzasadnia wielbienie arc -m™rti K Sy.

Ta nadzieja na $wiadome postrzeganie i $wiadome praktykowanie K Sa-sev wskazuje
na moj dalszy optymizm — iz pomysl tej pracy moze rozwinaé si¢ w temat dialogu
miedzywyznaniowego, nie tylko migdzy wyznawcami vai Savizmu i judaizmu, lecz takze
migdzy tymi pierwszymi a wyznawcami wiary chrze$cijanskiej i islamu, ktérzy w rozny
sposob traktuja kwestie poruszone w tej pracy. Taka dyskusja moglaby z kolei spowodowac
dodatkowa pomocna analiz¢ poréwnawczej teologii czczenia wizerunkoOw (mam na mysli
przede wszystkim tradycje czczenia ikon w ortodoksyjnym chrzescijanstwie), ktora

pomogtaby spotecznosciom vai Savow promowac lepsze zrozumienie wiasnej tradycji, dzigki

2% Teologowie w tradycji gau .ya vai Sava opracowali dokladna doktryne tozsamosci ziemskiej Vrajy
znajdujacej si¢ w obecnych Indiach i niebianskiej Vrajy, znanej rowniez jako Goloka lub Goloka-V nd vana.
Ziemska Vraja moze da¢ bezposredni dostgp do niebianskiej Vrajy temu, kto posiada odpowiednie kwalifikacje
oznaczajace czyste serce.

2% Caitanya-carit m ta Adi-L1 7.20-21.
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czemu mozliwe byloby istotne porozumienie z cztonkami innych spotecznosci religijnych. Ta
praca jest jedynie proba stworzenia zarysow, ktore z kolei nalezatoby wypetni¢ bogatymi i
delikatnymi barwami bardziej kwalifikowanego oddania 1 wiedzy, aby w pelni
rozpowszechni¢ idee procesu arcanam K Sa-bhakti. Jest nadzieja, ze przyczyni sig¢ ona do

dalszych rozwazan.
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