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O autorze

Sangharakszita urodzit si¢ w 1925 roku, w poludniowym Londynie, jako Dennis Lingwood.
Poniewaz byt w duzej mierze samoukiem, bardzo wcze$nie zainteresowat si¢ kulturami i
filozofiami Dalekiego Wschodu i juz w wieku lat 16 uSwiadomit sobie, ze jest buddysta.

W czasie drugiej wojny swiatowej znalazt si¢ w Indiach jako zolnierz poborowy. Po wojnie
pozostat w tym kraju na dtuzej i po pewnym czasie zostat buddyjskim mnichem o imieniu
Sangharakszita (co oznacza ‘chroniony przez duchowa wspolnote’). Po kilku latach studiéw pod
kierunkiem wiodgcych nauczycieli z gtdownych buddyjskich tradycji sam zaczat uczy¢ 1 duzo pisac.
Odegrat tez kluczowa role¢ w odrodzeniu buddyzmu w Indiach, zwlaszcza dzigki pracy w
srodowisku bytych ‘Niedotykalnych’.

Po 20 latach pobytu w Indiach powrocit do Anglii, gdzie w 1967 roku zatozyt Wspolnote
Buddyjska Triratna. Jako posrednik i thumacz migedzy Wschodem i Zachodem, mi¢dzy swiatem
tradycyjnym i wspolczesnym, miedzy zasadami i praktyka, Sangharakszita ze swym glebokim
doswiadczeniem i jasnym stylem myslenia jest ceniony na catym $wiecie. Zawsze ktadl szczegolny
nacisk na decydujace znaczenie zaangazowania w praktyke duchowa, podkreslat nadrzedng wartos¢
duchowej przyjazni i duchowej spotecznos$ci (sanghi), wskazywat na zwigzek miedzy religia i
sztuka oraz na potrzebe ‘nowego spoleczenstwa’, ktore wspieraloby duchowe dazenia i ideaty.

W ostatnich latach zycia Urgjen Sangharakszita, przekazawszy wigkszo$¢ obowigzkow we
Wspolnocie swoim najstarszym rangg uczniom, zamieszkat najpierw w Birmingham, a nast¢pnie w
osrodku buddyjskim Adhisthana w zachodniej Anglii, koncentrujac si¢ na pisaniu oraz osobistym
kontakcie z ludzmi. Zmart w 2018 roku.

Utworzona przez niego Wspdlnota Buddyjska Triratna jest obecnie migdzynarodowym
ruchem buddyjskim z o$rodkami w wielu krajach na catym $wiecie, w tym w Polsce.!

! Strona internetowa Triratny w Polsce: www.buddyzm.info.pl . Miedzynarodowa strona internetowa Triratny:

www.thebuddhistcentre.com [przyp. red.]
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Wprowadzenie

W trakcie ok. 1500 lat indyjski buddyzm przeszedt trzy wielkie etapy, a w kazdym z nich
ktadziono nacisk na co$ innego. Pierwszy etap zostal przez zwolennikéw pozniejszych szkor
buddyjskich okre§lony mianem hinajany czyli ,,mniejszej drogi”, ale mozna o nim po prostu mysle¢
jako wczesnym buddyzmie. W owym pierwszym rozkwicie tradycji buddyjskiej akcentowano
zwlaszcza przestrzeganie zasad etycznych oraz analize psychologiczng. Wraz z rozwojem tego, co
stato si¢ znane (przynajmniej wérod swoich zwolennikéw) jako mahajana czyli ,,wielka droga”,
centrum uwagi przeniosto si¢ na wiar¢ i oddanie idealowi oraz co$, co mozna by nazwaé
metafizyka, chociaz byt to raczej inny rodzaj metafizyki w poréwnaniu z metafizyka tradycji
zachodniej. Trzecia faza natomiast, wadzrajana, czyli diamentowa droga (zwana tez droga
tantryczna), ktadta szczegdlny nacisk na wykorzystanie symboli, rytuatow i medytacji’.

Kazdy etap wyksztalcit si¢ w odpowiedzi na istniejaca dotychczas tradycje, czy wrecz jako
reakcja przeciw niej, jednakze nie zastapit jej caltkowicie; podstawowe elementy dotychczasowych
tracycji znalazlty swoje miejsce w ramach nowej syntezy nauk. Nawet kiedy dochodzito do zmiany
zaplecza kulturowego, gdy wadzrajana lub tantra weszta do Tybetu, Tybetanczycy opracowali po
swojemu indyjska tradycje tantryczng, ale wcale jej gruntownie nie zmienili. Jedyna realng
innowacja bylo wiaczenie w obreb mandali rodzimych bostw tybetanskich, jednakze te postaci
nigdy nie zajmowaly miejsca w pierwszym szeregu. Nawet piesni Milarepy, ktore wydaja sie tak
jednoznacznie tybetanskie, maja swoich prekursoréw w literaturze indyjskiej.

Tantra dalej rozwijata si¢ w indyjskiej spoteczno$ci buddyjskiej az do ostatecznego zniknigcia
buddyzmu z Indii. Tradycja indyjska byta zawsze jeden krok przed postepami tybetanskimi. Przez
kilkaset lat tybetanscy mnisi i uczeni schodzili z gér do Indii 1 gorliwie dopytywali si¢ 0 najnowsze
nauki tantryczne, by modc je studiowac, praktykowac i zabra¢ ze sobg do Tybetu. Tybetanczycy nie
polegali jednak calkowicie na indyjskich formach praktyki; przysposabiali ducha nauk i
praktykowali je na wlasng modte. Przed wprowadzeniem buddyzmu wtasna kultura Tybetanczykoéw
byla jednakze bardzo stabo rozwini¢ta, totez ich kultura zawsze byta gtownie buddyjska, a to
oznaczato zaadoptowanie indyjskich form kulturowych. Sytuacja byta mniej wigcej taka sama na
Sri Lance czy nawet w Japonii. Wielki wyjatek stanowity Chiny; Chinczycy nie zawsze
przyjmowali z dobrodziejstwem inwentarza kultur¢ indyjska naptywajaca wraz z buddyzmem, sami
bowiem mieli juz wlasng wysoko rozwinieta kulture.

Nasza wilasna sytuacja, jes$li chodzi o przyswajanie buddyzmu na Zachodzie, najbardziej
przypomina sytuacje¢ chinska; my takze posiadamy wysoko rozwinigta kulture, co bedzie miato
swoOj wptyw na to, jak podchodzimy do buddyzmu. Mozemy mie¢ podejscie tak samo gorliwe, jakie
setki lat temu mieli Tybetanczycy wobec przyswajania najnowszych nauk. Ale mozemy przy tym
dostrzec, ze do$wiadczamy konfliktu (nigdy nie doswiadczanego przez Tybetanczykow) migdzy
tradycja buddyjska a rodzimag kultura, ktéra wywierata na nas wptyw przez cate nasze zycie. By¢
moze szczegoOlnie dotyczy to préb zrozumienia buddyzmu tantrycznego ze wszystkimi jego
symbolami, rytualami i pozornie nieprzeniknionymi praktykami. Coraz bardziej racjonalistyczne i
sekularne poglady zachodniego spoteczenstwa spowodowaty u wielu ludzi silne pragnienie mitu 1
symbolu. Tym niemniej bedziemy potrzebowaé¢ wysitku szczegdlnego rodzaju, jesli zalezy nam na
uchwyceniu prawdziwe] natury owych mitdw 1 symboli, dzigki czemu beda one mogly sta¢ sie
kreatywna i naturalng cze$cig naszego zycia.

2 Znaczacym momentem historii buddyzmu tantrycznego byto pojawienie sig terminu ,,wadzrajana”, Diamentowa

Droga, zapewne u schytku VII w. n.e. Wyrazenie to, ktore miato si¢ sta¢ jednym ze standardowych samoopiséw
buddyzmu tantrycznego, pojawito si¢ w czasie, gdy stowo ,,wadzra”, znaczace zardwno ,,diament”, jak i ,,piorun”,
zyskato duza symboliczng rolg¢ w niektorych tekstach, reprezentujac niezniszczalno$¢ i moc przebudzonego,
oswieconego stanu umystu (bodhi). Warto podkresli¢, ze terminu ,,wadzrajana” nie uzywano do tego okresu, totez
okreslenia ,,buddyzm wadzrajany” i ,,buddyzm tantryczny” nie sa synonimami. To, co jest prawda w odniesieniu do
buddyzmu wadzrajany, nie musi by¢ koniecznie prawdg w odniesieniu do buddyzmu tantrycznego jako catosci.
Anthony Tribe, 'Mantrayana/Vajrayana — Tantric Buddhism in India’, w: Buddhist Thought: A complete introduction
to the Indian tradition, red. P. Williams, A. Tribe, Routledge, London and New York, 2000, ss.196 i n.



Tak w kazdym razie wygladaly moje wiasne doswiadczenia. Kiedy pierwszy raz zetknalem
si¢ z tantrg, mieszkatem w Kalimpongu, miasteczku u stop wschodnich Himalajow. Otaczaty mnie
zatem wielkie krolestwa buddyzmu tantrycznego — Sikkim, Bhutan, Nepal, Tybet — a w samym
Kalimpongu petlno bylo ludzi praktykujacych tantry, gtownie tybetanskich uchodzcow, ktoérzy
zbiegli przed chinska inwazja. Ale mimo ze bylem otoczony przez tantry, zrozumienie ich
znaczenia zaj¢to mi troche czasu. W tamtym okresie, w latach 40. i 50. XX w., od wielu juz lat
bylem zaangazowanym buddystg, ale nie mialem zadnego przygotowania do tantr, a nigdzie nie
dato si¢ znalez¢ zadnych ksigzek po angielsku, przynajmniej nie takich, na ktérych mozna by
polega¢. Ale w Kalimpongu zaczalem spotyka¢ ludzi zaangazowanych w praktyke drogi
tantrycznej. Nieco pozniej wszedlem w kontakt z tantryczng sztuka i rytuatem, wreszcie za$
spotkalem r6znych wielkich tantrycznych guru i zaczatem sam doswiadcza¢ tantrycznych inicjacji 1
praktyk.

Doskonale pamig¢tam swoje pierwsze wrazenia co do tantry. Usitujgc nieco ja przeniknac,
zobaczy¢, o co w niej chodzi i jak wigze si¢ z innymi postaciami buddyzmu oraz ze wspotczesna
mysla — psychologia, symbolika poréwnawczg etc. — coraz wyrazniej czutem, ze to dzungla, w
ktorej bardzo tatwo mozna si¢ zgubi¢. Zdawata si¢ zawiera¢ tak wiele odmiennych tradycji. Byto
tam tak wiele metod medytacji 1 form obrzedow rytualnych, tak wiele rodzajow ofiar, nawet tak
wiele rodzajow szat ceremonialnych i ceremonialnego nakrycia glowy.

Mowitem swoim tybetanskim przyjaciotom, ze uznalem tantryzm za zbyt obszerny i
skomplikowany, by studiowac go jako catos¢, 1 dlatego zamierzam ograniczy¢ si¢ do studiow nad
jednym, drobnym jego skrawkiem. Wybranym przeze mnie polem studiow — mowitem — miaty by¢
nakrycia glowy, wérdd ktorych wiele byto doprawdy bardzo dziwnych i niezwyklych. Miatem
zgromadzi¢ kolekcje zlozong przynajmniej z setki tantrycznych nakry¢ glowy, a potem napisaé o
nich ksigzke. Oczywiscie nigdy tego nie zrobilem. Ale nawet kiedy na powaznie zaczalem juz
studiowa¢ tantry, tak wiele bylo wyobrazen w §wiatyniach, tak wiele ilustracji w zapisanych
zwojach, tak wiele figur buddéw, bodhisattwow i guru, dakow, dakin i dharmapaldw, ze przez dtugi
czas w dalszym ciaggu czulem, Ze tantra to naprawde potezna dzungla.

Takie zapewne bedzie doswiadczenie kazdego cztowieka Zachodu, ktory zaczyna zaglebiaé
si¢ w tantryzm, nawet w jego bardzo prostej formie z ograniczong liczbg symboli, jakie napotkamy
w tej ksigzce. Powstaje wrazenie bogactwa 1 réznorodnos$ci, wzrostu 1 ptodnosci, a taka obfitosé¢
bywa na poczatku oszatamiajaca. Wszelako poczucie zagubienia posrod kreatywnych symboli
buddyzmu tantrycznego nie jest powodem do obaw. Intelektualne zagubienie w kontekscie tantry
to wrecz co$ catkiem pozytywnego. Mozna poczu¢ wzruszenie czy poruszenie symbolika, cho¢ nie
jest si¢ w stanie dokladnie stwierdzi¢, jak 1 dlaczego to nastgpilo. Wraz z rosnagcym rozeznaniem
zaczyna si¢ odkrywac, ze tantry to wlasciwie zadna dzungla, jak si¢ wcze$niej wydawalo. Bardziej
jest to ogrdd, czy raczej kompleks ogrodéw. Pomimo bogactwa tantr, pomimo ich niebywatej
mnogosci, obfitosci 1 bujnosci materialu, istnieje porzadkujacy je wzorzec lub tez szereg wzajemnie
powigzanych wzorcow. Wzorce te sg natury nie tyle intelektualnej, ile duchowej. Nie sg narzucone
na tantry z gory, lecz wypltywaja z ich wnetrza, wyrazajac ich zasadniczy cel i1 rdzen ich natury.

Na czym o6w cel polega? Buddyzm tantryczny nie zajmuje si¢ teoriami, spekulacjami,
formalng czy zewngtrzng religijnoscia, zajmuje si¢ za to bezposrednim doswiadczeniem — kim kto$
prawdziwie i u podstaw jest w glebi wiasnej istoty. W przypadku tantry to do§wiadczenie nie moze
by¢ zaposredniczone w pojgciach. W istocie pojecia nie daja zadnego wgladu w to doswiadczenie,
nie prowadzg don ani nie wskazujg nan. Wykracza ono poza stowa, poza mysl, poza §wiadomy
umyst i osobowos¢. Ale to bezposrednie do§wiadczenie mozna wzbudzi¢, wywotaé, a przynajmniej
da¢ jego posmak przy pomocy symboli. Cata tantryczna S$ciezka do Os$wiecenia usiana jest
obrazami symbolicznymi, mantrami i rytuatami. Natykamy si¢ na nie na kazdym kroku; $ciezka
tantryczna wilasciwie w duzej czesci si¢ z nich sktada. Wszystkie one maja za§ na celu
odzwierciedlenie, danie przedsmaku, a wreszcie doprowadzenie do tego bezposredniego
doswiadczenia.

Czym jest symbol? W samej naturze symbolu lezy niemozno$¢ jego zdefiniowania; najlepiej
pozwoli¢ mu przemawia¢ niezaleznie, 1 takie wlasnie podejscie przyjmiemy wobec symboliki tantr.



Mozna jednak pozwoli¢ sobie na jedng generalizacje: symbol nie jest znakiem. Nie zastepuje
czegos innego, co moze by¢ znane w jaki$ inny sposob. Rzecz w tym, ze do tego, co reprezentuje
symbol, mozna dotrze¢ jedynie poprzez sam symbol, rozwijajac jego intuicyjne rozumienie. Nie
wiemy, czego to symbol, nie wiemy, co za nim stoi, poniewaz jedynym s$rodkiem dostepu do tego
jest sam symbol. Jesli chcemy, mozemy nada¢ symbolowi znaczenie, mozemy wykorzysta¢ swoje
rozumienie i do$wiadczenie danego symbolu jako punkt wyjscia dla szeregu idei i poje¢, ale nie
znaczy to jeszcze, ze dotarliSmy do tego, co stoi za tym symbolem. Symbole to nie pojecia, totez
ich znaczenia nie mozna wyczerpa¢ za pomocg pojec. Zwykle jest w nich co$ catkiem konkretnego
— majag ksztalt 1 kolor — 1 istotnie co$§ komunikujg. Jednakze nie jest tatwo ubra¢ w stowa ich
przekaz. Sa niczym sny, pozostawiaja zywe wrazenia, silne uczucia, ale nie da si¢ ich wyrazi¢ w
kategoriach konceptualnych.

By wziaé¢ jeden z ulubionych symboli tradycji buddyjskiej, wezmy pod uwage lotos — albo
lilie lub roze, jesli s3 nam one lepiej znane. Niech nasz umyst si¢ nad nimi pochyli, a potem
zadajmy sobie pytanie, czego doswiadczamy. Czym jest ten kwiat? Co on oznacza? Bez watpienia
nie jest to tylko botaniczny okaz. Co$ przekazuje; wywotuje pewne uczucia, ktére wykraczaja poza
jego botaniczng charakterystyke. To wtasnie czyni z niego symbol. Jak to jednak dziata? Czy chodzi
o to, ze obdarzamy niewinny kwiat wtasciwo$ciami, jakich nie posiada, czy tez ma on rzeczywiscie
sam w sobie pewng ceche, niezaleznie od naszych projekcji wzgledem niego?

Kiedy postrzegamy lotos jako symbol, widzimy go w $wietle jakiego$ wyzszego wymiaru
rzeczywistosci. Owa rzeczywisto$¢ bywa opisywana w pewnych tekstach buddyjskich jako sunjata,
pustka, co jest synonimem niezglt¢bionej, niedefiniowalnej tajemnicy prawdziwej natury rzeczy. Nie
da si¢ jednak obcowacé z ta tajemnicg inaczej niz poprzez rzeczy, jakie nas codziennie otaczaja. Jak
ujmuja to sutry Doskonalosci Madrosci, nie mozna do$wiadcza¢ sunjaty inaczej niz poprzez rupe,
rupa (,,forma”) odnosi si¢ za$ do obiektow postrzegalnych zmystowo®. Symbol to obiekt widziany,
odczuwany lub doswiadczany jako posiadajacy zwickszone znaczenie, ktérego nie mozna
zredukowac¢ do stow lub pojeé. Istnieje w nim co$ innego od jego formy, koloru czy dzwigku, co
jest zarowno przekazywane przez te forme, jak 1 nieodlaczne od nie;j.

Stwierdzenie, ze symbol co$ zastgpuje, nie jest wigc do konca precyzyjne. Bardziej polega to
na tym, ze symbol jest dang rzecza, kiedy objawia si¢ w pewnym okreslonym zestawie warunkow,
w pewien okreslony sposob. Stowo-klucz to tutaj ,,objawiac si¢”. To, jak co$ si¢ objawia, jest
wyznaczane przez wlasciwosci percepcji osoby, ktora to postrzega. Na przyktad posta¢ Buddy jest
powszechnie znana jako symbol Os$wiecenia. Ale skad to wiemy? Malo prawdopodobne, ze
jesteSmy w stanie rozpozna¢ to dzigki osobistej znajomosci o§wieconego stanu. Mozemy mie¢ jakis
koncept tego, czym jest Oswiecenie, a jesli jesteSmy receptywni 1 uwazni, mozemy zyska¢ pewne
poczucie Oswiecenia poprzez symbolizm Buddy. Jednakze to poczucie nie musi koniecznie zgadzad
si¢ z nasza koncepja Oswiecenia.

By zyska¢ choc¢by poczucie, potrzebujemy jednak by¢ otwarci na symbol. Nie jest tak, ze
symbol znaczy ostatecznie to, tamto czy co$ jeszcze innego, 1 ze jego znaczenie dotrze do nas
automatycznie. Symbolika jest w oku patrzacego. Oto jedna z réznic pomigdzy symbolem a
pojeciem. W pewnych stanach umystu — stanach rozwijanych przez medytacje — kazde
doswiadczenie jest symboliczne, i wszystko postrzega si¢ jako posiadajace zwigkszone znaczenie.
Korzystajac dalej z jezyka Doskonatosci Madrosci, skoro wszystkie formy sg puste (wszystkie rupy
sa sSunjatqg), to kazde wejscie w kontakt z rupg oznacza wejscie w kontakt z sunjatq. Dlatego
wszystko, co widzimy — drzewo, niebo, chmury — jest symboliczne: ,,duze chmurne symbole
podniostej ballady™, jak powiada Keats.

W ostatecznym rozrachunku nic nie jest bardziej znaczace od czegokolwiek innego. Nie da
si¢ podzieli¢ rzeczy na symbole i nie-symbole. Po prostu staja si¢ one symboliczne w pewnych
warunkach; symbol to okreslona rzecz widziana w okreslonych warunkach w pewien okreslony

Zdanie znane z Sutry serca: ,,forma nie jest niczym innym niz pustka, pustka nie jest niczym innym niz forma”.
Komentarz Sangharakszity do tych stow zob. Sangharakszita, Mgdros¢ ponad stowami, ksigzka dostepna po polsku
na stronie www.buddyzm.info.pl.

Szosty wers sonetu Gdy mnie ogarnia Igk, Ze by¢ przestane..., napisanego w 1818 r. [przektad wlasny].



sposob. W zasadzie wszystko moze by¢ symbolem. Mozna by powiedzie¢, ze wszystko jest
symboliczne, ale pewne rzeczy sg bardziej symboliczne od innych. Czg$ciowo polega to na tym, ze
z subiektywnych powodOw postrzegamy pewne rzeczy jako bardziej znaczace od innych.
Wigkszo$¢ ludzi chetniej dostrzega znaczenie pigknego zachodu stonca niz znaczenie kupki
popiotu. To nie tak, ze lotos jest bardziej realny od mlecza, ze sam w sobie posiada wiecej
znaczenia, ale z subiektywnych czy kulturowych powodoéw jest bardziej stosowny jako symbol.
Moga tez istnie¢ pewne powody obiektywne: na przyktad to, jak lotos nieskazitelnie wyrasta z
mulistej wody, czyni go szczeg6lnie dobranym symbolem czystosci. Trzeba jednak uwazaé, by to
powigzanie nie byto czysto intelektualne. Trzeba poczué czysto$¢ lotosu. Jesli go osobiscie nie
widzieliSmy, a wyobrazenie go sobie sprawia nam trudno$ci, by¢é moze zdarzylo nam si¢ mieé
podobne przezycia z jakim$ innym picknym kwiatem zobaczonym w mglistej po§wiacie wczesnego
poranka.

Nie chodzi o to, ze mozna by zrobi¢ tabelke, w jednej rubryce symbole, a w drugiej ich
znaczenia. Symbol nie jest nieadekwatng kopig czegos, co catkowicie odrebnie istnieje na wyzszej
ptaszczyznie. Lotos nie symbolizuje czegos$ zupelnie odmiennego niz sam lotos, co mogtoby rownie
dobrze by¢ symbolizowane przez jakas inng rzecz. Kiedy mowimy o tym, co lotos symbolizuje, w
istocie mowimy tez o glebszym wymiarze samego lotosu, totez postrzegajac lotos jako symbol,
widzimy go glebiej i prawdziwiej.

Na tym wiasnie polega zycie duchowe: stara¢ si¢ znalez¢ wigcej znaczenia w codziennosci.
Jesli potrafimy to zrobié, nudne momenty przestaja istnie¢. Tak wyglada doswiadczenie mistykow i
medytujacych, ktérzy mowia o widzeniu dostownie wszystkiego jako roz§wietlonego od wewnatrz,
l$niacego poswiata. Swiatlo, znaczenie, wazno$é, wewnetrzna glebia, symbolika — wszystko
sprowadza si¢ do tego samego. W pewnym stanie umyslu wszystko, co postrzegamy, ma swoje
znaczenie. Nie jest tak, ze znaczenie jest redukowalne do znaczenia pojeciowego — PO prostu jest
znaczgce samo w sobie.

Kazdy z nas powinien dociec, co sprawia, ze dana rzecz jest dla niego osobiscie symboliczna.
Wszyscy mozemy zgadza¢ si¢ co do tego, ze lotos, czy nawet mlecz, jest w pewien sposob
symboliczny, ale jak go rzeczywiscie odbieramy? Pozostawiajac na boku jego konwencjonalne
znaczenie, co symbolizuje on dla kazdego z nas z osobna? Trzeba nawigza¢ kontakt z wlasnymi
odczuciami wzgledem symbolu, w przeciwnym razie staje si¢ on jedynie pionkiem do
manipulowania: ,,A tak, on symbolizuje to, to i t0”. Oczywiscie pochylanie si¢ nad znaczeniem
symboli jest niezbgdne. Jak zobaczymy, dosy¢ czesto rozwazamy znaczenie jednych symboli
poprzez znaczenie innych. Dla przyktadu, znaczenie danego wyobrazenia Buddy moze sta¢ si¢
jasniejsze, kiedy wezmiemy pod uwage, co trzyma on w dtoniach. Nalezy si¢ jednak wystrzegac
thumaczenia symboli w sposéb czysto konceptualny.

W kazdym razie dziatanie symboli nie jest catkowicie subiektywne. Znak po prostu wskazuje
na rzeczywisto$¢, natomiast symbol w pewnym stopniu w niej uczestniczy. I, jak powiedziatem,
niektore symbole sg bardziej symboliczne od innych. Jak zauwazyt Jung, niektére z nich s3
uniwersalne, archetypiczne, w réznej postaci mozna je odnalez¢ we wszystkich kulturach. Istnieje
co$, co mozna by nazwac¢ hierarchig symboli, zas dla buddystow na szczycie tej hierarchii bez
watpienia znajduja sie wyobrazenia buddoéw i bodhisattwow®. W jakim jednak sensie te postaci
stanowig dla nas prawdziwe symbole? Mozemy mie¢ ich przedstawienia na $cianach. Mozemy
nawet wizualizowa¢ je w medytacjach. Ale nie musi to koniecznie oznacza¢, ze beda one dla nas
symbolami w sensie wzbudzania calkowitej, silnej stymulacji emocjonalnej. Symbol to nie tylko
co$, co wiesza si¢ na $cianie. Jest to symbol jedynie w tym stopniu, w jakim nah odpowiadamy, w
jakim go odczuwamy.

Rozwijanie odczu¢ wobec symbolu moze wigc wymagaé tworzenia polaczen z tym, co
istotnie do nas przemawia, jakkolwiek by to nie bylo przyziemne, poprzez coraz subtelniejsze
rzeczy, ktore stopniowo doprowadza nas do samego symbolu archetypowego 1 uczynig go bardziej
dla nas realnym. Wyobrazenie buddy to symbol duchowego wzrostu w calym tego stowa znaczeniu,

5  Zob. Sangharakszita, Ideat bodhisattwy, ksiazka dostepna po polsku na stronie www.buddyzm.info.pl.
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najbardziej wzniosty symbol dla nas dostepny, tym niemniej moze by¢ dla nas duzo tatwiej podejs¢
don przez pryzmat r6znych innych symboli. Na przyklad dane przedstawienie buddy moze taczy¢
si¢ z symbolem stonia. Chociaz budda moze by¢ poza zasiegiem naszej wizji, mozemy z jakiego$
powodu odczuwac przycigganie do stoni i za ich posrednictwem odczu¢ zwigzek. Chwytamy si¢
tego, czego mozemy. Tutaj wiasnie obfito§¢ symboli tantry okazuje si¢ pomocna: zawsze znajdzie
si¢ co$, co zrobi na kim§$ wrazenie.

Na poczatku bedziemy musieli by¢ moze przyja¢ do wiadomosci, ze wyobrazenie Buddy jest
dla nas nie symbolem, a jedynie obrazem. W dalszym ciaggu moze to by¢ dla nas inspirujacy ideat,
ale na poczatek jest to tylko tyle — ideatl, co$ pojmowanego mentalnie. Gdyby wyobrazenie Buddy
bylo dla nas naprawde symbolem, mocno by nas poruszato, wzbudzatoby i ujarzmialo catg nasza
energi¢. Jesli podziwiamy to jako uderzajacy obraz lub pojmujemy jedynie intelektualnie jako
abstrakcyjny ideal, bez watpienia nie stalo si¢ to jeszcze dla nas symbolem. Nie to, zeby nie miato
czy nie mogto nim by¢, ale w rzeczy samej na dang chwilg nie jest. Moze ono sta¢ si¢ symbolem,
mozemy tego chcied, ale nie czyni to zen jeszcze symbolu tu i teraz.

Czy stowa moga prowadzi¢ do glgbszego przezywania symboli? Najlepiej mie¢ co do tego
jasno$¢, nim rozpoczniemy rozwazania, ktore, trzeba to przyznaé, beda si¢ wigzaé z pewnymi
wyjasnieniami pojeciowymi, cho¢ begda tez zawiera¢ wiele stownych obrazow. Oczywiscie pojecia
jako takie wywodza si¢ ostatecznie z doswiadczenia zmystowego, przez co odnosza si¢ do
bezposredniego doswiadczenia rzeczywistosci. Jezyk u podstaw jest metaforyczny, 1 podobnie jak
symbole, metafory wskazujag na co$, do czego nie mozna si¢ odnies¢ w zaden inny sposob.
Uzywajac stow, zazwyczaj nie jesteSmy swiadomi ich metaforycznych poczatkoéw i symbolicznych
powigzan. Kiedy na przyklad mowimy O ,objasnianiu” czego$, zwykle nie myslimy o
»o$wietlaniu”, a tyle dostownie znaczy to stowo. Nie mys$limy o nim w kategoriach metafory, ktora
jest w istocie.

Nawet jesli zdajemy sobie spraw¢ z metaforycznej natury jezyka, co mozemy z tym zrobic?
Wezmy stowo ,,O$wiecenie”. Zapomnijmy na moment o sanskryckim oryginale i wezmy pod
uwage tylko stowo polskie — wigze si¢ ono, rzecz jasna, ze stowem ,$wiatto”. Chociaz slowo to
literalnie odnosi si¢ do §wiata zmystow, to w oczywisty sposob w tym kontekscie ,,Swiatto” znaczy
pewien rodzaj zrozumienia, ktore wykracza poza zmysty. Ale gdyby rozwazy¢ adekwatnos¢
okreslenia ,,O$wiecenie”, co mozna powiedziec¢? Skoro $wiatlo w sensie dostownym nie jest tym,
czego doswiadcza si¢, kiedy kto$ staje sie¢ o$wiecony, to czym to jest? Nie da si¢ tego oddaé
stowami, chyba ze za pomocg jakich$ innych wyrazen zasadniczo metaforycznych.

Czasami slowom (zwlaszcza poezji) udaje sie jako$ wykroczy¢ poza slowa, a przynajmniej
wskaza¢ na rzeczywisto$¢ poza nimi. Nie powinnismy jednak da¢ si¢ zwie$¢ wilasnej tatwosci
operowania stowami. Nawet jesli umiemy przyzna¢, ze zaden stowny opis nie moze by¢
wyczerpujacy, dalej mozemy by¢ zdania, Zze mimo wszystko co$ opisaliSmy. Prawda jest jednak
taka, Ze nie opisaliSémy nic — a je$li opisaliémy, nie mozemy tego zweryfikowac przez poréwnanie z
jakas alternatywng metoda wyjasniania.

W zasadzie zatem nasz zwigzek z jezykiem przypomina nasz zwigzek z symbolami. Podobnie
jak mozemy uzywac¢ symboli w sposob konwencjonalny, tak i mamy sktonno$¢ zestawia¢ stowa w
szeregi konwencjonalnie przyjete jako znaczace, ktore jednak zbyt wiele moga dla nas nie znaczy¢.
Celem nastepnych rozdzialéw bedzie zaprezentowanie kreatywnych symboli buddyzmu tantryczne-
go tak, by pomoéc czytelnikowi odnalez¢ w tych symbolach realne znaczenie. Im bardziej wrazliwi
jestesmy na wydzwiek stow, im mocniej staramy si¢ oczyma duszy zobaczyC obrazy przez nie
przywotywane, tym zywsze stang si¢ dla nas symbole.

Ale nie tylko wiasny wysilek ozywi nam symbolike tantryczna, uczyni ja znaczacg dla
naszego zycia — w kazdym razie nie wysitek intelektualny ani wysilek woli. Wptyna na nas same
symbole, bedq na nas oddziatywac 1 nas przeksztatcaé, o ile tylko bedziemy na nie otwarci. Stoi za
nimi co$, czego nie jestesmy jeszcze $wiadomi, co jednak uswiadomic¢ sobie mozemy, co mozemy
pozna¢ w sensie duchowym. Symbole nie s3 martwymi, bezwtadnymi pionkami. Sg pelne energii 1
poczynaja zycie, duchowe zycie w nas. Kreatywne symbole buddyzmu tantrycznego nie maja
jedynie znaczenia historycznego. Nie sg kreatywne abstrakcyjnie, czy w przesztosci, w Indiach i



Tybecie. Sg kreatywne dla nas. Moga na nas oddziatywac¢, napawac energia, inicjowaé rozwoj
naszego wlasnego zycia duchowego, tu i teraz, wtasnie teraz.



Rozdzial 1

Tybetanskie kolo zycia

Tybetanskie koto zycia to symbol dobrze znany i barwny, ale nie dlatego wybralem go na

poczatek naszej eksploracji symboliki tantrycznej. Zajmiemy si¢ nim na poczatku z dwoch
powodow. Po pierwsze, koto zycia jest jedynie czgsciowo tantryczne. Jego opisy znajduja si¢ we
wcezesnych pismach buddyjskich oraz w sutrach mahajany, a te tradycje zachowaty si¢ w kontekscie
tantrycznym®, jednakze z drugiej strony symbol ten stal si¢ nasycony wybitnie tantrycznym
duchem. Po drugie, koto jest jedynie czg$ciowo symboliczne. Niektore elementy jego zlozonej
struktury to prawdziwe symbole, inne to ilustracje prezentujace w obrazowej formie nauki, ktore
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To, co stalo si¢ znane jako tybetanskie koto zycia, wyksztalci¢ si¢ miato wsréd wyznawcow szkoly sarwastiwady w
indyjskim buddyzmie, ktora powstata ok. IIIl w. p.n.e. W Diwjawadanie, czyli ,,Boskich czynach heroicznych
[Buddy i jego uczniow]”, znajduje si¢ historia o tym, jak wedle Buddy nalezy namalowac¢ koto zycia nad brama
Weluwana Wihary w Radzagrze:

'Starszy Moggallana lub bhikkhu jak on nie moze przebywa¢ w wielu miejscach (w tym samym czasie, by
uczy¢ ludzi). Dlatego w bramach klasztoru nalezy wykona¢ koto o pigciu czgéciach'. Tak oto Czcigodny uznat,
ze nalezy wykonac¢ koto o pigciu czesSciach. Wtedy kto§ zauwazyt: 'Ale bhikkhu nie wiedza, jakiego rodzaju
koto nalezy wykonaé'. Czcigodny wyjasnit: 'Nalezy przedstawi¢ cztery granice: granice pickla, krolestwa
zwierzat, duchow, ludzi i granice bogow. W nizszej czesci kota majg by¢ ukazane piekta, krolestwo zwierzat
oraz sfera duchdéw, a w wyzszej cze$ci bogowie oraz ludzie. Nalezy tez ukaza¢ cztery kontynenty, mianowicie
Pubbawidehe, Aparagojane, Utturakuru i Dzambudipe. W $rodku trzeba pokazaé chciwosé, awersj¢ i zludzenie.
Golab ma symbolizowa¢ chciwo$é, waz — awersje, a §winia — ztudzenie. Nadto nalezy namalowa¢ buddéw
otoczonych przez $wiatlo i wskazujacych droge do Nibbany. Zwyktle istoty nalezy ukazac, jak gdyby za sprawa
mitynskiego kota tongty przechodzac do nizszych stanéw i ponownie si¢ wznoszac. Przestrzen wokot obwodu
maja wypetnia¢ sceny uczace o dwunastu ogniwach Wspoélzaleznego Powstawania w prostym i odwrdéconym
porzadku. Obraz kota musi jasno pokazywac, ze wszystko przez caly czas jest potykane przez nietrwatosé, a
jako inskrypcje nalezy doda¢ dwa nastgpujace wersy:

Porzu¢ wedrowanie,
skup sie trwale
na Nauce Buddy.

Bowiem On, Wédz jak ston,
pogromil Nalagiri.

Tak i ty pogrom uczyn

i pokonaj zastepy Smierci.

Kto w Dhamma-Winai

péjdzie jego droga,

zawsze czujny i oddany usitowaniu,
Moze tu potozy¢ kres dukce

i pozostawic¢ za soba

samsaryczne koto narodzin i $mierci.

Tak oto na wniosek mnichow Czcigodny ustanowit, jak nalezy wykona¢ nad bramami klasztorow
piecioczesciowe Koto Wedrowania w narodzinach i §mierci.
(thum. Czc. Pasadiko z poczatkowych akapitow Sahasodgata Awadana, Diwjawadana 21).

W pozniejszej Wisuddhimagdze, napisanej w Sri Lance w V w. n.e., Buddhagho$a tak opisuje koto zycia:

'"To pozbawiony poczatku krag odrodzen zwie sie ,,Kotem odrodzen” (samsaracakka). Ignorancja (awidzdza)
jest jego Srodkiem, poniewaz jest jego korzeniem. Starzenie si¢ i Smier¢ (dzara-marana) jest jego obrebem,
poniewaz je konczy. Pozostate dziesig¢ ogniw (wspolzaleznego powstawania) to jego szprychy, poniewaz
ignorancja to ich korzen, a starzenie si¢ i $mier¢ to jego obreb.

(Wisuddhimagga 198, w: Bhuddhaghosa, Sciezka oczyszczenia, thum. Bhikkhu , Kandy 1991, 5.193).



mozna wyrazi¢ inaczej. Tutaj pochylimy si¢ bardziej nad symbolicznymi niz ilustracyjnymi
elementami kota.

Zaczynajac od prostego opisu: co widzimy, gdy patrzymy na koto? Zasadniczo widzimy wiele
matych obrazkow. Koto sktada si¢ z czterech koncentrycznych kregédw, czyli czterech kregdéw
roznych rozmiarow, jeden wewnatrz drugiego. W najbardziej wewnetrznym kregu, na osi kota,
wida¢ trzy zwierzeta: koguta, weza i $winig. Glowa kazdego sagsiaduje z ogonem poprzedniego,
tworzac swego rodzaju potrojng relacje, gdzie kazde zwierze gryzie ogon tego, ktore znajduje si¢ z
przodu.

Krag otaczajacy o$ dzieli si¢ na dwie polowy — jedng jasng, drugg ciemng. W jasnym
segmencie znajduja si¢ istoty ludzkie poruszajace si¢ w gore, jak gdyby na niebianskich ruchomych
schodach. Maja spokojne, radosne wyrazy twarzy i sg porzadnie ubrani. W ciemnym segmencie
znajduja si¢ istoty, ktore takze wydaja si¢ by¢ ludzmi — ale czy to naprawde ludzie? Spadaja glowa
w dot jak gdyby do dziury, nadzy i skuci razem tancuchami, a ich twarze wyrazaja lek 1 groze.

Idac na zewnatrz, nastepny krag podzielony jest na sze$¢ rownych segmentéw. W pierwszym
segmencie, na samym szczycie kota, widzimy $wiat bogéw. Przed naszymi oczyma otwiera si¢
niebo: §wiat przyjemnosci i rozkoszy, gdzie bogowie zyja w pigknych patacach posrod drzew i
ogrodéw, a kazde ich pragnienie jest natychmiast zaspokajane. Kiedy tylko pragnienie przyptywa
(choc¢by niewyraznie) do umystu, przedmiot pragnienia w jednej chwili pojawia si¢ przed nimi, lub
w naszych rekach, w ustach, lub w ciele. Tak zyja bogowie.

W drugim segmencie, poruszajac si¢ zgodnie z ruchem wskazoéwek zegara, znajduje si¢ §wiat
asurow, antybogow, Tytanow. Sa to porywcze istoty zaprawione w wojnie — zwykle przedstawia sig
je jako umigsnione (by nie rzec — potgznie zbudowane); s3 one zaangazowane w bezustanne wojny
z bogami, walczac szczegolnie o posiadanie kalpataru, magicznego drzewa, ktore spetnia wszelkie
zyczenia i zaspokaja wszelkie pragnienia.

Trzeci segment ilustruje $wiat pretow, gtodnych duchéw. Istoty te sg nagie i paskudnie
zdeformowane: maja potgzne, spuchnigte brzuchy, bardzo cienkie szyje i usta nie wigksze od ucha
igielnego. Bezustannie cierpigc wilczy gltod, chwytaja jedzenie i1 picie, desperacko starajg si¢
wepchna¢ je do swoich malenkich ust, ale kiedy to czynia, jedzenie 1 picie zamienia si¢ w odchody 1
ptynny ogien.

W czwartym segmencie, doktadnie na dnie kota, znajduje si¢ §wiat umeczonych istot: piekto.
W centrum tego $wiata jest budzaca lek postaé siedzaca na tronie. Jamaradza, Krol Smierci, ma
ciemnoniebieski kolor, odziany jest w tygrysig skore 1 otoczony ptomieniami. W rece trzyma lustro
— lustro karmy — a kiedy istoty dopiero zmarte sg zaciggane przed jego oblicze, spoglada w lustro i
widzi wszystko, co zrobity, wszystko, co powiedziaty, wszystko, co pomyslaty. Jesli w trakcie
poprzedniego zycia uczynity wiecej zta niz dobra, rozkazuje on, by je zabra¢ i ukara¢. Nalezy
powiedzie¢, ze $swiat 6w bardziej przypomina czy$ciec niz piekto, poniewaz nie jest to stan
permanentny — ale nie zmienia to faktu, Zze widzimy tam winnych ludzi cierpiacych meki tak
straszne, ze bolesne jest myslenie o nich, nie méwigc o ich opisywaniu. Powietrze pelne jest
zawodzenia, wrzasku i lamentow.

W pigtym segmencie jest Swiat zwierzat, zarowno dzikich, jak udomowionych. Pokazane sg w
parach samiec-samica i wydaja si¢ wies¢ pokojowa, idylliczng egzystencje — niemal jak w biblijnej
historii z jagnigciem 1 lwem. Nie jest to zbyt darwinowskie ujgcie, przynajmniej w tybetanskiej
sztuce buddyjskiej. Nie ma tam krwistej czerwieni na zgbach i1 pazurach — zwierzgta zdaja si¢ by¢
bardzo tagodne. By¢ moze chodzi o ukazanie zwierzgcego zycia ze zwierzece] perspektywy, wszak
zwierzeta, badz co badz, nie martwig si¢ o to, co przydarzy si¢ jutro.

Szosty 1 ostatni segment to §wiat ludzi, gdzie mezczyzni 1 kobiety kupuja i sprzedaja, czytaja,
rozmawiaja, pracuja na roli, medytuja pod drzewami, a wreszcie sg niesieni jako zwtloki na pola
kremacyjne.

W kazdej sferze znajduje si¢ jeszcze co$ charakterystycznego, o czym dotychczas nie
wspomniatem. W kazdym z sze$ciu $wiatdbw pojawia si¢ posta¢ buddy okreslonego koloru,
oferujaca istotom w danym $wiecie co$, czego potrzebuja. W $wiecie bogdw pojawia si¢
$nieznobialy budda dzierzacy strunowy instrument muzyczny — zazwyczaj na malowidlach jest to



indyjska wina, przypominajgca $redniowieczng lutni¢. Budda gra bogom stodka, przejmujaca
melodi¢: melodi¢ nietrwatosci. Nic nie trwa wiecznie, mowia dzwigki; wszystko si¢ zmienia. W
$wiecie asurow pojawia si¢ budda o picknej, szmaragdowozielonej barwie, ktory trzyma w prawe;j
dloni plomienisty miecz. Jest on w ogniu, poniewaz to miecz transcendentalnej madrosci, 1 budda
wymachuje nim przed asurami, kiedy ci walcza. W $wiecie pretdw, gtodnych duchow, pojawia sie
budda krwistoczerwony, ktéry zrzuca na pretdw jedzenie i picie mozliwe dla nich do
skonsumowania. W §wiecie umegczonych istot pojawia si¢ budda koloru dymu, niebiesko-szary,
ktory istoty w piekle raczy amrytg, jedzeniem lub piciem bogdéw znanym w tradycji zachodniej
jako nektar lub ambrozja. W $wiecie zwierzat pojawia si¢ ciemnoniebieski budda pokazujacy co$
zwierzetom: jest to ksigzka. Natomiast w $§wiecie ludzi pojawia si¢ budda ztotozotty, trzymajacy
podwdjne insygnia duchowego zycia w Indiach: miske jalmuznicza oraz laske z trzema
pierscieniami. Owych sze$ciu buddéw reprezentuje wprowadzenie w symbolike kota elementu
mahajanistycznego, elementu wielkiego wspotczucia, ktore wespot z madroscia postrzega potrzeby
wszystkich istot i odpowiednio na nie reaguje.

Najbardziej zewnetrzny krag kota dzieli si¢ na dwanascie segmentow, gdzie znajduja si¢
drobne obrazki. Idagc od gory zgodnie z ruchem wskazdéwek zegara, sa to: 1) $lepiec z kijkiem, 2)
garncarz z kolem garncarskim i garnkami, 3) malpa wspinajaca si¢ po kwitngcym drzewie, 4) todka
z czterema pasazerami, z ktérych jeden steruje, 5) pusty dom z pigcioma oknami i parg drzwi, 6)
obejmujacy si¢ mezczyzna 1 kobieta, 7) mezczyzna ze strzalg tkwiaca w oku, 8) kobieca dajaca
picie siedzagcemu mezczyznie, 9) me¢zczyzna zbierajacy owoce z drzewa, 10) cigzarna kobieta, 11)
kobieta w pologu, 12) cztowiek niosacy ciato na cmentarz.

Cale koto jest w uscisku potwornej, demonicznej postaci: jej twarz wyglada znad szczytu
kota, jej wyposazone w pazury re¢ce i nogi trzymaja koto z bokow, za$ jej gadzi ogon kigbi si¢ u
dotu. Jest to personifikacja nietrwato$ci, i nosi ona korone¢ z pigciu ludzkich czaszek, tantryczny
akcent bedacy sugestig radykalnej transformacji. (Temu kluczowemu aspektowi tantry przyjrzymy
si¢, kiedy dojdziemy do rozwazan nad symbolika pola kremacyjnego i niebianskich dziewic).

Ponad kotem, nieco na prawo, jest posta¢ Buddy Sakjamuniego, unoszacego sie na chmurach
1 wyciagajacego ramig, by wskazaé Sciezke ku Oswieceniu. Z lewej znajduje si¢ ksiezyc w pelni,
wewnatrz ktorego da si¢ rozpozna¢ postac¢ zajaca.

Tak wtasnie tybetanskie koto zycia jest (czy tez bylto) przedstawiane na $cianach $wiatyn i
klasztorow oraz na iluminowanych zwojach w catym Tybecie i w sasiednim regionie himalajskim.
Ale co to wszystko znaczy? Coz, jak bylo powiedziane, wigkszos$ci z tego (a przynajmniej symboli)
nie da si¢ wcale wyttumaczy¢. Gléwna rzecza dla nas jest po prostu patrzenie na koto: nie tylko na
nie, ale tez wglab niego, poniewaz w istocie kolo zycia wcale nie jest obrazem. Jest lustrem, w
ktorym widzimy nas samych — kogoz by innego? Mozna by powiedzie¢, ze koto zycia sktada si¢ nie
z czterech koncentrycznych kregdw, a z czterech luster. Lub tez, ze zagladamy w lustro cztery razy,
za kazdym razem widzac wigcej siebie, doswiadczajac wigcej siebie, zdajac sobie z siebie bardziej
sprawe. Koto zycia to swego rodzaju magiczne lustro lub krysztatowa kula, w ktorg mozemy
spogladac.

Sp6jrzmy zatem teraz w lustro — nie tylko cztery razy, ale tyle razy, ile okaze si¢ konieczne — i
miejmy odwage zobaczy¢ w nim siebie. Pewna doza odwagi bedzie istotnie nieunikniona. Kiedy
pierwszy raz patrzymy w lustro, widzimy trzy zwierzgta: koguta, weza i $wini¢. Zwykle powiada
sie, ze reprezentuja one chciwo$¢, nienawi$¢ 1 ignorancje, oraz ze te trzy trucizny sa obecne w
naszych sercach. Ale to wyjasnienie zbyt tatwo pozwala nam si¢ wywingé; to swego rodzaju
defensywna racjonalizacja. Duzo wigkszym szokiem konczy si¢ spojrzenie w lustro i zobaczenie
tam nie twarzy ludzkiej, jakiej oczekiwaliSmy, ale twarzy zwierzecia — ptaka, gada, $wini. Oto my, 1
niezaleznie od tego, jak bardzo to niekomfortowe (a powinno takie by¢), nalezy zatrzyma¢ wzrok
na dtuzej. To odbicie daje nam bezposrednie doswiadczenie naszej wlasnej zwierzece] natury.
Widzimy, ze nie jesteSmy tak ludzcy, tak cywilizowani, jak sadziliSmy. JesteSmy jedynie
zwierzeciem. Zdanie sobie z tego sprawy to poczatek duchowego zycia. Widzimy, jacy jesteSmy na
najbardziej podstawowym poziomie, akceptujemy siebie i zaczynamy z tego punktu.

Ten punkt wyj$cia oznacza ponowne spojrzenie w lustro: gdy juz otrzasneliSmy si¢ z pierw-



szego szoku ujrzenia zwierzgeej twarzy, patrzymy po raz drugi. Tym razem widzimy dwie drogi,
jedna wiodaca w gore, druga wiodaca w dot, jedng jasng, druga ciemng. Stajemy przed dwiema
alternatywami: w gore lub w dot. Takie to proste. Mozemy si¢ rozwija¢ lub uwstecznia¢ — wybor
nalezy do nas. Stoimy przed tym wyborem w kazdej minucie dnia, w kazdej sytuacji, w jakiej si¢
znalezliSmy. Pojdziemy w gore czy w dot? Bedziemy zmierzac jasng $ciezkg czy ciemng $ciezka?
Wybor nalezy do nas.

Jesli po namysle zdecydujemy, by podazaé jasng Sciezka, nastepne pytanie brzmi: jak? Co
musimy zrobi¢, by wzrasta¢ duchowo? Jaki jest nastepny krok? Bez watpienia zalezy to od naszego
obecnego potozenia. Zas§ by si¢ o nim przekona¢, trzeba nam spojrze¢ w lustro po raz trzeci. Tym
razem widzimy sze$¢ $wiatow: Swiat bogdw, Swiat asurow, $wiat gtodnych duchow, swiat umeczo-
nych istot, §wiat zwierzat oraz $wiat ludzi. Innymi stowy, widzimy, gdzie jestesmy w dowolnym
momencie albo w dowolnym okresie. Czasami, gdy patrzymy w lustro, widzimy szczesliwa, wesota
twarz: twarz boga. Czasami widzimy rozztoszczong, agresywng twarz asury. Czasami widzimy
glodng twarz z pustymi oczyma, $ci$nigtymi ustami i ponurg ming: twarz gtodnego ducha. Czasem
jest to nieszczesliwa, umeczona twarz kogos w piekle. Czasem to twarz o dlugim pysku z
wibrysami i duzymi, ostrymi z¢bami: twarz zwierzgcia. Czasem za$ widzimy po prostu zwykla
twarz ludzka. Czego jednak by$my nie zobaczyli, widzimy siebie.

Szes¢ segmentow, na jakie dzieli si¢ koto zycia, mozna traktowaé¢ dostownie, jako sfery
egzystencji, w ktorych zywe istoty wskutek dzialania swojej karmy si¢ odradzaja i w ktorych zyja,
poki ta karma nie ulegnie wyczerpaniu. Ale to jedynie cze¢$¢ prawdy, ktorg symbol reprezentuje.
Dany segment mozna réwniez rozpatrywac jako reprezentujacy stany umystu doswiadczane przez
nas tu i teraz, w trakcie naszej codziennej ludzkiej egzystencji. Nickiedy nasze do§wiadczenie tych
standéw umystu bywa tak silne, ze przez jaki$ czas wydaje si¢, jakby$Smy naprawde¢ zyli w niebie, w
piekle czy posrod gltodnych duchoéw. Inaczej mowiage, doswiadczamy ich bardziej jako standw
egzystencji niz jako stanéw umyshu.

Z tej perspektywy $wiat bogdéw reprezentuje szcze$liwy stan umystu, stan relaksacji,
zadowolenia 1 wytchnienia. W stanie tym wszystko wydaje si¢ przebiega¢ gtadko, nie ma zadnych
przeszkdd czy problemdw. Jest to stan doswiadczenia estetycznego 1 artystycznej radosci oraz
medytacji w sensie glebokiej koncentracji, czyli samathy, chociaz nie w sensie wgladu w
rzeczywisto$¢ lub wipasjany (palijskiej wipassany).

Swiat asurow reprezentuje z kolei agresywny stan umyshu lubujacy sie w rywalizacji. Pojawia
si¢ tu wiele energii, zapewne zbyt wiele, 1 cala ta energia jest w cato$ci skierowana na zewnatrz.
Wiaze si¢ to z niepokojem, podejrzliwoscia, zazdroscia. Podobnie jak asurowie walcza o wejscie w
posiadanie drzewa spelniajacego zyczenia, ,,asuropodobny” stan umyshu to taki, ktory zywi sie
dazeniem do jeszcze wyzszego standardu Zycia, jeszcze wigkszej iloSci pienigdzy itd. Jest to stan
asertywnego egotyzmu, w ktorym pragnie si¢ by¢ lepszym 1 wybitniejszym od innych ludzi, czy
wrecz dazy sie do ich kontroli 1 wladzy nad nimi.

Swiat glodnych duchéw to stan neurotycznego pragnienia. Pragnienie jest neurotyczne, kiedy
oczekuje si¢ od obiektu pragnienia wigcej, niz moze on daé, lub nawet czego$ zupetnie innego, niz
moze on da¢. Oczywistym przyktadem jest neurotyczne pragnienie jedzenia. Czasem ludzie
pochtaniaja wielkie ilo$ci jedzenia, zwlaszcza stodyczy, cho¢ wtasciwie nie chce im si¢ jes¢. Jest to
substytut czego$ innego — bardzo czesto uczucia, jak moéwiag psychologowie. W tym sensie
neurotyczne pragnienie czesto pojawia si¢ w osobistych relacjach, zwlaszcza tych natury bardziej
intymnej — do tego stopnia, ze w pewnych przypadkach dwoje ludzi przypomina glodne duchy
usitujace pozre¢ siebie nawzajem.

Swiat umeczonych istot to stan ostrego cierpienia mentalnego, frustracji, zatamania
nerwowego, nawet szalefistwa. Do takiego stanu doprowadzaja rézne czynniki: dtugotrwata blokada
naturalnych ludzkich impulsow, nagta strata bliskiej osoby, nieSwiadome konflikty mentalne 1 wiele
innych uwarunkowan i przyczyn.

Swiat zwierzat reprezentuje stan czysto zmystowego dogadzania sobie, w ktorym czlowiek
skupia si¢ wylacznie na jedzeniu, seksie i1 komfortach materialnych — na przyjemnosciach
zyciowych. Kiedy te potrzeby sa zaspokojone, dominuje spokéj i tagodnosé, ale kiedy bywaja



hamowane, cztowiek staje si¢ drazliwy i nawet dosy¢ niebezpieczny.

Wreszcie, $wiat ludzi to stan jednoznacznie ludzkiej $wiadomosci, ktory nie jest ani
ekstatyczny, ani udrgczony, ani zorientowany na zajadlg konkurencje, ani bezmyslnie zmystowy, ani
tez neurotycznie pozadliwy. Jest to stan, w ktorym zachowujemy $wiadomo$¢ swojego ,ja” i
swiadomos$¢ innych ludzi, w ktorym zaspokajamy swoje obiektywne potrzeby ludzkie, a zarazem
pamietamy o ich ograniczeniach, w ktérym wreszcie poswigcamy si¢ rozwojowi duchowemu.
Nazywamy to sferg ludzka, ale w rzeczywistosci prawdziwie ludzki stan bywa do§wiadczany przez
wigkszos$¢ ,,istot ludzkich” jedynie przelotnie, a zapewne niektorzy nie do§wiadczaja go nigdy.

Nasze trzecie spojrzenie w lustro pokazalo nam, gdzie si¢ znajdujemy, czy w danym
momencie jesteSmy bogiem czy tez asurq, glodnym duchem czy umeczong istota, zwierzgciem czy
cztowiekiem. Skoro widzimy, gdzie jestesmy, to znamy nastepne kroki, jakie nalezy podja¢ — a to
wiedzie nas do sze$ciu buddow pojawiajacych si¢ posrodku szesciu §wiatow. Zgodnie z nauczaniem
tybetanskiego buddyzmu wszyscy ci buddowie to manifestacje Awalokiteswary, bodhisattwy
uosabiajacego aspekt wspodtczucia w do§wiadczeniu Oswiecenia. Jak zauwazylismy, kazdy z owych
sze$ciu buddow trzyma konkretny obiekt, co§ potrzebnego istotom ze swiata, w jakim si¢ 6w budda
pojawia. Dalej zobaczymy, ze natura obiektu trzymanego przez budde daje wskazowke, jak
wydostac si¢ z tego §wiata badz tego stanu umystu.

W $wiecie bogoéw bialy budda trzyma lutnie, na ktorej gra melodi¢ nietrwatosci. Sugeruje to,
ze kiedy znajdujemy si¢ w stanie estetycznej radosci, nastgpnym krokiem jest przypomnienie sobie,
ze nie bedzie to trwac wiecznie, oraz ze przyjemno$¢ estetyczna, jak wielka by nie byla, nie moze
by¢ mylona z najwyzsza btogoscia Oswiecenia. Chociaz sprawy moga teraz mie¢ korzystny
przebieg, przed nami ciggle daleka droga. Tradycja buddyjska podkresla, ze dlugotrwale szczescie
moze by¢ duchowo niebezpieczne, czy wrecz katastrofalne. Jesli jesteSmy caly czas szczesliwi i
zadowoleni, jesli sprawy ida lekko i po naszej mysli, nie napotykamy przeszkod i problemow,
wkrada si¢ w nas samozadowolenie, beztroska i niefrasobliwo$¢. Mamy sktonno$¢ zapominaé
wowczas, ze jestesmy Smiertelni, zycie jest krotkie, a czas cenny. Dotyczy to nawet radosci
medytacji oraz rozkoszowania si¢ sztukami picknymi. Potrzebujemy dokonaé przeskoku z wyzyn
ziemskiego doswiadczenia do doswiadczenia Transcendentalnego.

Zauwazmy, ze bialy budda nie staje przed bogami, by wyglosi¢ przemowe o nietrwalosci;
przekazuje swoja wiadomos¢, grajac melodi¢ na lutni. Nie jest to tez symboliczna fantazja, jesli
wierzy¢ opowiesci na temat Aswaghoszy, ktéremu tradycja przypisuje doniosly tekst zatytutowany
Przebudzenie wiary w Mahajanie. Oprdcz bycia wielkim filozofem i nauczycielem duchowym,
Aéwaghosza byt rowniez wielkim muzykiem, i podrézowat przez d6wczesne Indie, grajac na lutni’.
Chinski podréznik Xuanzang, ktory podazat jego sladami kilka stuleci pdzniej, w VII w. n. e,
donosi w relacji z pobytu w Indiach, ze wpltyw muzyki Aswaghoszy ciagle pamigtano po tych
wszystkich latach. Ustyszawszy ja, ludzie najwyrazniej od razu mieli poczucie nietrwatosci rzeczy.
W jaki$ sposob melodia niosta przekaz, ze wszystko, co uwarunkowane, nie daje satysfakcji,
wszystkie ziemskie rzeczy sa nierzeczywiste i1 pozbawione istoty, a Nirwana to jedyna
rzeczywisto$¢. Przyshuchiwanie si¢ muzyce As§waghoszy dawato ludziom to bezposrednie
zrozumienie. Muzyka grana przez biatego budde w sferze bogow przynosi ten sam skutek.
Wybudza istoty, ktore znajduja si¢ w tym beztroskim stanie samozadowolenia, u§wiadamiajac im
wyzsze prawdy 1 wyzsza rzeczywisto$¢ nie za pomocg filozofii, religii czy intelektualnych
rozwazan, lecz za pomoca muzyki.

W $wiecie asurow pojawia si¢ zielony budda dzierzacy ognisty miecz, miecz madrosci
transcendentalnej — nie tylko intelektualnej wiedzy, ale tez wniknigcia w rzeczywisto$¢ jako
duchowe doswiadczenie. Wskazuje to, ze w stanie agresji 1 rywalizacji nastgpnym krokiem jest
rozwinigcie intelektualnego wgladu w prawdg 1 rzeczywistos¢. Innymi stowy, pole bitwy przenosi
si¢ na front intelektualny. Czemu jednak madro$¢ jest symbolizowana przez miecz? W eseju o

7 Przebudzenie wiary w Mahajanie to praca z kregu chinskiej jogacary, systematyzacja nauk Sutry Lankawatary, ktora
wedle tradycji miata zosta¢ przettumaczona z sanskryckiego oryginatu przez wielkiego indyjskiego aczarje
Aswaghoszg, jednakze niedawno wykazano, ze jest dzietem chinskiego autora.



,Nienawisci, Mitosci i Doskonalej Madrosci”® wielki uczony z zakresu buddyzmu, dr Edward
Conze, stwierdza pokrewienstwo mi¢dzy nienawiscia a madroscig. Powiada on, ze kto doswiadcza
wiele gniewu i nienawisci, powinien by¢ zdolny stosunkowo tatwo rozwija¢ madros¢.

Na pierwszy rzut oka wyglada to dziwnie, ale odrobina namyslu ujawnia sens tego
stwierdzenia. Cechg nienawisci jest usitowanie zniszczenia znienawidzonego obiektu. Kiedy
nienawidzimy kogo$ lub co$, chcemy go wykonczy¢, roztrzaska¢ na kawatki, uczyni¢ jedno wielkie
nic w miejscu, w ktérym byt. Nie zawsze jesteSmy gotowi to przed sobg przyznac, ale to wiasnie
chcielibysSmy zrobi¢. Za$§ cecha transcendentalnej madros$ci rowniez jest niszczenie: niszczenie
uwarunkowanej egzystencji jako takiej, rownanie z ziemig wszystkiego, co nie jest rzeczywistoscia,
nie jest prawda, nie jest stanem buddy. Dlatego wtasnie symbolem transcendentalnej madrosci jest
wadzra, btyskawica, ktéra ma rozbijac i niszczy¢ wszelkie przeszkody.

Istnieje wigc takie pokrewienstwo miedzy nienawiscig i madroscia, chociaz ta pierwsza jest
wysoce nieetyczna, natomiast ta druga — wysoce etyczna. Latwo zaobserwowaé, ze goracy
temperament 1 dobrze rozwinigty intelekt czgsto ida w parze, nawet kiedy 0w intelekt zajmuje si¢
buddyzmem, ktéry wszak winien by¢ sztandarowym przyktadem opanowania i stabilnosci. Uczeni
specjalizujacy si¢ w studiach nad buddyzmem potrafig by¢ niebagatelnie porywczy i kiétliwi, czego
doskonatym przyktadem jest sam dr Conze, ktory byl stynny nie tylko ze swojej nadzwyczajne;j
uczonosci 1 przenikliwego intelektu, ale tez ze swego wybuchowego temperamentu. Wyglada na to,
ze destrukcyjne sily objawiajace si¢ w nienawisci mozna przekierowaé do kanatéw intelektualnych
1 wykorzysta¢ dla odkrywania i realizowania prawdy.

Dr Conze wskazuje, ze tradycja Doskonatosci Madrosci wigze si¢ z budda Akszobhja,
znanym jako Nieporuszony, jednym sposrdd pieciu archetypowych buddow, z ktéorymi zetkniemy
si¢ pozniej’. Akszobhja to budda patronujacy ludziom, u ktérych dominuje temperament
choleryczny. W taki sposéb tradycja tantryczna wydaje si¢ uznawaé pokrewienstwo migdzy
nienawiscig a madroscig. Wyglada na to, Zze osoba przypominajaca asure ma naturalng zdolno$¢ nie
tylko walki z bogami, lecz takze podbicia samej prawdy, przynajmniej intelektualnie, i czyni to
skuteczniej od wielu ludzi tatwiejszych w obejsciu.

Pamigtajac o tym wszystkim, trzeba jednak uwazaé, by nie widzie¢ koniecznego zwigzku
tam, gdzie istnieje jedynie analogia mi¢dzy dwiema catkowicie odrgbnymi sferami, miedzy
aspektem warunkowania psychologicznego a aspektem rzeczywistosci. Sugestia pokrewienstwa
miedzy nienawiscig i madro$cia wywodzi si¢ od Buddhaghoszy, wielkiego komentatora kanonu
palijskiego, ktory zyt w VI w. n. e. Na tyle, na ile mozna zblizy¢ si¢ do zrozumienia jego wywodow,
powiedziat on jednak, Ze podobnie jak nienawis¢ chwyta si¢ negatywnych aspektow rzeczy, tak
madro$é chwyta sie niedostatkow uwarunkowanej egzystencjil’. Zarysowuje analogie miedzy
nienawiscia a madroscia, ale nic ponadto. Inaczej moéwiac, kto§ dysponujacy krytycznym,
intelektualnie agresywnym umystem moze mie¢ wigkszy potencjat podazania $ciezkg madrosci, ale
jesli nie robi nic w tym kierunku, nie jest blizej madrosci niz ktokolwiek inny. Z tych samych
powodow kto$ ciepty 1 czuly bez podjecia krokow, by zrealizowaé ten potencjal, nie jest blizej
prawdziwego wspotczucia niz ludzie mniej wylewni.

W swiecie gtodnych duchow pojawia si¢ czerwony budda zrzucajacy na cierpigcych tubylcow
tkwigcych w tym stanie egzystencji jedzenie i picie, ktore sg oni w stanie spozy¢. Co to znaczy dla
nas z punktu widzenia praktyki? Znaczy to, ze kiedy znajdujemy si¢ w stanie neurotycznego
pragnienia, najblizszym krokiem jest powrdt do adekwatnej, obiektywnej percepcji danej sytuacji,
co wiaze si¢ tez z powrotem do obecnego momentu. Musimy zobaczy¢, co pozadany obiekt moze
nam da¢, a czego nam da¢ nie moze. Powinni$Smy tez stwierdzi¢, czego wlasciwie pragniemy i skad

8  Ow esej pojawia si¢ w: E. Conze, Thirty Years of Buddhist Studies, Cassirer, London 1967, ss. 185-90.

° Ibid., s.185.

10 Podobnie jak na niezdrowej ptaszczyznie nienawisé nie Ignie, nie trzyma sie swojego obiektu, tak madro$é na
zdrowej plaszczyznie. Jak nienawis¢ wyszukuje uchybien nawet tam, gdzie ich nie ma, tak madro$¢ wyszukuje
uchybien rzeczywistych. Jak nienawi$¢ prowadzi do odrzucenia swojego przedmiotu, tak madros¢ prowadzi do
odrzucenia wszystkich uwarunkowanych rzeczy. Buddhaghosza, Wisuddhimagga 102, cyt za: Conze, E. (ttum.),
Buddhist Scriptures, Penguin Books, London 1959, ss.116-7; zob. tez: Conze, Thirty Years of Buddhist Studies,
Cassirer, London 1967, ss.186—7.



to pragnienie si¢ bierze. Doszedlszy do tego, mozemy albo zaspokoi¢ w odpowiedni sposob swoje
pragnienie (o ile to mozliwe), albo postara¢ si¢ je sobie odpusci¢, jesli jest niewtasciwe lub
niezrgczne.

Amryta lub nektar, ktérym budda koloru dymu raczy mieszkancéw piekta, mozna rozumieé co
najmniej na dwa sposoby, dosy¢ wzajemnie sprzeczne. Najprosciej znaczy to, ze kiedy jesteSmy w
sytuacji intensywnego cierpienia umystowego, nastgpnym krokiem jest osiggnig¢cie wytchnienia,
pewnej ulgi i rozluznienia. Ale na innym poziomie znaczeniowym Ow nektar jest zarbwno czyms$
glebszym, jak i bardziej wymagajacym. Amryte zwykle ttumaczy si¢ jako ,,nektar” lub ,,ambrozj¢”,
ale w wielu buddyjskich tekstach jest ona synonimem samego O$wiecenia: amrytapady, stanu
nektaru, bezémiertnego, wiecznego stanu'l. Budda koloru dymu daje zatem istotom w piekle nie
tylko nektar, ale tez nirwan¢. Poniekad moze si¢ to wyda¢ dosy¢ szokujace, ale wskazuje to, ze
nastepny krok ze stanu intensywnego cierpienia to osiggni¢cie Oswiecenia. Ma to jednak sens. Nie
ma nic innego do zrobienia. Cata ziemska nadzieja rozsypata si¢ w pyt. Wszystko, co da si¢ zrobi¢,
to skierowac si¢ prosto na Oswiecenie. Wyglada to tak, jak gdyby istniato kolejne niespodziewane
pokrewienstwo miedzy stanem absolutnie negatywnym a stanem absolutnie pozytywnym — tym
razem pomigdzy intensywnym cierpieniem umystowym a zdolno$cig do najwyzszego osiagnigcia
duchowego.

W $wiecie zwierzat niebieski budda pokazuje zwierzetom ksigzke. Bez watpienia sugeruje to,
ze naszym najblizszym krokiem ze stanu dzikosci 1 barbarzynstwa jest ucywilizowanie sie,
zapoznanie ze sztuka i naukami, z kulturalnym zyciem ludzkos$ci, poniewaz te zjawiska maja
wysubtelniajacy wptyw. Bardzo trudne, wrgcz niemozliwe jest przejscie ze stanu barbarzynskiego
do zycia zorientowanego na rozwo6j duchowy. Miedzy innymi dlatego buddyzm zawsze nidst ze
soba kulture. Procz nauk duchowych buddyzm rozprzestrzenit po catej Azji wyzsza indyjska
kulture, bowiem ta wyrafinowana, humanistyczna kultura zapewniata podstawy dla zycia
duchowego. Stad tez bodhisattwe, idealnego buddyste, ukazuje si¢ w tekstach mahajany jako
mistrza sztuki, nauki, a nawet rzemiosta — czego kwintesencja jest posta¢ Mandzughoszy, wielkiego
bodhisattwy madrosci, ktory patronuje sztuce i naukom.

Wreszcie zotty budda, ktory pojawia si¢ w swiecie ludzi, trzyma miske jatmuzniczg 1 laske z
trzema pier§cieniami, czyli oznaki religijnego jalmuznika, a zatem duchowego zycia w ogdlnosci.
Sens tego jest jasny: gdy znajdujemy si¢ w prawdziwie ludzkim stanie, nastgpnym krokiem jest
poswieci¢ si¢ calym sercem zadaniu duchowego rozwoju. Po osiggnigciu stanu prawdziwie
ludzkiego powinien to by¢ gtéwny cel naszego zycia.

Ogolny przekaz ptynacy z obecnosci réznych buddow jest taki, ze wewnatrz kazdej sfery czy
stanu egzystencji istnieje potencjal rozwoju. Zawsze istnieje nastgpny krok. W mysl jednej z
fundamentalnych nauk buddyzmu, zwlaszcza buddyzmu mahajany, wszystkie czujace istoty sa
zdolne do stanu buddy. Ponad 1 poza $wiatem czasowosci 1 zjawiskowe] poszczegolnosci wszystkie
istoty sa buddami, sa o§wiecone. Za§ w czasie wszystkie istoty majg zdolno$¢ do osiggnigcia —
koniec koncow — Oswiecenia.

Wszelako czujace istoty nie sg w réwnym stopniu zdolne osiggna¢ O$wiecenia ze swego
obecnego stanu, jakikolwiek by on nie byt. W tradycji chinskiej mahajany powiada sig, ze niektorzy
wyposazeni s3 w wiecej ,,nasion buddy” niz inni. Wedle tej tradycji w czujacych istotach istniejg
trzy rodzaje nasion, trzy rodzaje potencjalnos$ci. Sg nasiona dobre (czerwone nasiona, jak si¢ je
niekiedy nazywa), nasiona zle (czarne nasiona) oraz nasiona buddy (zotte lub zlote nasiona).
Nasiona buddy reprezentujg potencjat wzrostu duchowego. Rozrdznienie na dobre nasiona i nasiona
buddy przypomina nam, ze bycie dobrym nie czyni z nas jeszcze buddy, chociaz zapewne bycie
budda w konieczny sposob pocigga za sobg bycie dobrym. Wszystkie trzy rodzaje nasion obecne sg

11 Amryta istotnie znaczy nektar lub ambrozje; znaczenie to spotyka sie juz w Rygwedzie, ale stowo amryta znaczy
rowniez ,,bez§miertny”, ,,nieSmiertelny”. Jego palijski odpowiednik, czyli amata, bywa uzywany do opisu nibbany.
Na przyktad w Sutcie Arijaparijesana W Madzdzhima Nikai 26 Budda ttumaczy, jak zdotal osiggna¢ bezsmiertne
(amata), najwyzsze bezpieczenstwo od popadniecia w niewole, czyli nibbane. Zob. The Middle Length Discourses
of the Buddha, tlum. Bikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 1995, s. 260; lub The
Collection of the Middle Length Sayings, vol. I, trum. 1. B. Horner, Pali Text Society, London 1976, s. 212.



we wszystkich istotach kazdej sfery, w roznych proporcjach, niekiedy zaskakujacych.

W $wiecie bogow nie ma ztych nasion. W bogach nie ma potencjatu zta — spotykamy czasem
takich ludzi, niezdolnych skrzywdzi¢ muchy. Niemal wszystkie nasiona w sferze bogow to dobre
nasiona, bogowie sg bowiem rzeczywiscie bardzo dobrzy — szczesliwi, $wigci, spokojni, mili i
zadowoleni. Niespodziankg moze by¢ tu jednak bardzo niewielka ilo$¢ nasion buddy; potencjat
Oswiecenia jest u bogéw nader ograniczony.

Nasiona w $wiecie asuréw sg w dwoch trzecich zte, w jednej trzeciej dobre, z jednym tylko
nasionem buddy. W $wiecie glodnych duchéw brak dobrych nasion, dominuja nasiona zte, istnieje
jednak catkiem sporo nasion buddy. Niemal identyczny rozktad panuje w §wiecie umeczonych istot,
przy czym jeszcze wigcej jest tam nasion buddy. W $§wiecie zwierzat jest bardzo niewiele dobrych
nasion — wyglada wiec na to, ze nie ma tam siclanki, przewazajg zle nasiona, ale jest tez nieco
nasion buddy, okoto dwukrotnie wigcej od dobrych nasion. Natomiast w §wiecie ludzi proporcje
trzech rodzajéw nasion roztozone sg mniej wigcej po rowno.

Pewne wnioski z tego ptynace sa dosy¢ oczywiste. Asurowie, istoty wojownicze, nastawione
na konkurencj¢, maja najmniejszy potencjal do osiggnig¢cia stanu buddy. Analogicznie, jesli
znajdujemy si¢ w $rodowisku wysoce wspotzawodniczym (przyktadowo wielki biznes albo
polityka), to wydaje si¢, ze nasz potencjal Oswiecenia bedzie bardzo maty. Nie znaczy to, ze trzeba
pozby¢ si¢ wszelkiego wspotzawodnictwa w zyciu duchowym. Konkurowanie moze by¢ negatywne
i destruktywne, ale moze tez by¢ zdrowe i pozytywne. Ducha wspédtzawodnictwa mozna
wykorzysta¢ jako sposob naktonienia si¢ do wigkszego duchowego wysitku bez jakichkolwiek
antagonistycznych uczu¢ wobec osoby, z ktérg si¢ konkuruje. Mozesz na przyklad czu¢ cheé
konkurowania z przyjacielem o to, kto z wigksza konsekwencja podchodzi do swojej praktyki
medytacji. Ale jesli udaje si¢ jej lub jemu czgsciej wstawac¢ rano do medytacji, na koncu nie
przeszkadza ci bycie pokonanym, poniewaz dates$/as z siebie wszystko, a to si¢ przeciez liczy.

Wspotzawodnictwo asurow stoi wszakze w catkowitej niezgodzie z zyciem duchowym. Nie
jest to zabawowe wykorzystywanie wspotzawodnictwa, by zmusi¢ si¢ do wigkszego wysitku; celem
jest wygrana, podbdj, pokonanie innej osoby. Czasem wystepuje to nawet posrod ludzi starajacych
si¢ prowadzi¢ zycie duchowe, najczgsciej objawiajac si¢ niechecig do wspotpracy, ale moze tez
wyraza¢ si¢ cho¢by w mowie lub w Zartach. Jesli zdamy sobie spraw¢ z braku sktonnosci do
wspotpracy, powinnismy podja¢ wysitek, by bardziej liczy¢ si¢ z potrzebami innych i nie trzymac
si¢ kurczowo swoich pogladéw w sprawach mniej istotnych. Zazarte spory bardzo czesto rodza si¢
wokot trywialnych rzeczy — poniewaz oczywiscie tak naprawde nie chodzi o to, by robi¢ cos tak a
nie inaczej; chodzi o to, kto postawi na swoim. Dobra praktyka jest bardzo rozwazne i powolne
zajmowanie stanowiska na tematy inne niz sprawy zasadnicze. Czgsto w danej sytuacji nie warto
sie ktoci¢, ale domieszka asury we wilasnej naturze szepce: ,,Czemu mam robi¢ tak, jak on chce?
Czemu mam zawsze go slucha¢?”. Bledem jest dawanie postuchu temu glosowi. W wiekszosci
wypadkow im cieplejsza 1 serdeczniejsza wspotpraca, tym lepiej dla kazdego.

Otrzezwiajace bywa stwierdzenie, ze bogowie maja mniejszy potencjat Oswiecenia od
glodnych duchéw oraz umeczonych istot. Niestety bardzo trudno jest osiaggna¢ O$wiecenie ze stanu
niezmaconego szczes$cia 1 przyjemnosci. Znacznie tatwiejsze, cho¢ dalej niezwykle trudne, jest
czynienie postgpow duchowych w stanie intensywnego cierpienia. Cierpienie dziata jak katalizator,
zwigkszajac naszg $wiadomos¢. Ludzie zmagajacy si¢ z powaznymi chorobami, przechodzacy
przez fizyczne zmiany i bol, cierpigcy wzmozona rozpacz, miewaja niekiedy przezycia duchowe o
znaczne] glebi 1 intensywnosci, jakie nie pojawiajg si¢ tak tatwo w okoliczno$ciach bardziej
przyjaznych. W takich momentach jeste§my wrazliwsi, a dzigki temu bardziej podatni na duchowe
wplywy. Cierpienia zadawane sobie samemu to oczywiscie inna sprawa — Budda nie pozostawit
watpliwosci, ze samoumartwienie tak samo oddala cztowieka od drogi $rodka, drogi do
Os$wiecenia, jak druga skrajno$é — rozpasanie®2.

12 Zob. Sutta Dhammacakkapawattana, Samjutta Nikaja 421; The Connected Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu
Bodhi, Wisdom Publications, Boston 2000, s.1844; lub: Book of the Kindred Sayings, ttum. F.L. Woodward, cz.5,
Pali Text Society, London 1979, s.357; takze: The Book of the Discipline, ttum. I.B. Horner, cz.4, Pali Text Society,
Oxford 1996, s.15.



Czy zycie w sferze bogoéw nie ma wigc nic do zaoferowania z duchowego punktu widzenia?
Czy to jedynie strata czasu? Niekoniecznie. Dobrg analogi¢ stanowi tutaj sen — jak wiadomo, nie
jest on zwykla stratg czasu, poniewaz jest niezbedny dla zdrowia 1 wlasciwie zycia. Jesli miato si¢
zdrowe, pozytywne zycie, pewien okres spedzony w sferze bogdw pozwala odpocza¢ od ziemskiej
egzystencji, niesie okazje do przyswojenia i strawienia nabytych tam do§wiadczen. Potem, gdy juz
wyczerpie si¢ zapas zrecznych czynow, ktore przyczynity si¢ do odrodzenia wsrdd bogdéw, mozemy
znowu odrodzi¢ si¢ jako szczesliwi 1 pozytywni ludzie — jak ktos budzacy si¢ z od$wiezajacego snu
i zdolny do podjecia kolejnych wysitkéw duchowych. Ale kiedy jest si¢ w samej sferze bogow,
podobnie jak we $nie, trudno o jakikolwiek wysitek, chociaz nie jest to niemozliwe.

Zaspokojenie znajduje si¢ oczywiscie niebezpiecznie blisko samozadowolenia, i na tym
polega nieuchronna skaza zycia w sferze bogdéw. W ksigzce Drogocenny ornament Wyzwolenia
tybetanski nauczyciel Gampopa mowi:

Jak wytlumaczy¢, ze nie osiagneliSmy jeszcze stanu buddy? Wina lezy w ludziach, ktorzy
znalezli si¢, podobnie jak my, we wiladzy czterech przeszkdd zapobiegajacych osiggnieciu
stanu buddy. Sa to: przywigzanie do zmystowych do§wiadczen w tym zyciu, do ziemskich
przyjemnosci w tym $wiecie, do samozadowolenia oraz do ignorancji wzglgdem Srodkow
potrzebnych do realizacji stanu buddy®3.

Pierwsza z tych przeszkdéd sprawia, ze jako oczywistos¢ traktujemy trwato$¢ i1 ciagltosé
naszego $wiata. Druga — traktowanie przyjemnosci jak najwyzszej wartosci — sprawia, ze chwytamy
si¢ przyjemnosci chwili, zapominajac o dlugoterminowych celach. Wtadza trzeciej przeszkody
(samozadowolenia) oznacza za$, ze satysfakcjonuje nas to, kim jeste§my, a czy moze by¢ od tego
wicksza przeszkoda? Mowisz: ,,Coz, wszystko ze mng w porzadku, jestem dosy¢ szczesliwy,
dobrze sobie radzg, medytuje kazdego dnia” — i tracisz poczucie pilno$ci w odniesieniu do rozwoju
duchowego.

Kluczowa sprawg jest zrozumie¢, ze ta przeszkoda to przeszkoda. Kiedy czujemy si¢ juz
dobrze wdrozeni w $ciezke duchowg, kiedy medytujemy, jezdzimy na retrity 1 obcujemy z ludzmi
dzielagcymi nasze wartosci, naturalnie i stusznie czujemy si¢ bardzo zadowoleni z tego stanu rzeczy.
Ale to wiasnie jest czas, by powiedzie¢ sobie: ,,Trzeba si¢ wystrzega¢ samozadowolenia. Trzeba
dalej wzrasta¢”. Nalezy bezustannie zadawac sobie pytanie, czy nasza aktualna sytuacja sprzyja
utrzymaniu duchowego wzrostu.

Jednoczesénie nie da si¢ przezwycigzy¢ samozadowolenia, utrudniajac sobie po prostu zycie.
Mozna tez by¢ z siebie zadowolonym jako ktos$, kto musi walczy¢ 1 podejmowaé w zyciu wiele
wysitku. Wzrost niekoniecznie towarzyszy trudowi, zwlaszcza jesli cichg przyjemno$¢ sprawia nam
poczucie, ze zawsze podejmujemy walke 1 wysilek. Chociaz wiec, ogdlnie rzecz biorac, charaktery
chciwe sg bardziej podatne na samozadowolenie od charakterow nienawistnych, takze charaktery
nienawistne sg na swoj sposob podatne.

Jesli nauka o nasionach to dobra podstawa do podejmowania decyzji, to naszym najlepszym
wyborem, o ile zalezy nam na duchowych postepach, wydaje si¢ by¢ dazenie do odrodzenia si¢ w
sferze ludzkiej, gdzie ,,radoéé i bol s zrecznie splecione”, jak ujal to Blake!*. Ale to takze nie jest
tatwe. Budda moéwi w Dhammapadzie: ,,Trudno jest osiagna¢ ludzka kondycje”'®. Mozna na to
zdanie patrze¢ dwojako, na sposob tradycyjny i bardziej wspotczesny. Wedle tradycyjnego pogladu
dostownie trudno jest odrodzi¢ si¢ jako cztowiek, i poglad éw ilustruje pewna metafora. Szanse na
odrodzenie si¢ jako cztowiek poroéwnane sa do szansy, ze $lepy zotw raz na sto lat wyptywajacy z

13 sGam.po.pa (Gampopa), The Jewel Ornament of Liberation, ttum.. H.V. Guenther, Rider, London 1970, s.41.
14 Cytat pochodzi z Wrézb niewinnosci Williama Blake'a, 132-wersowego wiersza utozonego zapewne w pierwszych
latach XIXw. i odkrytego w tzw. Rekopisie Pickeringa.
Rado$¢ 1 bol dla boskiej duszy
Z nich dwdch splecione jest odzienie.
Jedwabna nicig rado$¢ biegnie
Pod kazdym je¢kiem i cierpieniem.

15 Dhammapada 182; polskie ttumaczenia dostepne na: sasana.wikidot.com.



glebin oceanu trafi akurat gtowa w otwér drewnianego jarzma dryfujacego na powierzchni?®.

Zapewne nie nalezy bra¢ tego dostownie. Bez watpienia nikle jest statystyczne
prawdopodobienstwo, ze zywa istota urodzi si¢ cztowiekiem, pamigtajac o tym, ile jest miliardow
owadow, ryb i innych stworzen — w tej perspektywie mozna postrzega¢ ludzkie narodziny jako
rzadkos¢. Ale rzeczg nieprawdopodbng jest, ze ktos, kto w przesztych wcieleniach byt cztowiekiem,
nie odrodzi si¢ jako czlowiek. Bardziej owocne przy rozwazaniach nad tym, ze trudno osiagnac
kondycje ludzka, jest pytanie, co to wlasciwie znaczy by¢ cztowiekiem. Doprowadza nas ono do
bardziej wspotczesnej interpretacji tego zdania. Czym jest ludzka kondycja? Czy odlegle
podobienstwo do wyzszych malp koniecznie oznacza, ze jest si¢ cztowiekiem? Czym w ogole jest
czlowiek?

Mowienie 0 urodzeniu si¢ czlowiekiem niewatpliwie odnosi si¢ do bycia cztowiekiem w
sensie zwyklym, biologicznym. Jednakze mdwienie o osiagnieciu kondycji ludzkiej sugeruje, ze
nie wystarczy by¢ cztowiekiem jedynie w sensie biologicznym. Nalezy rozwinagé¢ pewne cechy
wyrozniajace cztowieka. Proces stawania si¢ cztowiekiem polega na pelnym rozwinigciu takich
cech, jak samoswiadomos$¢, emocjonalna pozytywnos¢, odpowiedzialnos¢, wierno$¢ 1 wspotpraca.
Nie jest wigc tatwo by¢ czlowiekiem; kondycja ludzka jest, jak moéwi Budda, ,trudna do
osiggnigcia”.

Powinni$my zada¢ sobie pytanie o cel nauczania o nasionach. Nie chodzi tu o to, ze
dostownie istnieje tyle-a-tyle czerwonych, czarnych i zottych nasion u zwierzat, tyle-a-tyle u ludzi,
itd. Nie chodzi tu o naukowo$¢. Przypomina si¢ tu jedynie, ze ludzie maja wielki potencjat
duchowego rozwoju, i dlatego powinnismy podejmowaé wysilek rozwijania naszego potencjatu,
jakikolwiek by on nie byl. Niezaleznie od tego, czy traktowac szes$¢ sfer egzystencji dostownie, czy
uznawaé je za zawarte w ramach ludzkiego zycia, cale to nauczanie ma nam doda¢ otuchy,
przypominajac, ze zawsze istnieje jaki$ potencjat Oswiecenia. Jesli jest si¢ ludzkim cztowiekiem,
6w potencjal wzrasta. Ale nawet jesli znajdujemy si¢ w piekielnym lub charakterystycznym dla
pretOw stanie umystu, jesteSmy neurotyczni i agresywni, nasz potencjal duchowego rozwoju nie
zatraca si¢ calkowicie — w dalszym ciggu mozna robi¢ postepy. Dopdki jest si¢ czlowiekiem,
nasiona buddy sg obecne.

Po trzecim dlugim spojrzeniu w lustro zobaczyliSmy, gdzie si¢ znajdujemy, w jakim stanie
umystu jesteSmy; teraz przed nami kolejny krok. Raz jeszcze trzeba spojrze¢ w lustro. Tym razem
widzimy obrazy umieszczone wokol obreczy kota Zycia: $lepy czlowiek z laska, garncarz z kotem 1
garnkami, matpa wspinajgca si¢ po kwitngcym drzewie, itd. Jest to dwanascie nidan czyli ogniw,
ktore pokazuja, jak to wszystko si¢ wydarza, jak przechodzimy z jednego stanu egzystencji w drugi,
z jednego stanu umystu w drugil’. Na tym polega proces okreslony przeze mnie terminem
reaktywny umyst”8. A dzieki dostrzezeniu go, prawdziwemu widzeniu go, stajemy sie odefi wolni.
PrzejrzeliSmy przez reaktywny umyst 1 wykroczyliSmy poza niego. A po chwili znowu patrzymy w

16 Zob. Samjutta Nikaja 455-6 (56.47); Connected Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu Bodhi, Wisdom
Publications, Boston 2000, ss.1871-2; lub: The Book of the Kindred Sayings, ttum. F.L. Woodward cz.5, Pali Text
Society, London 1979, s5.383-4. Budda uzywa tej samej metafory w Sutcie Balapandita, Madzdzhima Nikaja 129,
tam jednak ilustruje ona ilo$¢ czasu potrzebng ,,glupcowi”, ktory odrodzit sie w sferze piekta, by wroci¢ do stanu
ludzkiego; zob. The Middle Length Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi, Wisdom
Publications, Boston 1995, ss.1020-1; lub: The Collection of the Middle Length Sayings, thum. I.B. Horner, Oxford
1993, tom 111, s5.214-5.

Nauczanie o dwunastu cyklicznych nidanach wywodzi si¢ z kanonu palijskiego; np. czesci 17-21 Sutty
Mahatanhasankhai, Madzdzhima Nikaja 38. Middle Lenght Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu Nanamoli i
Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.353—7; lub: The Collection of the Middle Length Sayings,
ttum. I.B. Horner, t.I, Pali Text Society, London 1976, ss.318-9. A takze: Sutta Mahanidana, Digha Nikaja 15. The
Long Discourses of the Buddha, ttum. M. Walshe, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.223—4; lub: Dialogues of
the Buddha, thum. T.W. Rhys Davids, cz.2, Pali Text Society, London 1971, ss.50-5. Komentarz Sangharakszity:
Rozdziat pt. Dynamika istnienia, w: Czym jest Dharma?, dostepny na stronie www.buddyzm.info.pl.

Réznica miedzy reaktywnym i kreatywnym procesem szczegoétowo rozwazana jest w wykladzie Sangharakszity pt.
,,Umyst — reaktywny i kreatywny”, w: Sangharakshita, Buddha Mind, Windhorse Publications, Birmingham 2001,
$5.35-66 (Complete Works, t.11) lub dostepne po polsku w zbiorze Sangharakszita — Wybdr Pism, na stronie
www.buddyzm.info.pl.
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lustro.

Tym razem widzimy potwora, w ktdrego ciasnym uscisku tkwi koto. Stajemy twarzg w twarz
ze S$miercig, z faktem uniwersalnej, kosmicznej nietrwatosci. Widzimy, ze uwarunkowana
egzystencja (czyli egzystencja powstajaca w zaleznosci od przyczyn i warunkéw) jest nie tylko
nietrwata, ale ostatecznie rowniez nierzeczywista. Ale jednocze$nie z glgbin nierealnosci
uwarunkowanej egzystencji widzimy, niczym perl¢ 1$nigca na dnie oceanu, realnos¢, ostateczng i
absolutng realno$¢. Nie jest ona oddzielna od nierealnos$ci, lecz stanowi inny jej wymiar.

Gdy spojrzymy w lustro po raz kolejny, zobaczymy Budd¢ — tym razem nie w rogu obrazu,
ale w samym centrum rzeczy. Najkrocej mowiac, widzimy Os$wiecenie. Z punktu widzenia zen
widzimy swoja prawdziwg twarz. Bezposrednio do§wiadczamy, czym naprawde jestesmy w glebi
siebie, w swojej esencji. A potem widzimy bodhisattwe. To wlasnie symbolizuje zajagc w pelnym
ksi¢zycu — bodhisattwe, czyli w tym przypadku Budde w jednym z poprzednich wcielen. Wedle
tradycyjnych opowiesci dzataka, przyszty Budda odrodzit si¢ jako zajac 1 poswiecit swoje ciato w
ogniu, by zapewni¢ positek glodnemu gosciowi. Jak czgsto bywa w tego rodzaju legendach,
gosciem okazal si¢ by¢ krol w przebraniu — w tym przypadku krol bogow Indra. Przywrocit zajaca
do zycia i namalowatl jego portret w pelnym ksigzycu jako trwate §wiadectwo ducha hojnosci i
poswiecenia®®. Dlatego whasnie, wedle indyjskiej legendy, widzimy zajaca na tle petni ksigzyca (nie
cztowieka w ksiezycu, jak w naszej zachodniej legendzie), nawet dzisiaj. Kazde spojrzenie na
zajaca w ksiezycu ma nam przypomina¢ o hojnosci i poswieceniu bodhisattwy.

Bodhisattwa nie reprezentuje jednego indywiduum. Widzie¢ bodhisattwe znaczy widzied
ducha Os$wiecenia dzialajacego w kosmosie, oraz siebie uczestniczacych w tym dziataniu.
Zobaczywszy budde, nasza pierwotng twarz poza czasem, widzimy t¢ samg zasade buddy dzialajaca
W czasie, poprzez czas i w aktywnosci bodhisattwy.

Patrzac w lustro po raz ostatni, nie widzimy nic. W istocie lustro znika. Nie ma nic do
zobaczenia 1 nikogo, kto mialby to zobaczy¢. A jednak w tajemniczy sposob wszystko si¢ widzi.
Wszystko si¢ styszy. Wszystko si¢ rozumie. Wszystko si¢ sobie uswiadamia. Symbolika
tybetanskiego kota zycia zostata przekroczona. I dopeknita sig.

19 The Jataka, thum. H.T. Francis i R.A. Neil, tom.1I1, Allen & Unwin, London 1973, nr 316, ss.34—7.



Rozdzial 2

Tantryczna stupa

Budda Gautama, zalozyciel duchowej tradycji znanej teraz jako buddyzm, zyl w Indiach
okoto 2,500 lat temu. Tym niemniej wiemy o nim catkiem sporo — o wydarzeniach w jego zyciu i
jego charakterze jako czlowieka. Dysponujemy obszernymi zapisami jego nauk. Dostepne sa tez
liczne opisy ludzi, na ktérych wptynat jego przyktad podczas 45 lat szerzenia jego nauk: me¢zczyzn 1
kobiet tworzacych wczesnobuddyjska spoteczno$¢é monastyczng oraz jego swieckich wyznawcow —
krolow, szlachcicow, sprzedawcoéw girland, sprzataczy, zebrakow, mieszczan, kupcow i
duchownych.

Z tych zapisow da si¢ uzbiera¢ duzo materiatu o tym, jak ludzie reagowali na Budde — na jego
nauki oraz na fakt, Zze codziennie mozna bylo zobaczy¢ o$wieconego czlowieka wedrujacego
drogami Indii. Niektérzy byli bardzo poruszeni, wrecz nie posiadali si¢ z radosci, ze po §wiecie
chodzit o$wiecony cztowiek z krwi i kos$ci. Byli tez jednak inni, ktorym nie podobata si¢ ta mysl i
nie chcieli postrzega¢ Buddy jako buddy. Cze¢s¢ ludzi widziata w nim o§wieconego, inni widzieli go
po prostu jako kogos, kto porzucit swoj dom i klan Sakjow, aby wedrowaé jako religijny zebrzacy
mnich. Niektorzy mysleli o nim, Ze jest tylko kolejnym nauczycielem duchowym, inni, Ze jest po
prostu milg osoba, jeszcze inni, ze jest wielkim joginem, cudotworcg, a przy tym niemato ludzi
krytykowatlo go 1 pigtnowato za notoryczne wichrzycielstwo. Wiadomo z pism, ze Budda budzit te
wszystkie wrazenia w umystach wspotczesnych mu ludzi?.

Mamy rowniez sporo danych o tym, jakie warunki kulturowe dominowaty w owym czasie w
p6iocno-wschodnich Indiach. Jasne jest, ze podczas zycia Buddy nastapit ogdlny zwrot z
republikanskiej do monarchicznej formy ustroju politycznego. Dobrze udokumentowane sa warunki
spoleczne, stratyfikacja spoteczenstwa wedle systemu kastowego etc. Znamy tez ekonomiczne
warunki kraju: jakiego rodzaju transakcje przeprowadzano, kto je przeprowadzat i gdzie. Wydaje
sie, ze powigzania handlowe docieraty az do Babilonii, a by¢ moze nawet dalej. Wszystko to jest
nam wiadome.

Natomiast jesli chodzi o zycie Buddy, najwigcej wiemy o dwoch konkretnych epizodach.
Pierwszy to oczywiscie osiggnigcie przezen Oswiecenia, kiedy najwyzsza rzeczywisto$¢ wreszcie
zajasniata przed nim podczas medytacji, gdy miat 35 lat. Drugi to parinirwana, jego ostateczne
odejscie, oddzielenie doswiadczenia najwyzszego Os$wiecenia od ciata fizycznego, w powigzaniu z
ktorym (a nawet — przez ktore) zostato ono osiggniete. Parinirwanie poswigcony jest kompletny i
wazny tekst, istniejace w kilku wersjach ,,pismo wielkiego odejs$cia” (wersja palijska zatytutowana
jest Sutta Mahaparinibbana, za$ wersja sanskrycka to Sutra Mahaparinirwana). To wielkie dzieto
zawiera szczegdtowy, plynny opis ostatnich kilku miesiecy zycia Buddy?!. Podaza za nim niemal

20 Przykladem kogo$, kto nie posiadat sie z radosci na sama my$l, Ze na §wiecie istnieje budda, byt Anathapindika,
ktéry (wedle kanonu palijskiego) catg noc nie spat w podekscytowaniu, Ze nastgpnego dnia moze spotka¢ Buddg.
Zob. Vinaja Pitaka 154—7 (Czullawagga 6.4); The Book of the Discipline, thum. I.B. Horner, cz.5, Pali Text Society,
London 1975, $5.216-20. Z drugiej strony tradycja mowi, ze pierwszy czlowiek napotkany przez Budde¢ na drodze
po osiaggnieciu przezen Oswiecenia (jego imi¢ to Upaka), mimo tego, ze wyglad Buddy zrobit na nim wrazenie,
zadat o to pytanie i otrzymat odpowiedz o O$wieceniu, powiedzial po prostu: ,,Niech i tak bedzie, przyjacielu”, i
poszedt dalej. Zob. Sutta Arijaparijesana, The Middle Length Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu Nanamoli i
Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.263—4; lub: The Collection of the Middle Length Sayings,
ttum. I.B. Horner, t.I, Pali Text Society, London 1976, ss.214-5. Inny przyktad mniej zyczliwej reakcji wiaze si¢ z
Saccaka, ,,dyskutantem i bystrym moéwca”, ktory przystapit do rozmowy z motywacja, by okazac si¢ w dyskusji
lepszym od Buddy, a jego styl kwestionowania byt niezwykle bezczelny. Na koncu sutty zauwaza on, jak w obliczu
,,nieprzystojnego toku rozmowy” kolor skoéry Buddy ,.jasnieje, kolor jego twarzy przejasnia si¢, czego nalezy
oczekiwaé od kogo$ w pelni oswieconego”. Po czym oznajmia: ,,A teraz, mistrzu Gotamo, oddalimy si¢. Jestesmy
zajeci i wiele mamy do zrobienia”. Zob. Sutta Mahasaééaka, Madzdzhima Nikaja 36, The Middle Length Discourses
of the Buddha, thum. Bhikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.332-43; lub: The
Collection of the Middle Length Sayings, ttum. I.B. Horner, t.1, Pali Text Society, London 1976, s5.291-305.

2L Sutta Mahaparinibbana (pali) to jedyny dostepny nam szczegdélowy opis ostatnich miesiecy zycia Buddy. Zob.



krok po kroku, méwigc, gdzie byt, kogo spotykat, jakich udzielat nauk 1 w jaki sposob ich udzielat.
Jest to podniosta i poruszajaca relacja kulminujaca w tym wydarzeniu, ktore uwaza si¢ za majace
glebokie znaczenie.

W pewnym momencie tekst (w tym przypadku palijska Mahaparinibbana Sutta) wprost
odnosi si¢ do tego znaczenia. Budda i jego towarzysz Ananda sg przedstawieni w szatach ze ztotej
nici, za$ skora Buddy staje si¢ tak niebywale jasna, ze zaczyna przewyzsza¢ blask tych nowych
szat. Budda wyjasnia nastepnie, ze jedynie dwukrotnie w zyciu buddy zdarza si¢, by jego cera tak
si¢ rozjasniata: kiedy osigga Os$wiecenie oraz krotko przed wejéciem w parinirwane?®. Symbolika
tej historii jest oczywista: tylko Os$wiecenie ma znaczenie poréwnywalne do znaczenia
parinirwany.

Czemu tak jest? Wydawatoby sig, ze nie ma w tym nic szczegdlnie znaczacego, jesli chodzi o
samego Budde. Dla niego oznaczalo to po prostu ,,oderwanie si¢” od fizycznego ciala; jego
doswiadczenie pozostato takie samo. (Oczywiscie nie jest to prosta kwestia z filozoficznego punktu
widzenia, ale oszczgdzimy sobie tutaj wchodzenia w szczegoty). Jednakze dla jego ucznidw
musiata to by¢ bardzo trudna sprawa. Kiedy Budda osiggal Oswiecenie, w poblizu nie byto nikogo,
a przynajmniej teksty o nikim nie wspominaja, wyjawszy moze dewOw. Ale najwyrazniej wielu
ludzi byto obecnych w czasie parinirwany. By¢ moze sam ten fakt nadaje jej specjalne znaczenie —
nie z punktu widzenia Buddy, a z punktu widzenia innych ludzi. A by¢ moze nadano parinirwanie
tak duze znaczenie, poniewaz wiaze si¢ ze $miercig. Pokazuje, ze nawet kto§ o§wiecony musi
umrze¢ w zwyktym, ludzkim sensie.

Potowarzyszmy zatem Buddzie w tej ostatniej drodze. Kiedy na nig wyruszyl, byt juz starym
czlowiekiem w wieku 80 lat. Miat za sobg diugie 1 pelne wydarzen zycie, 1 wiedzial, ze wkrotce
umrze, ze O$wiecenie nie zwolnito go od tego powszechnego przeznaczenia ludzkos$ci. Ale jako
Budda pozostat doskonale spokojny i obiektywny. Wiedziat najpewniej doktadnie, kiedy umrze, i
pomyslat sobie po prostu: ,,Jaka najodpowiedniejsza rzecz pozostaje mi do zrobienia w tym krdtkim
czasie, jaki mi pozostal?” Doszedt do wniosku — jak powiada tekst — Ze nie byloby wiasciwe
wejscie W parinirwang bez pozegnania si¢ z przyjacidlmi i uczniami, bez wypowiedzenia kilku
ostatnich napomnien i rad.

Z Ananda jako jedynym towarzyszem Budda trwal w ,,0dosobnieniu pory deszczowej”,
okresie pory deszczowej, kiedy to, nie majac wlasciwie innego wyjscia, pozostaje si¢ w budynku,
medytuje i cicho rozmawia z przyjaciolmi. Nastepnie dwdch przyjaciot wybrato si¢ w dtuga podroz
po potnocno-wschodnich Indiach, i1 kiedy nastepuje rozwinigcie akcji sutty, opowies¢ zaczyna
zmierza¢ ku wzniostemu 1 poruszajacemu koncowemu epizodowi. Budda i Ananda przybywaja do
miejsca zwanego Kusinagara, polozonego zaledwie kilka mil od wspodiczesnej granicy z Nepalem,
gdzie kieruja si¢ do gaju damarzykéw. Damarzyki wygladaja bardzo pigknie, maja dlugie, proste i
gladkie pnie, kilka krotkich galezi 1 §liczne bladozielone liscie. Ten konkretny gaj nalezat do
republikanskiego plemienia Mallow, ktorzy byli dobrze znani Buddzie, jako ze wielu jego uczniow
1 wyznawcOw z niego pochodzito.

Budda zdazyt sie juz bardzo zmegczy¢. Chodzit przez wiele miesigcy, by¢ moze codziennie,
mocno nadwyrezyt sity, wydatkujac ostatnie poktady energii na wizyty u przyjacidt 1 wyznawcow,
na rozmowy z nimi i kilka ostatnich wskazéwek. Z racji zmgczenia prosi Anande, by ten
przygotowal mu siedzisko pomiedzy dwoma damarzykami, co Ananda czyni, zdejmujac swoje
dosy¢ grube wierzchnie odzienie i moszczac nim kamienne wyniesienie pod drzewami. Tutaj Budda
si¢ ktadzie. Wowcezas, jak powiada Mahaparinibbana Sutta, ma miejsce cud. Nie jest to okres
zakwitu damarzykow, tymczasem nagle zakwitaja. Pigkne, duze i liczne $nieznobiate kwiaty

Digha Nikaja 16, Long Discourses of the Buddha, ttum. M. Walshe, ss.231-77; lub: Dialogues of the Buddha, thum.
T.W. Rhys Davids, cz.2, Pali Text Society, London 1971, ss.78-189. Sutra Mahaparinirwana (sanskryt) w ogéle nie
opisuje $mierci Buddy, zajmujgc sie glownie obszernymi rozwazaniami doktrynalnymi. Zob. Sangharakshita, The
Eternal Legacy, Windhorse Publications, Birmingham 2006, ss.218-29 (Complete Works, t.14).

22 Sutta Mahaparinibbana, Digha Nikaja 16. Zob. The Long Discourses of the Buddha, thum. M. Walshe, Wisdom
Publications, Boston 1995, s.260; lub: Dialogues of the Buddha, ttum. T.W. Rhys Davids, cz.2, Pali Text Society,
London 1971, s5.145-6.



zaczynajg osypywac si¢ na ciato Buddy. Jak gdyby damarzyki ofiarowywaly te biate kwiaty na znak
czci — jak gdyby sama natura czcita Budde przed jego odejsciem. Co wigcej, z nieba splywa
niebianskie kadzidlo wraz z eteryczng muzyka bogéw i bogin, dzigki czemu powietrze wypetniajg
cudowne dzwigki i wonie na cze$¢ Buddy. Lecz Budda najwyrazniej nie jest ani troche pod
wrazeniem tych wszystkich cudéw — mozna by nawet podejrzewac, ze po 45 latach jest wrecz
zmeczony cudami. Spoglada po prostu na Anand¢ i méwi mu, ze to wszystko — biate kwiaty,
muzyka sfer, zapach sptywajcy z niebios — nie stanowi tak naprawde kultu Buddy. ,,Ten, kto bedzie
mnie czcit — mOwi — niech podaza za moim nauczaniem. Oto prawdziwa cze$¢”.

Po chwili Ananda zadaje pytanie. To pytanie praktyczne, Ananda bowiem to cztowiek
praktyczny, ktory zawsze mysli do przodu. Pyta: ,,Czcigodny, kiedy juz umrzesz, kiedy osiggniesz
parinirwane, co nalezy zrobi¢ z twoim ciatem?”. Budda odpowiada: ,,Ananda, nie przejmuj si¢ tym.
Ro6b postepy w swojej duchowej praktyce, to dalece wazniejsze”. Dalej mowi, ze sg wierni swieccy
wyznawcy, ktorzy zadbajg o rozporzadzenie jego szczatkami. Obrazuje to obiektywna, wrecz
surowg postaw¢ Buddy. Nie toleruje on sentymentalno$ci, ani na moment nie przyzwala na to, by
ktokolwiek oddany $ciezce duchowego rozwoju oddalat si¢ od spraw naprawdg istotnych.

Wszelako Ananda, nie bgdac jeszcze w pelni o$wieconym, ma ogromne problemy z
akceptacja tego rodzaju obiektywnej postawy. Doprawdy bardzo smuci i martwi go perspektywa
odejscia Buddy z tego $wiata — smuci do tego stopnia, ze w tym momencie nie jest w stanie trwac
przy boku Buddy. Odchodzi do pobliskiej chatki i opiera si¢ o prog drzwi, ptaczac i méwiac do
siebie: ,,Wcigz mam tak wiele do nauczenia si¢, a mdj nauczyciel, ktory byt dla mnie tak dobry,
zaraz odejdzie”.

Tymczasem inni uczniowie przybywaja i gromadza si¢ wokét Buddy. Budda zauwaza dziwna
nieobecnos¢ Anandy i pyta, dokad 6w poszedt. Ustyszawszy, ze Ananda oddalit si¢ z powodu
wielkiego smutku, Budda prosi o jego przyprowadzenie, i jeden z uczniéw idzie pon, bierze go za
rami¢ 1 przyprowadza go przed Budde. Budda pociesza go: ,,Ananda, nie czuj zalu, Ze jeszcze nie
jestes o$wiecony. Wkrotce bedziesz. Niedtugo po mojej parinirwanie ty roéwniez osiggniesz
Oswiecenie”. Nastepnie, zwracajac si¢ do innych uczniéw, Budda chwali Anand¢ za jego wiele
pozytywnych cech, zwlaszcza za takt, z jakim zawsze obchodzit si¢ z go§émi.

Jest juz Srodek nocy 1 wszyscy wiedza, ze teraz odejscie Buddy z tego $wiata to juz tylko
kwestia godzin. Wszyscy cicho 1 uroczyscie siedza dokota w damarzykowym gaju Mallow,
czekajac na parinirwane. Wtem pos$rod ciszy 1 powagi przybywa niespodziany gos¢. Wyglada na to,
ze Budda nie moze nawet umrze¢ w spokoju. Ananda gani nowo przybyltego: ,,Budda zaraz umrze.
Nie mozesz teraz si¢ z nim widzie¢; jest za p6zno”. Budda jednak jeszcze to styszy, 1 mowi:
»Ananda, pozwol mu podejs¢. To prosty, szczery czlowiek; kiedy wytlumaczg mu prawde,
zrozumie. Niech podejdzie blizej”. Zatem 6w cztowiek, znany jako Subhadra Wedrowiec, stat si¢
ostatnim osobistym uczniem Buddy. Podchodzi, ma krotka rozmowe z Budda, w ktorej efekcie
rozwija duchowy wglad.

Teraz koniec Buddy zbliza si¢ wielkimi krokami. Podnoszac si¢ na tokciu, udziela swym
uczniom ostatnich napomnien. Podkresla zwlaszcza, Ze nie traca nauczyciela. Zostawia im
nauczyciela, ktory bedzie z nimi przez caly czas. Ich nauczycielem bedzie Dharma: prawda, jakiej
nauczal. Innymi stowy, Budda jest duchowo obecny w swoich naukach. Bedac w kontakcie z
Dharma, jesteSmy w kontakcie z samym Buddg. Wreszcie przypomina im, ze wszystkie rzeczy sa
nietrwale. Wszystkie rzeczy, wszystkie istoty sa przemijajace, nawet buddowie. Wszystko predzej
czy pozniej odptynie jak woda w wielkiej rzece. Nawoluje, by pozostali swiadomi tej prawdy, by
nie usypiali. Powiedziawszy to, przechodzi w stan glebokiej medytacji i w tym stanie umiera.

Ale nie jest to w zadnym razie koniec opowiesci, przynajmniej jesli chodzi o Sutte
Mahaparinibbane. Budda odchodzi, a jego ciato spoczywa pod blizniaczymi damarzykami. Jego
dotychczas nieo§wieceni uczniowie sg bardzo przybici, tkaja 1 lamentujg, za$ oSwieceni po prostu w
spokoju siedzg dalej wokot zwlok, a ich umyshu nie wyprowadza z réwnowagi nawet odejscie
Buddy. Siedzg wiec, godziny mijaja, nadchodzi swit. Mallowie, w ktorych gaju to sie dzieje, stysza
wiesci o $mierci Buddy i w ciggu najblizszych godzin i dni organizuja kremacje jego ciata z
krélewskimi honorami. Po zupelnym pochionigciu ciala przez ogien przeszukuja popioty i zbieraja



fragmenty kosci, ktore zamykaja w zlotym naczyniu. Czczg te zebrane w zlotym naczyniu relikwie
za pomocg kwiatow, zapachow 1 hymnow pochwalnych.

Nastepnie zewszad przybywaja postancy krolow, narodow i plemion, 1 wszyscy domagajg si¢
czesci relikwii Buddy. Wszakze Mallowie nie sg gotowi si¢ z nimi rozstawaé, twierdzac: ,,Budda
odszedl na naszym terytorium, relikwie nalezg wiec do nas”. Rozne plemiona domagaja si¢ swojej
czesci relikwii, 1 sytuacja jest na krawedzi wielkiej klotni. Znajduje si¢ jednak przynajmniej jeden
madry cztowiek, ktory rozmawia z przedstawicieliami krolow i plemion, pokazujac im, jak bardzo
nie przystoi im to, ze gotowi sg odwota¢ si¢ do przemocy w tak swigtej sprawie. W koncu godza si¢
na podzial relikwii, ztote naczynie zostaje otwarte, relikwie z szacunkiem dzieli si¢ na osiem
rownych czg$ci, i kazdy jest zadowolony. Wszyscy zabieraja swoja cze$¢ relikwii na swoje
terytorium i sktadajg je w relikwiarzu z wielkimi honorami, usypujagc nad nimi ogromny kopiec
ziemny w pewnym wybranym miejscu. Owe kurhany zaczeto potem nazywaé stupamiZ.

Tak wtasnie wygladal poczatek tradycji, ktéra miata si¢ sta¢ jedng z najbardziej znaczacych
cech buddyjskiego zycia i kultury w caltym $wiecie buddyzmu. Azjatycka historia stupy pokrywa si¢
z historig samego buddyzmu. Gdziekolwiek dotart buddyzm, tam docierata stupa, i stata si¢ ona
najwazniejsza i1 najbardziej wszechobecng formg wizualng buddyzmu. Moze si¢ to wydawac dosy¢
zaskakujace. Gdy mysli si¢ o sztuce buddyjskiej, pierwsza rzecza, jaka przyjdzie do glowy, bedzie
zapewne wyobrazenie Buddy. Stupa jednak to symbol bardziej starozytny i moze nawet bardziej
charakterystyczny dla buddyzmu. Wyobrazenie Buddy nie powstalo w Indiach jeszcze dlugo po
parinirwvanie. Wsréd wezesnych buddystow panowala wiasciwie ogoélna nieche¢ do przedstawien
Buddy. Budda byt wszak w swojej istocie uosobieniem niewystowionej rzeczywistosci. Jak mozna
by ja przedstawi¢? Jak mozna by przekaza¢ to doswiadczenie? Na pewno nie za pomoca obrazu
ludzkiego ciata w jakim$ materialnym medium. Co wigcej, sam Budda powiedzial, ze ludzie nie
moga go zobaczy¢, nie mogg prawdziwie zrozumie¢ nawet za czasu jego zycia, bowiem jego natura
tak jest gleboka i niewyczerpana. Kwestia natury Buddy po $mierci, o ktérg czesto on sam byt
dopytywany przez roznych ludzi w réznych okolicznosciach, byta jeszcze trudniejsza do zglgbienia.
Wchodzito to w zakres ,,niewyrazalno$ci” — czego$, o czym nie dalo si¢ nic powiedzie¢, czy to
stowami, czy za pomoca jakiego$ artystycznego medium?*. Dlatego tez jeszcze kilkaset lat po
parinirwanie Buddy nie tworzono zadnych jego wyobrazen.

Stupa natomiast powstata w czasach parinirwany; w pewnym sensie istniala juz przed
czasami Buddy. W starozytnych Indiach, podobnie jak w wielu czg¢éciach $wiata w okresie, ktory
mozna okresli¢ mianem epoki heroicznej, kiedy umieral wielki czlowiek, do zwyczaju nalezato
usypanie z ziemi kopca nad jego szczatkami. Starozytni Grecy wyrazali tak cze$¢ dla zmarlych
bohaterdw, za$ starozytni mieszkancy Brytanii usypywali ziemi¢ nad szczatkami zmartych w formie
podtuznych kurhanéw i okraglych kurhanow, ktore ciggle mozna zobaczy¢ w wielu czgsciach
Anglii. Poniewaz ten obyczaj okazywania czci pamigci zmartych krélow dominowat w 6wczesnych
Indiach, wyznawcy Buddy wzniesli stupy nad jego szczatkami. Budda poruszyl ich na tyle, Ze
traktowali go po $mierci jak wielkiego krola. Czuli, Zze byt nim w istocie: nie krolem ziemskim, a
krolem duchowego $wiata, krélem prawdy, dharmaradzg. (To wilasnie stato si¢ jednym z tytutéw
Buddy).

Wedle tradycji indyjskiej zachowanej w zrodtach tybetanskich kwestie budowy monumentu
po $mierci Buddy nad jego szczatkami poruszano jeszcze za zycia Buddy. Przekaz mowi, ze
uczniowie podeszli don i spytali, jaki monument bytby wiasciwy. Podobno odpowiedz Buddy
przypominatla nieco zen. Nie powiedzial nic, pokazat tylko, czego chce. Miat na sobie standardowy

2 Cala opowie$¢ znajduje sie w: Sutta Mahaparinibbana, Digha Nikaja 16. Zob. The Long Discourses of the Buddha,
thum. M. Walshe, Wisdom Publications, Boston 1995, s.244-77; lub: Dialogues of the Buddha, thum. T.W. Rhys
Davids, cz.2, Pali Text Society, London 1971, s5.106-191.

W Kanonie Palijskim w réznych miejscach wymienia si¢ czternadcie ,,niewyrazalnosci” — na przyktad w Sutcie
Aggiwacééagotta, Madzdzhima Nikaja 72, gdzie wedrowiec Wacéagotta zadaje Buddzie najrézniejsze tego rodzaju
spekulatywne pytania. Pytania o nature Buddy po $mierci pojawiajg si¢ w siddme;j, 6smej i dziewiatej
niewyrazalnosci; zob. The Middle Length Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi,
Wisdom Publications, Boston 1995, 5.591; lub: The Collection of the Middle Length Sayings, thum. I.B. Horner, t.1,
Pali Text Society, London 1976, ss.164-5.
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zestaw trzech czg$ci ubioru: jedna tkaninia wokoét pasa, druga przerzucona przez rami¢ oraz jedna
bardzo gruba, uzywana jako koc w nocy lub jako plaszcz, gdy na zewnatrz panowat chtéd. Budda
wzigl to wierzchnie odzienie, zlozyt je na cztery i1 jeszcze raz na cztery, co dato mniej wigcej
szescian tkaniny. Nastgpnie wzigt miske jatmuznicza, ktéra byta zapewne polakierowana na czarno,
i umiescit ja odwrocona do gory dnem na ztozonym materiale, méwiac: ,,Zrobcie moja stupe tak’2>.
I tak wlasnie przedstawiat si¢ ksztalt najwczesniejszych postaci stupy: szeScian zwienczony kopuig.

Przez stulecia stupa stala si¢ znacznie bardziej skomplikowana; stata si¢ naprawde bardzo
ztozona architektonicznie, artystycznie oraz symbolicznie. W koncu, po kilkuset latach rozwoju nie
tylko w Indiach, ale takze w Sri Lance, Birmie, Tybecie, Chinach i1 Japonii, stala si¢ ona
trojwymiarowym symbolem nauczania Buddy, przez co opowiedzie¢ histori¢ stupy oznacza w
praktyce opowiedzie¢ histori¢ buddyzmu.

Stupa zyskiwala zlozono$¢ czesciowo wskutek stopniowego dotaczania kolejnych symboli.
Dosy¢ wczesnie w historii indyjskiej stupy kopute zwienczono strukturag w ksztatcie skrzyni
(czasem otoczong przez balustradg), ktora mogta reprezentowac przedbuddyjski, braminiczny ottarz
ognia. Ow z kolei zwieficzyt honorowy czy ceremonialny parasol, a wlasciwie caly szereg parasoli
umieszczonych jeden nad drugim — czasami trzech, czasami dziewigciu, a czasami trzynastu.
Parasole te mogly symbolizowaé drzewo zycia, kosmiczne drzewo, pod ktérego konarami wedle
pewnych opiséw siedzial Budda w noc O$wiecenia. Natomiast trzynastoczesciowy parasol, ktory
ukoronowat stupg bardzo p6ézno w historii jej rozwoju, symbolizuje trzynascie etapoOw postepu
duchowego, przez ktore przechodzi bodhisattwa na drodze do najwyzszego O$wiecenia.

Dotychczas nie bylo nic tantrycznego w symbolizmie stupy — ma ona dlugg nietantryczng
histori¢. Specyficznie tantryczne elementy zostaty jednakze wiaczone do stupy w tantrycznej fazie
rozwoju buddyzmu w Indiach, 1 nimi si¢ tutaj przede wszystkim zajmiemy. Skupimy si¢ na trzech
symbolicznych cechach stupy, reprezentujacych trzy gldéwne cechy tantrycznej $ciezki Oswiecenia:
na pieciu zywiolach, wazie inicjacji oraz ptonacej kropli.

Sposrod pieciu zywiotow (ziemi, wody, ognia, powietrza i przestrzeni) pierwsze cztery
tworza tak zwany materialny wszechswiat. We wszystkich szkolach buddyjskich te tak zwane
materialne zywioly znane sg pod wspdlng nazwa rupy, ktora z kolei stanowi pierwsza z pigciu
skandh, czyli nagromadzen lub skupisk, na ktore Budda podzielit catos¢ uwarunkowanej lub
zjawiskowej egzystencji. (Pozostate skandhy to wedana czyli uczucia [lub raczej doznania],
samdznia czyli percepcja, samskary czyli akty woli oraz widzniana czyli sSwiadomos¢).

Wczesni thumacze buddyjskich tekstow na jezyki zachodnie, starajagc si¢ wyczu¢ droge w
nieznajomym $wiecie mysli, w ktorym si¢ znalezli, thumaczyli stowo rupa, kiedy je tylko napotkali
(czy to w palijskim, czy w sanskrycie), jako ,,materia” — co znaczyto materi¢ w opozycji do umystu.
Ale to bardzo mylace. Rupa dostownie znaczy ,,forma” (chociaz to ttumaczenie réwniez moze by¢
mylace) i odnosi si¢ do czego$, co dr Guenther okreslit jako ,,obiektywng tres¢ sytuacji
percepcyjnej”?. Méwimy w kategoriach ,,do$wiadczania”, ale bardziej akuratne jest mowienie o
sytuacji, w jakiej zachodzi percepcja. Kiedy co$ postrzegamy — widzimy kwiat, styszymy melodi¢ —
mozemy wyrdzni¢ dwa elementy w tej sytuacji percepcyjnej. Po pierwsze jest to, co sami w nig
wnosimy: doznania przekazywane przez narzady zmystowe, oraz przyjemne 1 nieprzyjemne uczucia
(doznania), jakie w efekcie si¢ tworza. Ale w sytuacji percepcyjnej jest tez co$, co od nas nie zalezy,
czego doswiadczeniem jest dane doswiadczenie; co$, do czego percepcyjna sytuacja wydaje si¢
odnosi¢. To co$, nieznane i niezidentyfikowane, stanowi obiektywne odniesienie tej sytuacji
percepcyjnej lub doswiadczenia. To wlasnie buddyzm nazywa rupg. Zatem rupa stanowczo nie jest
materig przeciwstawiong umystowi. W istocie dualizm materia—umyst nie istnieje w buddyzmie, a
tym mniej w tantrach.

Rupy doswiadcza si¢ w okre§lony sposob — jest postrzegana jako posiadajaca rozne
wlasciwosci. Postrzega si¢ ja jako: (1) stalg 1 oporna, (2) ptynng i spoista, (3) posiadajacg okreslong

% Bardziej szczegdtowo zrodia tej tradycji omawia Reginald Ray, Buddhist Saints in India, Oxford University Press,
Oxford 1994, 5.326.

% H.V. Guenther, Philosophy and Psychology in the Abhidhamma, Shambhala Publications, Berkeley and London
1976, s.146.



temperature, (3) lekka i ruchliwa. Te cztery jakosci symbolizowane sg w tradycji buddyjskiej przez
zywioty ziemi, wody, ognia i powietrza. Tutaj Zywioty tak naprawde s3 symbolami, a nie rzeczami.
Ziemia nie oznacza kawatka skaly, woda nie oznacza tego, co wyplywa z kranu. Cokolwiek
postrzega si¢ jako state i oporne, jest symbolizowane przez ziemig, cokolwiek postrzega si¢ jako
ptynne 1 spoiste, jest symbolizowane przez wodeg, cokolwiek postrzega si¢ jako posiadajace
cieplote, jest symbolizowane przez ogien, cokolwiek postrzega si¢ jako posiadajace lekkos¢ i
ruchliwos¢, jest symbolizowane przez powietrze.

Cztery te jako$ci znane sg jako mahabhuty. Stowo to znaczy ,,wielki (lub pierwotny) zywiol”,
1 te cztery stanowig podstawe dla dalszych, drugorzgdowych elementéw rupy. Istniejg tez inne
interpretacje tego terminu, odnoszace si¢ do réznych innych waznych aspektow mysli buddyjskie;.
Mahabhuta odnosi si¢ czasami do wielkiej magicznej przemiany czy wyczynu, jakiego dokonuje
magik, sprawiajac, ze widzimy co$ jako co$ innego. Przyktadowo magik jedynie pozornie
przemienia btoto w zloto: sztuczka polega na sprawieniu, ze postrzegamy jako ztoto co$, co w
istocie nadal jest blotem. Nasze doswiadczenie rupy jest podobne: mamy doswiadczenie oporu i
nazywamy to ziemia, ale czym jest sam w sobie zywiot ziemi, nie wiemy 1 nie mozemy wiedzie¢.

Mahabhuta moze takze oznacza¢ wielkiego ducha, jaka$ paskudng straszaca zjawe. Indyjska
mitologia mowi o strasznej strzydze zwanej jakszini, ktora pojawia si¢ w nocy jako pickne
dziewcze¢. Nie wiemy, ze to strzyga mogaca nas pozre¢ nastgpnego ranka; myslimy, ze to pickna
dziewczyna, na jakg wyglada, nieSwiadomi widmowej rzeczywisto$ci ukrywajacej si¢ pod spodem.
W dosy¢ mroczny sposob rowniez to wskazuje na prawde, ze po prostu nie znamy rupy samej w
sobie. Nie doswiadczamy jej bezposrednio. Doswiadczamy jej w postaci tych czterech wielkich
zywiolow, czterech pierwotnych jakosci, za pomocg naszych pieciu zmystow.

A co z pigtym zywiolem — przestrzenig? W przestrzeni zawierajg si¢ cztery pozostate zywioty.
Umozliwia ona istnienie ziemi, wody, ognia i powietrza, umozliwia istnienie catego wszech§wiata
materialnego. Dlatego w indyjskiej mys$li przestrzen uwaza si¢ za bardziej realng czy bardziej
fundamentalng od czterch pozostatych zywiotéw. Stowo tlumaczone tu jako ,przestrzen” to w
sanskrycie akasa, termin wywodzacy si¢ z rdzenia kas, ktory oznacza ,,1$ni¢”. Istnieje rodzaj $wiatta
niebgdacy $wiatlem stonca, ksiezyca czy gwiazd. Jest to Swiatto o§wietlajace bardo, posredni $wiat
dos$wiadczany wedle Tybetarskiej ksiegi umartych po $mierci. Swiatto to przenika $wiat astralny,
$wiat zamieszkany przez ciato astralne (ktore jest subtelnym odpowiednikiem ciala fizycznego).
Akasa reprezentuje przestrzen w tym sensie, jako oSwiecang przez takie $wiatto. Przestrzen i
$wiatto nie s3 tu dwoma odrebnymi bytami: przestrzen to §wiatto, a §wiatlo to przestrzen.

Wszyscy posiadamy pewne bezposrednie do§wiadczenia akasy. Kiedy widzimy co$ oczyma
duszy, zajmuje to przestrzen, wszelako nie jest to przestrzen Newtonowska — jakiego wigc rodzaju
przestrzen to zajmuje? Lama Govinda powiada, Zze wewngtrzne doswiadczenia wizyjne zachodza w
wewnetrznej przestrzeni wyobrazeniowej?’. To wiasnie jest akasa — nie przestrzen postulowana
przez Newtona, by moc postgpowaé dalej w wyjasnianiu zjawisk naturalnych, a przestrzen
przezywana na wyzszych poziomach swiadomosci. Rozrdznienie to nie zachodzi pomiedzy dwoma
rodzajami przestrzeni; zachodzi wtasciwie miedzy dwoma porzadkami rzeczywistosci. Kiedy juz
przyswoimy ide¢ wyobrazeniowej przestrzeni, dostrzezemy, ze ,,fzeczy” nawykowo postrzegane
jako istniejace ,,na zewnatrz”, by¢ moze nie sg tak bardzo na zewnatrz i nie istnieja tak konkretnie,
jak bySmy sadzili.

Koncepcja pieciu zywiotow to buddyzm na podstawowym poziomie, ale moze si¢ ona
wydawacé nieco abstrakcyjna, 1 taka zapewne wydawala si¢ ludziom praktykujagcym tantry. W
kazdym razie wyksztalcili oni znacznie konkretniejszy sposob wyrazania symboliki Zywiotow,
taczac kazdy z nich ze szczegdlnym kolorem 1 szczegdlng formag geometryczng. Ziemia jest
powiazana z kolorem zottym i z sze$cianem. Woda jest powigzana z bielg 1 z kulg lub poétkula.
Ogien wigze si¢ oczywiscie z czerwienig 1 ze stozkiem. Powietrze wigze si¢ z kolorem
bladozielonym i ze sptaszczong potkulg plaska u gory (ksztalt 6w nieco przypomina ptytka miske).
Przestrzen za$ powigzana jest ze ztota lub teczowa ptongca kropla.

27 Lama Govinda omawia ,,rozwiniecie wewnetrznej przestrzeni” w ksiazce Foundations of Tibetan Mysticism, Rider,
London 1969, s.117.



Proponujac te skojarzenia, tantryzm wiaczyt symbolike pigciu elementéw w strukture stupy
przez umieszczenie form geometrycznych (szescianu, kuli, stozka, odwroconej kopuly oraz
ptonacej kropli) jedna na drugiej. W istocie tantry nie tylko wiaczyly pig¢ zywiotow w strukture
stupy, ale zaczety tez uwazac stupe za zlozong zasadniczo z tychze zywioldow, zbudowang z nich.
Stupe zaczeto postrzegac jako architektoniczny symbol catego wszechswiata, catej natury, calego
kosmosu jako istniejacego w przestrzeni.

Symbolika pieciu zywiotow i1 samej stupy ma jednak rowniez glebsze znaczenie tantryczne.
Porzadek ulozenia tych form geometrycznych nie jest arbitralny. Sa one uporzadkowane wedtug
rosngcej subtelno$ci zywiotdw, jakie reprezentuja — od najbardziej prymitywnych na dole do
najsubtelniejszych na goérze. Dla tantrycznych medrcow odzwierciedlato to nie tylko nature
wszechs§wiata materialnego, ale tez natur¢ $wiata umystu, ktory réwniez ma wlasne poziomy, od
grubych 1 prymitywnych do subtelnych. W ten sposob pie¢ zywiotow zaczeto symbolizowaé takze
stany $wiadomosci, stupa za$ oprocz bycia symbolem $wiata zewnetrznego stata si¢ symbolem
$wiata wewnetrznego: $wiata umystu, $wiata coraz wyzszych pozioméw $wiadomos$ci, coraz
wyzszych pozioméw transformacji energii psychiczno-duchowe;j.

W $wiecie tej psychiczno-duchowej energii ziemia odpowiada energii statycznej — energii
bardziej potencjalnej niz aktualnej, wrgez energii zablokowanej. Niestety dla wielu z nas 0w stan
jest az nazbyt dobrze znany. W taki sposob wielu ludzi zyje przez wiele czasu. Czujemy, ze mamy
gdzie$ w sobie energig, ale nie znajduje ona dla siebie ujscia, zadnego kanatu, przez ktéry moglaby
si¢ wyzwoli¢. Byta tak dtugo blokowana, tamowana, odcinana i thumiona, ze nie moze si¢ wyrazic.
U niektorych ludzi trwa to latami. Energia coraz bardziej w nich zastyga, az staje si¢ twarda, stala,
zimng bryla, za§ dana osoba coraz mocniej si¢ usztywnia. Od czasu do czasu moze nastgpi¢ wybuch
1 odtamki skaly leca we wszystkich kierunkach. Ale zazwyczaj niewiele to zmienia; nie ma si¢ do
dyspozycji wigcej energii niz przedtem. Niewielu z nas kiedykolwiek popadnie w tak oplakany
stan; tym niemniej wigkszos$¢ z nas wykorzystuje jedynie utamek energii, ktorg mamy — czy raczej,
z ktorej si¢ sktadamy. Kazdy cziowiek jest w istocie zbudowany z energii. Ale ta energia zbyt
czesto jest raczej potencjalna niz aktualna. Tak wyglada stan ziemi.

Stan symbolizowany przez wode¢ to energia nieco wyzwolona, nieco rozluzniona. W
przeciwienstwie do ziemi woda si¢ porusza, a przynajmniej sptywa w dot; moze pltynaé do gory
jedynie pod ci$nieniem, cho¢ moze tez porusza¢ si¢ w przod i w tyt na tym samym poziomie, jak
fale morskie. Stan umystu symbolizowany przez wodg jest bardzo podobny: energia ma swobode
poruszania si¢, ale nie dociera daleko, podlegla ciggtym odptywom 1 przyplywom. Porusza si¢
miedzy parami przeciwienstw: mitoscig 1 nienawiscia, przycigganiem i odpychaniem, nadziejq i
lekiem, przyjemnoscig 1 przykroscig. Energia jest wolna, lecz tylko w pewnych okreslonych
ramach. Zamyka si¢ w waskim krggu zainteresowan, w ograniczonej sferze aktywnosci, niczym
koza przywigzana do stupka. Oto stan wody — energii jedynie czgsciowo oswobodzone;j.

Ogien reprezentuje energi¢ poruszajacg si¢ do gory. Teraz co$ faktycznie zaczyna si¢ dziac:
energia kipi, wyzwalana w coraz wigkszych iloSciach. Dzigki temu poziom wlasnej egzystencji 1
$wiadomosci stopniowo rosnie, a cztowiek do§wiadcza przemoznej rado$ci, btogosci i ekstazy.
Kiedy tak si¢ dzieje — kiedy ogien ptonie i1 energia szybuje w goére — konflikty mentalne zostaja
rozwiazane, a problemy przekroczone, by sta¢ si¢ podobne snom lub dymowi rozproszonemu przez
wiatr. Stan ognia to takze stan bezustannej kreatywnos$ci — sporadycznie si¢ pojawiajacy, az nazbyt
ulotny stan artysty i mistyka, gdy si¢gaja oni tego, co jest poza §wiatem.

Niemozliwe moze si¢ wydawac pdjscie dalej niz to. Ale przed nami ciggle zywiot powietrza.
Powietrze rowniez reprezentuje energi¢ — energi¢ poruszajacg si¢ nie tylko do gory, ale we
wszystkich kierunkach. Powigksza si¢ ona jak gdyby z centralnego punktu, podobnie jak $wiatto 1
ciepto promieniujg ze stonca. Nie ma ograniczen. Energia przeptywa we wszystkich kierunkach
rownoczesnie 1 na zawsze. A ponad tym jest jeszcze energia symbolizowana przez zywiot
przestrzeni. Ale nastgpuje to w stanie catkowicie niewyrazalnym, wrecz nie-do-pomyslenia.
Znikneta ona w innym wymiarze.

Tak zatem przedstawia si¢ pie¢ Zywioldw na ptaszczyznie psychiczno-duchowej, pig¢ coraz
wyzszych etapow transformacji energii psychiczno-duchowej symbolizowanych przez tantryczng



stupe. Mozemy zyskac poczucie tego wyzwalajacego procesu, rozwijajac w szczegotach analogie z
fizycznym do$wiadczeniem wyzwolenia. Mozna powiedzie¢, ze stan ziemi przypomina zwigzanie
rak 1 nog. Nie sposob si¢ ruszy¢, nie sposob drgnaé. Nie da si¢ nawet pokiwa¢ matym palcem. By¢
moze ma si¢ tez zawigzane oczy. By¢ moze nie da si¢ nawet mrugnaé. Nic si¢ nie da zrobié. Energia
jest catkowicie zblokowana.

Wtedy kto$§ przychodzi, rozcina wigzy, zdejmuje opaske z oczu, 1 okazuje si¢, ze jestesSmy w
matej komorce o dlugosci niecatych 2 metréw. Teraz mozemy si¢ rusza¢, mozemy chodzi¢ tam i z
powrotem, 2 metry w jedng strone¢, 2 metry w druga, nawet caty dzien — wedle zyczenia. W tym
stanie istnieje maly zasob energii poruszajacy si¢ w zamknigtej przestrzeni, ale to wszystko. Jest to
stan wody, energii oscylujgcej miedzy parami przeciwienstw. Czasami nazywamy to wolnoscia.

Ale na etapie ognia udaje si¢ nam przedziurawi¢ dach i, podobnie jak jeden z tych stynnych
jogich, szybujemy przez dziur¢ prosto w chmury. Na etapie powietrza odkrywamy, ze poza ruchem
w goére mamy do dyspozycji ruch na boki we wszystkich kierunkach, cho¢ mozna tez poruszac si¢
w dot i z powrotem do gory, jesli si¢ chce. Tutaj nasza analogia si¢ zatamuje, poniewaz w stanie
powietrza mozna porusza¢ si¢ we wszystkich kierunkach réwnoczesnie. MusielibySmy by¢
magikiem lub joginem majacym tajemng moc wiasnej multiplikacji, dzigki czemu miliony
egzemplarzy jednej osoby poruszalyby si¢ z pewnego centralnego punktu w kazdym z milionow
kierunkow, przez caly wszechswiat az do nieskonczonosci. A potem, ponad tym, jest jeszcze
przestrzen. Proby dalszego rozszerzenia analogii nie maja sensu; slowa po prostu przestajag mieé
zastosowanie.

Opisawszy stupe¢ jako architektoniczne uciele$nienie nie tylko §wiata tak zwanej materii, ale
tez Swiata umyshu i1 energii psychiczno-duchowej, tantryzm poszedt jeszcze dalej. Zaczal bowiem
utozsamia¢ stup¢ z ludzkim organizmem psychiczno-duchowym jako takim, ustanawiajac pewnego
rodzaju analogi¢ miedzy zywiotami a tym, co znane jest jako czakry (w sanskrycie: ¢akra). Czakry
(dostownie ,kota) to osrodki energii psychiczno-duchowej usytuowane w réznych punktach
wzdhuz duchowego odpowiednika rdzenia krggowego czy kanatu centralnego, zwanego w
tantrycznej terminologii awadhuti. Czg¢sto ich symbolem bywaja kwiaty lotosu, kazdy o rdznej
liczbie ptatkow. Zazwyczaj uznaje si¢, ze istnieje siedem czakr, ale czasami uzytek robi si¢ jedynie
z pigciu, czterech lub trzech. Zalezy to od rodzaju podejmowanej praktyki duchowej i zaktadanego
dla niej celu; nie trzeba caly czas pracowaé ze wszystkimi czakrami, podobnie jak nie trzeba
uzywa¢ wszystkich klawiszy, grajac na fortepianie. Buddyjskie tantry zwykle operuja zestawem
pieciu czakr. Najnizsza czakra potozona jest na awadhuti w punkcie, ktory odpowiada w ciele
fizycznym miejscu lezacemu na szeroko$¢ pigciu palcoOw ponizej pepka. Druga czakra lezy na
poziomie pegpka, trzecia w miejscu serca, czwarta w miejscu gardta, a pigta w gtowie lub na glowie.
Najnizsza czakra powigzana jest z zywiolem ziemi, druga z woda, trzecia z ogniem, czwarta z
powietrzem, za$ pigta z przestrzenia.

W ten sposob stupa zaczela reprezentowac ludzkie cialo w pozycji medytacyjnej. Pewien
sygnal tego mozemy zobaczy¢ na stupach typu nepalskiego. Para oczu namalowana jest na kazdej z
czterech stron harmiki, rownolegtoboku zwienczajacego koputowa czg$¢ stupy. Tworzy to
wrazenie, ze wewnatrz siedzi gigantyczna posta¢ ludzka z osrodkami psychicznymi w punktach
korespondujacych z sze$cianem, kulg etc. To niesamowity widok, zwlaszcza kiedy stupa ma
kilkadziesigt metrow (zdarzajg si¢ takie) 1 jej oczy goruja nad krajobrazem.

Kolejnym symbolem tantry wilaczonym do stupy jest waza inicjacji. Jak pamigtamy,
tantryzm nakierowany jest na bezposrednie doswiadczenie tego, kim si¢ rzeczywiscie 1 prawdziwie
jest, za$ to doswiadczenie rozumie si¢ przez pryzmat przeksztatcania energii psychiczno-duchowe;j.
Dlatego dla tantry zycie duchowe zaczyna si¢ od aktywacji wilasnych energii, jest przez te¢
aktywacje¢ inicjowane. Zwykle nie myslimy tak o zyciu duchowym. Mys$limy raczej o nim w
kategoriach myslenia o czyms$, odczuwania czegos, robienia czego$, przylaczenia si¢ do czego$
badZ tez zaangazowania si¢ w co$. Tantryzm natomiast za poczatki zycia duchowego uwaza
poruszenie czy aktywacje uspionych energii psychiczno-duchowych. Tak naprawde od tego zaczyna
si¢ $ciezka tantryczna.

Ale jak aktywowac¢ swoje energie? Jak je w sobie wznieci¢? Jesli czujemy si¢ bezwtadni jak



worek piasku — a niekiedy tak si¢ czujemy — to jak mamy wystartowac¢? Odpowiedz tantr jest jasna i
niedwuznaczna: poprzez inicjacj¢. W Tybecie, gdzie tradycja tantryczna kwitla obficie w wielu
formach jeszcze gl¢boko w XX wieku, stowem okreslajagcym inicjacje jest wongkur, lub w skrocie
wong. Ogolnie tlumaczy sie to jako ,.konsekracje” lub ,,upelnomocnienie”?®, jednakze stowo to
dostownie odnosi si¢ do przekazania (bgdZ nawet nadania) mocy lub energii. Odpowiada ono mnigj
wigcej sanskryckiemu terminowi abhiszeka, co znaczy ,,pokropienie wodg”.

Owo przekazanie mocy lub energii zachodzi miedzy guru a jego uczniem, co stanowi jeden z
powoddw, dla ktorych guru jest tak wazny w buddyzmie tantrycznym, rowniez w poréwnaniu z
innymi formami buddyzmu, gdzie guru zawsze ma wielkie znaczenie. W buddyzmie tantrycznym
guru nie jest po prostu nauczycielem; moze uczy¢ i moze nie uczyé. Nie wyktada pism; moze
wyktada¢ i moze nie wyktada¢. W tantrycznym buddyzmie guru to zasadniczo kto$, kto aktywuje
energie swoich uczniow. W ten czy inny sposob guru ich rozbudza, a jego wplyw jest tak duzy, ze
ich energie nie mogg pozosta¢ nierozbudzone.

Z codziennego doswiadczenia wiemy, ze rézni ludzie oddziatuja na nas na rézne sposoby.
Niekiedy spedzamy z kim$ kilka godzin, a potem czujemy si¢ wypompowani (w kiepski dzien
moze tak na nas dziata¢ nawet nasz przyjaciel). Czasem taki wptyw maja na nas inni — a czasem
takze my mamy taki wpltyw na innych. Ale przy innych okazjach kto§ moze dziala¢ na nas
nadzwyczaj stymulujgco. Po spedzeniu z tym kim$§ pewnego czasu czujemy si¢ pogodniejsi,
rados$niejsi, zywsi, bardziej energetyczni i pelni wigoru; stymuluje on nasze energie w nader
pozytywny sposob. Taki wptyw wywiera tantryczny guru.

Gdy zaczynalem studiowal tantry, sporo styszalem o wong i wongkur. Moi tybetanscy
przyjaciele zawsze wybierali si¢ w gory, by uzyskaé inicjacje tantryczng. Zaczalem wigc ich
dopytywac, czym jest inicjacja. I wszyscy pytani, lamowie i1 inni, méwili z grubsza to samo: to
jakby sta¢ si¢ krolem. Doszedlem do wniosku, ze w ich rozumieniu czlowiek dzigki tantrycznej
inicjacji staje si¢ duchowym krélem, obdarzonym wtadza duchowa. Nigdy jednak mi tego nie
ttumaczyli, nie formutowali odpowiedzi bardziej konceptualnej czy abstrakcyjnej, co stanowi
doskonaty przyktad tego, ze adepci tantr uzywaja raczej jezyka symbolicznego niz konceptualnego.

Odkrytem jednak, ze zwigzek tantrycznego rytuatu inicjacji z godnoscig krolewska ma dtuga
tradycje. Rytual inicjacji opieratl si¢ najprawdopodobniej na starozytnym indyjskim rytuale
konsekracji krola, w trakcie ktorego kaptani spryskiwali krola wodg z os§miu naczyn, obdarzajac go
tym samym najwyzsza mocg. (Mogt tu istnie¢ zwigzek z energiami giebin psychiki, z ktorymi woda
jest uniwersalnie powigzana). Wiasnie ta konsekracja, nie rodowod czy podboj, dawata krolowi
suwerenno$¢, totez ceremonia jako taka miata wielka moc. Jednakze w pewien sposob idea
rodowodu istotnie stosuje si¢ do inicjacji tantrycznej. Jako kandydaci do inicjacji przypominamy
niejako nastepcow tronu, dziedzicow krolestwa, bodhisattwow. Nastepnie, po pelnej inicjacji przez
guru, stajemy si¢ wlasciwie buddg, a przynajmniej mamy za zadanie mysle¢ o sobie jako buddzie
(oczywiscie w czysto nieegoistyczny sposob). O to wiec chodzito moim przyjaciotom, gdy mowili,
ze przejscie inicjacji jest jak stanie si¢ krolem.

Ale po co w ogole przystgpowac do rytualu inicjacji? Bylo to kolejne pytanie, nad ktérym sie¢
glowilem przez pierwsze lata moich kontaktow z tantrg. Mozna otrzymac dang praktyke medytacji
w kontekscie wongkuru, ale czasami dostaje si¢ praktyke jedynie z czinlapem (blogostawienstwem)
guru. Jaka wiec zachodzi tutaj réznica? Tybetanczycy zdawali si¢ odczuwacd, ze roznica istotnie
zachodzi, ale nie byli w stanie jasno wytlumaczy¢, na czym ona polega. Wszelako jedno zdanie
dato mi wskazowke. Ustyszatem, ze praktyka z bltogostawienstwem od rozwinigtego duchowo guru
byta réwnie dobra, jesli nie lepsza od pelnej inicjacji otrzymanej od stabiej rozwinigtego guru.
Zaprowadzito mnie to do wniosku, ze wongkur, duchowe przekazanie mocy, oraz czinlap, nadanie
praktyki z blogostawienstwem, wigzalo si¢ z wplywami, ktdre nie rdznily si¢ od siebie jako$ciowo.
Rytualne przekazanie mocy tworzyto ramy dajgce swego rodzaju wsparcie zarowno dla guru, jak 1
dla ucznia, pozwalato bowiem nauczycielowi na skuteczniejsze przekazanie praktyki, niz byloby to
mozliwe bez tego wsparcia. Natomiast lepiej rozwinigty duchowo guru mogt rownie skutecznie

2 Ang. empowerment oznacza dostownie ,,upelnomocnienie”, ,,upowaznienie”, jednak w tym wypadku rdzen power
mowi o przekazaniu mocy/energii [przyp.ttum.].



przekaza¢ praktyke bez rytualnych ram, jakich pomniejszy guru potrzebowal, by osiggna¢ ten sam
efekt.

Zatozmy, ze kto$ chce przyjac inicjacje od stynnego rinpocze z uwagi na jego reputacje.
Podchodzi don i prosi na przykiad o wizualizacje bogini Tary, a nastgpnie przechodzi stosowny
rytual. Catkiem mozliwe jednak, ze nigdy samodzielnie nie podejmowat praktyki Tary; by¢ moze
nawet nie medytowal wczesniej nad tym bostwem. Moze wyszukaé odpowiedni rytual w ksigzce i
wykonywa¢ go, ale nie bedzie w tym prawie zadnej duchowej mocy. Z drugiej strony mozna
mimochodem spotkaé jakiego$ idacego drogg starego mnicha, ktéry lata cale to praktykowal, i
opowiada nam teraz o praktyce i jej wykonywaniu. Wyciggniemy z tego znacznie wigcej niz od
rinpocze, ktory przeprowadzit caly ztozony rytual i jakoby dokonal przekazania mocy.

Doszedtem do wniosku, ze sami Tybetanczycy dajg si¢ niekiedy zwie$s¢ powierzchownym
sprawom. Jaki$ inkarnowany lama wedrujacy i udzielajacy inicjacji nie gwarantuje, ze koniecznie
dostaniemy co$ wielkiego. A moze by¢ tak, ze w zaulku jakiego$ obozu dla uchodzcéw natrafimy
na starego mnicha, ktéry rozwijat swoja praktyke i moze nam co$ wyjasni¢ i przekaza¢ bez zadnych
problemow 1 ceregieli. Oczywiscie w catej procedurze niezbedny jest wysitek z naszej strony. Nikt
nie moze literalnie przekaza¢ nam swego duchowego do$wiadczenia, niezaleznie od tego, jak
bardzo bylby doswiadczony i jak dobrze umiatby si¢ tym do$wiadczeniem dzieli¢. Gdyby to byto
mozliwe, nic nie powstrzymatoby o$wieconych od obdarzania ludzi O§wieceniem. Bez watpienia
wlasne zaangazowanie byloby niezbgdne, nawet jesli sam Budda przekazywalby nauki.

Moje wiasne podej$cie do wartosci inicjacji uksztaltowato si¢ pod wplywem uswiadomienia
sobie centralnej pozycji PdjScia po Schronienie. PdjScie po Schronienie do Trzech Klejnotow
(Buddhy, Dharmy i Sanghi) postrzegam jako podstawowy, decydujacy akt buddyjski. Cata tradycja
buddyjska wyrosta z Pojscia po Schronienie lub zostala na jego bazie wypracowana. (Bardziej
szczegdlowo zajmiemy si¢ tym w rozdziale czwartym. Dlatego uwazam inicjacj¢ za aspekt Pojscia
po Schronienie, reprezentujacy nadzwyczajng energi¢ obecng w tym akcie. Nie jest to jakis$
dodatkowy luksus obecny w Pojsciu po Schronienie jako co$ ekstra. W czasach Buddy nie byto
wszak ceremonii inicjacji. Tym niemniej moc inicjacji musiata istnie¢, zawarta w akcie PgjScia po
Schronienie, ktory wyzwala ogromng ilo§¢ energii. Pojscie po Schronienie bylo spontaniczng
odpowiedzig na kontakt z Buddg lub sluchanie jego nauk, ale nie byto tak, ze Budda dostownie
wedrowat tu 1 tam, przekazujac energie. Niestety ludzie czasem tak mawiajg o lamach 1 inicjacji.
Ludzie méwia: ,,Cieszy mnie, ze t¢ inicjacj¢ dostalem od tego-a-tego lamy; wywodzi on si¢ z
bardzo poteznej linii”. Lecz energia wyzwolona przez Pdjscie po Schronienie to nasza wilasna
energia: jakby odblokowa¢ w sobie niewyczerpane zrodto. Rozni ludzie roznie tego do§wiadczaja, 1
niektérzy rzeczywiscie odczuwajg energi¢ plynaca od nauczyciela do nich. Sam mialem szereg
inicjacji tantrycznych i1 poczulem co$ takiego przy jednym nauczycielu — energia wydawala si¢
ptynaé od niego do mnie jak promien $wiatta?®. Jednakze tym, co sie tu naprawde wydarza, jest
aktywowanie energii w nas dzigki wptywowi natadowanej energia osobowosci guru. Tym, czego
do$wiadczamy, jest nasza wtasna energia.

We wczesnoindyjskiej tradycji tantrycznej dokonywano inicjacji, w $lad za krolewskim
precedensem, przy pomocy wody z roznych naczyn — jedno bylo poswiecone Buddzie, inne
bodhisattwom itd. Do dzisiaj w pewnych kregach buddyzmu tybetanskiego niektorych inicjacji
dokonuje si¢ przy uzyciu dzbanu lub wazy symbolicznie zawierajacej nektar nie§miertelnosci,
bumpe (tybetanski) lub amryta kalase¢ (sanskryt). Podczas ceremonii umieszcza si¢ na glowie lub
przed glowa waze o pewnym konkretnym, wystilizowanym ksztalcie. Waza reprezentuje wiec
inicjacj¢ w ogole.

Wracajac do naszego glownego tematu, ten wilasnie symbol wilaczono koniec koncow do
tantrycznej symboliki stupy. W przypadku wysoce rozwinigtej tybetanskiej wersji stupy (ogoélnie
znanej jako czorten) podstawowa symbolika zostala na rozne sposoby zmodyfikowana. W
szczegolnosci kula lub koputa byla czgsto zastgpowana waza inicjacji, ktora tym samym nie byta
juz tylko symbolem zywiotu wody, nawet w bardzo subtelnym sensie. Zaczgto ja postrzegac jako

2 Nastapilo to przy otrzymaniu przez Sangharakszite abhiszeki Wadzrasattwy od Dudzjom Rimpocze; zob.
Sangharakshita, Precious Teachers, Windhorse Publications, Birmingham 2007, s.114 (Complete Works, t.22).



symbol licznych transcendentalnych mocy i energii, zyciodajny strumien bodhicéitty, woli
Os$wiecenia, oraz jako sptywajace na ludzkos¢ duchowe oddziatywanie wszystkich buddow i
bodhisattwow.

Ta modyfikacja ma ogromne znaczenie. Wskazuje, ze postgpujgca transformacja energii
psychiczno-duchowej to sprawa dla zycia duchowego kluczowa. Przypomina o potrzebie inicjacji w
tantrycznym sensie w toku naszego duchowego zycia i rozwoju. Przypomina o potrzebie posiadania
dobrego przyjaciela, guru. A takze przypomina o tym, ze zycie duchowe polega zaré6wno na
otrzymywaniu, jak i na dawaniu.

Zatem tybetanska wersja stupy ma zwykty szescienny element, ktéry symbolizuje zywiot
ziemi. Lecz w tybetanskim czortenie sze$cian zwienczaja cztery schodki, na ktorych stoi centralna
czg$¢ w ksztalcie wazy inicjacji. Nad cze$cig centralna wznosi si¢ wysoki stozek, czesto
karbowany, symbolizujacy ogien, a na nim spoczywa mata odwrdcona poétkula symbolizujaca
powietrze. Na ptaskiej powierzchni potkuli spoczywa biaty potksiezyc, a w jego wewnetrznym
zakolu balansuje czerwony dysk stoneczny, na ktoérego szczycie znajduje si¢ plomienista kropla
symbolizujgca zywiot przestrzeni.

Wskazowki co do znaczenia tego intrygujacego zestawu symboli dostarczajg barwy sierpa
ksigezyca 1 dysku stonecznego. Bialy sierp ksiezyca ma ten sam kolor, co centralna czg¢s¢ stupy w
ksztalcie misy, reprezentujaca wode, za§ czerwony dysk sloneczny ma ten sam kolor, co stozkowata
cze$¢ reprezentujaca zywiot ognia. Nie jest to przypadek. Ksi¢zyc i woda reprezentuja t¢ samag
lunarng energie¢, natomiast ogien i stofice reprezentuja energi¢ solarng. Te uzupetniajace si¢ sity czy
zasady wigze si¢ niekiedy z pierwiastkiem meskim i1 Zzenskim, mimo Ze nie maja nic wspolnego z
konwencjonalnym rozréznieniem na meskosc¢ i kobiecos¢.

Wedle tantr energie te w ludzkim organizmie psychiczno-duchowym biegng wzdtuz dwoch
nerwow, ktore potozone sa po obu stronach awadhuti, subtelnego nerwu $srodkowego. Nerw po
lewej znany jest w buddyjskich tantrach jako lalana i jest barwy biatej, co odpowiada ksig¢zycowi
oraz wodzie; za§ nerw po prawej, znany jako rasana, jest barwy czerwonej i odpowiada stoncu oraz
ogniowi. W praktyce tantrycznej energia wprowadzana jest do kanatu srodkowego poprzez jedng z
czakr, 1 tg droga zostaje wyzwolona.

Tantryczna stupa symbolizuje zatem progresywne zjednoczenie energii lunarnych i solarnych
na coraz wyzszych poziomach istnienia 1 $wiadomosci: zjednoczenie $wiadomego i
nie§wiadomego, rozumu i emocji, medytacji i dziatania, indywidualizmu 1 altruizmu. Ptomienisty
klejnot symbolizuje zej$cie si¢ bialego sierpa ksiezyca i1 czerwonego dysku stonecznego,
zjednoczenie si¢ energii solarnych i lunarnych w ich najbardziej wyrafinowanych postaciach —
znanych skadingd w tradycji buddyjskiej jako madros$¢ 1 wspotczucie. Przez madro$¢ rozumie si¢
bezposrednie doswiadczenie rzeczywistosci, twarza w twarz, bez zadnych przeszkod 1 zaklocen, bez
iluzji 1 ztudzen. Zas wspotczucie to przytltaczajace uczucie mitosci wobec wszystkich zywych istot,
ktéremu towarzyszy pragnienie pomocy im, gdy znajduja si¢ w ktopotach. Dlatego plonaca kropla,
zjednoczenie bialego sierpa ksiezyca z czerwonym dyskiem stonecznym, madrosci ze
wspotczuciem, symbolizuje bodhicitte, wolg Oswiecenia, ktora czyni z bodhisattwy bodhisattwe —
symbolizuje ja nie tylko w jej poczeciu, ale tez w jej spelnieniu. Tym spelnieniem jest oczywiscie
doskonate Oswiecenie, O$wiecenie buddy — zwienczenie ludzkiej egzystencji, podobnie jak plonaca
kropla stanowi wspaniate zwienczenie tantrycznej stupy.



Rozdzial 3

Swiety piorun

Od zarania ludzkiej §wiadomosci ludzie musieli by¢ pod glgbokim wrazeniem pigkna $wiata,
w ktérym si¢ znalezli. Musieli zachwyca¢ si¢ wspaniatym widokiem stonca, ksiezyca, gwiazd,
pigtrzacych si¢ szczytow gorskich, gltadko plynacych rzek, kotyszacych si¢ na wietrze drzew;
ciekawych, cudacznych, niebezpiecznych i fascynujacych rodzajow zwierzat, ogromem nieba
spokojnego 1 burzowego oraz oceanem w calej jego okazalosci. Pigkno znajdowato si¢ rowniez w
glebinach oceandw w postaci zdumiewajacych morskich stworzen, oraz we wnetrzu ziemi jako
dziwne struktury skal i mineratow. Prehistori¢ periodyzuje si¢ z uwagi na kolejne technologie
powigzane z cechami tych substancji: epoka kamienia, epoka brazu, epoka zelaza. Mozemy sobie
tylko wyobraza¢ zdumienie ludzi, ktérzy odkryli nadzwyczajng natur¢ i mozliwosci tych
materiatow, robili narzedzia ze skal, wytapiali I$nigce metale i wydobywali kamienie szlachetne z
ciemnos$ci ziemi. Gdy zaczeta si¢ historia i pierwsze cywilizacje si¢ rozwinely, ludzie zaczgli
uszlachetnia¢ metale i wydobywac ich pigkno obok uzyteczno$ci, zwlaszcza w przypadku zlota.
Jesli chodzi o kamienie szlachetne, ceniono je za samo ich pigkno, cigto, szlifowano i nadawano
odrebne nazwy: diament, rubin, szmaragd i cala reszta. Ich nazwanie i docenienie musiato wigzac
si¢ z objawieniem nowego Swiata koloréw, §wiatla i1 blasku. Czasami moglo si¢ wydawacé, ze te
rzadkie klejnoty sa najpigkniejszymi 1 najwspanialszymi rzeczami, jakie istniejg. Wraz z rozkwitem
kultury zaczeto uzywac klejnotow do przyozdobienia postaci krélow i wysokich kaptandéw oraz do
dekoracji wyobrazen religijnych. W ten sposob zyskaly wielkag wage, symbolizujac wszystko, co
rzadkie i bogate, pickne, odlegte i1 tajemnicze, nie z tego Swiata. Mity i1 legendy mowia o wyspie
klejnotow, kamieniu filozoficznym, drogocennej perle.

Buddyzm znalazt si¢ posrod tradycji, ktore zaczgly postrzega¢ klejnot w perspektywie
symbolicznej; symbolika klejnotu byla wilasciwie obecna w buddyzmie od jego zarania jako
zjawiska historycznego 1 od tamtej pory znajduje si¢ w samym jego sercu. W szczegdlnosci przyjeto
to forme Trzech Klejnotow, jak tradycja od poczatku to okresla. Pierwszym z Trzech Klejnotdw jest
Budda, o$wiecony nauczyciel, ucielesnienie w ludzkiej postaci idealu Os$wiecenia. Druga jest
Dharma, prawda, $ciezka, nauczanie prowadzace w kierunku O$wiecenia. Trzecia za$ jest Sangha,
spotecznos$¢ tych, ktorzy osiagneli wyzsze etapy Sciezki 1 sg blisko O$wiecenia. Jak jednak doszto
do tego, ze o tych trzech fundamentach buddyzmu moéwi si¢ ,,Trzy Klejnoty”? Czemu nie mysle¢ o
nich po prostu jako trzech fundamentalnych zasadach lub trzech podstawach? Czemu nie trzymac
si¢ innego tradycyjnego okreslenia — Trzech Schronien? Wydaje si¢, ze tradycja chciala niejako
przekaza¢ nie tyle abstrakcyjnag ide¢ tych fundamentalnych rzeczy, ile konkretny obraz czego$
pigknego, barwnego, 1$nigcego i nieskonczenie cennego.

Na dalszych etapach historii buddyzmu tradycja mahajany data nam symbol klejnotu w
lotosie, reprezentujacy uni¢ madrosci i wspolczucia. Takze z mahajany pochodzi klejnot spetniajacy
zyczenia — cintamani. Wedle legendy, jesli trzymamy ten klejnot w dtoni i myslimy zyczenie, daje
on natychmiast wszystko, czego sobie zyczymy. Natomiast wedle mahajany O$wiecenie jest tym,
czego naprawde pragniemy, tyle ze o tym nie wiemy; zatem klejnot spetniajacy zyczenia
symbolizuje bodhicitte, wole Oswiecenia czy tez aspirowanie do niego.

Z mahajany rozwingeta si¢ w pewnym okresie wadzrajana, 1 w tej tradycji mamy do czynienia
z budda szczego6lnie mocno powigzanym z klejnotami: Ratnasambhawa, Zrodzonym w Klejnocie.
Jest on jednym z pieciu buddow archetypowych, z ktorych kazdy patronuje innej duchowej
,rodzinie”. Ratnasambhawa to budda rodziny klejnotow, w sktad ktérej wchodzi m.in. bodhisattwa
Dzambhala, ktorego w szerszych krggach uwaza si¢ za boga bogactwa. Dzambhale przedstawia si¢
jako tega, ciemnozolita postaé trzymajaca w lewej dtoni manguste. Indyjska mangusta znana jest
przede wszystkim jako zwierzg zywigce si¢ wezami, ale jej ikonograficzna rola to tutaj wypluwanie
klejnotow; ukazuje si¢ ja obok catego potoku klejnotoéw wyptywajacych z jej pyszczka, kiedy
Dzambhala delikatnie jg Sciska.



Jednakze najwazniejszym wktadem tantryzmu w buddyjska symbolike klejnotu jest wadzra.
To ztozony symbol, a samo sanskryckie stowo ma podwojne znaczenie. Po pierwsze, znaczy ono
diament, najtwardszy ze wszystkich kamieni szlachetnych, ktéry w tradycyjnym przekazie przecina
wszystko, lecz nie moze zosta¢ przeciety przez nic innego. Jest absolutnie czysty i niezniszczalny.
Nie rdzewieje 1 nie matowieje; nie mozna go zabrudzi¢ ani zanieczys$ci¢; pozostaje czysty,
nietkniety, nieskalany, nawet pod zwalami kurzu i brudu. Dlatego symbol ten posiada wszelkie
wlasciwosci klejnotu. Ale wadzra znaczy réwniez piorun — w szczegolnosci piorun dzierzony przez
Indre, krola bogdw mitologii indyjskiej. Indra (lub Sakra, jak bywa niekiedy nazywany) to bardzo
stare bdstwo indyjskie. Rygweda, jeden z glownych tekstow ortodoksyjnego hinduizmu, ktory
datuje si¢ na lata 1000-800 p.n.e., zawiera szereg hymnéw o Indrze, i ogdlnie stanowi on wazng
posta¢ wedyjskiej mitologii.

Z hymnéw, gdzie Indra jest opisany i stawiony, dowiadujemy sie, ze jest to bog burzy, w
szczegoOlnosci ciemnych chmur burzowych sprowadzajacych sezonowe deszcze, od jakich zalezy
egzystencja rolniczych Indii. Czasami w poezji indyjskiej chmury burzowe pojawiajace si¢, kiedy
deszcze majg si¢ zacza¢, nazywa si¢ krowami Indry. W sztuce Indra przedstawiany jest jako
krzepka i potgzna posta¢ ujezdzajaca ogromnego stonia i trzymajaca w prawej dloni piorun, czyli
wadzre. WadzZra to najpotgzniejsza rzecz, jaka istnieje. Nic nie moze jej si¢ oprze¢ — zadna bron,
zbroja, zupelie nic. Jest absolutnie niepowstrzymana. I za pomocg tej niepowstrzymanej broni
Indra unicestwia swoich wrogow — wedle Rygwedy sg to zwtaszcza demony suszy i pragnienia.

W swoim komentarzu do Tybetanskej ksiegi umartych Czdgjam Trungpa rzuca nieco $wiatta
na ow aspekt symboliki wadzry. Pisze on:

Istnial pewien medrzec, ktéry medytowat przez stulecia na Gorze Meru, a po jego Smierci
ko$ci przeksztatcity sie¢ w wadzre, za$ Indra, krél bogow, odkryt to i uczynil z tego swoja
bron, wadzre 0 Setce szpic. Wadzra ma trzy wilasciwosci: nigdy nie mozna jej uzy¢
lekkomyslnie, zawsze spetnia swoja funkcje zniszczenia wroga i zawsze powraca do reki. Jest

niezniszczalna, nieustepliwa®.3!

Staroindyjska kosmografia uznawata Gor¢ Meru za najwyzsze i najbardziej centralne miejsce
fizycznego wszech$wiata, totez fakt, ze megdrzec medytowal akurat tam, moze by¢ znaczacy. Jego
kosci zostaty przeksztalcone przez medytacje, jak mozna domniemywac, a Indra wykorzystat je do
stworzenia swej rosochatej wadzry. Jednakze najcickawszym aspektem tego opisu sg wlasciwosci
przypisywane wadzrze. Zacznijmy od tego, co to znaczy, ze wadzra nigdy nie moze by¢ uzyta
lekkomyslnie. Prezentuje si¢ nam wadzre jako rzecz — diament lub piorun — istniejacg w
zewnetrznym Swiecie. Ale w istocie nie jest ona zewnetrzna; reprezentuje bowiem ceche, ktora
samodzielnie si¢ rozwinglo. Jesli naprawde jesteSmy w posiadaniu wadzry, jesli posiedliSmy ceche
zblizong do wadziry, wowczas lekkomyS$lne jej uzywanie to wewnetrzna sprzecznosé. Jesli
bylibySmy w stanie uzywac¢ jej lekkomyslnie, nie posiadaliby$my jej, natomiast fakt jej posiadania
znaczy, ze jest si¢ osoba o okreslonej naturze. To tak, jakby mowi¢: ,,Zaldézmy, Ze osiagnelo sie
Oswiecenie; jaka jest gwarancja, ze nie wykorzysta si¢ swego Oswiecenia do ztych celéw?”. Bycie
o$wieconym oznacza posiadanie takiej natury, ze nie mozna wykorzystywac tego niewlasciwie.
Oswiecenie nie jest czyms odrgbnym od osoby, ktora je zrealizowata. W podobny sposdb wadzry
nie mozna uzywac lekkomyslnie, poniewaz samo jej nabycie znaczy, ze posiedliSmy nature wadzry,
a 0soba o0 naturze wadzry nie jest lekkomyslna.

Drugim atrybutem wadzry tutaj wymienionym jest niezawodne spetnianie swojej funkcji
niszczenia wrogow, przy czym wrogiem jest tu zapewne wszystko, co ziemskie, co stoi na drodze
do Os$wiecenia. Po trzecie wreszcie wadzra ma zawsze powraca¢ do reki. Kiedy uzywamy jednej
swiecy do rozpalenia innej, nie tracimy $wiatta pierwszej §wiecy, 1 tak samo gdy rzucamy wadzre,

30 Uzyte tutaj w angielskim stowo to adamantine, ktére moze oznacza¢ ,,nieustepliwy”, ale rowniez ,,diamentowy”
przyp. red.]

31 The Tibetan Book of the Dead, trum. F. Fremantle i Chdgyam Trungpa, Shambhala Publications, Berkeley and
London 1975, s.17.



nie tracimy jej. Mozemy poszerza¢ dziatanie pewnej energii, ale nie tracimy tej energii — w istocie
przez poszerzanie generujemy w sobie wigce;.

Konsekwencjg tych trzech atrybutdw jest to, ze nie mozna mysle¢ o wadzry jako czyms$
obiektywnym i zewngtrznym, jest to bowiem cecha wilasnej wewnetrznej natury. O co jednak
chodzi z niezniszczalnos$cig 1 nieustepliwoscia wadzry? Budda Akszobhja ma reprezentowac
niezniszczalny, nieustepliwy i diamentowy® aspekt do$wiadczenia O$wiecenia, ale co oznacza
posiadanie tych cech? Bez watpienia nie ma to nic wspdlnego z czyms$ dostownie twardym,
trwatym 1 litym. Podobna wadzry natura Akszobhji jest twarda bez oporu, stata bez sztywnosci,
potezna bez przymusu. Do niczego nie zmusza; mato tego — nie moze zmusza¢. Nie jest to
represyjna moc trzymana w odwodzie; to moc nierepresyjna z samej swej natury. Jest to dla nas
nieomal niemozliwe do wyobrazenia. Jest niezniszczalna, bedac jednoczesnie lekka i delikatna.
Stanowi to krotki, acz doskonaty przyktad tego, jak trudno méwi¢ o cechach duchowych i wyrobié
sobie jakie$ o nich wyobrazenie.

Wadzra, taczac w sobie wlasciwosci pioruna i diamentu, jest nieskonczenie pot¢zna, zdolna
przebi¢ si¢ przez wszystkie przeszkody; jest niezmienna, nieodparta, niezniszczalna. Jest absolutnie
czysta i taka pozostaje niezaleznie od okolicznosci. Jest tez pelna §wiatla i1 blasku.

Mimo ze wadzra wyraza ide¢ zaré6wno pioruna, jak i diamentu, w ikonografii buddyjskiej
zawsze przedstawia si¢ ja jako wystylizowany piorun. Pojawia si¢ tez w takiej formie w rytuatach
tantrycznych, w ktorych stanowi rytualne akcesorium lamy, guru lub nauczyciela, trzymane w
prawej rece. Z tego powodu, a takze dlatego, ze symbolizuje duchowa moc, duchowg suwerennos$¢,
nawet duchowa wiadzg, okresla si¢ ja niekiedy jako diamentowe berto.

Ogolnie moéwiagc, symbol wadzry jest charakterystyczny dla buddyzmu tantrycznego; tym
niemniej istotne prefiguracje tego obrazu mozna odnalez¢ znacznie wczesniej w historii buddyzmu.
Pojawia si¢ on najpierw w wadzrasanie, diamentowym tronie, do ktérego odniesienie znajduje si¢
w biografii Buddy. Budda osiggnat Oswiecenie w wieku 35 lat w miejscu znanym obecnie jako
Bodh Gaja, potozonym w indyjskim stanie Bihar. Wedle tradycji przebudzil si¢ on do prawdy
rzeczywistos$ci, siedzac u stop wielkiego figowca. Drzewo to byto odtad nazywane drzewem bodhi,
a miejsce, w ktérym Budda siedzial pod drzewem, zaczeto nazywaé diamentowym tronem,
wadzrasang — dordze den po tybetansku. Tradycja mowi, ze nazwa wadzrasana bierze si¢ stad, ze
wszyscy poprzedni buddowie we wszystkich poprzednich cyklach swiatow siedzieli w tym samym
miejscu i osiggneli Oswiecenie. By zrozumieé¢, czemu wybrali to konkretne miejsce (a przynajmnie;j
miejsce tego rodzaju) i1 jak powstala ta tradycja, musimy pokrotce rozwazy¢ dosy¢ tajemnicza
kwesti¢ kosmologii buddyjskie;.

W buddyzmie nie istnieje pojecie osobowego Boga, najwyzszej istoty, Boga-Stworcy — co
oznacza, ze nie moze by¢ aktu stworzenia. Powstaje zatem pytanie: jak powstal wszech§wiat?
Nauczanie buddyjskie zawsze mowito, ze wszech§wiat ewoluowal przez niezmierzony czas,
miliony milionow lat. Wedle opisow tego procesu w tekstach buddyjskich, najpierw w catym
wszechswiecie istniala ,,ognista mgla”, rozprzestrzeniajgca si¢ we wszystkich kierunkach. Po
uptywie milionéw lat ta ognista mgla zaczeta ulega¢ schtadzaniu, kondensacji i krzepnigciu.
Zaczeta sie ochtadza¢ od pewnego konkretnego punktu, ktory stat si¢ punktem centralnym, osig
calego systemu $wiatow. Byt to pierwszy punkt, jaki pojawit si¢ na poczatku procesu kosmicznego,
1 bedzie to ostatni punkt, ktéry zniknie na jego koncu. Budda za$, dowolny budda tego systemu
Swiatow, osigga O$wiecenie, siedzac w tym wlasnie miejscu, ktore stalo si¢ znane jako diamentowy
tron lub diamentowe siedzisko®?.

32 J. w. uzyte tutaj w angielskim stowo to adamantine, ktére moze oznacza¢ ,nieustepliwy”, ale rowniez

,diamentowy” przyp. red.]

Istnieje wiele tradycyjnych buddyjskich opisow ewolucji wszechswiata; z kanonu palijskiego np. Sutta Agarna: ,,0
znajomosci poczatkow”, Digha Nikaja 27. The Long Discourses of the Buddha, thum. M. Walshe, Wisdom
Publications, Boston 1995, ss.223—4; lub: Dialogues of the Buddha, ttum. T.W. Rhys Davids, cz.3, Pali Text Society,
London 1971, s5.77-94; oraz dramatyczny opis "Powstania $wiata", Mahawastu, thum. J.J. Jones, t.I, Pali Text
Society, London 1987, s5.285-301. Fragmenty opisu ,,ognistej mgly” z tego zrdédta mozna znalez¢ we wstepie
Evansa-Wentza do wydania Tybetariskiej ksiegi umartych; zob. The Tibetan Book of the Dead, ttum Kazi Dawa-
Samdup, Munshiram Manoharlal Publishers, New Delhi 2000, s.8.
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Oto, jak wadzre zaczeto wigza¢ z symbolikg centralnego punktu (to catkiem osobny temat),
przez co zacze¢ta ona symbolizowaé centralno$é, osiowos$¢, stabilno$¢, niewzruszono$¢. Nie
zaskakuje wiec, ze wadzra jest specjalnym atrybutem Akszobhji, ciemnoniebieskiego buddy
wschodniego kierunku, ktérego imi¢ znaczy Nieporuszony, Niezachwiany.

Kazdy z pigciu buddéw powigzany jest z jedng z pigciu mentalnych trucizn do pokonania. W
przypadku Akszobhji chodzi o nienawi$¢ lub odraze, ktoére, jak widzieliSmy, moga by¢ pokrewne
madrosci. Prowadzi nas to do podstawowego znaczenia wadzry: jej zwigzku z madroscig (sans.
pradznia), a konkretniej z Pradzniaparamita, Doskonala Madroscia — z madrosciag bezposrednio
wyczuwajacg absolutng rzeczywistos¢. Doskonata Madros¢ to jeden z najwazniejszych motywow
mahajany, ktérym zajmuje si¢ przede wszystkim grupa pism znana jako sutry Pradzniaparamity.
Istnieje ich ponad 35, niektére majg potezng objetos¢, a inne bywajg bardzo kroétkie. Jedng z
najlepiej znanych i najwazniejszych jest Wadzracécedika Pradzniaparamita Sutra, rozprawa o0
transcendentalnej madrosci, ktéra przeszywa jak piorun i przecina jak diament®*. Tym, co
przeszywa i przecina transcendentalna madro$¢, sg nasze iluzje, mylne idee, falszywe pojecia, nasze
projekcje. Mozna wrecz posuna¢ si¢ do stwierdzenia, ze jest ona niszczycielska. Niszczy bowiem
nasze intelektualne zatozenia, zwykle przyjmowane tak bezrefleksyjnie. Niszczy psychologiczne
uwarunkowania, w ktore jesteSmy uwiklani. Niszczy emocjonalne zahamowania, do ktorych
jestesmy przywigzani. Krotko méwiac, niszczy nas w naszej obecnej postaci.

Nie zawsze rozumie si¢, ze madros¢, doswiadczenie rzeczywistosci, jest niszczycielska. Duzg
pokusa bywa myslenie, ze madro$¢ to przyjemny dodatek, co§ komfortowo nadbudowanego na
tym, czym juz jesteSmy. Ale zupeknie tak nie jest. Do§wiadczenie rzeczywistosci w jej ,,nagosci”
(jak okre$la to tantra) bywa doswiadczeniem druzgocacym. Mozna nawet powiedzie¢, ze kazde
druzgocace doswiadczenie ma w sobie element rzeczywistosci. Jesli dane przezycie zdruzgotato
nas, to jest ono realne; a jesli nas nie zdruzgotato, jego autentycznos$¢ mozna poda¢ w watpliwosé.
Nie znaczy to, ze do§wiadczenie przebicia si¢ lub zdruzgotania musi by¢ traumatyczne — moze by¢
niezwykle radosne.

To, czy samemu mozna spodziewac si¢ przezycia czego$ podobnego, zalezy od rozlozenia
wlasnej praktyki duchowej. Jesli medytujemy przez pét godziny czy godzing dziennie przez cate
lata, efekty przyjda, ale ich pojawianie si¢ bedzie powolne. Natomiast jesli medytujemy dziesigc
czy dwadziescia godzin dziennie i to utrzymujemy, mozna spodziewac si¢, ze nastgpi co$ znacznie
bardziej dramatycznego. Przetom w wigkszym stopniu zalezy od intensywno$ci wykonywania
praktyki niz od jej rodzaju. Oczywiscie wigkszos¢ ludzi raczej nie jest sktonna do przemeczania sig.
W duchowej praktyce wiekszosci zachodnich buddystow znajdzie si¢ bez watpienia miejsce na
duzo wigkszg intensywnos¢. Wymaga to, rzecz jasna, poswigcenia szczegdlnej uwagi pogladom,
ktore kieruja ta intensywna praktyka, oraz solidnej wiary, by odpowiednio reagowaé na silne
reakcje 1 wewnetrzny opor, jaki zwykte towarzyszy takiej intensywnosci.

Wielu ludzi do$wiadcza psychologicznych przetoméw dzigki réznym terapiom. Jednakze
przetomy dokonane z pomocg psychoterapii nalezy odr6zni¢ od przetomu zwigzanego z wadzrg —
przebicia si¢ przez iluzjg, przebicia si¢ do rzeczywistosci. W rekach sprawnego psychoterapeuty,
ktory uwzglednia w swojej pracy wymiar jednoznacznie transcendentalny (co jest dosy¢ rzadkie),
mozna dotrze¢ do rozpoznania w sobie czegos, co umozliwi przelom w sensie wadzry; wazne
jednak, by uswiadamia¢ sobie dwa calkiem rozne porzadki czy poziomy przetomoéw zachodzacych
w takim kontekscie.

Medytacja to oczywiscie niejedyna metoda intensywnej praktyki duchowej. Intensywnag
duchowo sytuacj¢ moze stworzy¢ cho¢by praca. Jesli mamy przebi¢ si¢ w sensie wadzry, niezbedne
jest, by ta intensywna sytuacja wigzata si¢ z wzgladem. Zwykla cigzka praca, dzien po dniu, rok po
roku, nie prowadzi sama w sobie do przeloméw. Intensywno$¢ nie polega na $leczeniu nad czyms;
wymaga energii 1 entuzjazmu, nawet pasji. By w intensywnej sytuacji powstat wglad, trzeba
bezustannie zastanawia¢ si¢ nad tym, co si¢ robi, przyglada¢ si¢ bardzo uwaznie i dogl¢bnie

3 Jest to Diamentowa sutra, jeden z dwoch pierwszych tekstow, na ktére natknat si¢ Sangharakszita i ktore przekonaty
g0, ze jest buddystg. Zob. Sangharakszita, Teczowa droga. Komentarz Sangharakszity do tej sutry: Mgdrosé poza
stowami. Obie ksigzki dostgpne w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl.
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sukcesom 1 problemom, a takze kryzysom, ktére si¢ pojawiajg.

Zalézmy, ze pracujemy w biznesie i zabiegamy o szczeg6lnie duze zamoéwienie. Cata nasza
energia zaangazowana jest w to zamowienie — robimy wszystko, co mozliwe, by je dostac.
Poruszamy niebo i ziemig, przez cale tygodnie nie mys$limy o niczym innym. I wowczas, kiedy
wydaje si¢, ze jesteSmy o krok od sukcesu, umowa pali na panewce. W tym momencie nalezy
przyglada¢ si¢ swemu umystowi bardzo uwaznie. Czy mozemy sobie powiedzie¢: ,,Nie, nie bede
zawiedziony ani zly; takie jest zycie, tak bywa; zachowam rownowage”? Mowigc jezykiem
Kiplinga: jesli jesteSmy zdecydowani traktowaé doktadnie tak samo t¢ dwojke uzurpatoréw, triumf i
porazke®®, bedziemy gotowi na przetom. Ale przetom przyjdzie jedynie wtedy, gdy 6w zawod
zneutralizujemy glebokim zrozumieniem.

W kazdego rodzaju sytuacji mozliwe jest rozwini¢cie wgladu, ale bez watpienia dazenie do
milionowej umowy 1 jej nagty krach oferuje wigksze mozliwosci od réznych pomniejszych spraw.
Zycie z wielka intenywno$cia daje wieksze niz monotonny mozot szanse zderzenia sie z sytuacjami
lub wykreowania sytuacji, w ktorych moze doj$¢ do wyraznego przetomu. Poza tym rutyna zycia
bywa w nieunikniony sposdb przerywana przez sytuacje potencjalnie sprzyjajace wadzrze. Mozemy
i8¢ przez zycie jednostajnie i metodycznie, kiedy pewnego dnia odkrywamy, ze mamy raka, i trzeba
stawi¢ temu czola — stawiajac potencjalnie czota druzgocacemu doswiadczeniu, ktérego pelna moc
stanowi natur¢ wadzry.

Ow niszczycielski aspekt doswiadczenia Og$wiecenia uosabia budzaca respekt postaé
Wadzrapaniego (,,piorun w dioni”’). Wadzrapani przynalezy zaré6wno do mahajany, jak i do
buddyzmu tantrycznego. Wystepuje w wielu formach, z ktorych czgs$¢ jest tagodna, cz¢$é — gniewna
(chociaz w Tybecie gniewne formy tej postaci sg znacznie popularniejsze od tagodnych). Gniewny
Wadzrapani przedstawiony jest na obrazach 1 rzezbach jako tggi 1 silny, z potgznym
ciemnoniebieskim cialem, wystajacym brzuchem i grubymi, krotkimi konczynami. Na glowie ma
koron¢ z ludzkich czaszek 1 zwykle jest nagi, nie liczac 0zddb z kosci ludzkich, cho¢ czasami
odziany jest w skore swiezo oskorowanego tygrysa. Ma troje oczu, dwa w normalnych miejscach i
jedno posrodku czota — wszystkie majg czerwone obwodki i spogladaja ze wsciektym blyskiem.
Otacza go aureola z ptomieni, a caty wyraz jego twarzy zdradza potworny gniew. Przedstawia si¢
go jako depczacego dwie ludzkie postacie, o ktorych zazwyczaj moéwi si¢, ze symbolizuja
ignorancj¢ i neurotyczne pragnienie — triumfalnie je depcze na znak ich zniszczenia. Podnosi prawe
rami¢, a w prawej dloni trzyma wadzre, diamentowy piorun, jak gdyby w gotowos$ci do ciskania
nim.

Wsciekte deptanie ignorancji i neurotycznego pragnienia przez Wadzrapaniego sugeruje, ze
takie stany mentalne nalezy catkowicie zniszczy¢. Jednakze symbolizuje on nie tylko zniszczenie 1
wytepienie, lecz rdwniez transformacj¢. Skalania (w tym przypadku zto$¢ 1 gniew) moga zostaé
przeobrazone w madros¢. Idea transformujacej energii jest bez watpienia innowacja ze strony
tantry, jesli idzie o jej prezentacj¢ Sciezki, wszelako sam ten mechanizm duchowy nie jest nowy.
Przyktadowo jesli zmieniamy stan nienawi$ci w stan zyczliwo$ci [metty], oznacza to, ze energia
znajdujaca wczesniej wyraz w negatywnych formach obecnie wyraza si¢ w sposob calkowicie
pozytywny.

W mahajanie, na ktdrej w znacznym stopniu opiera si¢ wadzrajana, istnieje wiele medytacji
Sunjaty; nauczanie jej dotyczace mozna znalez¢ w takich tekstach, jak Hrdaja Sutra, czyli Sutra
Serca. Nauczanie Sutry Serca, wedle ktérego rupa jest sunjatq, a sunjata jest rupg (forma jest
pustka, a pustka — forma), moze brzmie¢ jak zawita i niejasna filozofia, ale ona wtasnie sprawia, ze
transformacja jest mozliwa. Skoro rupa moze by¢ sunjatg, 10 klese (trucizny, skalania) moga by¢
bodhi, Oswieceniem. W wadzrajanie stykamy si¢ z klesami bezposrednio, kiedy wizualizujemy
gniewng posta¢ bodhisattwy. Gniew wydobywa si¢ na powierzchni¢, a gniew zintegrowany z
postaciag bodhisattwy przestaje by¢ gniewem w ziemskim sensie, niezaleznie od jego

% Jest to odniesienie do dwdch wersow z wiersza Rudyarda Kiplinga Jezeli:
Jezeli triumf i porazke w zyciu napotkane
Jednako traktuje oba te ztudzenia.
(thum. Jan Euler)



zapalczywosci.

Co by sami Tybetanczycy czasem nie mowili, potrzeba mndstwa wstgpnej pracy, by moc
zrgcznie korzystaé z tej perspektywy. Podobnie jak w wielu innych sprawach, bardzo tatwo tutaj
przykry¢ stowami brak do$wiadczenia. Mozna stara¢ si¢ przywota¢ wadzryjska wizje, mowiac:
,,Moje winy i stabo$ci, moje klese to w istocie bodhi, nic ma wigc potrzeby ich kontrolowac”. Ale
wpierw trzeba nauczy¢ si¢ kontrolowac klese, by mie¢ jasno$¢ umyshu i1 serca, ktora umozliwi
dostrzezenie ich fundamentalnej pustki. Dlatego tez pisma palijskie traktuja klese jako przeszkode
w medytacji; mowiag o ,,pielegnowaniu ich przeciwienstwa”, nie wymagaja za§ rozwazan, ze tak
przeszkody, jak ich przeciwnosci to w swej istocie sunjata®®. Jednakze w wizji gniewnej postaci w
rodzaju Wadzrapaniego gniew ulegl sublimacji, stajac si¢ czysta energia poswigcona osiggnieciu
Oswiecenia. Podczas wizualizacji takiej postaci odczuwamy swego rodzaju wspotodczuwanie z jej
gniewem. Jako ze wydobywa to z nas energi¢ o tych samych wlasciwosciach, ale w formie wysoce
wysublimowanej, mozemy si¢ nig cieszy¢ z czystym sumieniem. W stopniu, w jakim
wizualizujemy dang posta¢, jest ona niejako czeS$cig nas, aspektem naszej psychiki, naszym
surowym gniewem oczyszczonym i zintegrowanym. Podobnie jest, gdy méwimy o swoim gniewie:
w stopniu, w jakim zdolni jeste§my przyznac¢ si¢ don i wydoby¢ go na $§wiatto dzienne, przestaje on
wywiera¢ swoj toksyczny wpltyw na nas, na nasze czyny, stowa i mysli.

Wadzra ukazana w dloni Wadzrapaniego (lub wykonana z metalu na potrzeby rytuatow
tantrycznych) to catkiem misterny przedmiot, co odzwierciedla ztozono$¢ jego symboliki. W srodku
znajduje sie kula — swego rodzaju uchwyt berta, jako ze tam zwykle si¢ ja trzyma. Z dwu stron tej
kuli wyrastaja dwa lotosy, z czterema badZz o$mioma ptatkami. Ze $rodka lotoséw i1 z kazdego
ptatka wystajg ,,zebra” czy ,,szpice” — zazwyczaj jest ich cztery. Centralna szpica przebiega przez
catg wadzre jako jej 08, a pozostate cztery z obu stron kuli rozpos$cieraja si¢ w czterech kierunkach
$wiata, nastepnie zakrzywiaja do wewnatrz, by zbiec si¢ ze szpicg centralng. Czgs¢ wyrastajaca na
zewnatrz ma reprezentowac glowe dziwnego potwora, z ktoérego otwartych ust wyplywa czgsé
zwracajaca si¢ do wewnatrz. W niektorych wadzrach mozna to wyraznie dostrzec, cho¢ zazwyczaj
glowa potwora stata si¢ tak wystylizowana, ze wtasciwie nie sposob jej rozpozna¢ — wyglada raczej
jak podwiniete liscie. Typowa wadzra sktada si¢ zatem z czterech elementow: centralnej kuli, dwu
lotosow o czterech platkach, dwu zestawdéw pigciu szpic oraz glowy dziwnego potwora
powtarzajacej si¢ osiem razy.

Kula, stanowigca oczywiscie symbol uniwersalny, reprezentuje pelnig, totalnos¢, perfekcje, a
zatem rzeczywistos¢. W buddyzmie mahajany stowem najczgsciej uzywanym na okreSlenie
rzeczywistos$ci jest sunjata. Jak widzieli$my, sunjata dostownie znaczy ,,pustka”. Nie jest to pustka
w sensie prozni czy nicoéci (stare thumaczenie ,,proznia”®’ jest bardzo mylace), a w sensie, Ze
racjonalny umyst nie moze zidentyfikowac niczego jako tego czy tamtego, niczego nie mozna
opisac jako istnienia badz nieistnienia, egzystencji badz jej braku. Rzeczywistos¢ jest ponad mysla 1
mowa — jest niewyslowiona.

Jeszcze przed powstaniem buddyzmu tantrycznego wadzra stala si¢ dla mahajany symbolem
transcendentalnej madros$ci — madrosci intuicyjnie dociera do rzeczywisto$ci. Potem wadzZra stala
si¢ symbolem sunjaty, rzeczywistosci jako takiej. Zaczeta rowniez symbolizowa¢ wszystko, co z
rzeczywistos$cig powigzane, lub tez kazdy aspekt zjawisk, ktory z rzeczywistoscig sie pokrywa.
Tantryczng $ciezke do Oswiecenia zaczgto nazywaé wadzrajang, Sciezkg lub drogg wadzry, $ciezka
doswiadczania siebie takim, jakim si¢ rzeczywiscie 1 prawdziwie jest. Wadzrajana jest $ciezka, na
ktorej nie liczy si¢ nic procz bezpsredniego doswiadczenia, na ktorej cztowiek jest gotow porzucié
wszelkie zewnetrzne tradycje 1 konwencje, takze te buddyjskie, a nawet tantryczne. Na tej $Sciezce
nie dba si¢ juz, co ludzie o nas myslag. Wedle niektorych tantrycznych powiedzen jest to Sciezka, na

3%  Metody pokonywania przeszkod, wiacznie z ,,pielegnowaniem przeciwnosci”, sa opisane, takze przy uzyciu

pordéwnan, w Sutcie Witakkasanthana, Madzdzhima Nikaja 20; The Middle Length Discourses of the Buddha, ttum.
Bhikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.211-214; lub: The Collection of the
Middle Length Sayings, ttum. I.B. Horner, Oxford 1993, tom I, ss.152-156.

Ang. emptiness oraz void sg bardzo bliskoznaczne, to drugie stowo mozna tez jednak odda¢ jako préznie¢ [przyp.
thum.].
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ktorej czasami mozna wydawaé si¢ innym ludziom kompletnie szalonym, przypominajagcym
zwierze, a nawet ducha.

Na tej samej zasadzie tantrycznego nauczyciela zaczeto okre$laé mianem wadzraguru lub
wadzracarji’® — rzeczywistego guru, prawdziwego i autentycznego guru dbajacego wylacznie o
bezposrednie do§wiadczenie. Jest to guru, ktory si¢ nie patyczkuje, jest trzezwy i rzeczowy. Jesli
jestes uczniem wadzraguru, nie patrzy on na twoje reakcje. Mozesz zwariowa¢ lub rzucié¢ si¢ z
klifu; nie przeszkadzatoby mu to, o ile popychatoby ci¢ w kierunku bezposredniego do§wiadczenia,
odciggalo od stow, od teorii, od ksigzek, od wlasnych przekonan, od siebie samego. Stynny jest
przyktad, kiedy wielki tybetanski guru Marpa zajmowat si¢ jeszcze stawniejszym oden uczniem,
Milarepg. Kazal mu robi¢ rézne trudne i wrecz niebezpieczne rzeczy, frustrowat go i meczyt, az
wreszcie wszystko to oczyscito go z jego przewin, przez co osiggnat Oswiecenie.

Oczywiscie wszyscy jesteSmy doskonale $wiadomi, ze idea takiego zachowania guru moze
by¢ obecnie narazona na nieporozumienia czy nawet naduzycia. W jednej ze swoich piesni sam
Milarepa mowi:

Nim wszelkie pozory stang si¢
Oparciem wiasnej medytacji,

,» lantryczne czyny” wcigz beda
Ziemskim pragnieniem w przebraniu.
Walcz wiec o czysto$é i nielgniecie!*®

Owe ,tantryczne czyny” to nickonwencjonalne typy zachowan uruchamiajace si¢ jako bedace
w zgodzie z wyzszymi duchowymi osiggni¢gciami danej osoby, czyny zwrdcone na pomoc innym.
Niekiedy moga one istotnie by¢ bardzo dziwne. Ale jesli nie osiggneto si¢ poziomu, na ktorym
,wszelkie pozory staly si¢ oparciem wiasnej medytacji”, nasze niekonwencjonalne zachowania
beda jedynie ,,ziemskimi pragnieniami w przebraniu”, jak powiada tekst. Kiedy lama wchodzi w
zwigzek z ,,duchowa matzonka”, moze to by¢ ,tantryczny czyn”, ale moze tez chodzi¢ o nadanie
wzniostej duchowej interpretacji efektom zwyktego pozadania; podobne naduzycia moga dotyczy¢
pienigdzy.

Milarepa nie zaprzecza, ze istnieje co$ takiego, jak czyny tantryczne, i wielu guru z jego linii
(cho¢by Marpa, Naropa, Tilopa) faktycznie robito bardzo dziwne rzeczy. Ale oni osiagneli bardzo
wysoki poziom duchowy, totez dla nich wszystkie pozory naprawdg¢ byty oparciem. Nie istniato nic,
czego musieliby unika¢. Nie dos§wiadczali Zadnej rzeczywistej roznicy migdzy samsarg a Nirwang.
W pewnym sensie mogli robi¢ wszystko; moglto wydawaé si¢, ze tamig dowolne konwencje,
dowolne zasady moralne. Ich tantryczne czyny rzeczywiscie byly tantryczne — ale tylko z racji
wysokiego poziomu ich osiggni¢¢ duchowych.

,Czyny tantryczne”, ktére osobi$cie obserwowalem w wykonaniu guru, byly stosunkowo
pomniejszej natury. Przyktadowo lama z tradycji njingma, ktory czasem goscit u mnie w mojej
wiharze w Kalimpong, dziatat wedle tego, co przyszto don w jego porannej medytacji — pamigtam,
7e raz byla to potrzeba umieszczenia sztandaru zwyciestwa na dachu wihary*®. Bylo to lekko
niekonwencjonalne, ale wedle mojej najlepszej wiedzy nigdy nie posunal si¢ on na tyle daleko, by
tamac przyjete zasady moralne. Inny lama, ktorego znatem stabiej, miat zwyczaj pi¢ duzo whisky.
Byt to guru Maharadzakumary z Sikkim, ktéry powtarzat: ,,Nie dbam o to, Ze jest ciagle pijany —
jak dla mnie to najmadrzejszy znany mi lama”*. Przypominam sobie jeszcze trzeciego lame, ktory,
mimo zlej reputacji spowodowanej piciem i kochliwoscia, umiat przekaza¢ kobiecie z Zachodu bez

38 Mianownik 1.poj. to wadzracarja [przyp. red.]

39 The Hundred Thousand Songs of Milarepa, ttum. Garma C.C. Chang, Shambhala Publications, Boulder and London
1999, s.455. Komentarz Sangharakszity dotyczacy tej strofy: Milarepa and the Art of Discipleship Il, Complete
Works, 1.19, s5.160-165.

Byt to Kaczu Rimpocze. Historia chorggwi zwycigstwa na dachu wihary jest opowiedziana w ksigzce Precious
Teachers, Windhorse Publications, Birmingham 2007, roz. 8 (Complete Works, t.22); takze: Sangharakshita, In the
Realm of the Lotus, Windhorse Publications, Birmingham 1995, s.27 (Complete Works, t.26).

41 Nieco wiecej na temat tego lamy: Milarepa and the Art of Discipleship 11, Complete Works, t.19, ss.160-161.
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jakiejkolwiek znajomos$ci buddyzmu jasne pojecie tego, na czym polega filozofia gandawjuha.
Niezaleznie od swego niestawnego prowadzenia si¢ potrafit jako§ nawigza¢ porozumienie w taki
sposob, ze naprawde pojeta ona to nauczanie®?.

Jesli wigc w przypadku guru pijacego duzo whisky i niespecjalnie studiujgcego Dharme
stwierdzimy, ze jego uczniowie czynig bezsprzeczne postepy duchowe, mozemy dojs¢ do wniosku,
ze wbrew pozorom co$ w jego metodach jest. Nie mozna catkowicie wykluczy¢ mozliwosci, ze to
naprawde guru. Nalezy mie¢ otwarty umyst. Ale posiadanie otwartego umystu nie wyklucza duze;j
dozy zdrowego sceptycyzmu. Nie mamy obowigzku wierzy¢ we wszystko, co ludzie mowia.

Guru moze zywi¢ przekonanie, ze wobec poteznych sit konwencji rzadzacych zyciem wielu
ludzi usprawiedliwione sg r6zne skrajno$ci majace na celu przetamanie tychze konwencji. Moze
sadzi¢: ,Nie obchodzi mnie, ze ludzie mnie Zle rozumiejg. Nie zamierzam by¢ powazanym
nauczycielem religii, i bgdg¢ zniechgcat ludzi, ktorzy nie widza, jaki w istocie jestem”. Z drugiej
strony guru w pelni konwencjonalny moze by¢ w réwnym stopniu guru, jak ten zupehnie
nickonwencjonalny. Nie da si¢ w ten sposéb zaszeregowaé guru jako takiego. Niezaleznie od jego
zachowan nie mozna wycigga¢ wniosku, ze musi posiada¢ wglad i madro$¢. Mozna stopniowo to
zrozumie¢ dopiero na podstawie glebokich osobistych kontaktéw z nim. Z samej definicji stowo
,»guru” znaczy kogo$, z kim mamy bezposredni, osobisty zwigzek; dlatego nie sposdb oceniaé
wadzraguru na dystans. W nastepnym rozdziale bedziemy glebiej rozwazac nature guru.

Epitet wadzra zaczgto dotaczac takze do innych rzeczy. Samo Oswiecenie, bodhi, zaczgto by¢
nazywane wadzrabodhi, za$ nastawienie serca i umystu na Os$wiecenie okre§lono mianem
wadzracitty. Przechodzac z poziomu indywidualnego do kolektywnego, widzimy spotecznosé
nowicjuszy zwang wadzrakula. Kula znaczy dostownie ,,rodzina” — rodzina w zwyklym sensie oraz,
bardziej szczegotowo, rodzina duchowa. Kula to spotecznos¢ ludzi oddanych tej samej tradycji
duchowej, zazwyczaj pod przewodnictwem tego samego nauczyciela duchowego. jednakze
wadzrakula to duchowa spotecznos¢ w szczegdlnym sensie: spoteczno$¢ ludzi oddanych
bezposredniemu doswiadczeniu rzeczywistosci. Nie sg razem z powodow towarzyskich ani po to,
by dyskutowa¢ nad tekstami czy rozgrzebywaé swoje problemy osobiste; oddajg sie
bezposredniemu doswiadczeniu rzeczywistosci 1 sg natchnieni wspolng duchowa sitg. Wewnatrz
wadzrakuli komunikacja jest w pelni autentyczna. Mowi si¢, ze kazdy tam jest nagi, poniewaz nie
ma nic do ukrycia, wszystko jest catkowicie otwarte. (Wrocimy do idei nagosci jako czego$
duchowo znaczacego, kiedy dojdziemy do rozwazan nad symbolikg pola kremacyjnego oraz
niebianskich dziewic).

Mamy tez okreslenie wadzragita. Gita to ,,pie$n”, za§ wadzragita to piesn, czasami caly ciag
rzeczywisto$ci, wyplywajacych z ust mistrza, z glebi jego doswiadczenia duchowego. Wielu tych
mistrzow tantrycznych, bylo doprawdy bardzo niekonwencjonalnych, zwlaszcza w $redniowiecz-
nych Indiach. Nie wygladali jak guru, nie zachowywali si¢ jak guru i nie méwili jak guru. Bardzo
czesto ludzie nie wiedzieli, ze majg przed sobg guru, ktory po prostu wategsal si¢ jak wedrowni
minstrele czy trubadurzy. Nie uczyli oni w sposob formalny, jedynie chodzili 1 $§piewali. Niekiedy
$piewali, gdy nikt ich nie prosil, czy to si¢ ludziom podobato, czy nie. Taki wygladata ich metoda
przekazywania Dharmy.

Interesujgca paralela znajduje si¢ w czesSci pism palijskich zwanych Udang (dostownie
,Wyplywajacy oddech”). Udana sktada si¢ z wersow ,wydychanych” przez Budde w czasie
wielkiego uniesienia duchowego. Co$ si¢ z nim stalo, czy raczej co§ w nim si¢ dokonato, jakies$
niebywate doswiadczenie, narastalo w nim transcendentalne ci$nienie i po prostu musiat
przemoéwi¢. Czasami zwracat si¢ do tych, ktorzy akurat byli obecni — do mezczyzn, kobiet, nawet
bogéw — ale czasami mowit po prostu do siebie, do catego kosmosu®?.

Piesni wadzracarjow, tych podobnych do minstreli wedrownych postaci ze sredniowiecznych
Indii, byly mniej wigcej tego samego rodzaju. Ci wedrowcy zajmowali si¢ joga, medytacja i

42 Byt to ,,Lama Czini”; wiecej o tym przypadku: Milarepa and the Art of Discipleship 11, Complete Works, t.19, 5.163.
43 Zbior tych wypowiedzi jest cze$cia Khuddaki Nikai z Sutta Pitaki; dostepnych jest kilka angielskich przektadow, np.
The Udana and the Itivuttaka, tham. J.D. Ireland, Buddhist Publication Society, Kandy 2007.



réznymi bardziej nickonwencjonalnymi praktykami. Czasem przebywali w pustelniach, czasem w
dzungli, czasem na polach kremacyjnych, a czasem po prostu mieszkali w domu z rodzing. Jedni
zarabiali na zycie, inni zyli z jatmuzny. Ale caly czas przebiegal przez nich nurt duchowej praktyKi i
doswiadczen, ktory przy pewnych okazjach znacznie przybierat na sile. Nie mogli go pomiesci¢ —
musiat znalez¢ wyraz w piesni. W literaturze tantrycznej istnieje kilka zbioréw tych diamentowych
piesni, wadzragit, z ktorych najstynniejsze to Dohakosa (,,Zbidr Piesni”’) Sarahapady oraz piesni
Milarepy, kontynuujace te sama tradycje**.

Epitet wadzra stosuje si¢ takze wobec réznych przedmiotow uzywanych podczach rytuatow
tantrycznych. We wszystkich ceremoniach buddyjskich sktada si¢ ofiary z kwiatow, ale kwiat
ofiarowany w rytuatach tantrycznych zwany jest wadzrapuszpa, diamentowy kwiat. Gdy ktadziemy
kwiat u stop Buddy, doswiadczamy ostatecznej rzeczywistosci tego kwiatu: czym jest on naprawde
i co naprawde znaczy. Ofiarowujemy wadzrapuszpe, nie tylko kwiat jako zjawisko, ale tez kwiat
transcendentalny, kwiat w jego transcendentalnej istocie. Dos§wiadczamy tego, czym jest kwiat w
glebi swojej kwiecistosci, i to wtasnie sktadamy w ofierze.

To samo znaczenie ma dzwon wadzry (wadzraghanta), podobnie jak wszystkie inne narzedzia
wykorzystywane w rytuatach tantrycznych. W tantrycznym rytuale czegokolwiek dotykamy,
cokolwiek sktadamy w ofierze, cokolwiek robimy, przesigknigte jest poczuciem ostatecznej
rzeczywisto$ci. Nie uderzamy po prostu w dzwon, uderzamy w dzwon Wadzry; nie zapalamy po
prostu kadzidetka, zapalamy kadzidetko wadzry; nie siedzimy w pomieszczeniu, siedzimy w
komnacie wadzry; nie lejemy wody z naczyn; lejemy wode wadzry z naczyn wadzry. Wszystko jest
wadzrg, wszystko jest przeniknigte rzeczywisto$cig. Podczas rytualu tantrycznego przezywamy
wszystko w ostatecznej glgbi, w ostatecznej esencji.

Jest to paradygmat tego, jak powinno wyglada¢ nasze zycie w $wiecie. Rytuat skupia wszyst-
ko na okreslonej przetrzeni, tworzy idealny $wiat, co jest w porzadku na dany czas — tak samo kiedy
udajemy si¢ na retrit, warunki sg idealne na dany czas. W koncu jednak trzeba wraca¢ do §wiata, 1
tego, czego doswiadczyliSmy w sferze rytuatu czy na retricie, musimy teraz doswiadczaé posrodku
swego zycia w $wiecie. To wlasnie znaczy epitet wadzra: ze trzeba przezywac caly czas wszystko w
aspekcie wadzry, trzeba przesigkng¢ do§wiadczeniem rzeczywistosci.

W rytuatach pojawia si¢ jedna rzecz, ktorej nie dotyczy epitet wadzra: sama wadzra. Nie
trzeba jej opisywac jako realnej, poniewaz wadzra jest rzeczywisto$cig, co symbolizuje zwlaszcza
jej centralna kula. Nie jest to jedynie kula; to rowniez jajo lub nasiono, i dlatego reprezentuje nie
tylko rzeczywistos¢, ale rzeczywisto$¢ jako ostateczne zrodto istnienia.

Znaczenie dwoch lotosow wyrastajacych z kuli powinno by¢ teraz jasne. Lotos ogdlnie
symbolizuje narodziny, wzrost, rozwdj; natomiast dwa lotosy wyrastajace z przeciwnych stron
centralnej kuli reprezentuja pojawienie si¢ podstawowej dualnosci istnienia z niezrdznicowanej
rzeczywistosci, pierwotne rozszczepienie rzeczywistosci na dwa bieguny, dwie potowy, dwa §wiaty.
Kiedy proces wzrostu i rozwoju si¢ zacznie, trwa az po ostateczng granicg, poki nie powstang dwa
cale $wiaty, dwa kosmosy. Paradoksalnie to pojawienie si¢ lotosOw, rozszczepienie si¢
rzeczywisto$ci nie dzieje si¢ w czasie lub w okreslonym punkcie czasu — powiedzmy, Ze na
poczatku rzeczy. Dzieje si¢ caly czas. Zas dwa $wiaty wyplywajace z tego podzialu sa
symbolizowane przez trzeci element wadzry — dwa zestawy pigciu zeber.

Jeden zestaw Zeber symbolizuje pigeciu buddow, ktorych pozniej poznamy w calej okazatosci;
reprezentuja oni archetypowy, idealny $wiat, $wiat medytacji i O§wiecenia. Ow zestaw pieciu zeber
wskazuje tez na pie¢ madrosci zwigzanych z tymi buddami: to, co budda reprezentuje w formie
obrazowej, madro$¢ reprezentuje w formie konceptualnej. Przede wszystkim mamy madrosé
dharmadhatu. Jest to absolutna madro$¢, powigzana z Wajroczang, biatym buddg centralnym. W
tym kontekscie dharma oznacza rzeczywistos¢, a dhatu — pole, sfere, swiat lub kosmos, totez
madros¢ dharmadhatu to wizja badz doswiadczenie calosci istnienia, uwarunkowanego i
nieuwarunkowanego jako przeniknigtego jedna, absolutng, transcendentalng rzeczywisto$cia.

4 Thumaczenie Dohakosy, skarbca piesni obecne w: Buddhist Texts Through the Ages, ttum. E. Conze i in., Oneworld
Publications, Oxford 1993, ss. 224-239. Komentarze Sangharakszity na temat niektorych piesni: Complete Works,
t.18i1t.19.



Znaczy to postrzeganie catego wszech$wiata jako ,,placu zabaw” rzeczywisto$ci.

,»,Madros¢ lustrzana”, czyli obiektywna, powigzana z Akszobhja, niebieskim budda wschodu,
to madros¢ odbijajaca: postrzega wszystko tak, jak lustro odbija rézne formy. Podobnie jak lustro
odbija rzeczy dokladnie takimi, jakie sa, tak ta madro$¢ widzi rzeczy, jakimi sa, bez znieksztatcen.
W lustrze odbicia przychodzg i odchodzg — lustro si¢ ich nie trzyma, nie przyklejajg sig, i na tym
polega inna cecha lustrzanej madrosci: widzi wszystko doskonale, jasno, obiektywnie, nie
przywigzujac si¢ do niczego.

,»Madro$¢ réwnosci” lub identycznos$ci, przypisana do Ratnasambhawy, zlotozéltego buddy
potudnia, jest madroscia widzaca we wszystkim jedng rzeczywisto$¢. Postrzega wszystko jako
sunjate, pustke, podobnie jak wszystkie fale oceanu sg tak samo woda. Madrosci zrownujacej i
utozsamiajacej towarzysza milo$S¢ 1 wspolczucie odczuwane w tym samym stopniu wobec
wszystkich istot.

Odwrotnie jest w przypadku ,,madro$ci rozrozniajacej”, ktora dostrzega unikatowos¢ zjawisk.
Wigze si¢ z Amitabhg, czerwonym budda zachodu, i przypomina o fakcie, ze owszem, oko
Oswiecenia widzi rzeczy w ich jednosci, ale widzi je réwniez w ich réznorodnos$ci. Postrzega si¢
rzeczy jako nasycone ta sama, ostateczng rzeczywistoscig, a jednocze$nie postrzega si¢ ich
najdrobniejsza poszczegodlnosé, indywidualnosé, unikalnosé. Nie ma w tym sprzecznosci. Widzi sig
jednoczesnie jedno i drugie: wszystko jest takie samo i wszystko jest catkowicie rozne. Dysponuje
si¢ takim podwdjnym widzeniem rzeczywistosci. Z madro$ci rozrdzniajacej takze wyplywa wielkie
wspotczucie.

Pigta madro$cig jest madro$¢ wszelkiego dziatania 1 wszelkiego dokonania, madro$¢
aktywnos$ci, madros¢ doprowadzajaca sprawy do realizacji. Jest ona przypisana Amoghasiddhiemu,
zielonemu buddzie potnocy. Nie chodzi tu o aktywno$¢ w sensie planowania i organizowania;
chodzi o aktywno$¢ spontaniczna jak taniec czy zabawa, aktywno$¢ pojawiajaca si¢ 1 kipiaca
swobodnie.

Drugi zestaw zeber wadzry symbolizuje trzy rzeczy, czy raczej trzy zestawy pieciu rzeczy. Po
pierwsze, jest to pie¢ zywioldéw: ziemie, wode, ogief, powietrze i przestrzen. Zebra reprezentuja
takze pie¢ skupisk uwarunkowanej egzystencji: forme, doznania, interpretacjg¢, akty woli oraz
swiadomos$¢. Po trzecie, reprezentuja pig¢ trucizn umystu. SpotkaliSmy juz pig¢ zywiolow i
(przelotnie) pig¢ skupisk, lecz nie spotkalismy si¢ tu jeszcze z piecioma truciznami umystu®.
Pierwsza trucizna to za$lepienie: otgpialos¢, ghlupota, nie§wiadomos$é¢, nieuwaznosé, umystowy
zamgt czy oszolomienie. Jest to podstawowa duchowa ignorancja i ciemnos$¢; jest niemrawa,
oci¢zala, a zarazem chaotyczna. Druga na liscie jest awersja, do ktorej zalicza si¢ nieched,
nienawis¢, wrogos¢, wszelka zta wola, pragnienie wyrzadzenia komu$ krzywdy, zadza zemsty 1
kazda negatywna, wroga postawa wobec innych istot zywych. Trzecia trucizna to zarozumiato$c¢.
Polega ona na poréwnywaniu si¢ z innymi, myslenie o nich jako lepszych, gorszych, a nawet
réwnych nam. Wedle tego nauczania zaktopotana skromno$¢ to forma zarozumiato$ci, podobnie jak
egalitaryzm — co moze stanowi¢ pozywke do rozwazan dla niektérych myslicieli politycznych?®.

4 Tradycja wczesnobuddyjska identyfikowata trzy ,,niezdrowe korzenie” (palijskie akusala-mula): chciwosé,
nienawi$¢ i ztudzenie bagdz ignorancje. Na przyktad w Itiwuttace (czes¢ 50., Rozdziat o Trojcach) Budde
przedstawia si¢ jako méwiagcego: ,,Bhikkhu, istnieja te trzy niezdrowe korzenie. Jakie trzy? Niezdrowy korzen
chciwosci, niezdrowy korzen nienawisci i niezdrowy korzen zhudzenia”. Udana and Itivuttaka, tham. J.D. Ireland,
Buddhist Publication Society, Kandy 1997, s.186. Dopiero tradycja mahajany zaczgta nazywac je ,.trzema
truciznami” (sanskryckie triwisza), dodata rowniez dwie inne trucizny, pychg i zazdro$¢, zamykajac list¢ na pigciu
truciznach (pancéa klesawisza).

4 Zob. np. Samjutta Nikaja 111.48, gdzie Budda zapytuje Sone, czy ,,jakikolwiek asceta i bramin” moze uwaza¢ si¢ za
lepszego, gorszego lub rownego na podstawie ktorejs z pigeiu skandh (palijskie khandy):

Sona, kiedy jaki$ asceta lub bramin na podstawie formy — ktora jest nietrwata, podlegta cierpieniu i podlegta
zmianie — mysli o sobie tak: ,,Jestem lepszy”, ,,Jestem réwny” lub ,,Jestem gorszy”, jaki jest tego powod poza
tym, ze nie widzi rzeczy, jakimi sa naprawde?

The Connected Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 2000, s.887;

The Book of the Kindred Sayings, thum. F.L. Woodward, t.I1I, Pali Text Society, London 1975, s.42, Asiguttara
Nikaya V1.49; Numerical Discourses of the Buddha, ttum. Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 2012,
5.985; lub: E. M. Hare, The Book of the Gradual Sayings, t.111, Pali Text Society, Oxford 1995, s.255.



Czwarta jest namigtnos$¢, ktora obejmuje nienasycone pragnienie przyjemnosci, uzycia, rozrywki
czy luksusu, niekontrolowane pozadanie seksualne oraz przywigzanie do rzeczy materialnych.
Wreszcie pigta trucizna to zawis¢: patrzenie krzywym okiem na czyje$S powodzenie, odczucie
przykrosci i niepokoju z powodu czyjego$ szczgscia. Jest to postawa pelna narzekania, odmowa
uznania zastug, nieche¢ docenienia kogos lub czegos.

Zaczynamy juz widzie¢ z tego wszystkiego, co symbolizujg oba zestawy pieciu zeber. Krotko
mowigc, symbolizujg one §wiat Oswiecenia 1 $wiat nieo§wiecenia. Przy tym w $wietle symbolu
wadzry jest jasne, ze oba $wiaty sg w istocie aspektem jednej i tej samej ostatecznej rzeczywistosci.
Oba bieguny wyptynely z tej rzeczywistosci, totez oba $§wiaty, mimo swojej rozbieznosci, réwniez
ze soba koresponduja, nie tylko ogoélnie, ale tez w szczegotach. Pigciu buddow odpowiada pieciu
zywiotom, pi¢¢ madrosci odpowiada pieciu truciznom umystu; zachodza tez paralele jeden do
jednego. Wajroczana Os$wieciciel i jego absolutna madro$¢ odpowiadaja $wiadomosci wsrdd
skupisk, przestrzeni wrdd zywiotow oraz ignorancji wérdd umystowych trucizn. Akszobhja i1 jego
madro$¢ lustrzana odpowiadajag wodzie wérdd zywiotdéw, formie wérdd skupisk oraz awersji wérod
trucizn umystu — i tak dalej.

Wskazuje to, ze oba §wiaty, Swiat O$wiecenia i §wiat nieo§wiecenia, mimo ze odrebne, sg
polaczone. Przebiega przez nie zasada jednos$ci, jak centralna o$§ przebiega przez dwie potowy
wadzry. Owa jednos$¢ isnieje na bardzo glebokim poziomie, poziomie absolutnej rzeczywistosci,
wszelako wedle tantry mozna sprawi¢, by funkcjonowata tez na innych poziomach. Sity O$wiecenia
1 nieo$wiecenia mozna zjednoczy¢, zintegrowac; pie¢ trucizn umystu mozna przeksztatci¢ w pigé
madro$ci; mozliwe jest przenikanie si¢ 1 stapianie obu §wiatow. Praca tantry polega na osiggnieciu
tego zjednoczenia, technicznie okre§lanego jako juganaddha, czyli dwa-w-jednosci. Na
najwyzszym poziomie jest to zjednoczenie madrosci i wspotczucia (lub zrgcznych $rodkow),
Nirwany i samsary.

Juganaddha, wzajemne przenikanie si¢ dwoch $wiatow, przywodzi nas do czwartego
elementu formalnego w symbolu wadzry: do gtowy dziwnego potwora, zwanego makarg. Potwor
ten przypomina nieco krokodyla i pochodzi z mitologii indyjskiej. Czesto wykorzystuje si¢ go jako
motyw dekoracyjny w sztuce i architekturze. Zagadka, co u licha robi na wadzrze potwor podobny
do krokodyla, wyjasnia si¢ po zwroceniu uwagi, ze krokodyle sa ziemnowodne — Czuja si¢ dobrze
zarowno w wodzie, jak i na lagdzie. Laczac ze sobg wodg i ziemi¢, makara stanowi zatem symbol
jednosci przeciwienstw. Nawiasem mowigc, makara odpowiada koziorozcowi, znakowi zodiaku
przedstawianemu niekiedy jako kozica z ogonem ryby, inne zwierze bedace kombinacja
przeciwienstw — jako ze ryba ptynie w glebiny, a kozica wspina si¢ na wyzyny.

Mozna w tym tez odnalez¢ zwigzek z opowiescig z mitologii buddyjskiej. Mowi ona, ze rozne
pary zwierzat byly pierwotnie zatwardziatymi wrogami. Istniat na przyktad zadawniony antagonizm
miedzy garudg a nagg. Garuda to rodzaj mitycznego wielkiego orta zywigcego si¢ nagami, czyli
swego rodzaju smoczymi wezami — trwa mi¢dzy nimi nieustanna walka. Popularny motyw ukazuje
srogiego garude o poteznym papuzim dziobie, trzymajacego w szponach nieszczesnego nage.
Takze wydra i ryba to wrogowie, podobnie jak tygrys i jelen oraz wiele innych par zwierzat
polaczonych ze sobg wigzami zaciektosci 1 strachu od samego poczatku rzeczy.

Jednak pewnego dnia — jak glosi opowies¢ — wydarzylo si¢ co§ wspanialego, co wywarto
wplyw na caly §wiat: Budda Gautama stat si¢ oswiecony. Natychmiast dato si¢ wszedzie odczud
skutki. Uczucie mitosci, dobroci 1 wspotczucia ptynace od drzewa bodhi, gdzie siedziat Budda, byto
tak silne, ze dotkng¢to nawet zwierzgta bedgce nieprzejednanymi wrogami. Garudowie i nagowie
stali si¢ przyjaciotmi, podobnie jak wydry 1 ryby, tygrysy i jelenie. Stali si¢ do tego wrecz stopnia
przyjaznie nastawieni, ze doszto do stosunkéw piciowych i1 narodzito si¢ dziwne potomstwo:
orfowaz, wydroryba, tygrysojelen. W indyjskiej i tybetanskiej sztuce i mitologii owe hybrydowe
stwory zaczeto uwazac za symbole zjednoczenia przeciwienstw w sensie duchowym.

Jedno$¢ przeciwienstw przedstawia si¢ tez niekiedy w postaci androgynicznego cztowieka —
na poly mezczyzne, na poty kobiete. W hinduizmie bywa to zobrazowane cokolwiek prymitywnie:
mamy ludzka posta¢ podzielong dokladnie w potowie; jedna potowa jest jednoznacznie meska,
druga — jednoznacznie kobieca. W buddyzmie natomiast wyglada to zazwyczaj subtelniej.



Przedstawienia ,,m¢skich” bodhisattwoéw maja kobiece cechy i mozna nawet je wzigé za postacie
kobiece. Ale tak naprawde nie sa one ani meskie ani kobiece. Bodhisattwa taczy w sobie dwie te
natury, tak zwang mesko$¢ 1 tak zwang kobiecos$¢. Przyjrzymy si¢ temu nieco blizej w ostatnim
rozdziale.

Jeszcze subtelniejsze przedstawienie jednosci przeciwienstw mozna dostrzec w najbardziej
tajemniczym symbolu, podwojnej lub skrzyzowanej wadzry — wiswawadzry, jak si¢ ja nazywa.
Chociaz obu wadzr nie traktuje si¢ jako przeciwnych zasad, poprzez skrzyzowanie tworzg one dwa
przeciwne kierunki, pionowy i poziomy, co znowu w pewnym sensie reprezentuje zjednoczenie
meskosci i kobiecosci. Skrzyzowana wadzra to atrybut buddy Amoghasiddhiego, za$ kolor tej
postaci archetypicznej jest rownie tajemniczy jak jego atrybut, na co zwraca uwage Lama Govinda.
Budda ten jest ciemnozielony, a zielen to mieszanka dwoch barw podstawowych, niebieskiej i
z6Mej. Istnieje w nim subtelno$¢, ktérej barwy podstawowe nie maja, co widaé w zmierzchu —
sugeruje Lama Govinda — kiedy stapia si¢ ztoto dnia i granat nocy*’. Dziatania Amoghasiddhiego sa
réwnie subtelne, wrgcz ezoteryczne — niemal niedefiniowalny typ dziatan, wyrafinowany i
delikatny, ktory jest poktosiem aktywnos$ci o§wieconego umystu.

Mozna powiedzie¢, ze taka tez jest natura podwojnej wadzry. Pamigtajac, ze sama wadzra
reprezentuje nieograniczong moc, rozwazenie potegi podwojnej wadzry, dwu skrzyzowanych
wadzr, moze zbija¢ z tropu. Cho¢ owa potega znajduje odbicie w samym znaczeniu imienia
Amoghasiddhi, Niezawodny Sukces, chodzi tu o potege subtelng i1 w peli zyczliwa, o
niespolaryzowane dziatanie, ktore nie ma w sobie nic przymusowego i gwaltownego.

A zatem symbolika wadzry reprezentuje absolutng rzeczywisto$é, zasadnicza biegunowos$é
egzystencji oraz dwa $wiaty, jakie wyplywaja z tej biegunowosci — $wiat ducha i1 §wiat natury.
Reprezentuje tez jednos$¢ przeciwienstw. Nade wszystko reprezentuje jednak moc — moc wlasciwa
samej rzeczywistosci, ktéra przebija si¢ do Oswiecenia przez wszelkie przeszkody, a ktorag generuje
doswiadczenie jednosci przeciwienstw.

Wadzra to narzedzie rytualne. To co$§ uzywanego, trzymanego w dloni. Trzymajac ja,
wykorzystujac w rytuale i robigc to wlasciwie, robigc to w petni, zyskuje si¢ pewne doswiadczenie.
Doswiadcza si¢ potegi rzeczywistosci; doswiadcza si¢ tego, kim si¢ naprawde 1 autentycznie jest.
Ostatecznie stajemy si¢ Wadzradhara, nosicielem wadzry, nosicielem potegi rzeczywistosci, a nawet
nosicielem samej rzeczywistosci. Lub tez, uyjmujac to inaczej, dzierzenie wadzry pozwala staé si¢
tym, czym zawsze si¢ w istocie bylo.

Wadzradhara to Adibudda, czyli pierwotny budda, szczegdlnie w szkotach Kagju buddyzmu
tybetanskiego. Zwykle przedstawiany w kolorze bialym lub bladoniebieskim, ma na gltowie korone,
a jego dlonie krzyzuja si¢ na piersiach. W jednej dloni trzyma wadzre, w drugiej dzwonek. Istnieje
jednak inna posta¢ zwigzana z wadzrq, posta¢ bardziej nawet znana od Wadzradhary, mianowicie
Wadzrasattwa. Sattwa znaczy ,,indywidualna istota”, a w tym kontekscie rozumie si¢ to czasami
jako $wiadomos$¢, totez Wadzrasattwa to postaé, ktorej swiadomos¢ jest doglebnie przesigknigta
doswiadczeniem 1 potgga rzeczywistosci. Wadzrasattwa stanowi zywe uosobienie rzeczywistosci,
ktore jednoczy w sobie madros$¢ 1 wspodtczucie.

Wadzrasttwa byl pierwotnie uwazany za bodhisattwe, 1 zawsze prezentuje si¢ go w takiej
postaci, chociaz w istocie jest budda. Przedstawiany jest jako m¢zczyzna w wieku uznawanym
przez Hinduséw za najatrakcyjniejszy okres zycia, to jest jako szesnastoletni mtodzieniec. Kolor
jego ciala jest ol$niewajaco biaty, jak jasne odbicie stonca na §wiezym $niegu, ma on dtugie czarne
wlosy, a wyraz jego mtodzienczej twarzy jest pickny 1 wspolczujacy. Ma na sobie jedynie
bransoletki i pierScienie, w dtoni natomiast trzyma wadzre, ktora przyktada do serca.

W popularnej medytacji wizualizujacej Wadzrasattwe widzimy go zywo 1 wyraznie. L$ni
bielg 1 znajduje si¢ posrodku nieba przed nami, ponad glowa. W jego sercu mozna dostrzec
ciemnoniebieskg sylabe hum, wokot ktorej zgodnie z ruchem wskazowek zegara krgza niebieskie
lub biate litery stusylabowej mantry, mantry Wadzrasattwy. Litery emituja promienie $wiatta. Z
sylaby hum i liter mantry spadaja krople nektaru, ktore tacza si¢ w strumien. Strumien ow —

47 Lama Govinda, Foundations of Tibetan Mysticism, Rider, London 1969, s.120.



chlodny, $wiezy, oczyszczajacy — sptywa na korone glowy 1 przeptywa przez cialo, przez wszystkie
psychiczne o$rodki, caly system psychiczno-duchowy. Ptynac, zmywa wszelkie nieczystosci i
skalania, dzieki czemu czujemy si¢ oczyszczeni, jasni, promieniejgcy i krystaliczni. Zaczynamy
odzyskiwa¢ to, co bywa nazywane nasza pierwotng czysto$cig, pierwotng naturg. Widzimy i
uswiadamiamy sobie, ze nie tyle staliSmy si¢ czysci, ile w glebi siebie nigdy nie bylisSmy skalani. W
glebi siebie byliSmy czySci od poczatku, absolutnie czysci, nietknigci, nieskalani niczym.
Uswiadamiamy sobie tez, ze stopniowo stajemy si¢ skapani w poczuciu rzeczywistosci, a nawet w
potedze rzeczywisto$ci. Stajemy si¢ Wadzrasattwa. Wchodzimy w posiadanie wadzry, $wietego
pioruna, diamentowego berta lamow.



Rozdzial 4

Kosmiczne drzewo Schronienia i guru archetypowy

Niewielu rzeczy w zyciu mozemy by¢ pewni, ale jedng z tych, ktorych mozemy by¢ catkiem
pewni, jest to, ze zycie wigze si¢ z ogromem nieporozumien. Mozna wrecz posungé si¢ do
stwierdzenia, ze $wiat to jedno wielkie nieporozumienie, a nawet blad. Blgdnie rozumiemy siebie
samych, zamieszkiwany $wiat oraz oczywiscie swoich bliznich; wlasciwie nie rozumiemy nawet
ludzi, o ktérych mys$limy, ze znamy ich dosy¢ dobrze.

Jedng z licznych sfer tej uniwersalnej sklonnosci do niezrozumienia (i krytykowania, kiedy
niezrozumienie osigga najwigksze rozmiary) jest to, co nazywa si¢ czasami zyciem duchowym.
Jedna z najpowszechniejszych krytyk zycia duchowego glosi, ze jest to eskapizm, za$ ludzie
starajacy si¢ praktykowac co$ takiego, jak buddyzm, to eskapisci. Rozumienie terminu ,,eskapizm”
prawdopodobnie zbliza si¢ tu do definicji stownikowej: ,,tendencja do poszukiwania ucieczki i ulgi
od rzeczywistosci”. Jak zobaczymy, trudno wyobrazi¢ sobie opis bardziej odlegly od buddyzmu.

Jednakze stowo ,,uciec”: | oddali¢ sie, zbiec, wyrwaé sie $wiadomym wysitkiem, wyzwoli¢,
wyswobodzi¢ z uwigzienia, niebezpieczenstwa, dyskomfortu i tym podobnych, np. uciec z
wigzienia", stanowi zupelnie adekwatny opis zycia duchowego, przynajmniej w pewnej
perspektywie. Moze nie jest to cata prawda o zyciu duchym, ale na pewno jej znaczaca cze$¢.
Zaczynajac prowadzi¢ zycie duchowe, powinno si¢ podejmowac §wiadomy wysitek, by si¢ wyrwac,
wyswobodzié, wyzwoli¢ z najrozniejszych uwiktan, powigzan i skomplikowanego zametu. Ujmujac
to inaczej, cztowiek stara si¢ rozwijaé, ewoluowac, przechodzi¢ z nizszych ku wyzszym poziomom
$wiadomosci. Zasadniczo o to wlasnie chodzi w duchowym zyciu.

Czemu stara¢ si¢ to robi¢? Co sprawia, ze chcemy uciec, rozwija¢ si¢, wznosi¢ z nizszych na
wyzsze poziomy egzystencji i $wiadomosci? Jeste§my sklonni, wrecz zmuszeni to robié, poniewaz
dos$wiadczamy naszej obecnej kondycji jako ograniczajacej, ciasnej, dusznej, niezadowalajacej,
nawet niebezpiecznej. W obecnym stanie i okolicznosciach nader czgsto czujemy, jakby$Smy byli
uwiezieni w kieracie, przywigzani don. Naturalnie mamy pilng potrzebe si¢ wydosta¢, w razie
koniecznosci wyrwac sie, oswobodzi¢.

Kanon palijski zawiera przypisywany Buddzie ustgp, w ktorym usiluje on wytlumaczy¢
niektérym swoim uczniom, jak to jest by¢ o§wieconym. Rzecz jasna, sg oni bardzo ciekawi, jak to
jest, kiedy juz si¢ tam dotarto. Jak czuje si¢ kto§ wyzwolony? Jak to jest by¢ budda? Probujac
przekaza¢ wewnetrzng tres¢ tego doswiadczenia zamiast wyjasnien konceptualnych, Budda
zdecydowat si¢ skorzystaé z trzech poréwnan®®. Zaczat tak: przypusémy, ze pewnego upalnego dnia
przez wiele mil niesiemy wsrdd tumandéw pytu ogromny cigzar; przypusémy, ze po wielu godzinach
1 wielu milach staniania si¢ pod nim mozemy wreszcie zrzuci¢ z barkéw ten tadunek i odtozy¢ go
na bok, w koncu wolni od ogromnego, przytlaczajacego ci¢zaru. Osiggnigcie O$wiecenia — powiada
Budda — jest wtasnie takie. Czujemy, jakby$my zdj¢li z siebie wszelkie brzemiona. Nie musimy juz
dzwiga¢ zadnego ci¢zaru, nic nas nie uciska. Ogarnia nas lekkos$¢ i spr¢zystosc; jestesmy swobodni.

Dalej mowit: zatézmy, ze uwiklaliSmy si¢ w pewna transakcje handlowa, 1 w efekcie tego
przedsiewziecia (lub jego braku) popadlisSmy w powazne dtugi. JesteSmy winni wielu ludziom duzo
pienigdzy i1 nie mamy pojecia, jak je splaci¢. Nasi wierzyciele pukaja do drzwi, chodzg za nami,
zadajac pieniedzy. Cigzy nad nami widmo wigzienia. Woéwczas pewnego dnia wchodzimy jakim$
cudem w posiadanie znacznej sumy pieni¢dzy, dzigki czemu mozemy pozby¢ si¢ wszystkich swych
dlugdéw. W koncu mozemy spojrze¢ ludziom w twarz, wolni od tego strasznego lgku. Osiggnigcie
Oswiecenia — powiada Budda — trochg to przypomina.

48 Ponizsze akapity opieraja sie na bliskosci dwdch angielskich stow: escape (ucieczka) oraz escapism (postawa
wycofania, zaprzeczania) [przyp.tlum].

49 Zob. Sutta Maha-assapura, Madzdzhima Nikaja 39; Middle Lenght Discourses of the Buddha, ttum. Bhikkhu
Nanamoli i Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.366—7; lub: The Collection of the Middle Length
Sayings, thum. I.B. Horner, t.I, Pali Text Society, London 1976, ss.329-330.



Wreszcie trzeci obraz: osiggnigcie O$wiecenia — mOwi Budda — jest jak bycie zwolnionym z
wiezienia. Wyobrazmy sobie, jak to jest by¢ zamknigtym w wigzieniu bez przerwy przez cate lata.
Pewnego dnia drzwi zostajg przed nami otwarte. Nagle mozemy swobodnie wyj$¢ na stonce i pdjs¢,
gdziekolwiek nam si¢ spodoba. Osiggnigcie O§wiecenia jest wlasnie takie — uciekliSmy z wigzienia
$wiata jako takiego.

Za pomocyg tych trzech poréwnan Budda staral si¢ przynajmniej czesciowo da¢ wyraz temu,
jak to jest sta¢ si¢ oswieconym. Czujemy si¢ lekko, sprezyscie, beztrosko. Ludzi nieo§wieconych
moze wregcz uderzaé nasza rzekoma nieodpowiedzialno$é, niebranie zycia dostatecznie powaznie.
Zupehie nie przejmujemy si¢ przeszios$cig, poniewaz nie zostato z niej nic, z czym mielibySmy
sobie radzi¢, i nie przejmujemy si¢ tez przyszioscig. Nade wszystko czujemy si¢ wolni, absolutnie
wolni, bo w koncu uciekliSmy w najpetniejszym mozliwym sensie.

Dlatego catkiem adekwatne jest stwierdzenie, ze w zyciu duchowym przynajmniej z pewnego
punktu widzenia chodzi o ucieczke. W przypadku eskapizmu sprawa wyglada zupeknie inaczej.
Uciekinier to ktos, kto wymyka si¢ z wi¢zienia, natomiat eskapista to kto§ pragnacy zapomnie¢ o
tym, ze jest w wie¢zieniu, udajacy przed soba, ze wigzienie to nie wig¢zienie, a on wilasciwie jest
wolny. Ogolnie moéwiac, tego rodzaju eskapizm przyjmuje dwie formy: niereligijng i religijng.
Eskapizm niereligijny jest prawdopodobnie bardziej rozpowszechniony w naszych czasach. Polega
on na probach zapomnienia o wigzieniu poprzez angazowanie si¢ we wszelakie aktywnosci, jakie
mozna wykonywaé¢ wewnatrz wieziennych muréow. Z drugiej strony, religijny eskapizm polega na
probach zapomnienia o wigzieniu poprzez angazowanie si¢ w lektury ksigzek o tym, jak z wigzienia
uciec.

Oczywiscie nie da si¢ uciec bez $rodkoéw ucieczki — liny, drabiny czy podstawionego
samochodu. Trzeba tez mie¢ dokad uciec. I taki w istocie jest temat waznego fragmentu Udany,
ksiggi ,,wypowiedzi wygloszonych na wydechu”, gdzie Budda przywoluje swoich ucznidéw i
przemawia do nich w sposob niezwykle uroczysty i godny podziwu. Mowi:

Istnieje, mnisi, niezrodzone, niedokonane, niestworzone, nieuwarunkowane. Gdyby bowiem,
mnisi, nie istniato niezrodzone, niedokonane, niestworzone i nieuwarunkowane, nie zostalaby
tutaj rozpoznana ucieczka od tego, co zrodzone, dokonane, stworzone i uwarunkowane.
Jednak, mnisi, jako Ze istnieje niezrodzone, niedokonane, niestworzone i1 nieuwarunkowane,
mogla zosta¢ rozpoznana ucieczka od zrodzonego, dokonanego, stworzonego 1 nieuwarunko-
wanego®.

Blisko zwigzane z pojgciem ucieczki w buddyzmie, a znacznie lepiej znane, jest pojecie
,Schronienia”, ktore stownik definiuje jako ,,to, co ochrania, chroni przed niebezpieczenstwem,
niedola, klgskami itp., miejsce niedostgpne dla nieprzyjaciela”. W buddyzmie Schronienie, czyli
srodki ucieczki oraz miejsce, gdzie mozna uciec, zapewniaja Trzy Klejnoty lub Trzy Schronienia:
Budda — oswiecony nauczyciel, Dharma — nauczanie, oraz Sangha — wyzej rozwinigci cztonkowie
duchowej spoteczno$ci. Trzy Schronienia symbolizujg nie tylko $rodki ucieczki z nizszych do
wyzszych poziomow $wiadomosci, lecz rowniez to, do czego uciekamy — same te wyzsze poziomy.
Akt Pojscia po Schronienie do Buddy, Dharmy i Sanghi to centralny akt catego zycia buddyjskiego;
to wlasnie Pgjscie po Schronienie czyni z cztowieka buddyste. Dlatego tez dla buddyjskiej tradycji
Pojscie po Schronienie jest tozsame z podazaniem $ciezka duchowg jako taka.

Znajduje to wyraz w najwczesniejszych tekstach buddyjskich, a najbardziej znany jest ustep
Dhammapady, ktory rejestruje wypowiedz Buddy odrdézniajaca to, co mozna by nazwacé fatszywymi
schronieniami, od Schronien prawdziwych. Gtowna teza brzmi, ze zadna ziemska rzecz nie moze
da¢ schronienia w sensie absolutnym. Oto, co mowi Budda:

Ludzie, wiedzeni strachem, chronig si¢ w wielu miejscach — na wzgorzach, w lasach, w
gajach, na drzewach 1 w S$wiagtyniach. Nie s3 to bezpieczne schronienia; nie sg to

%0 Udana 8.3. The Udana, thum. P. Mansfield, Pali Text Society, Oxford 1994, s.166.



najdoskonalsze schronienia. To nie w takich schronieniach mozna uwolni¢ si¢ od catego
cierpienia. Kto poszukal schronienia w O$wieconym, jego Prawdzie i jego Spotecznosci
Duchowej, ten swa madroscig przenika Cztery Szlachetne Prawdy — cierpienie, przyczyne
cierpienia, ustanie cierpienia i Szlachetna O$mioraka Sciezke prowadzaca do ustania
cierpienia. Oto prawdziwie bezpieczne schronienie, oto najlepsze schronienie. Wybrawszy
takie schronienie, jest sic wyzwolonym z wszelkiego cierpienia®’.

By zazegna¢ mozliwe nieporozumienia, nalezy zauwazy¢, ze idea Pojscia po Schronienie w
sensie ucieczki od wszystkiego, co nie zapewnia spelnienia, nie oddaje pelnej sprawiedliwosci
ideatom i praktyce zycia duchowego. Wymaga ono roéwniez zaangazowania si¢ w to, co naprawde
satysfakcjonujace, za$ celem ucieczki jest zapewnienie sobie swobody, by mdc si¢ zaangazowac.
Nie ma nic ztego w ucieczce, jesli jest przed czym uciekac, ale ucieczka nie jest alfg i omega zycia
duchowego, nie bardziej niz jest nig dla zycia ziemskiego. Stowo sarana, schronienie, jest gtgboko
zakorzenione w tradycji buddyjskiej, dlatego niebywale wazne jest wydobycie jego pozytywnych
implikacji, inaczej dostaniemy jednostronnie negatywny obraz zycia duchowego, jakby mowi¢ o
ucieczce poczwarki z kokona, bez wspominania o motylu.

Tak rozumiane Pdjscie po Schronienie stanowi wspolny mianownik wszystkich trzech
kolejnych etapdw rozwoju buddyzmu w Indiach: wczesnego buddyzmu (,,hinajany”), mahajany i
wadzrajany. Wyznawcy owych trzech jan czcza Trzy Klejnoty i idg do nich po Schronienie. Istnieja
jednakze pewne réznice w ich stosunku do nich. Spojrzenie tantrycznej wadzrajany na Trzy
Schronienia jest do tego stopnia odmienne, ze obok Trzech Schronien ogodlnej tradycji buddyjskiej
ustanowila ona ostatecznie trzy specjalne, ezoteryczne, tantryczne Schronienia.

Wezesnobuddyjska koncepcja Trzech Schronien jest stosunkowo prosta i nieskomplikowana.
Budde postrzega si¢ po prostu jako o$wieconego cztowieka, osobe zyjaca w okre§lonym czasie
historycznym. W efekcie duchowych walk i usitowan natrafil na droge do OsSwiecenia lub
ponownie ja odkryt, po czym pokazat t¢ droge innym, prowadzac swoich uczniow do tego samego
doswiadczenia duchowego, ktore on sam osiggnal. Budda odszedl. Pami¢¢ o nim ciggle moze
inspirowac 1 by¢ przewodnikiem, ale to wszystko, co po nim zostato — pamig¢¢. Podobnie Dharma to
nauczanie Buddy, stowa rzeczywiscie wypowiedziane przez ludzkiego, historycznego Buddg.
Wedle wczesnych buddystow Dharme przekazywano ustnie przez setki lat, po czym spisano w
formie znanej nam teraz jako kanon palijski. Wyznawcy tej wczesnej tradycji goraco wierza, ze
podazanie za tym nauczaniem, za jego literg i duchem, pozwoli osiggna¢ Oswiecenie, jak uczynit to
sam Budda. Jesli chodzi o Sanghg, trzecie Schronienie, rozumie si¢ je dwojako. Z jednej strony jest
Arjasangha, ,,szlachetna sangha” sktadajgca si¢ z oswieconych i czgsciowo oswieconych uczniéw
Buddy, przesztych i obecnych; jest rowniez bhikszu sangha, spotecznos¢ mnichow.

Mahajana, druga wielka faza, nie tyle zmienita wczesniejsza koncepcje Schronien, ile ja
zuniwersalizowata. Mahajanisci starali si¢ widzie¢ Trzy Schronienia w perspektywie uniwersalnej,
zrozumie¢ ich ogdlng zasade, prawdziwe znaczenie, rzeczywiste wymagania, 1 starali si¢ wyrazi€ to
w sposob jak najbardziej uniwersalny. Nie postrzegali Buddy jedynie jako postaci historycznej,
kogos$ zyjacego w Indiach w okreslonym czasie. Dla mahajany Budda stat si¢ duchowg zasada,
wrecz zasadg transcendentalng, zasadg O$wiecenia. I przez ,,zasade” nie mam tu na mysli niczego
abstrakcyjnego czy konceptualnego. Dla mahajany Budda stat si¢ zywym obrazem Os$wiecenia,
oderwanym lub wyabstrahowanym z historii, w pewnym sensie niemajacym z historig nic
wspodlnego, istniejagcym poza czasem 1 przestrzenig, zywym wcieleniem idealu Oswiecenia, catkiem
niezaleznym od jakichkolwiek namiarow typu ,,gdzie”, ,.kiedy” i ,,przez kogo”, dotyczacych danego
osiggniecia Oswiecenia przez dang postac historyczna.

Praktykujacy mahajange widza zatem Budde¢ jako wyposazonego we wszelkie wyobrazalne
doskonatos$ci, cnoty 1 przymioty. Widzg go jako zyjacego nie na scenie historii, a w innym $wiecie,
duchowym, nawet transcendentalnym $wiecie. Jest to Swiat idealny, ujecie kosmosu w perspektywie
tego, czym jest sam Budda. Barwne opisy w pismach mahajany wystawiaja ten ideat, czysty $wiat

1 Dhammapada 188-192, thum. Z. Becker (z niewielkimi zmianami); https://mahajana.net/teksty/dhammapada.pdf.



buddy, ukazujac go przez pryzmat promiennego $wiatla 1 wspaniatych koloréw, pigknej muzyki,
drzew klejnotéw i obszarow lapis lazuli przecietych ztotymi struzkami®?,

Na tej samej zasadzie Dharma dla mahajany to nie tylko nauczanie historycznego Buddy, nie
tylko stowa wypowiedziane przez Sakjamuniego w jakim§ trudnym do zrozumienia péiocno-
wschodnim indyjskim dialekcie i spisane potem w pismach. To wielki strumien duchowego
oddzialywania ptynacy caly czas od wiecznego Buddy archetypowego, od zasady lub ideatu Buddy.
To oddziatywanie nie ogranicza si¢ do poinocno-wschodnich Indii sprzed 2,500 lat, moze by¢
odczuwane tu i teraz, w dowolnym czasie i miejscu, jesli tylko jest si¢ na nie wrazliwym, i moze
znalez¢ stowne ujecie 1 zostac spisane w dowolnym czasie, tworzgc nowe pisma.

Mahajanistyczne pojecie Sanghi takze sktada si¢ z dwu aspektow, tyle ze sa one calkiem
rozne od tych z wczesnego buddyzmu. Po pierwsze nalezg do niej tak zwani bodhisattwowie:
zaawansowane duchowo osoby, ktére trwaja na wyzszych poziomach $wiadomosci i przynajmniej
czasami stysza stowa wiecznego Buddy, sg bowiem dostrojeni do Dharmy jako wylewu natury
Buddy wiecznie wybrzmiewajacego na wyzszych plaszczyznach egzystencji. Po drugie, schodzac
nizej, na ziemi¢, mamy tych, ktorzy biorg przyktad z buddow i bodhisattwow, kontemplujg ich 1 sg
im oddani, starajg si¢ by¢ jak oni, pragng podciagnaé si¢ na poziom bodhisattwy. Wszyscy ludzie
majacy aspiracje, by sta¢ si¢ buddami, by wiaczy¢ lub przejawia¢ w sobie zasade buddy, sa czescia
Sanghi w sensie mahajanistycznym, niezaleznie od tego, czy sa mnichami, czy ludzmi $wieckimi,
mezczyznami czy kobietami, czy sg duchowo zaawansowani, czy nie s3.

Wraz z wyksztalceniem si¢ tantry pojawit si¢ jeszcze inny sposob postrzegania Trzech
Schronien. Nie oznaczalo to odrzucenia poprzednich perspektyw: jak mahajana akceptowala
poglady wczesnego buddyzmu i wykroczyta poza nie, tak tantra akceptowata obie wczesniejsze
interpretacje Trzech Schronien. Co doskonale juz jednak wiemy, tantryzm nade wszystko
interesowat si¢ bezposrednim doswiadczeniem. Tantry$ci powiadali, zwlaszcza w odniesieniu do
mahajanistycznej interpretacji Trzech Schronien: Wszystko to pigknie, ale do czego to si¢
sprowadza z punktu widzenia do§wiadczenia? Wasza koncepcja archetypowego Buddy zyjacego w
$wiecie boskiego splendoru jest pigkna, imponujaca i niewatpliwie prawdziwa. Ale nigdy nie
widzielismy tego Buddy — wilasciwie trzeba przyznaé, ze nie widzieliSmy zadnego Buddy, ani
archetypowego ani historycznego. Nie widzieliSmy nawet przez okamgnienie rabka szaty Buddy, i
chyba nie ma nadziei, ze kiedykolwiek zobaczymy. Jesli chodzi o Dharme, to nie ma mozliwosci
przestudiowac¢ tych setek i tysigcy pism, a nie byliSmy w stanie wznie$¢ si¢ na poziom, gdzie mozna
wstuchiwa¢ si¢ w wiecznego Budde 1 wejs¢ w kontakt z tym wielkim strumieniem duchowego
oddziatywania. Nie widzieliSmy tez nigdy bodhisattwy, albo nie zostal przez nas rozpoznany, jesli
go widzieliSmy. Bez realnego doswiadczenia Trzech Schronien co wilasciwie mamy? Czy Trzy
Schronienia zupelnie dla nas nie istnieja? Czy w naszym do$wiadczeniu nie ma nic, co by im
odpowiadalo? Czy nie istniejg zadne punkty zaczepienia, ktore pozwolityby wejs¢ z nimi w
kontakt?

Rzecz jasna, tantrys$ci doszli do wniosku, ze w istocie sami mogg znalez¢ takie punkty
zaczepienia. USwiadomili sobie, ze w swoim bezposrednim doswiadczeniu moga spotkaé Trzy
Klejnoty w postaci zwanej trzema tantrycznymi lub ezoterycznymi Schronieniami: guru, jidama i
dakini. Guru to tutaj osobisty nauczyciel, czyli ktos, z kim jest si¢ w regularnym osobistym
kontakcie, kto zapewnia inspiracje, przewodnictwo, nauczanie, a szczegdlnie inicjacj¢ tantryczng.
Jak widzieliSmy w rozdziale 2., inicjacja tantryczna zasadniczo polega na przekazaniu mocy,
aktywacji wlasnej u$pionej energii wskutek oddzialywania wigkszych energii guru. Zatem w
przypadku tantr — guru to budda. MogliSmy nigdy nie spotka¢, nie widzie¢ Buddy archetypowego
ani historycznego. ,,Budda” moze by¢ dla nas tylko pojeciem, niczym wigcej; mozemy nie miec
zadnego wgladu, co to znaczy. Ale mamy kontakt z guru. Dlatego wedle tantry guru reprezentuje
zasade buddy wewnatrz sfery doswiadczen ucznia. W stopniu, w jakim mamy kontakt z guru,
mamy tez kontakt z Budda, wtasciwie ze wszystkimi buddami, z samg zasadg buddy, i poprzez guru

52 QOryginalne teksty zob. Wieksza Sukhawati-wjuha, Mniejsza Sukhawati-wjuha oraz Amitajur-dhjana Sutra w:
Buddhist Mahayana Texts, red. E. B. Powell, Dover Publications, New York 1969. Teksty i komentarze: Ratnaguna i
Sraddhapa, Great Faith, Great Wisdom, Windhorse Publications, Cambridge 2016.



oddzialuja na nas duchowo wszyscy buddowie. Tak w skrocie wyglada tantryczna koncepcja
pierwszego z trzech Schronien ezoterycznych.

Wspodlczesnie toczy si¢ debata na temat catkowitego wyrugowania stowa ,,guru” z powodu
jego konotacji z wykorzystywaniem i autorytaryzmem, ktorych nabylo ono na Zachodzie. Ale
stowo to jedno, zasada za nim stojaca to co innego. Stwierdzenie, ze tantryczny guru stoi wobec nas
W pozycji Buddy, nie oznacza, ze ten guru jest os§wiecony jak sam Budda — chociaz oczywiscie tym
lepiej, jesli jest. Chodzi tu o to, Ze nie jesteSmy w bezposrednim kontakcie z Budda — o ile wiemy,
Budda nas nie zna, a my nie znamy Buddy. Tymczasem nasz guru ma przynajmniej jaka$ osobista
wiedze o nas, dzigki czemu moze peti¢ funkcje ttumacza i interpretatora ogromnego nattoku
buddyjskiej literatury i nauk, wybierajac elementy dla nas przydatne, a reszte odsuwajac na bok.

Totez guru to przede wszystkim thumacz wyjasniajacy nam istniejaca tradycje buddyjska tak,
by uczyni¢ ja bardziej dostepng dla ludzi, z ktérymi znajduje si¢ w bezposrednim kontakcie.
Myslenie o duchowym nauczycielu w tych kategoriach wydaje si¢ obecnie bardziej adekwatne niz
wizja guru w czerwonych szatach i lotosowej czapce, dzwonigcego dzwonkami i wymachujacego
wadzrg. Liczy si¢ tutaj zasada — a zasadg jest thumaczenie. Tantryczny guru to osoba, ktora czyni
Dharme¢ pojmowalng dla ciebie i mozliwg do praktykowania przez ciebie. Mija si¢ z celem
mysSlenie, ze guru to przede wszystkim kto$ udzielajacy ezoterycznych inicjacji. Mozliwe, ze dla
danej osoby istotg Dharmy okaze si¢ pewna konkretna praktyka tantryczna, ale nie nalezy
utozsamia¢ guru wyltagcznie z przekazywaniem takich inicjacji 1 praktyk.

Chodzi o efektywnos$¢ nauczania, o ktorej nie da si¢ nawet powiedzie¢, ze bardzo mocno
koreluje z zakresem duchowych dokonan guru. Istnieje dobrze znana opowies¢, ktora mito ilustruje
calg te sprawe. Dotyczy pewnej poboznej staruszki, ktorej syn wybral si¢ na pielgrzymke do
$wietych miejsc buddyzmu. Poprosita go, by przyniost relikwig, zab Buddy, ale nie pamigtat on jej
prosby az do momentu, kiedy byt znowu blisko domu. Wtedy, by jej nie zawies¢, wyciagnal jeden z
z¢bow martwego psa lezacego akurat w poblizu, owingl go w jedwab 1 zaniost do domu dla matki.
Whiebowzigta, umiescita go na swej kapliczce i medytowata naprzeciw niego. Wkrétce potem zab
zaczal emitowaé promienie $wiatla, a staruszka stata si¢ o§wiecona®,

Tak samo wiele bgdzie zaleze¢ od naszej wtasnej postawy wobec guru. Kiedy przyjmujemy
podejscie, ze guru to dla nas budda, nie znaczy to, ze desperacko usitlujemy przekonac siebie, ze
guru jest oswiecony jak Budda. Znaczy to jedynie, ze guru to w naszym wlasnym $swiecie cztowiek
najblizszy Oswieceniu. Oczywiscie muszg by¢ jakie$ ku temu podstawy; musi istnie¢ niebagatelna
réznica mi¢dzy nim a innymi ludzmi.

Jednakze w pewnym sensie kazdy, kto naucza buddyzmu, funkcjonuje jako tantryczny guru.
Nauczyciel nie powtarza po prostu tego, co przeczytat na dany temat. Bierze pod uwage potrzeby
ludzi i przekazuje im tyle, ile czuje, Ze mogg zrozumie¢ 1 wykorzysta¢. Ttumaczac co$ komus,
mozemy stwierdzi¢, czy zostalo to zrozumiane — widzimy po twarzy o rozjasnionym spojrzeniu, ze
zarowka si¢ zaswiecita, rozumienie zostato przekazane. Jesli jest w tym jaki$§ aspekt ,,tantryczny”,
polega on po prostu na tym, ze nauczaniu powinien towarzyszy¢ tadunek energii, aby nie byly to
jedynie wywody teoretyczne przekazujace rozumienie intelektualne, lecz by miaty w sobie rowniez
energie 1 zycie rzeczywistego doswiadczenia.

Zasada stojaca za idea tantrycznego guru umozliwia tez kazde odrodzenie duchowe. Dana
linia przekazu nauk nie musi koniecznie przepadaé, zanikngwszy po kilkuset latach trwania. To, co
stracone, mozna odzyskac; to, co wygasto, mozna przywroci¢ do zycia, wkladajac odpowiedni
wysitek. Prosty przyktad: kto§ moze wyglasza¢ bardzo staby wyktad o buddyzmie, odtwarzajac
nauki buddyjskie w beznadziejnie mechaniczny sposob, tym niemniej jakas osoba posrod stuchaczy
moze poczu¢ si¢ podniesiona na duchu i1 zainspirowana, wrecz przemieniona, poniewaz stowa
doktryny sa zdolne same co$ przekazaé¢, catkiem niezaleznie od stopnia rozumienia cztowieka,
ktory je przekazuje. Nawet jesli brak realnej glebi rozumienia po stronie nauczyciela, odpowiednio
receptywny uczen begdzie w stanie uszczknaé dla swojego duchowego zycia co$ o wielkiej wartosci.

W buddyzmie indo-tybetanskim wyksztalcit si¢ wzorzec, w ktorym dane nauczanie,

3 Owa dobrze znana historia opowiedziana jest takze w ksiazce E. Conze'a Buddhism: Its Essence and Development,
Windhorse Publications, Birmingham 2001, s.63.



pierwotnie uznawane za zdolne przeprowadzi¢ praktykujacego przez catg droge ku Oswieceniu,
degeneruje si¢ — a przynajmniej wydaje si¢ degenerowaé, nie jest juz bowiem praktykowane
efektywnie. Wowczas nowy nauczyciel wprowadza nowa praktyke, ktora na dany moment jest w
pehi efektywna. Nie odrzuca przy tym starej praktyki — powiada jedynie, ze byla nizsza i bardziej
podstawowa od nowej. Ow proces degeneracji i odrodzenia powtarza sie, by w koncu utworzyé caty
stos praktyk i nauk, z czego tylko te na gorze uwaza si¢ za ostatni etap na drodze do O$wiecenia.

Rzeczony proces doprowadzit do powstania w indo-tybetanskim buddyzmie systemu trijany,
ktory obejmuje wszystkie trzy fazy lub jany tradycji buddyjskiej, ze wszystkimi jej praktykami i
dokonaniami. Mamy za zadanie przej$¢ przez caty ten szereg nauk, ale w praktyce wyglada to tak,
ze ludzie bardzo szybko przemykaja obok nich, powaznie praktykujac tylko te z gory. Ow stos stal
si¢ juz tak wysoki, ze naprawde ma sens porzucenie wszystkich p6zniej rozwini¢tych nauk i powrot
do oryginalnego nauczania Buddy historycznego (w stopniu, w jakim mozna orzec, jakie ono byto)
— stad pieczolowito$¢, z jaka podkreslam wage Pdjscia po Schronienie.

Buddysci tybetanscy wierzyli dawniej, ze wszystkie jany to osobiste nauki Buddy, ktorych
czg$¢ byla przeznaczona dla grupy ucznidow bardziej zaawansowanych, 1 z tego powodu trzymano ja
w ukryciu. Posiadajac perspektywe historyczng, mozemy si¢ jednak cofnagé do Pojscia po
Schronienie i na nim budowaé. Spotykamy si¢ z tyloma postaciami buddyzmu — tybetanskim,
chinskim, japonskim, therawadyjskim — i kazda z nich ma wiasny oglad rzeczywistosci i wlasne
nagromadzenie nauk, ale to tym bardziej powod, by wrdci¢ do podstawowych zasad, im
przystgpniejszych i prostszych, tym lepiej. Czytanie kanonu palijskiego i rozpoznawanie w nim
niewielu rzeczy zwigzanych z wlasng praktyka Dharmy byloby niepokojace, i zapewne takie jest na
przyktad dla buddystéw tybetanskich czy japonskich. Nie wolno nam ignorowac pdzniejszego
dorobku, ale mozemy solidniej oprze¢ go na tych wczesniejszych praktykach, doceniajac go z tej
racji, ze z nich wyrésh, udoskonalil je i zobrazowat. W przeciwnym razie dochodzi do tego, ze
usitujemy praktykowac nauki bedace daleko poza zasiggiem naszego pojmowania.

Drugim ezoterycznym Schronieniem jest jidam. To tybetanskie stowo znaczy dostownie
»ZWigzany przysiega”. Czasami ttumaczy si¢ je jako ‘gwarant’, czyli kto§ gwarantujacy, ze uczen
osiggnie w koncu OsSwiecenie, 1 jest to ekwiwalent (chociaz nie dostowne tlumaczenie)
sanskryckiego terminu iszta dewata, ktory znaczy ‘wybrane bostwo’. Jidam to zatem szczegolny
aspekt Dharmy, poprzez ktory uczen zbliza si¢ do doswiadczenia O$wiecenia. Jidam to nie
abstrakcyjne pojecie czy idea — to posta¢ buddy lub bodhisattwy ucielesniajaca konkretny aspekt
lub atrybut O$wiecenia. Naszym jidamem moglby by¢ Amitabha, czerwony budda nieskonczonego
$wiatla 1 wiecznego zycia; albo Mandzughosza, zloty bodhisattwa Madrosci dzierzacy ognisty
miecz; albo Tara wybawicielka, zwykle w kolorze bialym lub zielonym, trzymajaca kwiaty lotosu;
albo Wadzrasattwa, uosobienie wrodzonej czysto$ci wtasnego umystu. Niezaleznie od tego, czyja to
bedzie posta¢, dla nas jako uczniow tantry cata Dharma jest zawarta 1 ucieleSniona w naszym
jidamie, i kierujemy cata swoja uwage na niego. Nie przejmujemy si¢ zbytnio pismami, analizami,
naukami i doktrynami. W centrum naszej uwagi, duchowo rzecz biorac, pozostaje posta¢ jidamu, i
usilnie staramy si¢ wyrobi¢ w sobie zazyly stosunek wobec tej postaci.

Po raz pierwszy zaznajamiamy si¢ z jidamem w trakcie inicjacji tantrycznej. Udzielajac ci
przyktadowo inicjacji Tary, guru de facto przedstawia ci¢ jej, mowiac: ,,Taro, oto lksinska”, a tobie
ja: ,,Oto Tara. Przedstawilem was sobie, znacie si¢ wzajemnie 1 istnieje migdzy wami zwigzek”. Po
nawigzaniu w ten sposob znajomosci z jidamem nasza praktyka polega na utrzymywaniu go w
centrum naszej uwagi. Jedng z metod na to jest medytacyjna wizualizacja jego postaci. Okiem
wewnetrznym widzimy przed sobg jidam, kontemplujemy t¢ postac, zaczyna nas ona absorbowac i
recytujemy mantre danego jidamu. Kiedy stajemy si¢ zaabsorbowani jidamem, tym samym
absorbujemy duchowe wtasciwosci, zasady i doswiadczenia, ktore jidam reprezentuje i ktorymi jest.
Wreszcie jidam nas pochlania, czy tez my pochlaniamy jidam, stajac si¢ w pewien sposob
jednoscig. Jesli na przyklad skupialiSmy si¢ na Mandzughoszy, absorbujemy madro$¢ przezen
reprezentowang, jesli naszym jidamem jest Tara, rozwijamy czystos¢, czulo$¢ i wspoélczucie,
ktorymi Tara jest, a jesli mieliSmy Wadzrapaniego jako jidam, nabywamy jego energie, sile,
odwagg, wrecz duchowa dzikos¢, ktorych jest on symbolem. Nasz jidam to dla nas cata Dharma,



cate nauczanie wydestylowane do jednej postaci, ktora staje si¢ dla nas intymnie bliska, ktorej
stajemy si¢ niejako czgscia.

Nasz jidam to nasze iszta dewata, wybrane bdstwo. Ale kto dokonuje wyboru? Wazne jest
tutaj to, ze nie wybieramy jidama swiadomym umystem. Jidam zostaje wybrany przez naszg naturg,
duchowe potrzeby i wymagania, a nawet stabosci do poprawienia. Przy podejmowaniu wyboru nie
mozna zatem sobie ufa¢, a dokladnie — nie mozna ufa¢ swemu §wiadomemu umystowi. Dlatego
zazwyczaj guru robi to za nas, moéwiac: ,,0to, czego ci potrzeba. Oto bdstwo wybrane nie przez to,
co myslisz i czego chcesz, a przez to, czym jestes”. Guru oczywiscie wie lepiej od nas samych, kim
jestesmy. Gdyby guru nie wybral dla nas jidama, wedle tybetanskiej tradycji lepiej pozostawic¢
wybor przypadkowi anizeli wybra¢ samemu. Wigksze szanse sg na przypadkowe trafienie.

Koniec koncoéw nie ma tak naprawde znaczenia, ktory budda lub bodhisattwa zostat wybrany,
ani czy wyboru dokonaliSmy sami. Podczas ordynowania ludzi i przekazywania tych praktyk w
tamtym kontek$cie zauwazytem, ze silne pokrewienstwo miedzy dang osobg a dang wizualizowang
forma istnieje stosunkowo rzadko. Ludzie maja swoje preferencje, ktorych powody bywaja czasami
powierzchowne — ale wlasciwie nie ma to znaczenia, bowiem przy medytowaniu nasz zwigzek z
dang postacig si¢ pogtebia. Kluczem jest to, ze wybor zostal dokonany, ze rozpoczeliSmy praktyke i
dokonujemy w niej postgpow — pod przewodnictwem osoby, ktora nam jg przekazata.

Trzecie Schronienie tantryczne, czyli dakini, znaczy dostownie ,,niebianska istota” lub tez ,,ta,
ktorej zywiolem jest przestrzen”, i dakinie w tym sensie bedziemy rozwaza¢ w nastgpnym
rozdziale. Natomiast w kontekscie ezoterycznych Schronien dakini oznacza co§ w rodzaju
duchowego towarzysza — duchowego towarzysza w dosy¢ szczegdlnym sensie. Dakini to ktos, kogo
towarzystwo jest dla nas duchowo stymulujace i1 energetyzujace, dlatego pomaga wyzwolié,
roznieci¢ energi¢, uwolni¢ ja dla duchowego zycia. Taki towarzysz duchowy moze by¢ wedtug
tantry zar6wno meski, jak i zenski — dakini to zenska forma rzeczownika, a daka to jego meska
forma. Jak guru reprezentuje zasad¢ buddy w konteks$cie whasnego doswiadczenia, za$ jidam
reprezentuje zasade Dharmy, tak dakini lub daka stanowi uciele$nienie zasady Sanghi.

Podobnie jak jidam, daka lub dakini powinny by¢ wybrane przez guru, i zgodnie z
rygorystyczng tradycjg tybetanskg takze on powinien dokona¢ inicjacji. W indyjskiej tradycji
tantrycznej najpewniej zdarzato si¢ niekiedy, ze guru dostownie nadawal inicjowanemu dake lub
dakini, co okazjonalnie zdarzato si¢ tez w Tybecie. Daka badz dakini (zwykle praktykujacy byt
mezezyzng, totez zwykle byta to dakini) musiata by¢ odpowiednio zidentyfikowana i nadana w
inicjacji przez guru; nie byt to po prostu ktos przypadkowo spotkany na imprezie. Jako uczen tatwo
oczywiscie byto popetnia¢ bledy; mozna bylo mysle¢, Zze jakas osoba nas duchowo energetyzuje,
kiedy faktycznie jej towarzystwo nas rozprasza i bawi. Rzecz jasna, kiedy duchowy towarzysz jest
akurat przeciwnej ptci, tatwo doj$¢ do wniosku, ze znalezliSmy dake lub dakinie, podczas gdy tylko
si¢ zakochalisSmy, a to juz zupelnie inna sprawa.

Wspolczesnie dla nas jako buddystow najbezpieczniej zignorowac indyjska czy tybetafiska
forme tradycji, myslac jedynie przez pryzmat stymulujgcego duchowo towarzystwa. Istotna jest
jakos¢ stymulacji — duchowej stymulacji, ktora sigga znacznie glebiej niz zwyczajne ozywienie; to
wlasnie jakosci nalezy poszukiwa¢ w relacjach z duchowymi przyjaciotmi. Bez watpienia w
szerokim sensie cata Sangha wywiera tego rodzaju wptyw, ale w jej ramach znajduje si¢ by¢ moze
zaledwie kilka osob, z ktorymi obcowanie bywa dla nas na tyle stymulujace, Zze mozna je nazwac
naszym trzecim ezoterycznym Schronieniem. W takiej przyjazni moze nam si¢ np. z wielkg
tatwoscig rozmawia¢ o medytacji lub o Dharmie w ogéle. Mozemy odkry¢, ze komunikacja
wydobywa wiele spraw, i ze rozmawia si¢ bardzo swobodnie, nie tylko uwalniajac si¢ od ci¢zaru,
ale tez znajdujac prawdziwg inspiracj¢. Im wiecej porozumiewamy si¢ z takim przyjacielem (co nie
musi oznacza¢ tylko duzej ilosci moéwienia), tym intensywniej doswiadczamy zycia duchowego.

Pamigtajac o tym, trzeba zauwazy¢, ze nie jest ogdlnie wlasciwe etykietowaé pewnych ludzi
jako dakow lub dakinie; lepiej przyja¢, ze nasi duchowi przyjaciele od czasu do czasu moga si¢
nimi stawac¢, przynajmniej okazjonalnie. Na tej samej zasadzie Dharma nie zawsze jest Dharmg —
kiedy na przyktad wybieramy pigkna ksigzke o Dharmie i stwierdzamy podczas lektury, Ze na dany
moment nie znaczy ona zbyt wiele dla nas. Duchowy przyjaciel tez nie zawsze bedzie nas



inspirowa¢. Czasem zadziala na nas jak daka lub dakini, czasem nie. Bardziej pozyteczne od
uwazania tej 0S0by za dake lub dakinie, a tamtej juz nie, bedzie zapewnie postrzeganie daki i dakini
jako mozliwosci, ktora moze pojawi¢ si¢ w bardzo niespodziewanych kontekstach wzajemnej
komunikacji. W tantrycznych legendach brzydkie staruszki bywaty dakiniami w przebraniu, a
stawatly si¢ pigknymi mtodymi dziewczynami, jesli potraktowalo si¢ je w odpowiedni sposob.
Latwo mozemy przyja¢ bledne rozumienie daki lub dakini; niekoniecznie musi ona przypominac
gwiazde filmowa lub muzycznego idola.

Trzecie Schronienie ezoteryczne pozwala zrownowazy¢ ,,pionowy” zwigzek z guru i
,poziomy” zwigzek miedzy ,roéwnie$nikami” w sandze, okreSlanymi w wadzrajanie jako
wadzrakula. DO wadzrakuli naleza wszyscy ci, ktorzy przyjeli inicjacje od tego samego guru, staja
si¢ tym samym braémi i siostrami W wadzZrze. Trzeba powiedzie¢, ze chociaz tradycja ta stale
utrzymywala si¢ w pewnych postaciach tybetanskiego buddyzmu, to w niektorych przypadkach
caty nacisk wydaje si¢ by¢ ktadziony na relacje z guru przy zaniedbaniu ezoterycznego Schronienia
w Sandze, co skutkuje tym, ze praktykujacy nie obracajg si¢ w swoim towarzystwie zbyt czgsto.
Ciezko doznawac inspiracji, kiedy czujemy si¢ samotni i wyobcowani.

Owe trzy Schronienia tantryczne nie sg dodatkiem do pierwotnych Trzech Schronien; nie
wyglada to tak, Zze najpierw idziemy po Schronienie do Buddy, Dharmy i Sanghi, a potem takze do
guru, jidama i dakini. Guru, jidam i dakini reprezentujg Budde, Dharme i Sanghe z perspektywy
osobistego doswiadczenia, tu i teraz, kiedy staramy si¢ podaza¢ Sciezka. Jesli wigc tantryczna
tradycja zaniedbuje ezoteryczne Schronienie w Sandze, nie ma innego Schronienia w Sandze, na
ktérym moze si¢ oprzec.

Cale to omowienie Trzech Schronien stuzy dostarczeniu kontekstu dla lepszego zrozumienia
kosmicznego Drzewa Schronienia oraz archetypowego guru. Wizualizacja, ktérej sie tutaj
przyjrzymy, pochodzi z tradycji njingma. O Drzewie Schronienia, jak nazywa si¢ ono w tradycji
tantrycznej, nalezy po pierwsze powiedzie¢, ze tradycyjna forma, w jakiej zwykle bywa
wizualizowane, nie jest w ogdle drzewem — przypomina bardziej kwiat lotosu. Jak w kazdej
praktyce wizualizacji, najpierw widzimy wewnetrznym okiem jedynie wielki niebieski przestwor,
zywy 1 1$nigcy. Niebieskie niebo ma wedle tradycji symbolizowaé sunjate, pustke; moze rowniez
reprezentowa¢ pelne wchlonigcie wszystkich wedrujacych mysli przez wyzszy wymiar
swiadomosci, niezroznicowany 1 czysty. Posrodku tego niebieskiego nieba wida¢ teczowa chmure,
roz§wietlong 1 btyskajacg we wszystkich kolorach tgczy. Z chmury wznosi si¢ ogromna todyga czy
pien, a z tej centralnej todygi wyrastaja cztery wielkie odgat¢zienia — kazde w jednym z czterech
glownych kierunkéw $wiata. Centralna todyga i cztery galezie koncza si¢ pigcioma ogromnymi
kwiatami lotosu, przez co calos¢ wyglada jak gigantyczny kandelabr.

Im baczniej przywotujemy obraz do umystu, tym lepiej dostrzegamy wiele postaci siedzacych
na kwiatach lotosu. Rozne tradycje opisujg te postaci na rd6zne sposoby; ponizszy opis pochodzi z
tradycji njingma. Zgodnie z nig na poludniowym lotosie, znajdujacym si¢ bezposrednio naprzeciw
nas, pojawiajg si¢ trzy postaci w rzedzie. Sg to buddowie przesziosci, terazniejszosci 1 przysziosci,
reprezentujacy nastgpowanie po sobie ludzkich, historycznych buddow. Po naszej lewej znajduje si¢
Dipankara, $wiattostworca lub $wiattonosca, budda odleglej przesztosci. W érodku jest Sakjamuni,
nasz wilasny budda, budda obecnej epoki. Natomiast po prawej widzimy Maitreje,
»przyjacielskiego”, budde przysztosci. Wszyscy siedzg tam obok siebie, w szafranowych szatach i z
miseczkami jatmuzniczymi.

Zachodni lotos, po naszej lewej, zajmuje osiem do dwunastu postaci. Sg to wielcy
bodhisattwowie Sanghi mahajany: bodhisattwa wspolczucia Awalokiteswara, bodhisattwa madros$ci
Mandzusri, Kszitigarbha 1 inni. Wszyscy przedstawieni jako mlodzienczy, szczupli, petni wdzigku 1
pigkni, z uSmigchnigtymi twarzami i kruczoczarnymi puklami dtugich wloséw, odziani s3 w jedwab
1 ozdobieni klejnotami, na glowie za§ majg wspaniate diademy.

Potocny lotos, znajdujacy si¢ z tytu, za lotosem centralnym, nie ma zadnych postaci; lezy
tam wielki stos ksigzek: masywne tybetanskie tomy spisane na drewnie, reprezentujgce buddyjskie
pisma — mamy ich zwizualizowa¢ 108.

Na wschodnim lotosie, po naszej prawej, widzimy inng grupe postaci, znacznie r6znigcg si¢



wygladem od bodhisattwow. Sg to pomarszczeni i tysi starcy, odziani w szafranowe szaty 1 niosacy
laski mnichéw. Wsréd nich znajduje sie Sariputra, gtéwny uczen Buddy, Maudgaljajana, Kasjapa,
Ananda i inni wielcy arhaci (tj. o$wieceni), uczniowie historycznego Buddy, w skrdcie: wielkie
postaci wczesnobuddyjskiej Sanghi.

Centralny lotos jest znacznie wigkszy i okazalszy od pozostalych czterech, a na jego kielichu,
ktéry jest niczym ztota gora, widzimy posta¢ Padmasambhawy, wielkiego tantrycznego guru Indii i
Tybetu, zatozyciela tradycji njingma. Siedzi ze skrzyzowanymi nogami, ma na sobie bogate i
barwne odzienie, a na gtowie nosi stynng lotosowa czapke, na ktorej czubku jest wadzra oraz pioro
sepa. Wyraz jego twarzy jest zyczliwy, wspotczujacy 1 usmiechnigty, chociaz nie bez pewnego rysu
srogosci. W spoczywajacej na podotku lewej dtoni trzyma wypelniony nektarem puchar z czaszki,
w prawej za$ dtoni trzyma zlotg wadzre. W zgigciu tokcia lewej reki ma dtugg laske ze wstegami,
zwienczong trzema odcigtymi ludzkimi gtowami i trojzebem.

Od kielicha tego centralnego lotosu otwierajg si¢ coraz to nowe warstwy platkow, tworzac
wiele szeregdw czy rzgedow, na ktorych znajduje si¢ mnostwo roéznych siedzacych postaci.
Bezposrednio pod Padmasambhawg wizualizuje si¢ réznych guru — gtownie z linii njingmapy, ale
réwniez guru innych linii oraz naszego osobistego nauczyciela. Widzimy ich wszystkich siedzacych
obok siebie ze skrzyzowanymi nogami w rzedach ptatkow. Jedni noszg réznorakie mnisie ubrania,
drudzy nie maja na sobie prawie nic. Niektoérzy maja na glowie wysoka, czerwona czapke pandita,
inni — kwadratowe czapki, a jeszcze inni nie maja zadnego nakrycia gtowy. Glowy niektorych sa
ogolone, podczas gdy inni maja wlosy splywajace na ramiona. Czg$¢ ma w rekach ksigzki, inni
dzierza Wadzre 1 dzwonek, jeszcze inni siedzg z pustymi rekami. Jedni wydaja si¢ wyglaszaé
przemowy, inni medytuja i wykonuja rytualne gesty. Jesli przyjrzymy si¢ blisko, zauwazymy, ze
niektorzy z tych guru wygladaja na $wietych i religijnych, natomiast inni maja dosy¢ podejrzany
wyglad. W skrécie, widzimy postacie guru wszelkich mozliwych rodzajow. Na duzej ilustracji
Drzewa Schronienia moze ich by¢ nawet setki.

Nizej, w nastepnym rzedzie ptatkow, znajduja si¢ cztery porzadki tantrycznych bostw — czyli
buddowie i bodhisattwowie przynalezacy do czterech glownych podgrup tantry. Wszystkie te
bostwa — a jest ich kilkaset — moga zosta¢ wybrane i wykorzystane jako jidamy. niektore maja
spokojne 1 usmiechnigte twarze, podczas gdy inne maja twarze gniewne, srogie, budzace lgk. Czgs¢é
ma dwie rece, reszta moze miec cztery, osiem, szesnascie lub trzydziescie dwie rgce. Mogg by¢
czerwone, zielone, niebieskie, zolte, biate lub czarne. Wiekszo$¢ ma ludzkie glowy, jedna lub
wiecej, a czes¢ ma glowy zwierzat. Kazde z nich w ten czy inny sposob uosabia rozne aspekty
Dharmy, r6zne podejscia do doswiadczenia Oswiecenia.

Ponizej jidamoéw, na kolejnej warstwie platkow rozwijajgcych si¢ z centralnego kielicha,
widzimy ,,duchowych towarzyszow” — daki i dakinie przedstawione zgodnie z konwencjami sztuki
tantrycznej jako mtodzi, pigkni 1 nadzy lub potnadzy. Jeszcze nizej sg opiekuncze bdstwa, czyli
obroncy Dharmy, wygladajacy zwykle bardzo srogo. Reprezentuja oni potgzne oddziatywania
duchowe, ktére chronig adepta tantryzmu przed psychicznym niebezpieczenstwem 1 katastrofy.
Pote¢znej inicjacji tantrycznej towarzyszy przewaznie inicjacja opiekuna, ktéry ma strzec przed
wszelkimi niepozadanymi wpltywami mozliwymi do napotkania, a nawet aktywowania w trakcie
praktyki. Obroncy maja rézne kolory, maja mocna budowe ciata i srogi wyglad, uzbrojeni sg w
przerdzne bronie, a czg$¢ jest ukazana, kiedy depcze wrogow Dharmy.

Drzewo Schronienia moze juz teraz wydawacé si¢ nieco przeludnione. Ale ponad gltowa
Padmasambhawy mozna dostrzec kolejne postaci. Sg to guru telepatycznej linii przekazu, w ktorej
inicjacje 1 nauki przekazywane sa z umystu do umystu, z serca do serca. W tej linii spotykamy
,,archetypowych” buddéw: Amitabhe, czerwonego budde¢ nieskonczonego $wiatta i wiecznego
zycia; ponad nim $nieznobiala posta¢ Wadzrasattwy; a jeszcze wyzej ciemnobragzowa postaé
Adibuddhy, pierwotnego buddy, Samantabhadry, ,,Wszechdobrego”, ktéry siedzi ze skrzyzowanymi
nogami, obejmujac swoj zenski odpowiednik.

Tak w skrocie wyglada kosmiczne Drzewo Schronienia w tradycji njingmapy. Kiedy si¢ na
nie patrzy, wyraznie widoczne powinno sta¢ si¢ to, ze stanowi ono skrzyzowanie wymiaréw
poziomego i pionowego — lub tez, innymi stowy, egzoterycznego i ezoterycznego. Poziomy,



egzoteryczny wymiar sktada si¢ z Buddy, Dharmy i Sanghi, natomiast pionowy, ezoteryczny
wymiar przyjmuje posta¢ guru, jidamow, dakow, dakin i obroncéw. Kosmiczne Drzewo Schronienia
reprezentuje zatem w zywej, szczegotowej formie calg koncepcje Schronienia, z jej historycznym
zapleczem, uniwersalng perspektywa i bezposrednim zastosowaniem praktycznym. Jest to jeden z
najbogatszych i najbardziej ztozonych symboli w catym buddyzmie tantrycznym; jest to symbol,
ktory optaca si¢ studiowac cale zycie.

Chociaz samo Drzewo Schronienia jest bogate, obfite i $wietliste, dla dopelnienia wizualizacji
potrzebnych jest jeszcze kilka szczegdtow. Na niebie dookota drzewa unosza si¢ chmury, na
ktorych spoczywaja bogowie 1 boginie, sktadajgc ofiary Drzewu Schronienia w postaci kwiatow,
lampek, kadzidelek, parasoli etc. A po prawej na przedpolu, gdzie tatwo ja przegapi¢, znajduje si¢
malenka posta¢ ludzka stojaca naprzeciw tych wszystkich buddow, bodhisattwow, guru, ksigzek etc.
Jest ona zwrdcona plecami do obserwatora — na niektorych obrazach widaé jedynie jej glowe i
ramiona. Jesli przyjrze¢ si¢ blizej, mozna zobaczy¢ jej dlonie $cisnigte ponad glowa, a nawet
paciorki mala na jej nadgarstku, co oznacza, ze postaé ta jest w trakcie aktu wykonywania pelnego
poktonu na ziemi (prostracji) w kierunku Drzewa Schronienia. Kto to jest? To ty — w akcie Pojsécia
po Schronienia.

Poprzez t¢ jakby nie bylo bardzo istotng posta¢ przechodzimy wreszcie od opisu Drzewa
Schronienia do sposobu jego wykorzystania w praktyce duchowej. Drzewo wizualizuje, a w
pewnym sensie odtwarza, w wyobrazni z zamknietymi oczami podczas praktyki znanej jako
praktyka Pdjscia po Schronienie i Poktonow. Jest to jedna z mula jog, czyli podstawowych praktyk
jogi w wadzrajanie — praktyk lub ¢wiczen, przez ktore trzeba przej$¢, zanim zacznie si¢ wlasciwa
praktyke tantrycznej medytacji. Tak przynajmniej czesto przedstawia sie w tybetanskiej tradycji
praktyke Pojscia po Schronienie i Poklonéw — co$ wykonuje si¢ jako praktyke wstgpna, a potem
zostawia za sobg. Jednakze jako praktyka Pojscia po Schronienie jest to fundamentalny akt
buddysty, a nie co$, z czym si¢ konczy przed przystgpieniem do czego$ innego. Dlatego wielu
buddystow podtrzymuje t¢ praktyke lub do niej wraca przez cale zycie.

Wszystkie szkoty tybetanskie maja wlasne wersje drzewa i nie ma powodu, by nie opracowac
dalszych wersji. Jedna zostata specjalnie stworzona na potrzeby Wspélnoty Buddyjskiej Triratna.>
Jest ona znacznie prostsza od wielu tradycyjnych drzew, zawiera bowiem znacznie mniej postaci.
Jest tam Budda Sakjamuni siedzacy z buddami przesztosci i przysztoéci na centralnym lotosie, za$
ukazani nauczyciele to wielcy nauczyciele roznych tradycji — indyjskiej, tybetanskiej, chinskiej i
japonskiej. Inng szczegdlng cechg tego drzewa jest uwzglednienie zenskiego arhanta, mianowicie
utalentowanej uczennicy Buddy imieniem Dhammadinna, oraz zenskiej formy bodhisattwy — Tary.
Ale niezaleznie od tego, czy Drzewo Schronienia wizualizuje si¢ w tradycyjnej wersji tybetanskie;j,
czy tez w wersji nowej, praktyka ta jest catkowicie odpowiednia dla zachodnich buddystow.
Pozwala uczyni¢ akt Pdjscia po Schronienie czyms$ bardziej konkretnym, pozostawiajgc niezatarty
slad w umysle (a wlasciwie w calym ciele, jak zobaczymy).

Przedstawienia Drzewa Schronienia sg rzadkie zwyczajnie dlatego, ze artysci nie lubig ich
robi¢ — sa bardzo zmudne z tymi setkami malutkich postaci, stanowia tez wysilek dla oczu. Sa
rowniez drogie, poniewaz tybetanscy artysci zwykle naliczajg optate wedle liczby postaci oraz
ilosci uzytego zlota. Mimo wszystko od czasu do czasu mozna je spotkac, a niektore naleza do
arcydziet tybetanskiej sztuki religijnej. Kazda posta¢, cho¢ moze mie¢ nie wigcej niz centymetr
wysokosci, jest namalowana skrupulatnie, z zachowaniem najdrobniejszych detali, jakby malowano
ja pojedynczym wlosem pedzla, a catosciowy efekt bogactwa szczegdtow moze przyprawiaé o
zawrot glowy.

[luminowany zwo6j Drzewa Schronienia nie stuzy jednak wylacznie dekoracji oltarza czy
$wiatyni. Nie stuzy tez jedynie ogdélnym celom rytualnym. W zamys$le jest to przewodnik
rzeczywistej wizualizacji. Po pierwsze, Drzewo Schronienia wizualizujemy, odtwarzajac je po
kawatku. Jak pamigtamy, zaczyna si¢ od przestworza nieba z tgczowa chmurg posrodku, z ktorej

% Wiecej na temat Drzewa Schronienia Wspolnoty Buddyjskiej Triratna oraz praktyki Pojscia po Schronienie i
Poktonéw w tej tradycji patrz: Kulananda, Teachers of Enlightenment, The Refuge Tree of the Western Buddhist
Order, Windhorse Publications, Birmingham 2000, https://www.windhorsepublications.com/ .
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wyrasta roslina lotosu, 1 na niej gromadza si¢ postaci. W ten sposob odtwarzamy cate Drzewo
Schronienia, posta¢ po postaci, az do konca. Wreszcie powinnismy zobaczy¢ je w calej okazatosci
przed soba, siedzac w medytacji. Jesli nie potrafimy zbyt dobrze go zwizualizowa¢ 1 wszystko, co
widzimy, to tymczasowe przeblyski pojedynczej postaci lub lotosowego ptatka, powinnismy
przynajmniej mie¢ poczucie, ze to wszystko tam jest. W szczeg6lno$ci powinnismy czué, a jesli to
mozliwe, zobaczy¢ centralng posta¢ Padmasambhawy. Wazne, by uprzytamnia¢ sobie przynajmniej
jego obecnos¢, poniewaz w tradycji njingmapy jest on ucielesnieniem wszelkich Schronien,
egzoterycznych i ezoterycznych.

Kiedy juz widzimy Drzewo Schronienia, a przynajmniej czujemy jego obecnos¢, z
Padmasambhawa w jego sercu, dalszym krokiem jest pielegnowanie w sobie poczucia, ze
Padmasambhawa ucieleSnia we wlasnej osobie wszystkie Schronienia, ze on sam jest Budda,
Dharma, Sangha, guru, jidamem i dakinig, ze ta niesamowita posta¢ skupia w sobie to wszystko.
Nastepnie rozwijamy w sobie gleboka determinacje, ze poki nie osiggniemy O$wiecenia, bedziemy
szli po Schronienie do Padmasambhawy jako ucielesnienia wszystkich Schronien, a cata nasza
istota — ciatlo, mowa, umyst — z calg swojg energig bedzie zmierza¢ w tym kierunku.

Na tym etapie praktyki powtarzamy glosno wersy wyrazajace Pojscie po Schronienie do
Padmasambhawy, i po kazdej recytacji ktadziemy si¢ w akcie prostracji [czyli petnego poktonu na
ziemi]. Laczymy dlonie, co ma symbolizowa¢ pak lotosu, a nastgpnie ztgczonymi kciukami
dotykamy najpierw S$rodka czota, potem gardta, a na koncu serca. Potem padamy na kolana i
wyciggamy rece przed siebie, poki nie znajdziemy si¢ na podlodze w pozycji lezacej, padajac na
twarz przed Drzewem Schronienia. Wznosimy wowczas potaczone dtonie w gescie pozdrowienia i
recytujemy wers lub kilka werséw; prostracje w takiej formie powtarzamy 100.000 razy. Nie naraz
— wolno nam roztozy¢ cato$¢ na okres§lony czas, ale powinniSmy wykona¢ co najmniej sto recytacji
i prostracji dziennie az do ukonczenia calosci. Nie trzeba mowié, ze praktyka Pojscia po
Schronienie 1 Prostracji to dosy¢ wyczerpujace ¢wiczenie. Tybetahczycy wierza, ze leczy ono
gruzlice.

Ponadto, padajac przed Drzewem Schronienia 1 utrzymujac wizualizowany obraz w umysle,
¢wiczymy nie tylko cialo, ale tez wyobrazni¢. Powinni§my sobie wyobrazi¢ i poczu¢, ze obok nas
prostracji dokonuja wszystkie zywe istoty, zwlaszcza wszyscy ludzie. Na prawym ramieniu
wyobrazamy sobie swego ojca, na lewym ramieniu — swoja matke, za ojcem — wszystkich
mezczyzn $wiata, za matkg — wszystkie kobiety §wiata. W pewnych formach tradycji wyobrazamy
sobie rodzicow dostownie na ramionach, jak gdybysmy ich nie$li. Za nami znajdujg si¢ nasi
przyjaciele i znajomi, natomiast przed nami — nasi wrogowie. Kiedy wykonujemy prostracje i
recytujemy teksty, oni wszyscy recytuja i wykonujg prostracj¢ razem z nami.

Zamyst jest taki, ze wszystkie zywe istoty wykonuja z nami praktyke. My jej przewodzimy,
ale wykonuje ja kazdy, caly kosmos jest zaangazowany. Miedzy innymi dlatego mowimy o
kosmicznym Drzewie Schronienia — nie tylko bowiem uosabia ono wszystkich buddow,
bodhisattwow, guru, jidaméw i dakinie trzech epok (przesztosci, terazniejszosci i przysztosci), ale
tez wszystkie czujace istoty zaangazowane s3 w praktyke poprzez nasze wyobrazeniowe
utozsamienie. Czujemy, ze nie podejmujemy jej samotnie 1 nie jest tylko dla nas; w
mahajanistycznym duchu wspoétczucia podejmujemy ja dla dobra wszystkich istot, i wszystkie
istoty wlasciwie podejmuja ja z nami. Oczywiscie mozna to interpretowaé psychologicznie. W
pewnych przypadkach, psychologicznie rzecz biorac, nasz ojciec zdecydowanie siedzi nam na
jednym ramieniu, a matka na drugim, i nic nie mozna na to poradzi¢, nie mozna pozby¢ si¢
psychologicznych uwarukowan, jakie od nich pochodza. W pewnym sensie zawsze bgda oni nam
towarzyszy¢. Ale mniejsza z tym — niech wykonuja prostracje razem z nami. Niech wlaczy si¢ caty
$wiat, wszystkie czujace istoty.

Jesli trudno si¢ wezu¢ w te wizjg, pomoc moze wprowadzenie specyficznie zachodniej idei,
ktora ja uwazam za dosy¢ uzyteczng, jesli chodzi o namyst nad szerszym buddyjskim spojrzeniem
na rzeczywisto$¢ — mianowicie ide¢ ewolucji. Podobnie jak rozwoj zycia biologicznego mozna
postrzega¢ w kategoriach procesu ewolucyjnego, tak na zasadzie analogii mozna mysle¢ o zyciu
duchowym jako procesie ewolucyjnym, w trakcie ktorego dochodzi do rozwoju coraz wyzszych i



subtelniejszych stanéw §wiadomosci. Proces 0w, ktory okreslam terminem wyzszej ewolucji, zalezy
oczywiscie od nizszej ewolucji, gdyz to dzigki nizszej ewolucji doszto do wylonienia si¢
swiadomosci. Wszelako nizsza i wyzsza ewolucja rdznig si¢ od siebie tym, ze nizsza ewolucja jest
kolektywna i nie§wiadoma, natomiast wyzsza jest indywidualna i zalezna od $wiadomego
wysitku®,

Symbolike tego procesu mozna dostrzec w kosmicznym Drzewie Schronienia. Postaci na
drzewie reprezentuja oczywiscie proces ewolucyjny na najwyzszym poziomie. Mozemy sobie
wyobrazié, ze przy dokonywaniu prostracji gromadza si¢ wokot nas wszystkie formy zycia: ludzie i
zwierzeta, byliny i drzewa. W trakcie prostracji mozna sobie wyobrazaé, ze dokonujg jej z nami nie
tylko inni ludzie, ale wszystkie istoty zywe uczestniczg w tym procesie, w kosmicznym Drzewie
Schronienia. Mozemy cofng¢ swoj rodowdd nie tylko do naszych historycznych przodkéow, ale tez
do ludzi pierwotnych, matp przed nimi oraz innych form zycia, z ktérych wyewoluowalismy przez
miliony lat.

Niezaleznie od tego, na co kierujemy swoja wyobrazni¢, przed prostracja stale wykonujemy
recytacje — sto, dwiescie, a nawet tysigc razy, jesli chcemy zrobi¢ dtuzsza sesje. Potem przestajemy,
raz jeszcze siadamy w pozycji medytacyjnej i dalej staramy si¢ widzie¢ Drzewo Schronienia, a
przynajmniej poczu¢ obecno$¢. Na zamknigcie sesji widzimy biate $wiatlo (lub czujemy jego
obecno$¢) wyplywajace ze wszystkich Schronien przed nami, promieniejace z centralnej postaci
Padmasambhawy, z buddéw i bodhisattwow, z ksigg, arhatow i guru, z dakin 1 jidamow, z
obroncéw i archetypowych buddéw. To czyste biale $wiatto pada na nas, naszego ojca i wszystkich
me¢zezyzn, na naszg matke 1 wszystkie kobiety, a w jego oS$lepiajacym blasku nikng wszelkie
skalania i przewinienia, dzigki czemu cate zgromadzenie zostaje w pelni oczyszczone. Nastepnie
$wiatlo cofa si¢ do Schronien, a wszystkie postaci czterech lotoséw zostaja wchlonigte przez
centralng posta¢ Padmasambhawy, i tylko on zostaje na widoku, zawieszony posrodku niebieskiego
przestworza. Unosi si¢ tam jeszcze przez kilka minut, po czym rozptywa si¢ w pustce, 1 pozostaje
jedynie niebieska przestrzen pustych niebios.

Tak przynajmniej przedstawia si¢ forma tej praktyki wykonywana w tradycji njingma. W
pozostatych tybetanskich tradycjach — kagju, gelug, itd. — Drzewo Schronienia wyglada mniej
wigcej tak samo, z kilkoma zaledwie wariacjami zaleznie od tradycji i szkoly. Jedna wariacja jest
jednak dosyc¢ istotna — nie jest to wariacja co do zasady, a wariacja co do konkretnego uciele$nienia
zasady. W tradycji njingma kielich centralnego lotosu zajmuje Padmasambhawa, poniewaz jest on
uwazany za jej zalozyciela. Natomiast w tradycji kagju centralna pozycja bywa niekiedy zajeta
przez Milarepe. Przedstawia si¢ go w kolorze biatym lub zielonym — zielonym dlatego, Ze przez lata
wedle biografii zywit si¢ podobno pokrzywami, co miato zmieni¢ kolor jego ciala na zielony. Jest
on przedstawiany jako nagi, nie liczac niewielkiego skrawka bawelnianej tkaniny, stanowiacego
jedyne okrycie przed bezlitosnym chtodem tybetanskiej zimy rejonéw himalajskich, wysoko ponad
linig wiecznego $niegu. Dton trzyma przy uchu, zas jego usta sg pototwarte, co ma wskazywac, ze
$piewa — rzecz jasna jedng ze swoich stynnych piesni.

W tradycji gelug centralng postacig i zalozycielem szkoty jest Tsongkhapa, ktorego silny
nacisk na formalny monastycyzm mocno kontrastuje z Milarepa. Nosi on czerwono-zolte szaty
mnicha, na glowie ma zo6tta, wysoka i spiczastg czapke [buddyjskiego medrca] pandita, ktorg
zaklada si¢ specjalnie przy okazji inicjacji. Jego dionie sg zlozone w mudre wykladania lub
nauczania (Tsongkhapa byl wielkim nauczycielem oraz komentatorem pism), trzyma tez todygi
dwoch lotosow kwitngcych na jego ramionach; na jednym z nich znajduje si¢ ptonacy miecz, na
drugim spoczywa ksiega Doskonatosci Madrosci. Sa to insygnia bodhisattwy madrosci,
Mandzusriego lub Mandzughoszy, za$ Tsongkhape przedstawia si¢ z tymi insygniami dlatego, ze
wedle wiary jego wyznawcOw ma on by¢ manifestacja owego bodhisattwy.

Obrazy Drzewa Schronienia maja w tradycji gelug nieco inny charakter niz w njingmie,
przynajmniej z artystycznego punktu widzenia. Punkty weztowe sg takie same, ale ich organizacja

55 Sangharakszita po raz pierwszy oméwit temat wyzszej ewolucji w swoim wykladzie z 1966 r.: ,,Ewolucja: nizsza i
wyzsza”. Wiele z jego pozniejszych wyktadéw na temat ewolucji mozna znalez¢ w: Complete Works, t.3 [lub jako
wyktady audio na stronie www.freebuddhistaudio.com — przyp. red.]
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jest duzo bardziej schematyczna i geometryczna, co poniekad sugeruje pewng sztywnos¢ podejscia.
Patrzac z dalszej odlegtosci na przedstawienie Drzewa Schronienia w tradycji gelug, widzimy
Tsongkhape siedzacego jak gdyby w $rodku czteroramiennego krzyza. Jesli przyjrzec¢ si¢ blizej,
krzyz okazuje si¢ by¢ zlozony z wielkiej liczby malutkich postaci, ktore czasem wydaja si¢ siedzie¢
w matych kabinach czy boksach.

Jak Budda mahajany uciele$nia zasad¢ buddy w jej pelni, tak postacie Padmasambhawy,
Milarepy i Tsongkhapy uciele$niajag w ramach swoich tradycji zasade guru w jej pelni, uniwersalny
ideat, czyli archetypowego guru. Kazdy z nich jest uosobieniem wszystkich Schronien, bedac takze
zatozycielem szkoty, do ktorej nalezy nasz osobisty guru.

Linia przekazu to nader wazny aspekt catej buddyjskiej tradycji tantrycznej, i podobnie jest w
przypadku chan®® i zen, chociaz zawsze istnicje niebezpieczenstwo popadniecia w nadmierna
formalizacje. Jak widzieli$my, tantryczny guru udziela inicjacji, co polega bardziej na przekazaniu
mocy lub aktywacji uspionej energii anizeli na udzieleniu nauk czy wyjasnieniu doktryny. Ale
mimo ze to do$wiadczenie moze zasadniczo polega¢ na przekazaniu energii, przypomina ono
réwniez — jak si¢ powiada — posadzenie nasiona. Podczas inicjacji guru umieszcza nasiono w glebie
serca swego ucznia. Samo nasiono pochodzi z zewnatrz, od guru, ale jako uczniowie musimy o nie
dba¢, pielggnowac je, podlewaé, obdarza¢ $wiattem 1 cieptem. Jesli si¢ tego trzymamy, nasiono
wykietkuje 1 stanie si¢ rosling, roslina wyda paki, a z czasem, przy odpowiednich warunkach,
ro$lina zakwitnie jako wspaniaty lotos — lotos O$wiecenia o tysigcu ptatkow®’. Energia w pelni sie
zaktywizuje, pojawi si¢ obfitos¢ duchowych mocy, a uczen stanie si¢ Wadzradhara, dzierzycielem
wadzry, lub Wadzrasattwa, istota wadzry, istota nieustraszong: sam uczen stanie si¢ guru.

Zostawszy guru, byly uczen moze przekazywaé¢ moc swoim wilasnym uczniom. Tak oto
tworzy si¢ reakcja tancuchowa, poczawszy od guru-inicjatora, czyli Padmasambhawy w przypadku
adeptoéw njingmapy. Mimo ze ta duchowa reakcja tancuchowa zwie si¢ linig przekazu, to wazne
jest, by nie wyobrazac sobie, Ze istnieje co$ przekazywanego. To nie tak, ze guru przekazuje mi cos,
co ja nastepnie przekazuje komus innemu, kto przekazuje to jeszcze innej osobie. A juz w ogdle nie
chodzi tu o wreczanie jakiej$ szaty czy certyfikatu. Zatem co jest przekazywane? Mozna to opisac
jedynie jako prad energii duchowej czy nawet duchowej elektrycznos$ci. Jest to bezposrednie
doswiadczenie, ktore zostaje wyzwolone.

Przekaz z pokolenia na pokolenie nie jest linearnym procesem jeden do jednego. Kazdy guru
mogl mie¢ wielu nauczycieli 1 otrzymaé wiele przekazow. Wszystkie energie tych przekazéw
stapiajg si¢ w nim niczym rozliczne strumienie tworzace wielkg rzeke, a guru przekazuje wszystkie
te energie. On sam nie traci energii wskutek tych przekazoéw. Predzej zyskuje wiecej energii dzieki
przekazywaniu duchowej mocy: w tradycji tantrycznej mawia si¢ czasami, ze udzielenie inicjacji
warto§ciowemu uczniowi jest bardzo korzystne i pomocne dla guru. Jednakze jest to dosy¢
ezoteryczny aspekt tego tematu; wazne, by pamigtaé, ze linia przekazu nie jest jedynie ideg ani
historyczng ciekawostka. Nie chodzi o to, Ze fajnie jest moc przesledzi¢ swa duchowa genealogi¢ az
do samego Padmasambhawy. Linia przekazu to prawda, ktoérej mozna doswiadczy¢ jako zywej
rzeczywistosci duchowe.

Dos$wiadczy¢ tej zywej rzeczywisto$ci pomaga praktyka medytacyjna zwana guru joga. Ma
ona wiele form, a niektére z nich bywaja dosy¢ skomplikowane; tutaj opisze jedng z prostszych.
Zaczynamy od wyobrazenia sobie siebie przeksztalconego w nagromadzenie $wiatla. Czujemy,
wyobrazamy sobie, ze jesteSmy wylacznie §wiattem, ze nasze ciato: ko$ci, migénie, krew, szpik,
skora, serce 1 umyst ze wszystkimi mys$lami ulegajg transformacji w czyste, jaskrawe, oslepiajace
$wiatlo. Stopniowo $wiatlo to przyjmuje pewng forme, pickng zenska forme postaci znanej jako
Wadzrajogini. (Nie ma przy tym znaczenia, czy uczeh jest me¢zczyzng, czy kobieta). Czujemy teraz,
ze staliSmy sie, ze juz jesteSmy ta pickna Zenska postacig jaskrawoczerwonej barwy, naga procz
0zdob z ludzkich kosci, 1 otoczong przez halo tgczowego Swiatta promieniejagcego we wszystkich
kierunkach. Przybranie zenskiej formy ma znaczenie, gdyz sugeruje receptywnos¢ na wptyw guru —
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zwlaszcza w czasie inicjacji uczen dowolnej ptci wchodzi niejako w zenska role w odniesieniu do
guru. Wadzrajogini jest barwy czerwonej, bowiem zar6wno w tradycji tantrycznej, jak 1 w kulturze
zachodniej czerwien to kolor mitosci, namigtnosci 1 fascynacji. Jesli chodzi o jej nagos¢, to
symbolizuje ona szczero$¢, otwartos¢ 1 wolnos$¢ od wszelkich przebran i masek. Natomiast ozdoby
z ludzkich kosci symbolizujg wyrzeczenie si¢, wolnos¢ od przywigzan, nieustraszonos¢ w obliczu
$mierci.

Widzac siebie w postaci Wadzrajogini, ponad gtowa wizualizujemy swego osobistego guru,
ponad ktorym widzimy lub wyobrazamy sobie posta¢ wielkiego guru Padmasambhawy. Nad nim
za$ widzimy Awalokitesware, bodhisattwe wspotczucia, nie w jego zwyklej dwuramiennej lub
czteroramiennej postaci, lecz z jedenastoma glowami i tysigcem rak, ktore spogladaja i wyciagaja
sic¢ we wszystkich kierunkach — jest to wazna posta¢ tego bodhisattwy, symbolizujaca
wszechobecno$¢ wspodtczucia. Z kolei ponad Awalokite§warg widzimy postaé Amitabhy,
czerwonego buddy nieskonczonego $wiatta lub wiecznego zycia. Wszedzie wokdt pojawiajg sie
indyjscy 1 tybetanscy guru, ale nasza uwaga skupia si¢ gtdéwnie na szeregu guru ponad glowa
Wadzrajogini, czyli ponad naszg gtowa. Widzac 1 czujac te¢ lini¢ rozciggajaca si¢ w przestrzeni
powyzej nas, modlimy si¢ do kazdej z tych postaci. Modlimy si¢ o ich blogostawienstwo i o to,
by$Smy mogli osiagna¢ Oswiecenie dla dobra wszystkich istot. (W trakcie wykonywania tej praktyki
recytujemy t¢ modlitwe 100.000 razy).

Na tym etapie wszyscy guru rozptywaja si¢ w $wietle. Nastepnie takze Amitabha rozptywa si¢
w $wietle 1 zostaje wchlonigty przez posta¢ Awalokiteswary, ktory rozptywa si¢ w §wietle 1 zostaje
wchlonigty przez Padmasambhawe, ktory rozptywa sie¢ w $wietle 1 zostaje wchtoniety przez postac
naszego guru. Wowczas widzimy jaskrawe $wiatlo promieniejagce z naszego guru we wszystkich
kierunkach. Doswiadczamy wspodlczucia naszego guru i czujemy jego blogostawienstwo,
sptywajaca na nas tzw. adhiszthane. Czujemy to, przezywamy to.

Ale to tylko przygotowanie. W tantrze dazy si¢ do czego$ wigcej niz otrzymanie
blogostawienstwa; chcemy inicjacji. Wizualizujemy wigc teraz biate om na czole guru, z ktorego
inicjacji. Czujemy, ze wszystkie nasze niezr¢czne dzialania poprzez cialo, wszystko, co niezrgczne
w naszym zachowaniu zostato starte w proch. Zyskujemy mozliwo$¢ praktykowania mahajogi;
ziarno nirmanakai Buddy zostatlo zasiane. Potem na wysoko$ci gardta guru wizualizujemy
czerwong sylabe ah, z ktorej wyptywa promien $wiatla plomiennoczerwonego przekazujacy
tajemng inicjacj¢, unicestwiajacy nasze niezr¢czne dziatania poprzez mowe, umozliwiajacy nam
praktyke anujogi i zostawiajacy ziarno sambhogakai. Nastepnie na wysokosci serca guru
wizualizujemy ciemnoniebieskg sylab¢ hum, z ktorej wyplywa promien przydymionego
niebieskiego $wiatla. Pada ono na nasz o$rodek serca, przekazujac inicjacj¢ madro$ci, niszczac
niezreczne dziatania poprzez umysl, umozliwiajac praktyke atijogi, najwyzszej jogi, i
pozostawiajac ziarno dharmakai. Wreszcie ze wszystkich osrodkow guru wyptywaja promienie
$wiatta, ktore tworza teczg. Owo teczowe §wiatlo pada na wszystkie nasze osrodki, przekazujac
inicjacj¢ wiedzy, unicestwiajac naraz niezreczne dzialania poprzez ciato, mowe 1 umyst, i siejac
ziarno zdolno$ci uczestniczenia w Swabhawikakai, ciele samodzielnie istniejagcym, ktore jest
jednoscia poprzednich trzech kai. Jednoczesnie spontanicznie zyskujemy zdolnos¢ doswiadczania
absolutnego samadhi.

Potem widzimy i czujemy, jak guru zstepuje przez korong naszej glowy i kanat centralny do
serca, gdzie zajmuje miejsce. Kiedy guru zstepuje do serca, czujemy catlym ciatem (czy raczej
calym organizmem psychofizycznym) przyptyw czego$, co zwie si¢ nektarem wiedzy. Czujemy sig,
jakby$my wchlongli transcendentalng madros¢, jakbySmy stali si¢ przepelnieni nektarem az po
brzegi skory 1 calej naszej istoty. Wreszcie guru w naszym sercu przeksztatca si¢ w §wiatlo wielkiej
btogosci, rozbrajajacej ekstazy, 1 czujemy, ze nasze ciato, mowa i umyst zjednoczyty si¢ z ciatem,
mow3 i umystem guru.

W tym stanie pozostajemy tak dtugo, jak to mozliwe, po czym zamykamy praktyke modlitwa,
ktéra zakonczymy rowniez to studium, czy raczej t¢ wizualizacj¢ kosmicznego Drzewa Schronienia
1 archetypowego guru. Z pomocg jednego z moich wilasnych guru przettumaczylem te modlitwe



wiele lat temu, kiedy sam bytem zaangazowany w niektore z tych praktyk®®. Brzmi to tak:

O moj wilasny, najblizszy mi §wigty guru, wielki klejnocie zamieszkujacy lotos mego serca,
oby$ nigdy nie oddzielit si¢ ode mnie, lecz pozostat ze mng nierozdzielny.

Udziel mi osiagnig¢ ciata, mowy i umystu.
Obym przez wszystkie odrodzenia mial wspaniatego guru i nigdy si¢ od niego nie oddalit,
obym praktykowat §wieta Dharme i, w petni osiaggngwszy dobre cechy $ciezki 1 jej etapow,

rychlo dostapit stanu Wadzradhary.

Szybko wyzwolony z mego ztego umystu, obym rychlo stat si¢ Guru-Budda i prowadzit
wszystkie bez wyjatku istoty w siedzib¢ Guru-Buddy.

O $wiety guru, obym byt jak twoje ciato, dlugos$¢ zycia i siedziba.

8 Przy thumaczeniu Sangharakszicie pomagal Dhardo Rimpocze, co jest wspomniane w cz.II ksigzki The History of My Going for
Refuge, Sangharakshita, Windhorse Publications, Cambridge 2010, s.63 (Complete Works, t.2, ss.443 i n.).



Rozdzial 5

Pole kremacyjne i niebianskie dziewice

Na Zachodzie zwykle nie uwazamy pogrzebow za wydarzenia przyjemne. W niektorych
spotecznosciach potrafig by¢ dosy¢ wesote, ale przewaznie bywaja raczej ponure. Tymczasem w
rejonie Himalajow, gdzie mieszkalem, ludzie wcale nie traktuja pogrzebow jako spraw
nieprzyjemnych. Szczerze moéwigc, przez wszystkie lata mojego pobytu w Indiach wiele moich
najbardziej radosnych przezy¢ mialo zwigzek z nimi. Oczywiscie ustyszawszy, ze kto§ umarl,
czujemy smutek, by¢ moze szok, wrecz rozpacz, zwlaszcza jesli dana osoba byta naszym bliskim
przyjacielem badz krewnym. Ale osobista reakcja to co$ zupelnie innego od publicznego
wydarzenia pogrzebu, ktore wcale nie musi by¢ posepne i1 depresyjne. W miejscach takich jak Indie
czy Tybet powszechng akceptacje budzi w istocie podejscie, ze wesoto$¢ jest zbawienna dla
wszystkich obecnych. Do czasu pogrzebu, czyli dwa lub trzy dni, a nawet tydzien po $mierci, takze
ludzie zegnajacy kogo$ bliskiego i drogiego zazwyczaj przeszli juz najgorsza rozpacz. Suszac lzy i
dochodzac do réwnowagi po poczatkowym szoku, zaczynaja akceptowac fakt, ze ukochana osoba
nie zyje. W czasie pogrzebu atmosfera powagi i podniostosci czgsto bywa zabarwiona specyficznie
pozytywnym nastrojem, nawet rado$cig. Zmarta osoba zazwyczaj przez kilka dni lezy uroczys$cie
we wlasnym domu, a wszyscy przyjaciele, krewni, sympatycy, znajomi i koledzy przychodza, by
si¢ pozegna¢, przynoszac girlandy kwiatéw 1 ceremonialne biate chusty. Wreszcie dobiega to konca
1 procesja pogrzebowa moze opusci¢ dom. Czterech, czasami o§miu m¢zczyzn bierze na barki ciato
ztozone na marach i wynosi je z domu nogami do przodu. Zwykle nie zakrywa si¢ twarzy; z naszej
perspektywy niesienie ulicami martwego ciata w taki sposéb moze si¢ wydawac nieobyczajne, ale
w Indiach uznaje si¢ to za catkowicie normalne i naturalne.

Zwloki opuszczaja dom przewaznie w towarzystwie meskich krewnych i znajomych, ktérzy
powoli niosa je przez miasto lub wies. Kiedy procesja pogrzebwa przemieszcza si¢ ulicami, wies¢
si¢ rozchodzi 1 ludzie wychodzg ze sklepow 1 doméw, by zobaczy¢, kto jest niesiony na pole
kremacyjne. Samo pole zwykle znajduje si¢ na rogatkach wsi lub w pewnym oddaleniu, czgsto
polozone w pigknym miejscu na brzegu rzeki. Rzecz jasna, jest to cichy zakatek. Jest odlegly, a
ludzie na pewno czegsto tam nie chodza, totez ma si¢ tam wrazenie samotno$ci. Nawet za dnia,
kiedy $wieci stonce, na polu kremacyjnym panuje dziwny klimat, szczeg6lnie jesli wybra¢ si¢ tam
samemu — drzenie, niemal widzialna wibracja w powietrzu. Jest ono zywe w sposob, w jaki inne
miejsca wydaja si¢ nie by¢. Rozgladajac sig, tu i tam widzimy kupki zweglonego drewna,
pozostatosci ze stosoOw pogrzebowych. Przygladajac si¢ blizej, mozemy nawet dostrzec kawaltki
czaszki, kosci udowej albo paliczka. A jesli zdarzy nam si¢ przyj$¢ pod wieczor, gdy zblizaja si¢
mroki nocy, mozemy zobaczy¢ ulotng, przemykajaca w oddali sylwetke szakala, ktory moze nam
sie przygladac¢ zielonymi, btyszczacymi Slepiami, a potem znikng¢, krotko szczekngwszy.

Cialo przynosi si¢ tutaj, by odda¢ je ptomieniom. Najpierw trzeba zbudowac stos, co czynig
najczesciej sami czlonkowie konduktu pogrzebowego, uzywajac polan przez siebie przyniesionych
lub kupujac je od sprzedawcy na miejscu. Robig wykop i1 z kazdej strony ktada duze kamienie, po
czym kltadg jedng warstwe polan wzdluz wykopu, a druga warstwe w przeciwnym kierunku,
zostawiajac miedzy nimi sporo miejsca, by umozliwi¢ cyrkulacje powietrza. Na tych
skrzyzowanych polanach ktada zwloki, usungwszy wiekszo$¢ ubran. Ponad nimi umieszcza si¢
1zejsze kawatki drewna, a na konficu catly stos pogrzebowy spryskuje si¢ ghi (mastem klarowanym),
o ile znalazly si¢ na to pienigdze, lub tez olejem albo (wspdicze$nie) nafta.

Jesli obecny jest kaptan — brahmin, lama badz mlodszy duchowny — $piewa si¢ mantry lub
recytuje modlitwy. Nastepnie najblizszy krewny, zwykle syn lub brat, bierze pochodni¢ 1 podpala
stos pogrzebowy. Po kilku minutach, zwlaszcza przy silnym wietrze, caty stos ptonie beztrosko,
wysylajac do nieba deszcz iskier. Kiedy kremacja na dobre si¢ rozkreca, kiedy stos bucha ogniem, a
zwloki stajg sie jasna, rozzarzong i topigca si¢ masg, woOwczas wszyscy si¢ rozluzniaja. Zaczynaja
mowi¢ — moéwig oczywiscie o zmartym, o jego uroczych cechach i drobnych stabostkach; potem



zaczynaja wymienia¢ si¢ anegdotami z jego udzialem — cytujg jego stowa i relacjonuja czyny:
tarapaty, w jakie zdarzyto mu si¢ popas¢, male przygody, jakie kto§ miat z jego udziatem lata temu.
Mowigc w ten sposob, tworza przyjazng, radosng atmosfere pelng zyczliwosci wobec drogiego
zmartego.

Stopniowo krazy¢ zaczynajg kubki z herbatg — jakby za sprawg magii pojawia si¢ sprzedawca
podajacy czajniczek i1 mate kubeczki, a wszyscy zaczynaja pi¢ herbate i chrupa¢ ciastka. W
pewnych kregach krazy co$ mocniejszego od herbaty. Nim si¢ obejrzysz, wszyscy $wietnie si¢
bawia, bez najmniejszego poczucia niestosownosci, bez poczucia winy i czego$ nie na miejscu.
Umrze€ 1 zosta¢ skremowanym to wszak naturalna i nieunikniona kolej rzeczy, jak narodziny.
Ludzie czuja przy takich okazjach, ze trzeba akceptowad i1 pogodzi¢ si¢ tak z zyciem, jak ze
$miercig, sg to bowiem dwie strony tego samego medalu. Nie musza przy tym koniecznie mie¢
takich mysli, by¢ moze nigdy ich nie maja, nie kazdy przeciez ma sklonnosci filozoficzne czy
metafizyczne — ale takie wlasnie jest ich nieartykulowane odczucie, kiedy dobrze si¢ bawiag po
kremacji. To wszystko jest czescig zycia. Trzeba to akceptowaé z pogoda, a przynajmniej ze
spokojem. Nie ma czasu ani miejsca na rozpaczanie, a jesli juz, to niezbyt wiele czasu i niezbyt
wiele miejsca.

Rozmowy trwaja przez godzine czy dwie, wreszcie ogien zaczyna wygasac¢ i kremacja zbliza
si¢ do konca. Kiedy ludzie upewnig si¢, ze zwloki zostaly w pelni spalone, pozostawiaja tlacy si¢
ogien i wracaja do domoéw. Nawet dla tych, ktérzy byli wlasnie §wiadkami kremacji kogo§ im
bliskiego i drogiego, nie bedzie to przezycie nieprzyjemne; by¢ moze bgdzie nawet uspokajajace i
podnoszace na duchu.

Dlatego pole kremacyjne ma giebokie i pozytywne znaczenie w indyjskiej kulturze. Ale jakie
jeszcze znaczenie moze ono mie¢ jako symbol? Co symbolizuje pole kremacyjne w tantrach? I co
tam robig niebianskie dziewice z tytutu rozdziatu (przez ktore rozumiem dakinie)? By to zrozumie¢,
musimy wroci¢ do zrodet tradycji tantrycznej, w szczegdlnosci tradycji njingma, wroci¢ do
legendarnego zycia, do symbolicznej biografii Padmasambhawy, tantrycznego guru Indii oraz
Tybetu.

Ten wielki nauczyciel z 6smego stulecia n.e. mial burzliwe zycie, oglednie mowigc. Zaczat
jako adoptowany syn kroéla, wychowano go na ksigcia, ozenit sig, lecz opuscit Zong, zostal
mnichem, studiowat buddyzm we wszelkich postaciach, dogtebnie praktykowat medytacje,
zwlaszcza rozne rodzaje medytacji tantrycznej, odbywat dalekie podrdze, takze poza granice Indii,
a w koncu stal si¢ o$wiecony. Byl znany w catych Indiach, Tybecie 1 innych krajach jako
najwigkszy mistrz tantr swojej epoki, i przypisuje mu si¢ wypedzenie z Tybetu demondow
przeciwnych Dharmie i1 zaprowadzenie tam buddyzmu. Jednakze my skupimy si¢ tutaj na
wydarzeniach z okresu jego zycia, kiedy wciaz podazal tantryczng $ciezka w poszukiwaniu
Oswiecenia, spedzajac wiele czasu na polach kremacyjnych w réznych rejonach Indii. Wedle
krazacych w owym czasie poglosek zyt tam z dakiniami, $piewajac, tanczac i pijac wino.

Trudno powiedzie¢, czy nalezy te opowiesci traktowac jako fakty historyczne, czy raczej jako
legendy. W biografiach Padmasambhawy, jakie do nas dotarly, historyczne fakty i symboliczne
przekazy wydaja sie by¢ ze sobg wymieszane®®. Czasami jest dosy¢ jasne, ze co$ jest faktem, lub ze
nalezy to traktowac symbolicznie, ale czasami moze chodzi¢ o jedno i drugie zarazem. By¢ moze
opowiesci o Padmasambhawie na polu kremacyjnym sg tego ostatniego rodzaju — sg faktem
historycznym posiadajacym réwniez znaczenie symboliczne. Nie ulega natomiast watpliwosci, ze
obraz Padmasambhawy otoczonego na polu kremacyjnym przez niebianskie dziewice zawtadnat
wyobraznig pdzniejszych generacji wyznawcow tantr. Z biegiem czasu jego tres¢ duchowa stawata
si¢ coraz bogatsza, a symbolika pola kremacyjnego 1 niebianskich dziewic zyskiwata coraz wigksze
znaczenie.

Skojarzenia wywolywane przez pole kremacyjne s3 raczej oczywiste. Rzecz jasna,
najszybciej przychodzi do glowy mys$l o $mierci. Samo myslenie o polu kremacyjnym nasuwa
refleksje o $mierci, za$ kiedy je odwiedzimy i si¢ rozejrzymy, trudno si¢ oprze¢ mysli o wszystkich

59 Zob. Yeshe Tsogyal, The Life and Liberation of Padmasambhava, Dharma Publishing, Emeryville 1978; lub: Yeshe
Tsogyal, The LotusBorn: The Life Story of Padmasambhava, Rangjung Yeshe Publications, Boulder 2004.



ludziach, ktorzy zostali tu skremowani przez lata — nawet setki lat, jesli to stare miejsce kremacji.
Jesli zachowujemy cisze¢, zwlaszcza bedac sami, mozemy czasem wrecz poczué tam ich obecnosé,
jak gdyby zostawili jaki$ §lad w psychicznej atmosferze, jak gdyby czué byto tych niezliczonych
ludzi kigbiacych si¢ wokot. W takim miejscu nieodparcie nasuwa si¢ trzezwa i powazna refleksja,
ze kazdy z nas pewnego dnia umrze — rowniez my. Trudno oprze¢ si¢ myslom, ze pewnego dnia
nasze wiasne cialo zostanie zaniesione na pole kremacyjne i spalone tam, i badziemy musieli na
zawsze zostawiC za sobg swoj stan posiadania, krewnych 1 przyjaciot. Krok po kroku nasze fizyczne
ciato zostanie strawione przez ogien, rozpadnie si¢ i utonie w popiotach.

Tego rodzaju refleksje systematycznie kultywowano we wczesnym buddyzmie. Powaznemu
uczniowi radzono wybra¢ si¢ samotnie na pole rozkladu, gdzie pozostawiano ludzkie ciala, by
zgnity lub staly si¢ pozywieniem dzikich zwierzat (w czasach Buddy kremacja nie byta szeroko
rozpowszechniona). Uczen widziat tam wokot siebie nie pozostatosci skremowanych cial, lecz ciata
na réznych etapach rozktadu. Nie powinien si¢ wzdrygac ze wstretem 1 odwraca¢ wzroku, powinien
przyglada¢ si¢ cialom, nawet je studiowac, i odnie$¢ te lekcje do siebie, pamietajac, ze jego wlasne
ciato jest rownie podatne na rozktad.

W ramach systematyzacji tej praktyki nauczyciele medytacji zacz¢li wyrdznia¢ dziesied
etapow rozktadu zwlok. Ucznia proszono o przyjrzenie si¢ i zastanowienie nad kazdym etapem po
kolei, i powiedzenie sobie, przekonanie siebie, ze pewnego dnia jego wtasne ciato przejdzie przez
ten sam proces. Praktyke zwano medytacjg dziesigciu etapéw nieczystosci zwiok. (Stowo znaczace
,hieczystos¢” w pali to asubha, co znaczy tez wstretny, odrazajacy i niepigkny). Praktyka medytacji
zwlok miata prowadzi¢ do braku przywigzania, zwlaszcza przywigzania do ciata, i stanowita
antidotum na pozadanie do$wiadczen zmystowych®.

Warto wyliczy¢ owych dziesie¢ rodzajéw zwlok wzmiankowanych w tej praktyce, by
wyrobi¢ sobie wyobrazenie, z czym mieli do czynienia wcze$ni buddysci, jak powaznie traktowali
swoje zycie duchowe, i jak radykalni, wrecz drastyczni, bywali w swoich praktykach. Pierwszym
rodzajem zwlok, ktory si¢ wyszukiwato, byly zwloki wzdete i opuchnigte, jako ze kilka dni po
$mierci gazy wytwarzane wewnatrz ciata sprawialy, ze zaczynalo ono puchng¢. Po drugie, szukato
si¢ ciata przebarwionego, niebiesko-zielonej barwy. Trzeci etap nastgpuje, gdy zwloki zaczynaja
ropie¢, a z otwordw ciata zaczyna wyptywac potplynna materia organiczna — sam przekonatem si¢
0 nieprzyjemnosci tego etapu, doszedlszy az do jego obserwacji. Po czwarte, przygladamy si¢
zwlokom popgkanym, podzielonym, by¢ moze nawet przeltamanym na dwoje; po piate, zwloki
poszarpane, rozerwane przez psy 1 szakale. Po szdste, mozemy natrafi¢ na rozcztonkowane ciato,
ktérego konczyny sg wszedzie porozrzucane; po siddme, zwloki pociete na mniejsze kawatki, by¢
moze przygotowane do usuni¢cia. Po dsme, zaleca si¢ poszukiwanie zwlok we krwi lub takich, z
ktorych krew wyptywa; 1 po dziewiate, zwloki opanowane przez tysigce matych robakow. Wreszcie
ostatnim etapem jest oczywiscie szkielet — trochg¢ kosci, czyli wszystko, co pozostato z uczty
$mierci.

Medytacja dziesigciu etapow rozktadu zwlok ciggle utrzymuje si¢ w pewnych czesciach
$wiata buddyjskiego, szczegolnie posrod mnichow. Nie zawsze mozna obecnie znalez¢ zwloki na
wszystkich etapach rozktadu, nawet w Indiach, jednak ogolnie uznaje si¢, ze wystarczy po prostu
poj$¢ na pole kremacyjne lub pole rozktadu i rozejrze¢ si¢ za lezacymi tam ko$¢mi i czaszkami lub
za zweglonym drewnem stoséw pogrzebowych. Jesli jest si¢ wrazliwym 1 §wiadomym, wywota to
pozadany efekt. By wspomoc te praktyke, maluje si¢ niekiedy obrazy ukazujace dziesie¢ etapow
rozktadu — az nazbyt dobrze pamigtam, jak sam odkrylem ten zwyczaj. Zaproszono mnie do matlej
wihary, usytuowanej na przedmiesciach Kalimpong i zamieszkalej przez jednego tylko, starego
mnicha nepalskiego. Zaproszenie byto na obiad, 1 kiedy siadlem do jedzenia, rozejrzatem si¢ i

80 Sangharakszita opisuje rozne formy tej medytacji w roz.II (,,The Threefold Path: Meditation) What is the Dharma?
(Complete Works, t.3, ss.344-6). Tradycyjne opisy dostepne w: Sutta Mahasatipatthana, Digha Nikaja 22, The Long
Discourses of the Buddha, thum. M. Walshe, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.338-9; lub: Dialogues of the
Buddha, ttum. T.W. Rhys Davids, cz.2, Pali Text Society, London 1971, s.332, a takze: Buddhaghosa
Wisuddhimagga 178-96 w: The Path of Purification, ttum. Bhikkhu Nanamoli, Buddhist Publication Society,
Kandy 1991, ss.173-90



ujrzatem na S$cianach cykl obrazow ukazujacych dziesie¢ rodzajow zwlok niemal naturalnej
wielkosci, przedstawionych z najbardziej makabrycznymi i realistycznymi detalami.

Praktykujac te medytacje, zaczynamy w koncu widzie¢ wszystkie napotkane istoty jako
chodzace szkielety. Nie widzimy ciata, nie widzimy ludzi, tylko szkielety. Wreszcie w swojej
medytacji mozemy zosta¢ nagrodzeni nimittg, czyli znakiem szczeg6lnego rodzaju,
odpowiadajacego danej praktyce. Pojawienie si¢ nimitty to element wielu praktyk medytacyjnych.
Procedura wyglada tak, ze najpierw koncentrujemy si¢ na zewnetrznym obiekcie medytacji — moze
to by¢ kolorowy dysk zwany kasing, biorgc przyktad jeden z wielu; w tym przypadku beda to
oczywiscie zwloki. Nastgpnie zamykamy oczy, starajac si¢ zobaczy¢ lub doswiadczy¢ okiem
wewnetrznym przedmiot swojej medytacji. Po jakim$ czasie z tej ,,mentalnej repliki” wytania si¢ jej
I$nigcy ,,0dpowiednik”, ktory zaczyna nas pochtaniaé, i to pochtonigcie staje si¢ jgdrem standw
skupienia medytacyjnego zwanych dhjanami. Znak nie musi koniecznie by¢ jasny — czasami ma to
by¢ przyciemniony znak. A czasami znak w ogodle nie jest wizualny, lecz stuchowy, a nawet
dotykowy lub wechowy. Umyst zdaje si¢ wywolywac te subtelne doznania zmystowe jako element
zaglebiania si¢ w koncentracje. W przypadku medytacji zwlok widzimy po prostu biate, I$nigce,
czyste kosci, ktore stajg si¢ przedmiotem naszej koncentracji w nastgpnej fazie praktyki.

Nie trzeba mowié, ze tego typu medytacja nie jest odpowiednia dla kazdego. Tradycyjnie
zaleca si¢ tak zwane medytacje zwlok ludziom typu chciwego i namigtnego, bo jesli zawsze
skupiamy si¢ na jasnej, milej i przyjemnej stronie ludzkiego zycia, powinni$my sobie przypominac,
ze istnieje tez inna strona. Mozemy na przyktad by¢ do kogo$ bardzo przywigzani fizycznie, ale
jesli chcemy naprawde uprzytomnic¢ sobie, do czego jesteSmy przywigzani, powinni§my zadawac
sobie pytanie, co stanie si¢ z tym za dziesi¢C, pigtnascie, trzydziesci albo sto lat. Celem dbania 0
glebsza Swiadomos$¢ bardziej] wymagajacych aspektéw ludzkiego zycia nie jest odbieranie zyciu
smaku, lecz wyzbycie si¢ nadmiernego zaprzatania sobie glowy tym rodzajem pickna, ktory jest
mocno zwigzany z neurotycznym pragnieniem, co daje wigksza swobod¢ przezywania pigkna
subtelniejszego.

Jesli natomiast panuje w nas przewaga niechg¢ci i nienawisci, praktyka tych medytacji moze
si¢ dla nas okaza¢ niekorzystna, poniewaz juz teraz postrzegamy zycie jako zasadniczo
nieprzyjemne, a nawet paskudne. Lepsze dla nas bedzie raczej przypominanie sobie, ze Zycie ma
jasne strony, mile aspekty, zwlaszcza aspekt zwigzany z innymi osobami. W tej sytuacji bardziej
odpowiednig dla nas praktyka medytacyjna bedzie metta bhawana, rozwijanie zyczliwosci.

Nawet jesli jesteSmy typu chciwego, wyjscie w poszukiwaniu zwlok do medytacji to
niekoniecznie dobry pomyst. Owszem, jesli w naszym usposobieniu chciwo$¢ dominuje do tego
stopnia, ze mamy catkowitg obsesj¢ na punkcie rzeczy materialnych oraz innych ludzi na czysto
fizycznym poziomie, to wizyty na cmentarzu lub polu kremacyjnym moga si¢ okaza¢ zbawienne
(chociaz przy takim usposobieniu mato prawdopodobne, by$Smy chcieli tam chodzi¢ z wtasnego
wyboru). Ale jesli nie reprezentujemy tego skrajnego typu, wystarczy podejmowac refleksje nad
$miercig lub tylko nad nietrwatoscig. Nie bedzie to mie¢ tak dramatycznych skutkow, jakie
mogloby mie¢ zmuszenie si¢ do §wiadomosci $mierci. Jednak samo wzigcie pod uwage pewnych
bezdyskusyjnych faktow dotyczacych egzystencji stanowi klucz do procesu wzrastania,
dojrzewania na sposob prawdziwie ludzki. Kiedy zastosujemy do samych siebie to, co pojeliSmy i
czego doswiadczyliSmy, nasza Swiadomo$¢ nietrwalo$ci poglebi si¢ 1 pozwoli na powstanie
rzeczywistego wgladu.

Zwykla obserwacja otaczajacej natury moze dopomoc przy tym zadaniu. Latwiej o to na wsi
niz w miescie, ale takze w mie$cie mozna dostrzec nietrwato$¢ jako bezposrednia rzeczywistos¢.
Kiedy mieszkalem na East End w Londynie, za oknem miatlem drzewo, ktéremu chetnie sie
przygladatem, obserwujac jego coroczne zakwity i opadanie lisci. Wiosng okryte kwieciem, latem —
w petni rozwinigtym listowiem, zimg natomiast nagie. ROwniez tam, gdzie nie wystepuja zmiany
por roku, mozna uchwyci¢ uderzajagce mgnienia tej samej rzeczywistosci. Gdy na przyktad bytem w
Nowej Zelandii, to chociaz roslinno$¢ byta wtasciwie w catosci wiecznie zielona, posrodku zieleni
zauwazatem szkielety drzew, catkowicie wyblakle na stoncu. Wygladato to dosy¢ osobliwie, takie
memento mori, szkielet na uczcie. Jakby pdj$¢ na plaze petng zdrowych, opalajacych sie ludzi, 1 od



czasu do czasu zobaczy¢ $nieznobiate ludzkie szkielety wypoczywajace wsrod plazowiczow.

Rzymianie mieli podobno na ucztach szkielety przystrojone girlandami réz, by przypomnie¢,
ze ucztowanie pewnego dnia skonczy si¢ dla kazdego. Nam bez watpienia wydalby si¢ to
przesadnie makabryczny dodatek do listy gosci. Nie trzymamy wszak w pokojach nawet kwiatow,
ktorych ptatki zaczety opadaé. Ale jesli zyjemy na wsi, nie mozemy wybiera¢ sobie poér roku, co
daje nam poczucie ulotnosci, o ile jesteSmy w miar¢ bacznymi obserwatorami. Mozemy tez
pielegnowac to uczucie przy pomocy sztuki: refleksje nad przemijalnoscig sg oczywiscie statym
motywem zardwno angielskiej poezji traktujacej o naturze, jak i chinskiej i japonskiej buddyjskiej
poezji zen.

Swiadomo$¢ whasnej egzystencji mozna poglebié na wszystkie te sposoby, uwazniej
podchodzac do krotkosci zycia 1 uczac si¢ coraz stabilniej widzie¢ rzeczywisto$¢ w takiej
prawdziwszej perspektywie. Taka perspektywa wcale nie jest negatywna — raczej odwrotnie. Kiedy
zaczynamy doznawac nietrwalo$ci rzeczy, zdajemy sobie sprawe, ze zmiany nie zachodza tylko w
kierunku pogorszenia i zepsucia — $wiat moze si¢ tez zmienia¢ na lepsze. Sami mozemy sprawic,
ze zmieni si¢ na lepsze, dzigki czemu zmiana bedzie nie tylko zmiang, ale tez transformacja.
Symbolizuje to hinduistyczna postaé tanczacego Siwy: choé Siwa ma by¢ postacia gwattowna i
destruktywng, ten akurat symbolizm jest w zasadzie pozytywny, poniewaz reprezentuje potencjat
transformacji. Podobnie w tradycji buddyjskiej bodhisattwa Awalokiteswara, ktory pojawia si¢ we
wszystkich sze$ciu sferach egzystencji kota zycia, by przypomina¢ nam, ze mozliwosé
transformacji istnieje w kazdej z tych sfer.

Stawanie twarzg w twarz z nietrwato$cig, zanim staro$¢ nas do tego zmusi, pomaga wydoby¢
z zycia jak najwiecej. Wielu ludzi zaczyna pelniej wykorzystywaé zycie dopiero, gdy nieco si¢
zestarzejg 1 zmadrzeja, ale jesli ty masz dos¢ szczeScia i ciggle masz mlodos¢ po swojej stronie,
mozesz pozastanawiaé sie: ,,Zyje sobie i przy odpowiednim szcze$ciu pozyje jeszcze pare tadnych
lat. W tym czasie naprawd¢ mam szans¢ zrobi¢ co$§ ze swoim zZyciem, uczyni¢ je warto$ciowszym,
by moéc pod koniec obejrze¢ sie i pomysle¢: 'Coz, miatem wspanialg okazje 1 na cale szczgscie
bylem w stanie ja wykorzystac¢'"’.

Medytacja zwtok to zatem nic innego, jak tylko najbardziej mrozacy krew w zylach sposob
kontemplowania nietrwato$ci. Istnieje wiele innych praktyk dotyczacych tego podstawowego
tematu i stuzacych temu samemu celowi, ale lepiej dopasowanych do potrzeb duchowych
wigkszosci ludzi. Powiada sig¢, Zze medytacje zwlok w pelnym zakresie nalezy wykonywaé
wylacznie wtedy, gdy si¢ ma mocne nerwy — 1 faktycznie do kazdej wersji tej praktyki nalezy
podchodzi¢ z ostrozno$cia, powaga i mocnym ugruntowaniem w uwaznosci i metcie, zwlaszcza
metcie w stosunku do siebie.

Co prawda pole kremacyjne w pierwszej kolejnosci kojarzy si¢ ze $miercig i nietrwaloscia,
zaraz po tym pojawia si¢ najbardziej bezposrednia reakcja emocjonalna: strach 1 groza. Jak
wspomniatem, pola kremacyjne to miejsca samotne, polozone na rogatkach miast lub nieco dalej,
na skraju lasu albo na brzegu rzeki. Wsérod lokalnych mieszkancoéw kraza najrézniejsze przesady o
polu kremacyjnym: opowiesci o ludziach, ktorzy widzieli tam duchy (lub tylko tak twierdzili),
styszeli tam glosy albo mieli dziwne, niesamowite odczucia. I tak, jak w przypadku niektorych
samotnych wiejskich cmentarzy w Anglii, nikt nie lubi tam chodzi¢ sam, szczego6lnie w nocy, nawet
przechodzi¢ blisko, chyba ze w jasnym $wietle dnia 1 w towarzystwie ttumu ludzi przy okazji
pogrzebu.

Tymczasem wedle tradycji tantrycznej jesli nie chcemy poddawaé si¢ strachowi, lecz go
przezwycigzy¢ i sta¢ si¢ w pelni nieustraszonym, nie omieszkamy p6js$¢ na pole kremacyjne wlasnie
z tej racji, ze wszyscy si¢ go boja. Pojdziemy tam w nocy, najlepiej w czasie nowiu i kompletnych
ciemnosci, 1 pojdziemy tam sami. Po dzi$ dzien jogini w Indiach robig doktadnie tak. Malo tego, ze
idg na pole kremacyjne; czasami tam mieszkajg przez wiele dni, tygodni 1 miesigcy bez przerwy.
Aby pokona¢ strach, stawiajg si¢ w sytuacji, w ktorej strach jest najbardziej prawdopodobny.
Rozmys$lnie wzbudzaja w sobie strach 1 pozwalajg sobie doswiadczy¢ go w pelni — po pewnym
czasie sg z nim za pan brat, jak ze stalym towarzyszem. A skoro stawiaja mu czola, ucza si¢ sobie z
nim radzi¢ i go przezwycig¢zac.



Nieustraszonos$¢ nie jest ta cnotg buddyjska, o jakiej si¢ wiele styszy, jednakze w pismach gra
ona wybitng rolg, a samego Budde¢ czgsto przedstawia si¢, kiedy wykonuje abhaje mudre, gest
nieustraszono$ci. Ow gest (dlof na wysokosci serca, wnetrze dloni skierowane na zewnatrz) mowi:
»hie bojcie si¢”. Rowniez bodhisattwoéw uwaza si¢ za uosobienie nieustraszono$ci. Tradycja
mahajany podkresla, ze powinni oni dysponowaé pewnoscig siebie, odwagg, inicjatywa, duchem
ryzyka, ze powinni by¢ stanowczy i mocni do szpiku kosci. Wiasciwie we wszystkich odmianach
buddyzmu wielka wage przyklada si¢ do cnot heroicznych: odwagi, pewnos$ci siebie,
samodzielno$ci, energii, inicjatywy. Nie zawsze zdajemy sobie z tego sprawe — w kazdym razie nie
na Zachodzie. Mamy sklonnos$¢ mysle¢ o zyciu duchowym przede wszystkim w kategoriach cnot
bardziej pasywnych, tak zwanych zenskich: mitosci, wspotczucia, cierpliwo$ci, zrozumienia,
tolerancji, delikatnosci. Wszelako w tradycji buddyjskiej cnoty heroiczne sg nie mniej istotne — W
pewien sposob nawet istotniejsze. Zas pole kremacyjne uwazano za poligon dla nieustraszonosci,
miejsce rozwijania heroicznej postawy duchowej.

Poziom odczuwanego lgku przed $miercig zdaje si¢ by¢ okreslany przez kombinacje wlasnej
wyobrazni oraz warunkowania kulturowego. Na przyktad w drzeworytach Holbeina z cyklu Taniec
smierci mozna zobaczy¢ powszechne w poéznym Sredniowieczu przedstawienie $mierci jako
szkieletu tanczacego z przer6znymi ludzmi: mloda kobieta, bogatym kupcem, mnichem,
papiezem®. Przekaz byt jasny: kazdy umrze, a $mieré to straszna rzecz. Smieré oznaczata objecia,
bycie oblapionym przez te straszna, makabryczna, napastliwa, odrazajaca postaé. Smier¢ byta jak
pojscie do 16zka ze szkieletem. Tak to postrzegano w powszechnej wyobrazni. Ale byt to wszak
czas, kiedy wedtug oficjalnej teologii dobry chrzescijanin szedt prosto do nieba. Czemu zatem
$mier¢ byla taka straszna? Czemu ludzie mieliby si¢ jej ba¢? Ta okropna wizja zostala najwyrazniej
stworzona przez Kosciotl, by skoncentrowac¢ umysty ludzi na niepewnym losie, jaki czeka ich dusze,
poprzez przypominanie im o pewnym koncu ich fizycznych ciat.

Dla odmiany w greckiej kulturze klasycznej $mier¢ przedstawiano jako pigknego,
uskrzydlonego mtodzienca, co wskazuje, ze Grecy akceptowali $mier¢ ze znacznie wigkszg
tatwoscig i naturalnoscig. Dla nich byto to zasnigcie. Nie oczekiwali wielkich rzeczy po niej;
istnialo niewyrazne pojecie nieba zwanego Elizjum, przeznaczonego dla nielicznych, oraz
mrocznej, nedznej posmiertnej egzystencji dla wigkszosci. Bez watpienia woleli oni zycie od
$mierci, ale nie mieli owe] makabrycznej wizji Smierci, jaka rozwingta si¢ w chrzescijanstwie do
czasOw poznego Sredniowiecza.

Na polu kremacyjnym nie mierzymy sie tylko ze strachem. Jest tez samotno$¢. Jestesmy tam
nocg, sami ze $miercig, ze strachem, odizolowani, i ta samotno$¢ zdaje si¢ zwiastowaé samotnos¢
grobu. A wowczas stajemy twarzg w twarz rOwniez z mozliwos$cig szalenstwa. Czasem mozemy
czu¢, ze nasz rozum chwieje si¢ w posadach, nie mozemy juz tego znie$¢, zatamujemy si¢. Musimy
zaakceptowac¢ takg mozliwos¢. Na polu kremacyjnym niczego nie mozna bra¢ za pewnik, nawet
wlasnego rozumu, bowiem na polu kremacyjnym stajemy wreszcie twarza w twarz z samym soba,
ze swoja sitg 1 stabosciami, z tym, kim jeste§my — a to dla umystu nigdy nie jest komfortowe.

Ponadto sami decydujemy si¢ wejs¢ na pole kremacyjne. Nie czekamy, by $mier¢ przyszta do
nas, by zwloki przeniesiono obok nas na ulicy. Idziemy szuka¢ $mierci, szuka¢ strachu. Wabimy 1
zapraszamy je: ,,Pokazcie, co potraficie — jestem gotéw”. Pole kremacyjne reprezentuje wiec
niezwykle wazng sytuacje — sytuacje kryzysu, w ktéry popadlismy z wiasnej inicjatywy, ktéry
zmusza nas do przemiany, ktory stawia przed nami alternatywe rozwoju lub $mierci. Krétko
mowiac, jest to miejsce, gdzie celowo szukamy tego, czego inni ludzie pragng unikna¢, czego my
sami wilasciwie pragniemy unikngé. Dlatego pole kremacyjne stanowi symbol transformacji —
transformacji calej naszej istoty od glebin do wyzyn, transformacji kazdego aspektu swiadomosci.

Oczywiscie nie ma potrzeby rusza¢ do Indii i wyszukiwaé pol kremacyjnych, by znalez¢ sig
w takich kluczowych sytuacjach. Wazne, by rozpozna¢ tu ogolng zasade i nie da¢ si¢ zbi¢ z tropu
przez barwne tantryczne realizacje tej zasady, nawet je$li nas one zainspiruja. Owszem, calkiem
dostownie mozna doswiadczy¢ pola kremacyjnego, a by¢ moze nawet niebianskich dziewic. Ale w
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trakcie swego codziennego zycia mozna przezy¢ wlasne pola kremacyjne — kiedy w ostatniej chwili
spali na panewce jaka$ wazna umowa, kiedy musimy nagle i§¢ do szpitala lub kiedy kto§ umrze.

Tantryczne pole kremacyjne to przede wszystkim wewnetrzne przezycie. Na przyktad bycie
samemu nie jest samo w sobie sytuacja kryzysowa. Owszem, gdy jestesmy sami, strach moze si¢
pojawi¢, ale moze to nastgpi¢ dlatego, ze brak nam towarzystwa odwracajagcego uwage od strachu,
ktéry czai si¢ w nas zawsze. Natomiast w innych okoliczno$ciach sama obecno$¢ kogo$ innego
moze doprowadzi¢ do powstania sytuacji kryzysowej, jak w przypadku nienawisci i zazdrosSci.
Zazdro$¢, zwlaszcza seksualna, to jedna z najsilniejszych emocji, i pojawia si¢ ona, lub grozi
pojawieniem si¢, szczegoOlnie w kontekscie zwigzkow seksualnych. Emocja ta moze by¢ tak
potezna, ze mamy ch¢é zamordowac osobg rzekomo przez nas kochang, nie méwiac juz o osobie,
ktora zdaje si¢ odcigga¢ partnera od nas. Ale kiedy pojawia si¢ uczucie zazdro$ci, powinnisSmy
sobie powiedzie¢: ,,Aha! To sytuacja kryzysowa. Zblizam si¢ do pola kremacyjnego, gdzie moje
ego moze umrze¢”. Zazdros$¢, zywiaca si¢ projekcja i zaborczos$cia, to silne potwierdzenie ego. Jest
to uczucie bardzo nieprzyjemne — pod pewnymi wzgledami bardziej nieprzyjemne od strachu, bo
zagraza innej osobie, a nawet osobom. Rodzi ryzyko zabdjstwa w tym samym stopniu, co
intensywny strach. Jednakze nawet zazdro$¢ moze ulec transformacji, jesli widzimy, czym ona jest.
Wrécimy do tego pdznie;.

Inny przyktad czgstej sytuacji kryzysowej wigze si¢ z brakiem pewnosci siebie. Raz jeszcze,
nie jest sytuacja kryzysowa sam brak pewnosci siebie ani obiektywna sytuacja wymagajaca
pewnosci siebie, jak chocby méwienie przed publicznoscia. Sytuacja kryzysowa pojawia si¢ wtedy,
gdy jesteSmy zmuszeni skonfrontowac si¢ z wlasnym brakiem pewnosci siebie. By¢ moze zawsze
unikali$my wystgpien publicznych, lecz teraz z jakiego$ powodu — w odpowiedzi na taka potrzebe
czy z checi podjecia wyzwania — zgodziliSmy si¢ wystapi¢, chociaz rozsadek nam to odradzal.
Kiedy przychodzi ten dzien, bedziemy zapewne mysle¢: ,,NO nie, po prostu tego nie zrobig”.
Mozemy wowczas wygodnie ,,zachorowa¢” lub zmierzy¢ si¢ z faktem, ze nasz obraz siebie jest
iluzja. Oto kryzysowa sytuacja. Jesli umiemy zmierzy¢ si¢ ze strachem przed porazka i podjaé
ryzyko tego wystapienia, tym bardziej bedzie to pole kremacyjne.

Pole kremacyjne jako symbol transformacji opracowane jest w tzw. osmiu wielkich polach
kremacyjnych. W catych Indiach s3 pola kremacyjne; swoje pole ma kazda wioska, a miasta maja
dwa-trzy pola, totez istniejg dziesigtki tysigecy pol kremacyjnych, jak kraj dhugi i szeroki. Tam, gdzie
sa ludzie, jest Smier¢, a gdzie jest $mier¢, jest pole kremacyjne. Ale w indyjskiej tradycji wsrod
wszystkich tych pol bylto osiem szczegdlnie znanych jako miejsca, gdzie regularnie gromadzili si¢
jogini i dakinie, i gdzie udzielano nocnych inicjacji w ciemnosci i sekrecie.

Tych osiem pol kremacyjnych czesto pojawia si¢ w tradycyjnych mandalach buddyzmu
tybetanskiego. Patrzac na niemal kazda mandalg, zobaczy sie, Zze jest otoczona przez aureole
ptomieni. Wewnatrz plomieni jest okrag ztozony z wadzr (lub S$ciana, jesli patrze¢ w trzech
wymiarach). Wewnatrz wadzr jest okrag kwiatow lotosu, za$ czasami wewngtrz lotosow, a czasami
na zewnatrz plomieni znajduje si¢ osiem po6l kremacyjnych — po jednym w czterech gtownych
kierunkach $wiata 1 po jednym w czterech kierunkach posrednich. Przedstawia si¢ je bardzo zywo;
zwykle jest tam duzo czaszek, kosci, zwlok 1 plongcych stosow pogrzebowych. Na tym
makabrycznym tle widzimy joginow i dakinie, ktorzy medytuja, tancza, obejmuja si¢ i pija.

Obecnos¢ pola kremacyjnego w kazdym z osmiu kierunkoOw przestrzeni jest znaczaca,
sugeruje bowiem, ze pola kremacyjne sa wszedzie, ze cala ziemia to w istocie ogromne pole
kremacyjne, ze wszech§wiat w ogdlnosci, cala uwarunkowana egzystencja to pole kremacyjne. To
miejsce, gdzie konfrontujemy si¢ ze $miercig i strachem, i trzeba nam si¢ rozwina¢ lub zginac.
Symbolika moéwi nam tutaj, ze zycie jako takie — Smier¢ posrod zycia, zycie posrod $mierci — jest
sytuacja kryzysowa, w ktora si¢ wrzucamy, kiedy rodzimy si¢ jako ludzie.

Osiem pdl kremacyjnych ma tez poza tym znaczenie bardziej precyzyjne. Symbolizuja
transformacj¢ nie tylko §wiadomosci badZz ogolnie widzniany, ale konkretnie o$miu §wiadomosci
wymienionych przez mahajanistyczng szkote jogacary jako podstawa jej nauczania. Pierwsze pigc
tych §wiadomosci to po prostu pig¢ zmyslow: rozrozniajaca $wiadomos$é (thumaczac widzniane
bardziej bezposrednio) formy 1 koloru przez oczy; dzwigku przez uszy; zapachu przez nos; smaku



przez jezyk; oraz ciepta, zimna, twardo$ci 1 mi¢kkosci przez dotyk. Po szoéste, jest Swiadomos¢
umystu — rozrézniajaca $wiadomos¢ idei przez umyst. W buddyzmie uwaza si¢ zwykle umyst za
szosty zmyst na rowni z pozostalymi pigecioma; nie nadaje mu si¢ specjalnej pozycji. Po siddme,
»Sswiadomo$¢ zanieczyszczonego umyshu” — czyli §wiadomo$¢ umystu zanieczyszczona przez
dualistyczng perspektywe. Zanieczyszczona $wiadomo$¢ umystu interpretuje doswiadczenie w
kategoriach podmiotu i przedmiotu; zewnetrznego $wiata ,tam” i ego ,tutaj”; zanieczyszczenie
wynika z tej blednej interpretacji. Po 6sme, jest ,.§wiadomosé zbiorcza®?”, ktéra ma dwa aspekty:
relatywny 1 absolutny. Relatywny aspekt zbiorczej $wiadomos$ci sklada si¢ z wrazen
pozostawionych przez wszystkie poprzednie doswiadczenia, nie tylko w tym zyciu, ale takze w
poprzednich. Zwie si¢ ja $wiadomoscig zbiorcza, poniewaz reprezentuje poziom umyshu, na ktérym
wszystkie te doswiadczenia sg gromadzone — co$ jak Jungowska kolektywna $wiadomosc.
Natomiast §wiadomos$¢ zbiorcza w swym aspekcie absolutnym to rzeczywisto$¢ jako taka, czysta
$wiadomo$¢ — zadnego podmiotu i przedmiotu, lecz Jeden Umyst®,

Szkota jogacary, podobnie jak tantra, w pierwszym rzg¢dzie zajmuje si¢ bezposrednim
do$wiadczeniem, a zwlaszcza doswiadczeniem nazywanym przez nia ,,zwrotem”, parawrytti. Ow
zwrot lub odwrdcenie to przyttaczajace doswiadczenie, ktore zachodzi w samych glebiach wiasnej
istoty, na poziomie zbiorczej swiadomosci. W efekcie wszystko, calty system $wiadomosci, ulega
Zmianie, zwrotowi, przewrdceniu do géry nogami, transformacji.

Trudno oczywiscie uja¢ w stowa, w co przeksztalca si¢ osiem $wiadomosci. Krotka
odpowiedz brzmi: przeksztalcaja si¢ w madros$¢, a konkretniej — w pig¢ madrosci lub rodzajow
wiedzy (slowo w sanskrycie to dzZmiana) powigzanych z piecioma buddami. Pig¢ §wiadomosci
zmystlowych kolektywnie przeksztalca si¢ we wszechsprawcza madros¢ Amoghasiddhiego,
zielonego buddy. Swiadomo$¢ umystu przeksztalca sic w madro$é rozrézniajaca Amitabhy,
czerwonego buddy. Zanieczyszczona swiadomos$¢ umystu przeksztalca si¢ w madros¢ zréwnujaca
Ratnasambhawy, zottego buddy. Relatywna $wiadomo$¢ zbiorcza przeksztalca si¢ w lustrzang
madro$¢ Akszobhji, buddy granatowego. Jesli chodzi o absolutng $wiadomos$¢ zbiorcza, to
oczywiscie nie przeksztalca si¢ ona wcale — nie potrzebuje tego. Odpowiada absolutnej madrosci,
madro$ci Wajroczany, centralnego, biatego buddy. Ta transformacja to wazne symboliczne
odniesienie os$miu wielkich pol kremacyjnych.

Istnieje zatem wiele aspektow symboliki pola kremacyjnego, a wszystkie one sg ze sobg
powigzane. Pole kremacyjne reprezentuje $mier¢, strach i nieustraszono$¢ — w istocie wszystkie
heroiczne uczucia. Jest to nasze duchowe centrum, miejsce pielggnowania uczu¢ heroicznych. Jest
to celowe wyszukiwanie sytuacji kryzysowych. Jest to sam §wiat jako teatr $mierci i zniszczenia,
scena dla duchowego rozwoju. Dlatego symbolizuje ono proces radykalnej transformacji, ktory
nazywamy duchowym zyciem — transformacji zachodzacej jedynie w wyniku bezposredniego
doswiadczenia, co tantryzm bezustannie podkresla.

W tle pola kremacyjnego unosi si¢ tajemnicza posta¢: dakini, niebianska dziewica. Stowa
daka i dakini wywodza si¢ z sanskryckiego rdzenia oznaczajacego kierunek, przestrzen, niebo, i
kiedy tantryczne teksty przettumaczono na tybetanski, dakini oddano jako chadrome, co zwykle
thumaczy sie jako ,,chodzacy po niebie”® Iub ,,podréznik w przestrzeni”. Jak juz moéwilismy, pusta
przestrzen symbolizuje brak przeszkdd i zwigzang z tym swobodg ruchu. Skoro przestrzen jest
calkowicie pusta, mozna poruszac¢ si¢ w niej swobodnie, w dowolnym kierunku. Totez dakini lub
daka reprezentuja petng swobodg ruchu. Nie chodzi tu oczywiscie o dostowny ruch w przestrzeni.
Przestrzen lub niebo symbolizujg umyst w jego aspekcie absolutnym; zatem dakinie reprezentuja
swobodnie poruszajace si¢ energie samego umystu — sg to dreszcze lub falowanie emocjonalnej
energii, ktora przeptywa z drzeniem przez umyst, wyloniwszy si¢ z jego najglebszych glebin.

W rozwinigtym buddyzmie tantrycznych, szczegodlnie w jego tybetanskiej formie, wyrdznia

62 Skt. alaja-widzniana (alaya vijnana), ang. store (lub: storehouse) consciousness — inne mozliwe ttumaczenia na
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Publications, Birmingham 1994, ss.66—9 (Complete Works, t.2, $5.278-283).
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si¢ trzy rodzaje dakin reprezentujgce trzy poziomy doswiadczania zasady dakini, jak mozna to
nazwac. Po pierwsze, mamy dakini w formie zenskiego buddy. We wczesnym buddyzmie zasade
Oswiecenia, stan buddy, zwykle przedstawiano w postaci doskonalego ciata ludzkiego siedzacego
w siadzie skrzyznym, jak gdyby w medytacji — ciato to bylo zazwyczaj meskie. Ale nie ma powodu,
by byto to raczej cialo meskie niz kobiece, i w przypadku dakini jako zenskiego buddy jest ono
wlasnie kobiece. Bardziej szczegdtowo omoéwimy to w ostatnim rozdziale, w kontekscie rozwazan
nad symbolikg pieciu buddow, meskich i zenskich. Po drugie, dakini jest uosobieniem naszych
wzbierajacych energii. Glownie tym rodzajem dakini tutaj si¢ zajmujemy. I po trzecie, dakini
mozna postrzega¢ jako duchowego towarzysza 1 reprezentacj¢ ezoterycznej tantrycznej formy
trzeciego Schronienia, Schronienia w Sandze — o czym byta mowa w poprzednim rozdziale.

Dakini w tym sensie, pojawiajaca si¢ na przyklad w Zyciu i wyzwoleniu Padmasambhawy, t0
wysoce zaawansowany duchowo zenski praktykujacy, w odniesieniu do ktorego meski
praktykujacy praktykuje Dharme, 1 ktorego towarzystwo jest inspirujace duchowo. Jej moralna
$wiadomos¢ jest mocno rozwinigta, chociaz nie w konwencjonalnym sensie. Dakinie opisuje si¢
przewaznie jako mtodziencze i niebywale pigkne oraz majace intensywng wiar¢ i oddanie, czysty
umyst i poswiecenie si¢ medytacji. Dlatego tez wcale nie spotyka si¢ ich tak czgsto.

Rozwazajac nasz obecny przedmiot zainteresowania, czyli druga wersje dakini, trzeba raz
jeszcze przypomnieé sobie, ze tantry interesuje nade wszystko bezposrednie doswiadczenie tego,
kim si¢ naprawde i1 rzeczywiscie jest w glebi wlasnej istoty, oraz bezposrednie doswiadczenie
czegos, co mozna nazwaé jedynie rzeczywistoscia, jesli juz musimy nadaé temu etykiete stowna.
Osiagnigcie takiego doswiadczenia siebie 1 rzeczywistoSci wymaga ogromnego, niemal
eksplozywnego tadunku energii, co pozostaje poza naszym zasi¢giem, dopoki nasze energie sg dla
nas niedostepne — rozproszone, ukryte, rozsiane, przeciekajace i wysychajace w niekontrolowany
sposob. Jesli mamy siebie doswiadcza¢ w pelni, wszystkie te energie musza zosta¢ zgromadzone,
przywotane z glebi siebie, stopione w jeden strumien. Energie te sg wlasnie symbolizowane przez
dakinie.

Zycie i wyzwolenie Padmasambhawy ukazuje go przy nauczaniu dakir, i na poziomie
znaczenia, ktory tu rozwazamy, ksztalci on bez watpienia swoje wlasne energie wyzszego stopnia®.
W naszym przypadku mozna powiedzie¢, ze dakinie reprezentuja bardziej ptomienng strong natury,
wszystkie nasze silniejsze emocje wlacznie z emocjami negatywnymi, ktore sg potencjalnie
pozyteczne, jako ze wszystkie zawieraja fadunek energii, ktory mozna zwréci¢ w przeciwnym
kierunku i wykorzysta¢ w zyciu duchowym. Nauczanie dakin 0znacza ujarzmienie tych energii w
ten czy inny sposob, czasem delikatnie, czasem brutalnie — nie tylko trzymanie ich pod kontrola, ale
tez prowadzenie, kierowanie, integrowanie, 1 istnieje na to wiele metod. Jest to tez kwestia
oswobodzenia whasnych energii. Jesli mamy naucza¢ dakinie, najpierw musimy je znalez¢. Jesli nie
mamy poczucia, ze jestesSmy otoczeni przez wlasne energie (a wiekszo$¢ z nas nie ma, chyba ze w
snach), by¢ moze wszystkie kryja si¢ w piwnicy 1 trzeba je stamtad umiej¢tnie wywabic.

Inna charakterystyka dakin moze odwotywac si¢ do nastrojow. Kazdy oczywiscie ma swoje
nastroje, niektore pozytywne, niektore negatywne. Wedle pogladu Junga w przypadku mezczyzn
nastrojem jest anima, ktora ich niepokoi. Kiedy znajdujemy si¢ w nastroju ktotliwym, otepiatym,
depresyjnym czy radosnym (rzecz jasna, nastroje si¢ tez zmieniaja, niekiedy dosy¢ szybko),
zdaniem Junga jest to sprawka naszej animy. Od tej koncepcji jedynie niewielki krok dzieli nas do
postrzegania nastrojow jako dakin, ktore nalezy ujarzmi¢. W przypadku kobiet, raz jeszcze wedtug
Junga, czasami jest bardziej prawdopodobne, ze owladng nimi mys$li — po prostu do ich gltow
trafiajag mysli, nad ktdorymi si¢ wczesniej nie zastanawialy, ktére jako$§ podiapaly, i ktére nimi
owladnety. Dla Junga stanowi to przejaw ich niezintegrowanego animusa®®.

Jesli mamy sobie poradzi¢ z nastrojem, pierwsza rzecz to rozpoznaé dany stan jako nastroj,
zauwazyC¢ czajaca si¢ w cieniu dakinig, ktora potrzebuje zosta¢ wydobyta i wyéwiczona. Wracajac
do przyktadu z zazdroscig: kiedy zaczynamy ja odczuwaé, mozemy sobie powiedzieé: ,,Aha,

85 Zob. np. piesn 22.: Jesze Tsogjal, The Life and Liberation of Padmasambhava, Dharma Publishing, Emeryville
1978, s5.142-3.
8  Pisma Carla Gustava Junga dotyczgce animy i animusa: O naturze kobiety, tum. M. Starski, Brama, Poznan 1992.



pojawita si¢ zielona®’ dakini. Trzeba ja oblaskawi¢, zeby bardziej przypominata prawdziwa dakinie,
zeby upodabniata si¢ do bodhisattwy”. Jednakze zda¢ sobie sprawe z potrzeby jej ujarzmienia to
jedno, a faktycznie to zrobi¢ to co innego — co$, co wymaga glebszej orientacji. Nalezy si¢ spytac:
,Czemu jestem zazdrosny? Co to znaczy by¢ zazdrosnym?”. Zaldézmy, ze nasza zazdro$¢ wynika z
tego, ze nasz kochanek wyszedl z kim§ innym 1 nas zaniedbuje. Powinnismy sobie powiedziec:
,Zobacz, to tylko zaborczo$¢. Czy ona (lub on) nalezy do mnie? Jest moim niewolnikiem albo
wytaczng wlasnoscig? Kiedy kto$ inny z nig wychodzi i cieszy si¢ jej towarzystwem, czy ja co$ na
tym trace? Ona tez moze wrdci¢ radosna i zadowolona, tym chetniej cieszaca si¢ moim
towarzystwem. Zamierzam ja powita¢ ponurg twarza i czyni¢ jej wyrzuty, bo spedzita czas z kims$
innym?”.

Oczywiscie za pierwszym razem to si¢ nie uda, ale powinnismy dalej tak przemawia¢ do
swojej dakini zazdrosci. Moglibysmy sobie tlhumaczy¢: ,,Przypusémy, ze nic nie wiedzialbym o jej
spotkaniu. Nie bytbym wtedy zmartwiony, nie bylbym §wiadomy utraty czegokolwiek — zwlaszcza
gdyby byta wobec mnie tak samo mila, jak dawniej. Czemu fakt, ze o tym wiem, mialby robié¢
jakakolwiek réznicg? Bycie zazdrosnym wydaje si¢ absurdalne”. Nawet jesli rzeczywiscie stracimy
partnera, tym bardziej powinnismy poszuka¢ dakini w takiej sytuacji. Pocieszanie si¢ ziemskimi
refleksjami w rodzaju ,,w morzu jest jeszcze duzo rybek do ztowienia®®” moze nie by¢ pomocne z
duchowego punktu widzenia. Mozna natomiast podej$¢ do tego tak: ,,To tez czlowiek. Na pewno
zyczg jej szczeScia. Skoro z kim$ innym jest szczg§liwsza niz ze mna, to w porzadku. Pozwole jej
odejs¢, zyczac jej jak najlepiej”.

Jesli przekonywanie si¢ w ten sposob przychodzi nam z trudem, warto wykorzysta¢ szans¢
zobaczenia wlasnej zaborczos$ci, zobaczenia, ze zainwestowaliSmy cze$¢ siebie w te osobe; szanse,
jaka daja jedynie takie bolesne sytuacje. Wiasnie dlatego sa one tak bolesne. Nie jest tak, ze nasza
partnerka zabiera tylko siebie — zabiera takze ze sobg nas, i to nasza wina, poniewaz przekazalismy
jej czgs¢ siebie. Oczywiscie w idealnym scenariuszu widzielibySmy t¢ inwestycje, t¢ projekcje, i
wycofali ja, zanim spadng na nas negatywne konsekwencje. Ale by¢ moze gdyby nie miata romansu
z kim$ innym, nigdy nie zyskaliby$my takiego wgladu, totez powinniSmy by¢ jej wdzigczni. (Rzecz
jasna, najczestsza reakcja wyglada znacznie mniej pozytywnie, méwigc delikatnie).

Nie powinno to by¢ jedynie ¢wiczenie intelektualne. Nalezy znalez¢ pewna ni¢ taczaca nasze
rozumienie 1 te potezne, potencjalnie destruktywne sity emocjonalne. Zacza¢ trzeba od pozwolenia
sobie na poczucie tej emocji. Nie jest dobrze wmawia¢ sobie: ,,To Zadna zazdro$¢. Jestem
cywilizowanym cztowiekiem”. Chodzi o to, by za pomocg dialogu naktoni¢ na powrot do szeregu te
zielona dakini¢ badz dowolng inng dakinie sktonng do pojawiania si¢ w psychice od czasu do czasu.
W ten sposéb symbolika dakini pomaga zintegrowa¢ nie$wiadome treSci umystu dzieki
prowadzeniu z nimi dialogu w formie spersonalizowanej. Sam miatem ongi$ takie dos§wiadczenie.
Miewatem sny, w ktorych dzwonita do mnie bardzo rozzloszczona kobieta. W koncu stwierdzitem,
ze dzialo si¢ tak dlatego, ze nie poswigcatem dos$¢ czasu na pracg tworcza. Kiedy angazowatem sie
W pisanie, szczegoOlnie poezji, nie dostawatem tych wscieklych telefonow, natomiast kiedy moje
zycie stawato si¢ nazbyt intelektualne, dostawalem je znowu, przez co stato si¢ jasne, ze byla to
posta¢ w rodzaju muzy, ktéra usitowata ponownie nawigza¢ kontakt.

By zyska¢ prawdziwe odczucie dakini, najlepiej ja spotka¢. Dlatego proponuj¢ po prostu
opisa¢ konkretng posta¢ dakini, ktora zajmuje wazne miejsce w tantrach praktykowanych w
Tybecie. SpotkalisSmy juz ja w konteks$cie guru jogi. Znana jest jako Wadzrajogini, zas w Tybecie
jako Narokhacz0; charakteryzuje si¢ jg tez jako Sarwabuddhadakini. Sarwa znaczy ,,wszystko”,
buddha znaczy oczywiscie ,,o$wiecony”, zatem Sarwabuddhadakini to dakini wszystkich budddw,
wcielenie wszystkich energii niosacych buddow przesztosci, terazniejszosci i przysztosci do
Oswiecenia. Dlatego tez jest to doprawdy potgzna postac, 1 jej wyglad dramatycznie to pokazuje.
Jest ona tez w pewien sposob sama w sobie postacig buddy.

Nie przedstawia si¢ jej jako siedzacej w medytacji. Stoi z szeroko rozstawionymi nogami —

57 Sangharakszita zapewne odnosi sie do popularnego w kulturze anglosaskiej okre$lenia zazdrosci jako
,,2zielonookiego potwora” — jego autorem jest Szekspir [przyp.thum.].
8  Angielskie powiedzenie: there’s plenty more fish in the sea (than ever came out of it) [przyp. red.]



prosta prawa noga i lewa noga zgieta w kolanie. Porusza si¢ do prawej strony, z petnymi piersiami
podanymi do przodu i gtowa odchylong do tytu. Jej prawa r¢ka opada wzdtuz ciata, lewa natomiast
wzniesiona jest ponad glowe i zgicta tak, ze dlon niemal dotyka glowy. Cata postaé jest
jaskrawoczerwona i zupelnie naga. Ma na sobie jedynie kilka 0zd6b wykonanych z ludzkich kosci,
oraz ogromng girlande z czaszek opadajacg ponizej kolan. Jej dlugie wlosy opadajg w nietadzie po
plecach az do stop. W prawej rece trzyma ostrze z rekojescia wadzry, lewa wznosi do ust puchar z
czaszki napetiony krwig, ktéra pije z ewidentng satysfakcja. Na jej twarzy jest wsciekly usmiech 1
troje oczu — dodatkowe oko znajduje si¢ na $rodku czota. Na gtowie ma korong z pigciu ludzkich
czaszek, a na jej lewym ramieniu poziomo i za odchylong gtowg spoczywa dluga laska, z ktorej
konca zwisa maty bebenek zwany damaru, oraz dzwonek z serpentynami. Glowa laski ma ksztatt
wazy inicjacji zwienczonej skrzyzowanymi wadzrami, ponad ktorymi jedna na drugiej leza trzy
ludzkie gtowy: §wiezo $cieta, Scieta jaki$ czas temu 1 juz wysychajaca i zotknaca, oraz czaszka, nad
ktorg jest jeszcze wadzra skierowana do gory. Pod stopami depcze dwie postaci, jedng czerwong,
druga czarng. Kazda z nich ma cztery rece. Zwykle czerwona posta¢ trzyma puchar z czaszki peten
krwi oraz laske¢ podobnag do laski dakini, za$ posta¢ czarna trzyma maty bgben i zagiety miecz. Obie
postaci wznosza jedng par¢ dtoni w blagalnym gescie. Czerwona, naga posta¢ dakini otacza
ptomienne halo.

Nie zamierzam si¢ rozwodzi¢, co dakini ,,znaczy” — posta¢ ta mowi sama za siebie. Rozwing
tylko kilka mysli o pewnych aspektach jej symboliki, i wskaze kilka powigzan. Po pierwsze, dakini
jest barwy czerwonej. W tantrycznym buddyzmie czerwien to kolor milosci, namigtnosci,
wzbudzenia emocjonalnego, ktére w przypadku dakini jest totalne. Krew przenika nie tylko jej
twarz; cale jej cialo mocno si¢ rumieni. Dakini symbolizuje zatem stan totalnego zaangazowania
emocjonalnego w zycie duchowe. M.in. dlatego jej wlosy znajduja si¢ w nietadzie. Nie dba o
decorum, o elegancki wyglad, o to, co ludzie pomyslg czy powiedzg. Po prostu oddaje si¢ pasji z
zapamigtaniem. Czasem powiada sig¢, ze dakini rzuca si¢ w zycie duchowe tak, jak namigtna kobieta
rzuca si¢ w ramiona kochanka. Reprezentuje ona duchowy ideal zapamigtania si¢ w Trzech
Klejnotach.

Zwykle cigzko ludziom tak si¢ czemu$ odda¢ bez pamigci, nie tylko zyciu duchowemu, ale
czemukolwiek. Cigzko im rzuci¢ si¢ wir, pos§wieci¢ si¢ czemus$, w pelni si¢ zaangazowac, wlozy¢
wszystkie uczucia w to, co robig. W efekcie nie osiggajg wiele w zadnym kierunku, nie mowiac o
kierunku duchowym. W wielu przypadkach ludzie nie potrafig si¢ tak w czym$ zapamigtac,
poniewaz s3 emocjonalnie zablokowani. Potrzebuja nauczy¢ si¢ rozluzniaé, pozwala¢ sobie na
swobodniejszy przeplyw emocji — ptynacych koniec koncow w kierunku O$wiecenia. To wlasnie
sugeruje czerwien dakini — ze w zyciu duchowym nie nalezy obawiac si¢ uczuc.

Dakini jest rOwniez naga. Zajmuje ja jedynie bezposrednie do§wiadczenie, rzeczywistose,
prawda. Nie ma nic do ukrycia. Jest w pelni otwarta, w petni szczera. Nagos$¢ to bardzo wazna
cecha symboliki tantrycznej, podkreslajaca znaczenie bezposrednio$ci, odstonigcia, radykalnosci.
W sztuce tantrycznej jogini, dakowie i dakinie, a nawet buddowie bywaja czesto przedstawiani jako
nadzy, co jest catkowitym skandalem z punktu widzenia buddyzmu therawady, a nawet zen. Nagos¢
jest tutaj oczywiscie nagoscig duchowa, nagoscig wlasnych emocji i wlasnego istnienia. Wszelako
ukrywanie si¢ za ideg symbolizmu nie jest w duchu tantry, totez czasami takze dostowna nagos$¢ nie
jest pozbawiona znaczenia, a nawet wartosci.

Przypomina mi to stynng histori¢ z udzialem beatowego poety Allena Ginsberga. Z poczatku
sadzitem, ze jest to historia z rodzaju tych wymyslonych opowiesci o znanych ludziach, totez kiedy
pewnego razu sam go spotkalem, zapytatem go o nig. Potwierdzit jej prawdziwos$¢ i przedstawit
wlasng wersje. Otoz czytal swoje wiersze na duzym spotkaniu autorskim w Kalifornii, po lekturze
za$ komentowal 1 odpowiadat na pytania. Od czasu do czasu uzywat przy tym zwrotow ,,naga
prawda” i ,,naga rzeczywisto$¢”’; powtodrzyt to sporo razy. W koncu, co nieuniknione, pewien
intelektualista zapytal go: ,,Panie Ginsberg, co rozumie pan przez naga prawde¢? Co rozumie pan
przez naga rzeczywisto$¢?”. Ginsberg na niego spojrzat i nie wiedzial, co ma odpowiedzie¢. Tak
wiec, stojac tam na platformie, po prostu zdjat wszystkie ubrania i powiedziat: ,,To wta$nie mam na



mys$li przez naga prawde”®®. Na tym polega wykorzytanie nagosci jako terapii szokowe;,

wstrzas$nigcie umystu osoby zadajacej pytanie, by przeszta od abstrakcji do konkretu, powracajac do
rzeczywistosci.

Dakini nie jest catkowicie naga; ma na sobie girland¢ z ludzkich czaszek. Za kazda czaszka
kryje si¢ martwe ciato — nie istnieje czaszka bez ciala — za$§ za kazdym ciatem, niegdys$ zywym, stoi
jakie$ zycie. Zatem jedna z mozliwych interpretacji girlandy czaszek brzmi, ze reprezentuje ona
caly cykl przesztych odrodzen, natomiast dakini przetamuje ten cykl. Wchodzi tu w gre potezny,
niemal wulkaniczny przyplyw energii przebijajacy si¢ przez wszystkie dotychczasowe
uwarunkowania stworzonych przez siebie’® problemow, ktoére uporczywie trzymaja si¢ prawie
kazdego z nas, i pozostawienie ich martwych, wiszacych niczym girlanda czaszek.

Dakini nosi tez subtelnie rzezbione ozdoby z ludzkich kosci. Rzecz jasna, koSci w tantrze
pojawiaja si¢ dosy¢ czesto. Praktykujacy tantry robig szeroki uzytek z ludzkich kosci: trabki z kos$ci
udowej, rézance z drobnych koscianych krazkéw, bebny pokryte ludzka skorg oraz puchary z
czaszek. Powodd tego jest dostatecznie jasny: kosci wskazuja na $mier¢, dlatego wickszos¢ ludzi
bardzo niechetnie wchodzi z nimi w kontakt, szczegolnie z ko§¢mi ludzkimi. Tantra dazy do tego,
by$my staneli twarza w twarz ze swoim wstretem, zaznajomili si¢ ze $miercig 1 przezwyci¢zyli
strach przed nig. Zacheca wigc ludzi do zaznajomienia si¢ z ko$¢mi — radzenia sobie z ich
widokiem, wykorzystywania przedmiotéw z nich wykonanych (zwlaszcza w tantrycznych
rytuatach), noszenia ko$cianych 0zdob i picia z pucharow wykonanych z czaszek.

W Zadnym razie nie wszystkie dakinie sg tak atrakcyjne i fascynujace jak Sarwabuddhakini.
Niektore dakinie maja twarze Iwow. Istnieja opisy bezgtowych dakin, ktore pod pachg trzymaja
swoja krwawiaca gtowe, oraz dakin rozcinajacych wilasne brzuchy. O co chodzi z tymi dziwnymi
postaciami? Owe pozornie krwiozercze aspekty dakin omowimy nieco dokladniej w nastepnym
rozdziale. W przypadku postaci z glowami zwierzat mamy na pewno do czynienia z rdzenng
mitologia, przedstawiajaca prymitywne energie zwierzgce. Zaczeto je wigza¢ z wyzszymi tantrami,
poniewaz im wyzsza realizacja, tym glebsza energia musi zosta¢ przeksztatcona. Ukazana tutaj
posta¢ to Simhamukta, Padmasambhawa w formie dakini.

Te dakinie przywodzg mi na mys$l bostwa starozytnego Egiptu o zwierzecych glowach,
ktérych imponujace wyobrazenia caty czas mozna obejrze¢ w British Museum w Londynie. Godne
uwagi w tych postaciach jest to, ze wydaja si¢ mie¢ okreslone osobowosci. Egipska bogini Sechmet
o glowie lwa siedzi na tronie, wygladajac szlachetnie 1 majestatycznie, bez posmaku zwierzgcosci w
zwyktym tego stowa znaczeniu. Podobnie ze Sfinksem, ktory z kolei ma lwie ciato 1 ludzkg glowe;
mamy Wrazenie, ze moglibySmy naprawde wierzy¢ w te postaci. W czasach antycznych ludzie nie
zawsze uwazali zwierzeta za nizsze. W kategoriach ewolucyjnych takie sg, ale w tamtych czasach
oczywiscie nie wiedziano nic o ewolucji. Ludzie nie zdawali sobie sprawy, ze sami wyksztatcili si¢
ze zwierzat. Zwierzgta byly po prostu inne od ludzi — potezniejsze, pigkniejsze czy szybsze. Nie
byto powodu, by uznawac¢ ludzi za wyzszych. Starozytni m¢zczyzni 1 kobiety mogli zatem widzie¢
boskos¢ w formie zwierzgcej rownie tatwo, jak Grecy widzieli j3 w formie ludzkiej; mogli rowniez
taczy¢ ze soba to, co ludzkie 1 to, co zwierzece bez poczucia niespdjnosci, jaka my mozemy
odczuwaé. Zwierzg czgsto reprezentowato co§ innego, co$ tajemniczego. Takie symboliczne
hybrydy mogty dla nas by¢ swego rodzaju szokiem kulturowym, mimo Ze odrobing tego istnieje
takze w symbolice chrze$cijanskiej, ktora czasami przedstawia np. ewangelistow w formie pot-
zwierzgcej, pol-ludzkiej. Ale przy odrobinie wyobrazni jest mozliwe przyzwyczajenie si¢ do
postrzegania takich postaci w sposob, w jaki postrzegali je starozytni Egipcjanie.

Gniewny typ postaci dakini wydaje si¢ by¢ szczegolnie atrakcyjny dla niektorych buddystek
na Zachodzie. By¢ moze jest to reakcja na poczucie, ze ich energie sg thumione. Wiele kobiet

8 Wydarzenie to (ktére miato miejsce w Los Angeles) relacjonuje Michael Schumacher, Dharma Lion: a critical
biography of Allen Ginsberg, St Martin’s Press, London 1992, s.242. Nieco na temat zwigzkéw Sangharakszity z
Ginsbergiem: "With Allen Ginsberg in Kalimpong", Sangharakshita, The Priceless Jewel, Windhorse Publications,
Glasgow 1993, ss.215-8 (Complete Works, t. 22); oraz wiersz Sangharakszity, ‘In Memory of Allen Ginsberg’, w:
The Call of the Forest, Windhorse Publications, Birmingham 2000, ss.14-15 (Complete Works, t. 25).

0 Ang. self-induced, co moze znaczy¢ ,,stworzone przez siebie” oraz ,,stworzone przez ja” [przyp.ttum.].



catkiem stusznie sprzeciwia si¢ tradycyjnemu podziatowi kobiet na [grzeszne] Ewy 1 [$wicte]
Dziewice Maryje. Posta¢ dakini moze reprezentowaé probeg odkrycia czego$ zupehlnie innego.
Kobiety czesto odczuwajg réwniez brak pozytywnych wzorcéw duchowych, 1 na tym wiasnie
wydaje si¢ opiera¢ atrakcyjnos¢ dakini — shuzy ona bardziej jako wyidealizowany wzorzec lub
budda niz uciele$nienie wlasnych energii. Jest bez watpienia zrozumiate, ze trudno jest niektorym
kobietom utozsami¢ si¢ z meska postacig buddy, i ze posta¢ dakini lub bodhisattwy Tary bywa dla
nich atrakcyjniejsza.

Szczegodlne oddzialywanie dakini na kobiety mozna oczywiscie przypisa¢ temu, ze uosabia
ona wiasciwosci, ktore nieczgsto wigze si¢ w pozytywnym sensie z kobietami. Jest jednak bardzo
watpliwe, czy za duchowg wlasciwo$¢ mozna uznaé ekstatyczne, wsciekte, dzikie zapamigtanie.
Nie jestesmy tez blizej duchowych wlasciwosci istotnie przez nig symbolizowanych niz pozornie
odleglejszych i bardziej nieziemskich wlasciwosci bostw tagodnych. Ale jesli czujemy, ze jesteSmy
blizej, moze to by¢ samo w sobie korzystne. Jesli gniewne bostwa pomagaja nam wej$¢ w kontakt z
pierwotnymi energiami, jest to zapewne dobry poczatek, o ile zdajemy sobie sprawg, ze to dopiero
poczatek, a nasze rzeczywiste zadanie polega na wlozeniu catej tej energii w zycie duchowe, czyli
na zrgcznym kierowaniu nig. Przywotanie mnostwa dzikiej energii przy niezdolnosci kierowania nig
moze by¢ niebezpieczne.

Oprécz swej odrebnej symboliki pole kremacyjne i dakinie zawierajg dalszy tadunek
symboliczny w potaczeniu ze sobg. Oba te symbole na pierwszy rzut oka bardzo si¢ roéznig —
pierwszy budzi raczej strach, drugi jest dosy¢ atrakcyjny, by nie rzec fascynujacy. Mimo to sg one
blisko zwigzane. Zwigzek migdzy nimi mozna podsumowaé za pomocg jednego detalu
ikonograficznego, mianowicie pucharu z czaszki trzymanego przez dakini, oraz krwi pitej przez nig
z taka rozkosza. Ukazuje to w skrocie cala symbolike pola kremacyjnego 1 niebianskich dziewic:
puchar niesie ze sobg wszystkie odniesienia pola kremacyjnego, natomiast krew streszcza wszystkie
odniesienia dakini. Puchar z czaszki symbolizuje $mier¢, rzeczywisto$é, pustke, czyli duchowa
$mier¢ ego, za§ krew symbolizuje wielka btogos¢, ktora rodzi si¢ w sercu praktykujacego tantry,
kiedy ten oddaje si¢ pustce, kiedy dotyka go duchowa $mier¢ i kiedy doswiadcza rzeczywistosci.

Dakinie cz¢sto bywajg na polu kremacyjnym, gdzie $piewaja i tanczg z Padmasambhawg i
kazdym joginem, ktory ma ochotg tam si¢ wybra¢. Ale czemu pole kremacyjne? Czemu nie p6j$¢
do pieknego ogrodu i tam tanczy¢ i $piewac? Jak moéwiliSmy, pole kremacyjne to kryzysowa
sytuacja, do ktorej doprowadza si¢ celowo, dakinie za$ reprezentuja energie powstajace w nas,
kiedy znajdziemy si¢ w takiej sytuacji. W istocie nie moga one powsta¢ nigdzie indziej. Symbolika
ta niesie ze soba wazne konsekwencje, w prostych kategoriach sugeruje bowiem, ze drzemia w nas
znacznie wigksze zdolnosci, niz zwykle myslimy. Zamiast odnajdywac energi¢ 1 wykorzystywac ja
do dziatania, mozemy podja¢ si¢ dziatania z wiedza, ze energia przyjdzie. Mozemy rzuci¢ si¢ w wir
kryzysowej sytuacji, wiedzac, ze emocjonalna odpowiedz, przyptyw glebokiej energii pojawi sie,
kiedy bedziemy go potrzebowaé¢. Mozemy zaja¢ miejsce na polu kremacyjnym, wiedzac, ze dakinie
zbiorg si¢ dokota. Wymaga to nadzwyczajnej odwagi 1 pewno$ci siebie, ale to wtasnie
Padmasambhawa musiat zrobi¢ i zrobit, to wlasnie musi zrobi¢ kazdy tantryczny jogin, dostownie
badZz symbolicznie. Wyznawca tantrycznej Sciezki do Oswiecenia Zyje na polu kremacyjnym z
dakiniami i wszystkim, z czym wigze si¢ taka sytuacja. Z tantrycznego punktu widzenia na tym
polega istota zycia duchowego.

Stad w tantrycznej sztuce popularno$¢ sceny z Padmasambhawg mieszkajacym na polu
kremacyjnym z dakiniami. W takim otoczeniu nie ma on na sobie zwyklego stroju — szat, czapki
lotosowej, etc. Przedstawia si¢ go wowczas w tzw. postaci heruka, jako nagiego jogina siedzacego
na dywanie z ludzkiej skory lub na stosie ludzkich kosci. Wszedzie wokot lezg ludzkie ciala 1 ptong
stosy pogrzebowe. Jedng rgka terkocze matym bgbenkiem, symbolem nieustraszonosci, drugg pije
wino z pucharu z czaszki, symbolu wielkiej btogosci. Wokot niego znajdujg si¢ dakinie: niektore
tancza, inne $piewaja, lataja w powietrzu otoczone tgcza, a jeszcze inne go obejmuja. Atmosfera
catej sceny ma posmak niesamowito$ci 1 zarazem subtelno$ci, za§ nastrdj nagiego jogina jest
heroiczny 1 nieustraszony. Reprezentuje on ludzka $wiadomos$¢ — ludzka $wiadomos¢ celowo
konfrontujaca si¢ z sytuacjami kryzysowymi, stajacg twarza w twarz ze Smiercig, strachem i



rzeczywistoscig. Jest on ludzka §wiadomoscig otoczong przez swiezo wybudzone energie, pewng
swojej sity, z determinacjg podazajaca $ciezka tantryczna, by osiagnaé O§wiecenie.



Rozdzial 6

Dary i poswig¢cenie siebie

Rzecz dzieje si¢ w Indiach 2,500 lat temu: bezchmurne niebieskie niebo, ogromne potacie
dzungli 1 waskie $ciezki meandrujgce wokot drzew. Na takg scen¢ wkracza Budda, chodzacy po
lesnych $ciezkach od wioski do wioski, wyprawiajacy si¢ czasem do miast i nocujacy na ich
przedmiesciach. Podrézujac z miejsca na miejsce (pieszo, rzecz jasna), Budda spotyka od czasu do
czasu innych wedrowcéw. By¢é moze ich $ciezki przecinajg sie¢ w glebi lasu, moze wedrowiec
spotyka Budde¢ siedzacego pod roztozystym figowcem, u drzwi chaty z palmowych lisci lub u
wejscia do jaskini. Kiedy Budda siedzi tak w chtodzie wieczoru, kto§ do niego podchodzi, moze
kto$ przechodzacy akurat obok, mocno zaintrygowany widokiem Buddy siedzgcego spokojnie i
cicho, promieniejacego dziwng energig.

W ten czy inny sposéb dochodzi do spotkania. Zgodnie ze staroindyjskim zwyczajem
panujacym zwlaszcza wsrod wedrowcoOw 1 wowczas, 1 dzisiaj, wymienia si¢ przyjacielskie
pozdrowienia i grzeczne zapytania o zdrowie i samopoczucie. Kiedy juz formalno$ciom stanie si¢
zados$¢ 1 tozsamos¢ zostanie ustalona, nastepuje jakas wymiana zdan. Wreszcie, kiedy Budda uzna
rozméwcee za gotowego, odpowiednio nastrojonego, zaczyna moéwi¢ o Dharmie. Nie odnosi si¢ do
idei, poje¢, filozofii, doktryny czy pogladéw przygotowanych z gory. Scisle rzecz biorac, nawet nie
naucza. Mowi o wlasnym bezposrednim doswiadczeniu O$wiecenia 1 drodze prowadzacej do tego
doswiadczenia.

By stworzy¢ platform¢ komunikacji, moze opowiedzie¢ o Czterech Szlachetnych Prawdach
lub Szlachetnej O$miorakiej Sciezce; wedle pism bardzo czesto mowit na te tematy. Ewentualnie
moze moéwi¢ o uwaznosci, medytacji, do§wiadczeniu wyzszych stanéw §wiadomosci lub nawet o
nadnaturalnych zdolnos$ciach z nimi zwigzanych. Jesli stuchacz okaze si¢ wyjatkowo receptywny,
Budda moze wrecz zacza¢ mowi¢ mu o samym Os$wieceniu.

Zaleznie od sytuacji, od temperamentu i zaplecza osoby, z ktéra rozmawial, Budda mogt
wypowiedzie¢ nie wigcej niz kilka stow. Z drugiej strony mogl tez wyglosi¢ mowe trwajaca kilka
godzin. Czasami, kiedy wedle przekazow byl szczegdlnie poruszony, kiedy temat dyskusji byt
szczegolnie powazny lub kiedy sluchacz okazywal si¢ nadzwyczajnie receptywny, Budda
przechodzit do mowienia wersem. Niezaleznie od tego, co i jak mowil, zawsze przekazywat swoje
wlasne do$wiadczenie rzeczywistosci, posrednio lub bezposrednio. Przekazywat to, co sprawito, ze
stal si¢ tym, kim byl — Budda. W pewnym sensie dawat siebie. Jedng z najwazniejszych rzeczy,
jakie mozna powiedzie¢ o nauczaniu Buddy, jest to, Zze byta to komunikacja jednej osoby z druga,
0soby o$wieconej z osobg jeszcze nico§wiecona, posiadajagcg wszakze potencjal Oswiecenia. To, co
nazywamy pismami buddyjskimi, to po prostu liczne zapisy tej komunikacji.

Jak to wszystko oddzialywalo na stuchacza? Mogt to by¢ ktokolwiek: szlachcic lub kaptan,
bogaty kupiec lub skromny oracz, kto$ gieboko zorientowany w metafizycznych subtelno$ciach i
zawilych dyskusjach lub kto$ zupetnie pozbawiony do nich zdolnosci, kto$ oddajacy sie przez wiele
lat samoumartwieniu, pobozny pustelnik, playboy albo rozbodjnik. Kimkolwiek byt stuchacz,
przekaz Buddy niemal zawsze mial na niego pot¢zny wptyw: byt pod wielkim wrazeniem, czesto
gleboko poruszony czy wrecz catkowicie przyttoczony. Wedle pism ci, ktoérzy spotkali na swojej
drodze Budde, mowili czasem o poczuciu, jakby $wiatto dotarto w ciemne miejsce, jakby co$
przewrdconego do géry nogami postawiono na nogi, lub jakby wedrowali po manowcach i nagle
wskazano im droge’*. Kiedy Budda konczyl méwi¢, ludzie bywali do tego stopnia poruszeni, ze
wznosili okrzyki zdumienia i radosci, inni za$ zalewali si¢ tzami. Ludzie, ktorzy mieli co$ na

L Jeden z wielu przyktadow: Sutta Tewidzdza, Digha Nikaja 13, The Long Discourses of the Buddha, thum. M.
Walshe, Wisdom, Boston 1995, s.195:
Doskonale, Czigodny Gotamo, doskonale! Jak gdyby kto$ postawit to, co byto przewrdcone, wskazat droge
temu, kto zbtadzit, wnidst lampe oliwng w ciemne miejsce, aby ci, co majg oczy, zobaczyli, co jest w srodku.
Tak wilasnie Czcigodny Gotama wylozyt Dharmg na rézne sposoby.



sumieniu z racji jakiej$ zbrodni czy wystepku, spontanicznie to wyznawali. Niektorzy przezywali
glebokie duchowe niepokoje, czuli si¢ poruszeni do giebi, jak gdyby w samym ich rdzeniu nastapito
trzgsienie ziemi. W nielicznych mogl nawet od razu rozwingé si¢ transcendentalny wglad po
krotkim przeblysku rzeczywistos$ci jako takie;j.

Dzigki temu, co ustyszeli z ust Buddy, wigkszo$¢ ludzi poczuta ch¢¢ poswiecenia si¢ Trzem
Klejnotom. Uzywajac tradycyjnego wyrazenia, poczuli, ze chca pdjs¢ po Schronienie. Lecz w
przypadku cze$ci z nich nawet Pojscie po Schronienie nie wyrazato w petni tego, co czuli.
Stuchacz, uczen (w pali jedno stowo, sawaka, ma oba te znaczenia), czul co$ jeszcze, co nalezato
wyrazi¢: intensywng wdzigczno$¢, mitosci 1 szacunek wobec Buddy za otworzenie mu oczu na caty
nowy $wiat duchowego doswiadczenia — innymi stowy, za otworzenie duchowego oka, trzeciego
oka. Naturalng reakcja na poczucie, ze Budda tak wiele dal z siebie, dat tyle ze swej oSwieconej
egzystencji, ile jego rozmoéwca byl w stanie przyjac, jest pragnienie ofiarowania czego$ Buddzie w
zamian lub zrobienia czego$ dla niego.

Ale co mozna da¢ Buddzie? Co ma sluchacz do zaoferowania? Oczywiscie nic duchowego.
Musialoby to by¢ co§ materialnego: kawalek tkaniny, element ubrania lub girland¢ kwiatow (lub
nawet pojedynczy kwiat) od kogo$§ z nieco wigksza wrazliwoscig. Ci, ktérzy mogli sobie na to
pozwolié, czesto ofiarowywali ogrody 1 parki jako schronienie na uzytek Buddy i jego wedrujacych
ucznidow. Pewna bogata kobieta, ustyszawszy szczegdlnie pouczajaca przemowe, ofiarowala swoj
,komplet bizuterii”, czyli zbior niezwykle cennych rzeczy wykonanych z klejnotéw. W opowiesci
nie moéwi sie, co Budda z tym zrobit’2. Ale czesto zdarzato sie, ze w momencie, kiedy chcieli co$
da¢ Buddzie, stluchacze nie mieli nic przy sobie. Woéwczas czesto zapraszali go do siebie na positek
nastepnego dnia. W ten bardzo prosty, ludzki sposéb wyrazali rado$¢ 1 wdzigcznos¢.

45 lat dzielito O$wiecenie Buddy od jego parinirwany, ostatecznego odejs$cia, oddzielenia
o$wieconej $wiadomosci od ciata fizycznego. Po parinirwanie Buddy ludzie dalej odczuwali wobec
niego ogromna wdzigcznos¢. W miare rozprzestrzeniania si¢ nauk i coraz lepszego potwierdzenia
ich praktycznej skutecznos$ci wdzigczno$¢ i1 pragnienie wyrazenia jej raczej rosty, chociaz Budda
nie byt juz fizycznie obecny, by odbiera¢ podarunki. Dlatego tez okoto sto lat po parinirwanie
rozwingla si¢ praktyka sktadania daréw lub ofiar relikwiom Buddy, popiotom 1 fragmentom kosci
ztozonym w stupach, lub samym stupom zbudowanym ku pamigci Buddy.

Praktyke te czesto okre$la si¢ mianem ,,Kultu stupy”. Jest to nieco nieprecyzyjne okreslenie,
gdyz jesli cokolwiek lub ktokolwiek jest czczony przez sktadanie ofiar stupie, jest to Budda, a kult
ten (jezeli w ogoéle mozna uzy¢ tego stowa) stanowi wyraz wdzigcznosci za nauczanie. Przez
stulecia po parinirwanie podczas wszelkich wydarzen ,,kult stupy” byt znaczacg cechg buddyzmu,
zajmujac wazne miejsce w zyciu religijnym wielu ludzi obok studiowania 1 medytacji. Dzigki
zapisom literackim i1 badaniom archeologicznym wiadomo, ze stupy w tym okresie byly nie tylko
czczone, ale tez wymyslnie dekorowane: przystrajane girlandami kwiatow, obwieszane flagami,
choraggwiami i dzwonkami’®. W koncu staly sie centralnym punktem wielkich festiwali religijnych.
Ludzie poswigcali lata na budowe wspaniatych stup, miesigce na ich dekoracje, a wreszcie tygodnie
na $wigtowanie festiwali, okrazajac stupe przez caty dzieh — §piewano wowczas, sktadano rdéznego
rodzaju dary i zapalano lampy.

Po kilkuset latach nastgpita istotna zmiana. Pojawily si¢ wizerunki Buddy. Nie ma ws$rod
historykdw powszechnej zgody, gdzie wyryto w kamieniu pierwsze przedstawienie Buddy: w
Gandharze, Mathurze, czy nawet na Sri Lance, poniewaz ta praktyka szybko stala si¢ popularna na
catym buddyjskim Wschodzie, 1 az po dzi$ dzien tak zostato, do tego stopnia, ze wlasciwie nie
mozemy pomysle¢ o buddyzmie bez obrazu Buddy w glowie. Dla pewnych ludzi obraz Buddy jest

2 Historia Wisakhi i jej ,,kompletu” opowiedziana jest w komentarzu do Dhammapady; zob. Buddhist Legends, thum.
E. Watson Burlingame, cz.3, Pali Text Society, Luzac and Co., London 1969, ss.59-84. W istocie jest powiedziane,
co stato si¢ z darem Wisakhi. Opis na s.79 mowi, jak ofiarowata swa bizuteri¢, by ufundowac klasztor.

3 Np. Mahawastu Awadana tak opisuje kult stupy:

Kto umiesci tam girlandy, perfumy lub barwniki, kto odda tam poklon i zyska tam spokdj serca, tego korzys¢ i
rado$¢ trwac bedzie dhugo.
Cyt.za: Sangharakshita, The Three Jewels, Windhorse Publications, Birmingham 1998, s.247 (Complete Works,
t.2,5.221).



buddyzmem.

Wprowadzenie obrazu Buddy miato daleko idace konsekwencje dla catego buddyzmu, jako
ze popularno$¢ kultu stupy zmalata, a uczucia oddania religijnego przeniosty si¢ do pewnego
stopnia na wyobrazenia Buddy. W Zadnym razie nie zaniedbano stupy, w istocie pozostata otoczona
Czcig az po dzi§ dzien, ale to wyobrazenie Buddy stalo si¢ najwazniejszym obiektem uczué
religijnych. Dary i ofiary sktadane wcze$niej tylko stupom zaczgto sktadaé takze przedstawieniom
Buddy, stawaly si¢ one coraz bardziej rozbudowane, nabierajagc przy tym coraz glebszego
znaczenia.

W rozdziale tym pokrotce rozwazymy symbolike darow i poswigcenia siebie we wczesnym
buddyzmie oraz w mahajanie, przechodzac nastepnie do bardziej szczegdtowego omoéwienia tematu
w odniesieniu do tantr. Na wczesnym etapie buddyjska sangha monastyczna sktadata sie z
osiemnastu réznych szkot, z czego tylko jedna przetrwata jako niezalezna jednostka. Jest to szkota
znana jako therawada, szkota starszych (przy czym ,,Starsi” znaczg tu mnichéw o dluzszym stazu),
forma buddyzmu przewazajaca obecnie w Sri Lance, Birmie (Mjanmie) i Tajlandii. W wielu
picknych $wiatyniach obecnych w tych krajach mozna znalez¢ ogromng liczbe przedstawien Buddy,
ktérym sktada si¢ dary kazdego dnia.

Zwykle w krajach therawady ofiarowuje si¢ trzy rzeczy: kwiaty, kadzidetka i lampki lub
$wiece. Dary sktada si¢ indywidualnie; nie istnieje nic takiego jak kult zbiorowy. Przychodzimy,
kiedy nam pasuje, z wlasng tacka podarkéw, 1 ofiarowujemy je u stop Buddy. Wielu ludzi moze
wowczas sklada¢ swoje dary, mozemy tez znalez¢ si¢ zupelnie sami. Skiadajac w ofierze kazdy
przedmiot, recytujemy odpowiednie palijskie wersy, ktore maja nam przypominac o znaczeniu tych
podarunkow. Na przyktad kiedy ofiarowujemy zapalong lampke lub §wiece, mozemy wyrecytowaé
taki wers: ,,Ofiarowuj¢ to $wiatto Buddzie, ktory jest swiattem trzech §wiatow” — przypomina to, ze
Budda o$wieca cata ziemska egzystencje $wiattem swojej madrosci. Swiatlo wskazuje tez na co$
innego: jak jedng lampke mozna rozpali¢ od drugiej, tak lampke madro$ci mozemy zapali¢ W sercu
od rozpalonego juz $wiatla madrosci Buddy. W krajach therawady podczas niektorych ceremonii
rozktada si¢ na stole przeznaczonym do ofiarowywania daréw 37 §wiec symbolizujacych 37 bodhi-
pakkhija-dhamm, praktyk prowadzacych do O$wiecenia’. W trakcie tej ceremonii kazda $wiece
zapala si¢ od wigkszej Swiecy centralnej, ktora symbolizuje Budde.

Po drugie, sktada si¢ w ofierze kwiaty. Tutaj mamy do wyboru wiele wierszy, mozna tez
wyrecytowaé je wszystkie. Jeden z wierszy przypomina, ze chociaz sktadane w ofierze kwiaty
ciggle sg Swieze 1 pigkne, z potyskujaca by¢ moze w dalszym ciaggu rosg, wkrotce, nawet jeszcze
tego samego wieczoru, beda suche 1 zwigdte. Dalej wiersz mowi, ze wszystkie materialne rzeczy
takie sg — dzi$ jasne, pigkne 1 atrakcyjne, jutro zaczynaja traci¢ swojg $wietnos¢. Dar w postaci
kwiatow stat si¢ zatem przypomnieniem prawdy o uniwersalnej nietrwatosci: nic nie trwa wiecznie,
nic nie zostaje; wszystko przemija, wszystko pltynie. To dzialanie moze tez przypomnie¢ nam o
glebszym znaczeniu tej prawdy — ze przywigzanie do tego, co nietrwale, moze tylko przynies¢
zatobe, ze nie ma sensu mocno 1gna¢ do niczego. Przezywajmy to, cieszmy si¢ tym, ale pozwalajmy
temu odej$¢, nie 1gnijmy, nie trwajmy przy niemozliwej nadziei, ze co§ ze swej natury nietrwalego
mozna uczyni¢ trwalym. Sktadajac ofiarg, staramy si¢ jednocze$nie poczu¢ glebsza rzeczywistos¢
pod nurtem ulotnych zjawisk, niczym spokojne giebie oceanu pod jego falami.

Po trzecie, ofiarowujemy zapalone kadzidetka. W tym przypadku tez istnieje szeroki wybor
wersOw. Jeden zawiera obserwacje, ze stodka won zapalonego kadzidetka rozprzestrzenia si¢ we
wszystkich kierunkach, a jego drobne ilosci moga by¢ odczuwalne daleko od zrodia. Zapach to
osobliwe zjawisko. To nadzwyczajne, Ze mikroskopijne czasteczki wywieraja wplyw na tak duzym
obszarze — praktyka Dharmy ma rownie subtelne, lecz silne dziatanie. Nawet niewielki zakres
praktyki buddyjskiej wywiera wptyw, ktory wykracza poza indywidualng psychike praktykujacego i

" Trzydziesci siedem bodhipakkhijadhamm (,,skrzydet O$wiecenia” lub ,,przyboréw Os$wiecenia™) Budda wylicza np.
w Sutcie Mahaparinibbanie, Digha Nikaja 16, The Long Discourses of the Buddha, thum. M. Walshe, Wisdom
Publications, Boston 1995, s.253; lub: Dialogues of the Buddha, ttum. T.W. Rhys Davids, cz.2, Pali Text Society,
London 1971, s.128. Komentarze Sangharakszity dotyczace tego fragmentu zob. ‘The Five Pillars of the FWBO”,
Complete Works, t.12.



dotyka catego otoczenia. Wpltyw ten moze nie by¢ latwo wyczuwalny, ale kiedy nasz stan
$wiadomosci zaczyna si¢ zmienia, przypomina to rozprzestrzenianie si¢ coraz szerszych fal
wibracji w otaczajacej atmosferze, co ma pozytywny wpltyw na inne istoty zywe, czy o tym wiemy,
czy nie.

Owe trzy rodzaje darow maja w therawadzie dodatkowy zestaw zwigzkéw znaczeniowych:
ofiarowanie lampek laczy si¢ z Budda, ofiarowanie kwiatéw — z Dharma, natomiast ofiarowanie
kadzidetek — z Sanghg. Ujmujac to w prostych kategoriach, tak wlasnie wyglada symbolika darow
w tradycyjnym wczesnym buddyzmie, szczegolnie w jego wspdiczesnej therawadyjskiej postaci.

Ogodlnie moéwiac, w mahajanie dary” dziela si¢ na dwie grupy: na dary wewnetrzne i
zewngtrzne. Dary wewnetrzne reprezentuja ofiarowanie pigciu zmystow materialnych. Zmyst
wzroku jest reprezentowany przez lustro, zwykle okragle 1 wykonane z metalu; stuch przez mata
pare cymbatéw lub dzwonek; wech przez kadzidetko; smak przez ofiarne ciasteczko z ciasta
drozdzowego; a dotyk przez zwoj jedwabiu. Do tych pigciu przedmiotéw dodaje si¢ czasami szdsty:
zadrukowang strong tekstu pism reprezentujacg szdosty zmyst — umyst.

Znaczenie tych darow jest dosy¢ jasne. Stanowig przypomnienie, ze nalezy by¢ oddanym
ideatowi Os$wiecenia na kazdym poziomie swojej istoty. Nie tylko umyst, nie tylko emocje —
materialne zmysly tez musza by¢ zaangazowane w zycie duchowe, by kazda cze$¢ nas zostata
poswigcona, ofiarowana. W tym kontescie za zmystami kryje si¢ nasza aktywna egzystencja. Wedle
systemu jogacary ofiarowanie zmystow moze si¢ tez wigza¢ z transformacjg $wiadomosci
zmystowej we wszechsprawczg madro$é Amoghasiddhiego’®, poniewaz dzieki nim mamy kontakt
ze Swiatem materialnym. Po$wiecajac je, poswigcamy tym samym cate nasze zycie i wszystkie
dziatania O$wieceniu’’.

Zewnetrzne dary to kilka rzeczy ofiarowywanych czcigodnemu gosciowi. Zgodnie ze
staroindyjska tradycja jest to woda do picia, woda do mycia ndg, kwiaty, kadzidetka, lampki,
pachngca woda i jedzenie. Czasem dodaje si¢ do tego muzyke, co daje osiem rzeczy. Wyobrazmy
sobie taka scen¢: dom w starozytnych czy nawet wspotczesnych Indiach, a na jego progu pojawia
si¢ niespodziewany go$¢ lub podrozny — jak go przyjmiemy? Czym go podejmiemy? Mozliwe, ze
podrozny przebyt dtuga droge w upale, przez co bedzie chciat pi¢, zatem pierwsza rzecza, jaka
nalezy mu da¢, jest woda pitna. Jesli przyszedt pieszo, by¢ moze boso, jego stopy beda ubrudzone,
dajemy mu wiec wody do umycia stop — zwyczaj ten ciagle si¢ utrzymuje. Potem, kiedy juz si¢
odswiezy i usigdzie w domu, witamy go, ktadac girland¢ kwiatdw na jego szyi. Po kilku minutach,
by stworzy¢ przyjemng atmosfere 1 odpedzi¢ komary, mozna zapali¢ kilka kadzidetek.

Ludzie w Indiach sg bardzo goscinni, a goscie przewaznie zostaja nie na godzing czy dwie, a
na caty dzien, tydzien, a nawet dtuzej. Totez nasz go$¢ najpewniej bedzie u nas, kiedy zapadnie
wieczor. Oczywiscie zapalamy lampki, spryskujemy tez goscia perfumowana woda (na przyklad
woda ro6zang), co w goragcym klimacie od$swieza 1 chtodzi pod koniec dnia. Kiedy juz go$¢ miat
szans¢ si¢ zrelaksowac 1 odpocza¢ po podrozy, podajemy jedzenie. Tradycyjna indyjska etykieta nie
krzataniem si¢ wokot niego. Siada samotnie, a wszyscy w domu pomagaja mu ustugiwaé. Bycie
adresatem tego wszystkiego moze nieco wytrgca¢ z rownowagi, jesli nie jest si¢ przyzwyczajonym.
Oto siedzimy sobie w $rodku tej zaaferowanej krzataniny, wszystkie te frykasy na matych talerzach
wnosi si¢ i wynosi, a my powoli si¢ opychamy — trudno inaczej to okresli¢. Jesli odwiedzamy
kulturalng rodzing, zwlaszcza z nastoletnimi cérkami, po nakarmieniu nas do zupetlnego przesytu i
by¢ moze podaniu betelu do zucia’®, jedna z dziewczat przynosi swoja wine lub sitar i zabawia nas
muzyka.
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Ang. offerings, co moze znaczy¢ zarowno religijne ofiary, jak i $wieckie podarunki [przyp.ttum.].

Zwana tez ,,madro$cig dziatania” [przyp. red.]

" Wigcej o zwigzku miedzy zmystami a Amoghasiddhim: Sangharakshita, The Meaning of Conversion in Buddhism,
Windhorse Publications, Birmingham 1994, s.70 (Complete Works, t.2, 5.280).

Zucie orzeszkow betelu i lisci z pasta limonkowa (paan) to starozytny zwyczaj w Azji; tradycyjnie proponuje sie go
szanowanym gosciom, chociaz jego walory kwestionowano w ostatnich czasach — méwi sie, ze uzaleznia i barwi
z¢by na czerwono.
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Cala ta procedura ciggle ma swoje miejsce w wielu indyjskich rodzinach, i chociaz moze si¢
wydawaé egzotyczna i orientalna, we wspotczesnych zachodnich obyczajach istnieja oczywiste
podobienstwa. Tu takze w razie czyjej$s wizyty witamy filizanka herbaty i pokazujemy, gdzie mozna
umy¢ rece. Gdy zapada zmrok, mimo ze mozna po prostu wilaczy¢ $wiatto, mozna tez zapalié
$wiece. Zaproponujemy gosciowi jedzenie, a po positku mozemy wiaczy¢ jaka$s muzyke. Chod
roézne od indyjskich obyczajow, mamy wlasne sposoby ugoszczenia szanownego goscia.

Tradycyjny indyjski sposoéb witania gos$cia ma odzwierciedlenie w darach sktadanych w
calym buddyjskim $wiecie mahajany. Przy specjalnych okazjach tybetanscy buddysci skladaja
siedem zewnetrznych daréw dostownie, uktadajac je w rzedzie przy kapliczce. Z brzegu s dwie
miski z woda, do picia i do mycia stop. Dalej jest miska z ryzem i wlozony w nig kwiat. Niewiele
kwiatow rosnie w Tybecie, totez Tybetanczycy zwykle wykorzystuja duze, ptaskie i cienkie nasiono
zwane przez nich ,biatym kwiatem”, pochodzace z drzewa ,,ptomien lasu”. Dalej idzie miska z
ryzem, w ktory wlozone sg zapalone kadzidetka. Potem jest ptongca lampka maslana i miska z
perfumowang woda. Na koncu jest ofiarne ciastko na talerzu, lub czasami miska ryzu z matym
owocem na gorze. Jesli dolacza si¢ 6sma rzecz, muzyke, wowczas na koncu rzedu umieszcza si¢
pare matych cymbatow.

Na codzienne potrzeby stawia si¢ na stole ofiarnym siedem misek z woda majacych
symbolizowa¢ siedem dardw. Znaczenie jest takie samo: Budda jest mile widziany jako czcigodny
go$¢, doktadnie tak, jak mogliby$my go zaprosi¢ do domu 2,500 lat temu. Kiedy zasiada w naszym
domu, z wdzigcznos$ci za jego nauki witamy go czym chata bogata. Na Wschodzie ludzie zdajg si¢
to odczuwaé catkiem dostownie podczas sktadania daréw. Niezaleznie od tego, czy ofiarowywali
prosta §wiece, kwiaty czy kadzidetka w therawadzie, czy bardziej ztozone dary mahajany, mowili,
ze faktycznie odczuwali to tak, jakby Budda byto obecny, a oni podejmowali go jako goscia.
Zauwazytem, ze ludzie bywaja wtedy gleboko wzruszeni. Jesli chcemy by¢ wobec siebie szczerzy,
bedziemy zapewne musieli przyznaé, ze do§wiadczenie takich uczué nie przychodzi nam tatwo ani
naturalnie. Nie mozemy si¢ do nich zmusza¢. Mozemy natomiast postara¢ si¢ doceni¢ odczucia
ludzi na Wschodzie i zrozumie¢ ogolng zasad¢ stojaca za nimi, czyli wyrazenie wdzigcznosci
Buddzie za jego nauki. Nastgpnie mozemy sprobowac¢ odnalez¢ sposob wyrazenia swoich wlasnych
uczu¢ wdziecznos$ci, zgodnych z naszg osobowoscia i tradycjami kulturowymi.

Istnieje jednak inne, glgbsze znaczenie praktyki traktowania Buddy jako czcigodnego goscia.
W sanskrycie stowem oznaczajacym goscia jest atithi. Tithi znaczy okres dnia, czas dnia, a- to
przeczacy przedrostek, zatem atithi to ktos, kto nie przychodzi o ustalonym czasie — po prostu si¢
pojawia. Tak to zwykle wyglada w Indiach. Ludzie nie umawiajg si¢ tam na spotkania czy wizyty.
Nie ma znaczenia, ze osoba, ktorg planujemy odwiedzi¢, nic nie wie o naszym przybyciu, a nawet
nigdy o nas nie styszata. Po prostu pojawiamy sie, znikad. Wtasnie to czyni nas go$émi, atithi.
Doktadnie tak samo jest w przypadku Buddy. Swiat nie oczekiwal go, nikt nie wiedziat, ze
przybedzie — po prostu si¢ pojawit.

Zgodnie ze staroindyjskim zwyczajem nalezy rzuci¢ wszystko, kiedy pojawi si¢ niespodziany
go$¢. Nie idziemy tego dnia do pracy. Byloby to §mieszne — trzeba wszak podja¢ goscia. Jesli
wybieraliSmy si¢ w pole, prosimy kogo$ innego o zajecie si¢ uprawami. Jesli szykowaliSmy si¢ do
uczenia swoich dzieci, dajemy im wolne. Jesli zamierzaliSmy wyj$¢ z domu i wykona¢ jakie$
¢wiczenia lub odwiedzi¢ przyjaciol, zapominamy o tym. Rzucamy wszystko 1 catkowicie
poswigcamy si¢ swojemu gosciowi. Tak wyglada stary indyjski zwyczaj, i nawet obecnie ludzie
niekiedy powiedza: ,,Proszg, traktuj wszystko w domu jak swoje. Jestem tu po to, by tobie ustuzy¢”.
Nie ma w ogoéle mowy o niedogodno$ci. Nikomu nie przysztaby do glowy pretensja: ,,Niezty
kaprys tak si¢ pojawi¢ bez zadnego uprzedzenia!”. Nikomu to nie przeszkadza;, w istocie
gospodarze sa przepetnieni radoscig. Kiedy przybyt niespodziewany gos¢, styszatem nawet z ust
glowy rodziny: ,,Czuje¢ si¢ tak, jakby sam Bog wstapit w moje progi”. Byto to w potudniowych
Indiach, gdzie ludzie sa szczegolnie religijni i nastawieni tradycjonalnie. Pokazuje to, jak powaznie
Hindusi podchodza do obowigzku goscinnosci.

Bez watpienia Zycie dzisiejsze na Zachodzie wyglada zupelnie inaczej. Nasz czas jest
starannie rozplanowany; jesli kto§ miatby pojawi¢ si¢ nieoczekiwanie, zaktocitoby to caty porzadek



dnia i czuliby$my sie¢ podminowani. Zycie nie jest tak powolne i przestronne, jak byto kilka wiekow
temu lub dalej bywa w niektorych czesciach swiata. Jest to jednak, rzecz jasna, kolejny powdd, by
dokona¢ w swojej postawie 1 zyciu niezbednych zmian, by zalatanie nigdy nie przeszkodzito
goscinnosci.

Budda jako go$¢ symbolizuje transcendentalno$¢ jako co§ nieoczekiwanego i
bezprecedensowego, co nagle wybucha w naszym monotonnym Zzyciu, przebijajac si¢ przez inne
wymiary i biorgc nas z zaskoczenia. Natomiast siedem daréw mahajany reprezentuje naszg reakcje.
Kiedy pojawia si¢ Transcendentalno$¢ i bierze z zaskoczenia, rzucamy wszystko i zajmujemy si¢
wytacznie Transcendentalnym, Budda. Niepodzielna uwaga przejawia si¢ w oddaniu wszystkiego,
co mamy, niezatrzymywaniu dla siebie, oddawaniu z bezgranicznej wdzigcznos$ci, mitosci i radosci.

Symbolem naszego przyjecia Buddy jest osiem pigknych postaci, osiem ,,bogin darow” —
kazda odpowiada jednemu z o§miu darow mahajany (wliczajac w to muzyke); moga one stac si¢
przedmiotem wizualizacji podczas medytowania. Widzimy i czujemy osiem t¢cz wyplywajgcych z
serca, przechodzacych przez korong gtowy i rozbiegajacych si¢ w roznych kierunkach. Na koncu
kazdej teczy znajduje si¢ bogini — wytworna posta¢ szesnastoletniej dziewczyny trzymajacej
odpowiedni dar. Osiem bogin sktada swoje dary (wode do picia, wode do mycia, kadzidetka itd.)
buddom 1 bodhisattwom wizualizowanym posrodku nieba na lotosowych tronach. Boginie daréw
reprezentuja w blasku swego pigkna istote kultu, potezny przyplyw czystych i silnych uczué
oddania.

W tantrach symbolika ofiar i po$wigcenia siebie przybiera niekiedy zaskakujace i dziwne
kierunki. Ofiary mahajany zawieraja ofiary therawady: te same lampki, kadzidelka 1 kwiaty
pojawiaja si¢ ponownie w nieco innej aranzacji. W podobny sposob ofiary tantryczne zawieraja
ofiary mahajany. Istnieje jednak wazna nowo$¢. W therawadzie i mahajanie ofiary sklada si¢
Buddzie, O$wieconemu, natomiast w mahajanie i w tantrach wszystkim buddom i bodhisattwom,
zasadzie O$wiecenia w jej wszystkich niezliczonych formach i przejawach. Jednakze w tantrach sa
dwa rodzaje buddow i bodhisattwow, czy tez jeden rodzaj objawiajacy si¢ w dwoch aspektach:
tagodnym i gniewnym.

Myslac o buddach 1 bodhisattwach, zapewne naturalnie postrzegamy ich jako spokojnych,
zrownowazonych, wspotczujacych i1 pigknych. Ale w tantrach wielu buddéw 1 bodhisattwéw ma
aspekty gniewne, srogie, nawet straszne, co ma reprezentowac zniszczenie ignorancji jako funkcje
Oswiecenia (byla juz o tym mowa na przyktadzie Wadzrapaniego). Przywotanie ,,gniewnych
bostw” (jak sie¢ je czasami nazywa) i medytowanie z nimi jest kluczowe dla buddyzmu
tantrycznego, szczegolnie dla najwyzszej tantry, tantry anuttara joga. Zaleca si¢ uczniom
zaglebianie si¢ w thangki, malowidla przedstawiajace te gniewne formy, medytowanie ich,
zajmowanie nimi swego umystu, zblizenie si¢ do nich ze $lisle okreslonego powodu: takie praktyki
sprzyjaja bowiem rozwojowi heroicznych cnot.

Lagodne manifestacje buddéw 1 bodhisattwdéw czci si¢ w tantrach normalnymi darami
mahajany: pigcioma przedmiotami reprezentujacymi pie¢ zmystow oraz siedmioma rzeczami
ofiarowywanymi czcigodnym gos$ciom. W przypadku kultu gniewnych bdstw istnieja natomiast
specyficznie tantryczne dary, zarowno wewnetrzne, jak 1 zewnetrzne. Wewngetrzne dary tantr czgsto
reprezentuje tzw. ,.kwiat zmystéw”. W postaci sktadanej w ofierze podczas kultu rytualnego jest on
zrobiony z ciasta, uformowany 1 ubarwiony na podobienstwo pucharu z czaszki, ktory zawiera
dziwne i nieprzyjemne przedmioty: ludzkie serce, wyrwany jezyk, odcigty nos i odciete uszy oraz
wytupane oczy. Te pie¢ przedmiotdw z ciasta, reprezentujacych pig¢ zmystow (serce reprezentuje
dotyk), uktada si¢ artystycznie w pucharze z czaszki tak, by uformowaty co§ w rodzaju bukietu;
stad kwiat zmystow. Owa pierwsza specyficznie tantryczna ofiara niesie ze sobg w istocie to samo
znaczenie, co wewnetrzne dary mahajany, tyle Zze wyrazone znacznie dramatyczniej. Same zmysty —
serce, jezyk, nos, uszy i oczy — maja by¢ poswiecone Oswieceniu.

Jesli chodzi o zewngtrzne dary w tantrach, mozna ich wyliczy¢ sze$¢. Po pierwsze jest tak
zwany ,.kwiat cmentarny”, majacy rosnaé jedynie na cmentarzach i rozkwita¢ z ciat zmartych. Po
drugie — kadzidetka z osmalonego ludzkiego migsa. Kazdy, kto uczestniczyl w kremacji — nie tej
higienicznej na Zachodzie, a tej, gdzie wida¢ i czu¢ palace si¢ zwloki, jak w Indiach — wie, ze



zapach palgcego si¢ migsa jest bardzo charakterystyczny i nie do zapomnienia. Inne ofiary to
lampka z ludzkiego tluszczu, zapach zoétci, krew do picia i ludzkie migso do jedzenia. Ofiary te
stanowig oczywiscie rozszerzenie symboliki pola kremacyjnego, ktorg zajmowaliSmy si¢ w
poprzednim rozdziale.

Oprécz wewnetrznych i zewnetrznych darow istniejg tez rdzne ,,dary sekretne”. Jeden z
takich zestawow sktada si¢ z ludzkiego migsa, serca, krwi, mézgu i wnetrznosci. Ogoélne znaczenie
tych daréw jest takie samo, jak w przypadku innych ofiar tantrycznych, tyle ze bardziej nawet
dobitne. Przekaz jest taki, ze nie wystarczg solenne uczucia czci. Nie wystarczy nawet poswigcic¢
swoich zmystow; to tez jeszcze nie wszystko. Sktadajac sekretne ofiary migsa, serca, krwi, mozgu 1
wnetrznosci, uznajemy, ze musimy poswieci¢ si¢, odda¢ si¢ do zywego migsa, do poziomu
fizjologicznego, odda¢ si¢ duszg i1 ciatem. Na drugim koncu skali znajduje si¢ pojedyncza ofiara z
amryty, nektaru nie$miertelnosci, symbolizujgca samo O$wiecenie czy stan buddy i przedstawia si¢
ja w postaci pucharu z czaszki wypeklionego po brzegi piwem lub mocniejszym alkoholem.
Ofiarowuje si¢ to jedynie bostwom gniewnym, czgsto ukazywanym w akcie picia z tego pucharu.

Wszystkie te dary zajmuja istotne miejsce w praktyce tantrycznej, jednak jeszcze wazniejsze
jest ofiarowanie mandali. Jest to jeden z rodzajéw podstawowej jogi’® w tantrach®. Termin
,mandala” ma w tym kontekscie nieco nietypowe znaczenie, odnosi si¢ bowiem do wszech$wiata,
do kosmosu w tradycyjnym wyobrazeniu buddyjskiej kosmologii. Dlatego ofiarowanie mandali
oznacza ofiarowanie calego wszech§wiata. Ofiarowujac mandalg, ofiarowujemy tym samym
buddom i bodhisattwom caty $wiat materialny.

Za t3 konkretng forma zewnetrznego daru kryje sie sugestia, ze nasza wdzigczno$¢ Buddzie,
Trzem Klejnotom jest tak intensywna, ze az przytlaczajaca. Czujemy si¢ tak wdzigczni za to, co
otrzymali§my, ze w odpowiedzi chcielibySmy daé¢ wszystko, co mamy 1 czego do$wiadczamy,
wszystko, co mozemy kiedykolwiek mie¢, czym mozemy si¢ cieszy¢ i co mozemy sobie wyobrazié.
Gdybysy posiadali caly $wiat, chcielibySmy go odda¢. Nie moglibySmy wymysle¢ nic lepszego niz
ofiarowanie go Buddzie. Cho¢ nie mozna go ofiarowaé¢ doslownie, mozna to zrobi¢ symbolicznie.
Liczy si¢ tu, podobnie jak w calym duchowym Zyciu, postawa i intencja ptynace z glebi serca.

Mandala reprezentuje nie tylko materialny wszechswiat, ale tez system wzajemnie si¢
przecinajacych plaszczyzn lub wymiardow istnienia 1 $wiadomos$ci, z ktorych tylko jeden jest
tozsamy z naszym wszech§wiatem materialnym. Ma on si¢ sktada¢ zwykle z 37 cze$ci, ale chodzi
tu raczej o zarysowanie najbardziej znaczacych jego aspektow, nie za§ o wyczerpujacy przeglad.
By¢ moze liczbe 37 wybrano jako odpowiadajaca trzydziestu siedmiu praktykom prowadzacym do
Oswiecenia, czyli bodhi-pakkhija-dhammom — czasami wszakze wylicza si¢ tylko 25 czesci, a jedna
lista ze zrodet tybetanskich podaje liczbe 39.

Mandala ma fundament zwany ,diamentowym gruntem”, ktory reprezentuje ostateczng
rzeczywisto$¢ stanowigca podstawe calej zjawiskowej egzystencji. Jest roOwniez $ciana z Zelaza,
ktéra wyznacza najbardziej zewnetrzng granice lub (patrzac trojwymiarowo) zewnetrzng skorupe
wszechswiata. W granicach Sciany znajduje si¢ siedem koncentrycznych kregdéw ztotych gor na
zmiang¢ z siedmioma koncentrycznymi krggami oceanu. Ten kontekst definiuje elementarne czgsci
mandali wedle listy trzydziestu siedmiu. Pierwsza czescig jest gora Meru, krolowa gor, o$ catego
Systemu wznoszaca si¢ z najbardziej wewnetrznego kregu oceanu. Potocznie identyfikuje si¢ Meru
z pewnym szczytem zachodnich Himalajow, lecz w rzeczywistosci nie nalezy jej identyfikowac z
zadng ziemska gora. Ponizej goéry Meru znajduja si¢ nizsze §wiaty cierpienia, czy$éce i piekla, a
ponad nig sg Swiaty bogdw. Na samej gorze Meru znajdujg si¢ cztery sfery, z ktdérych najwyzsza jest
zamieszkana przez asurow badz tytanow, ktorzy bezustannie atakujg bogdw. (Zaczyna by¢ jasne, ze
ten obraz $wiata dzieli wiele cech z innym symbolem uwarunkowanej egzystencji, z tybetanskim
kotem zycia).

Czesci 2.-5. to cztery wyspy lub kontynenty polozone na najbardziej zewnetrznym kregu
oceanicznym, w bezposrednim poblizu Zelaznej §ciany. Wschodni kontynent jest biaty 1 ma ksztalt
potksiezyca; jego mieszkancy majg twarze w ksztalcie poétksiezyca, sa spokojni i1 cnotliwi.

® Inne thumaczenie na polski okre$lenia foundation yogas, to ,jogi budujace” [przyp. red.]
80 Wiecej szczegotow: Sangharakshita, Tibetan Buddhism, roz.6.



Potudniowy kontynent jest niebieski, jego ksztatt ma wedle opisow przypomina¢ topatke owcy, zas
twarze mieszkancow maja najwyrazniej ten sam ksztatt. Ow kontynent, ktory obfituje w bogactwa i
na ktérym istniejg dobro i zlo, ma z grubsza odpowiada¢ naszemu wilasnemu $wiatu. Zachodni
kontynent jest okragly jak slofice i czerwony, a jego czerwonolicy mieszkancy sa pot¢znie
zbudowani 1 mocno uzaleznieni od wotowiny. Kontynent poinocny jest kwadratowy 1 zielony; jego
mieszkancy maja twarze kwadratowe niczym konskie, a ich potrzeby sa zaspokajane przez drzewa
rosngce na kontynencie.

Czgsci 6.-13. to osiem kontynentoéw satelickich. Do kazdego kontynentu przynaleza po dwa z
nich, i majg ten sam ksztalt, co ich kontynenty macierzyste. Czternastg czescig mandali jest gora
klejnotow, a pigtnasta — drzewo spetniajace zyczenia, ktdre tytani caty czas usitujg wydrze¢ bogom.
Szesnastg czescia jest krowa spelniajgca zyczenia, krowa obfitosci; siedemnastg — uprawy rosnace
bez koniecznosci ich uprawiania. Czesci 18.-24. to siedem klejnotéw uniwersalnego monarchy;,
przy czym stowo ,klejnot” znaczy tu ,,najlepszy w swoim rodzaju”. Ta lista jest dobrze znana:
klejnot spetiajacy zyczenia, drogocenne koto, drogocenna krélowa, drogocenny minister,
drogocenny ston, drogocenny kon oraz drogocenny generat. Dwudziesta piata czgscig jest dzban
spetniajacy zyczenia, co$ jak lampa Alladyna, uwazany niekiedy za tozsamy z waza inicjacji.
Czesci 26.-33. to osiem bogin daréw, zyjacych we wiasnych niebianskich §wiatach znajdujacych si¢
w poblizu raju Indry. Czesci 34. 1 35. to stonce 1 ksigzyc, nie tylko w sensie dostownym, ale
bardziej jako obiekty pojawiajace si¢ na szczycie tantrycznej stupy — jako symbole uzupehiajacych
si¢ sil we wszechswiecie. Trzydziestg szostg czescig jest ceremonialny parasol, parasol zwycigstwa i
niezaleznosci, ktory wienczy cala mandale, za$§ czeScig trzydziesta siddma jest choragiew
zwycigstwa powiewajgca nad parasolem. Owe 37 czgsci mandali przedstawia sobg catosé
wielowymiarowego wszechs§wiata.

Zgodnie z tradycja njingmapy mandalg ofiarowuje si¢ w taki sposdb: najpierw wizualizujemy
kosmiczne Drzewo Schronienia, opisane w rozdziale 4. Widzimy oczyma duszy wspanialg postac
wielkiego tantrycznego guru Padmasambhawy otoczonego przez egzoteryczne i ezoteryczne
Schronienia. Ponad nim s3 rézni guru z duchowej linii docierajacej az do Buddy Amitabhy i
Adibuddy Samantabhadry, pod nim — guru, jidamy, dakinie, dharmapalowie, itd., przed nim —
buddowie trzech czaséw (przesztego, terazniejszego i przysztego), natomiast za nim — $wiete ksiegi,
a po obu ich stronach dwa skrzydta Sanghi. Wizualizujemy wszystko to na niebie przed nami, w
trakcie za$ recytujemy specjalng, ezoteryczng wersje siedmioczgsciowej pudzy. Ponizszy tekst jest
jej przektadem, ktéry zrobilem wiele lat temu z pomocg jednego z moich tybetanskich nauczycieli,
Dhardo Rinpocze:

Sktadam hotd Trikai, ktora jest prawdziwa naturag wszystkich Dharm, niedualna,
bezgraniczna, gteboka 1 ogromna.

Oddaje¢ czes$¢ temu, co wieczne, niestworzone, nieograniczone.

Wyznaje¢ btad niewiedzy, ze moj wlasny umyst jest budda,

Radujac sie stanem naturalnym, samo§wiadomym.

Prosze Buddg, by obracal niepojeta, wszechobecng 1 w doskonatg Dharmacakre.

Modle sie o zjednoczenie tego, co ziemskie i tego, co transcendentalne.

Wszystkie moje hotdy 1 akty czci przeksztatcam w pustke.

Oby wszystkie istoty osiagnely tak pustke, jak 1 wielkg blogos¢.

Nalezy to powtarza¢ wielokrotnie, a w trakcie recytacji powinno si¢ czué, ze wszystkie
zywe istoty powtarzaja to z nami. Potem nastgpuje samo ofiarowanie mandali. Najpierw
wizualizujemy ja we wilasnym sercu — diamentowa podstawa, zelazna $ciana, ztote gory, kregi
oceanu, gora Meru, itd., przystrojone w pozostale obiekty; nastepnie z uwielbieniem ofiarowujemy
ja buddom, bodhisattwom, guru i dakiniom z kosmicznego Drzewa Schronienia.

Bardzo trudno wszystko to zwizualizowa¢ w szczegdlach, nawet wlozywszy w to wiele
praktyki. W kregach tantrycznych istnieje jednak inny powszechnie wykorzystywany sposob
wykonywania tej praktyki. Dostownie polega on na konstrukcji uproszczonego trojwymiarowego



modelu wszech§wiata. Bierzemy okraglta, metalowa podstawe, na przyktad glteboka tace odwrdocong
do gory nogami, i najczesciej zaczynamy od kilkukrotnego, symbolicznego jej oczyszczania. Potem
recytujemy mantre oh wadzra bhumi ah hum (wadzra bhumi oznacza ,,diamentowa podstawa” lub
,diamentowy grunt”). Czynigc to, staramy si¢ uprzytomnic¢ sobie i poczuc, ze jest to rzeczywistos¢
lezaca u podstaw catego $wiata zjawisk. Na tym fundamencie umieszczamy duzg metalowg obrecz
lub pierscien o wysokosci mniej wigcej cala (~2,5cm), co ma reprezentowaé zelazng Sciang
otaczajaca wszechs§wiat. Wypelniamy ow pierScien ryzem i umieszczamy w ryzu drugi, mniejszy
pierscien, majacy reprezentowac gor¢ Meru. Po wypetnieniu ryzem drugiego pierscienia kladziemy
posrodku trzeci pierScien, jeszcze mniejszy, tym razem symbolizujacy wyzsza, niebianska sfere.
Wokot tej struktury przypominajacej piramide schodkowa kladziemy kilka ziaren ryzu,
reprezentujgcych kazda z pozostalych czesci mandali. W koncu wienczymy catg konstrukcje
klejnotem na srebrnej dharmacakrze. Zbudowawszy mandalg, jesteSmy gotowi ja ofiarowaé. Akt
ofiarowania polega po prostu na podniesieniu swojej mandali w kierunku kapliczki i figury Buddy
lub guru, albo na potozeniu jej na stole przeznaczonym do sktadania daréw. Cata ta procedura musi
zosta¢ powtorzona od poczatku do konca sto tysiecy razy. Warto pamigtac, ze ta praktyka jest w
istocie aktem wyobrazni i emocji, mimo ze wymaga fizycznych dziatan. Ponadto wszystkie te
pozornie trwate zjawiska, reprezentowane przez ryz i metal, nie sg tak trwate, jak si¢ wydaja; sama
,podstawa” (czy tez ,,grunt’) na ktorej si¢ opieraja, jest ulotna i nietrwata; w pewnych buddyjskich
opisach kosmologicznych przedstawia si¢ ja jako dwa wiatry wiejace prostopadle do siebie.

Jesli brakuje nam czasu, istnieje jeszcze bardziej uproszczona forma ofiarowania mandali.
Napetniamy w tym celu dlonie ryzem i uktadamy je w konkretnym gescie rytualnym, czyli mudrze
— ma to symbolizowa¢ mandalg. By wykonaé t¢ mudre, wystawiamy dwa palce serdeczne i
przyktadamy je do siebie zewnetrzng czgscia, co ma reprezentowaé gore Meru. Potem krzyzujemy
srodkowe palce i chwytamy ich czubki palcami wskazujacymi, krzyzujemy mate palce i chwytamy
ich czubki kciukami. W ten sposob tworzymy cztery rogi majace symbolizowaé cztery kontynenty.
Trzymajac dtonie w ten sposob, recytujemy nastepujace wersy:

Grunt jest oczyszczony wonng wodg 1 obsypany kwiatami.
Zdobig go krolowie gor, cztery kontynenty, stonce oraz ksiezyc.
Traktujac go jako sfer¢ Buddy, ofiarowuje go Buddzie.

Ze wzgledu na to niech wszyscy ludzie osiagng sfere blogosci.

Mozna sadzié, ze po ofiarowaniu wszech$wiata nic juz wigcej nie pozostaje do podarowania, i
jest to prawda w odniesieniu do zewnetrznych daréw. Ale pozostaje ciggle co$ nieztozonego w
ofierze, 1 tym czyms§ jest nasze wlasne ,,ja”, w szczegolnosci nasze ciato. Ofiarowanie calego $wiata
nie wystarczy. Dajemy w pelni, kiedy dajemy siebie, nawet jesli ofiarujemy wszechswiat sto tysiecy
razy. Wszystko to sprowadza si¢ do starej i dla niektdrych ludzi dosy¢ problematycznej idei
poswiecenia siebie, ofiary z siebie. Ci, ktorzy urodzili si¢ i wychowali w kulturach zachodnich,
powinni podej$¢ do tego z pewna ostroznoscig. We wczesnych dniach Kosciota chrzescijanskiego
chrzest mial miejsce w dorostosci, a po ochrzczeniu nalezato juz nigdy nie grzeszy¢ — w pewnych
Kosciotach istnialo przekonanie, Ze w razie grzechu nie bylo mozliwosci odkupienia. W koncu
jednak wyksztalcita si¢ wiara, ze istnieje jeden sposdb odkupienia win, mianowicie meczenstwo za
wiarg, zmycie grzechu poprzez chrzest krwi. Z czasem zaczgto to skutkowaé tym, ze z poczucia
winy niektorzy chrzescijanie aktywnie poszukiwali meczenstwa, wrecz nalegali na nie, kiedy tylko
owczesne wiadze dawaly im jakakolwiek mozliwo$¢ uniknigcia bolesnej $mierci.

Z dalszym biegiem czasu chrzescijanstwo stato si¢ oficjalng religig Imperium Rzymskiego, co
drastycznie ograniczyto mozliwosci meczenstwa, odbierajac grzesznikom $rodki ocalenia si¢ od
potepienia. Wedle pewnych autorytetow byt to jeden z powoddéw wylonienia si¢ chrzescijanskich
tradycji monastycznych 1 pustelniczych: surowo$¢ i samoumartwienie z nimi zwigzane mialo
stanowi¢ substytut meczenstwa. Skoro nikt nie mial ochoty zrobi¢ z ciebie meczennika, trzeba byto
wzigé sprawy w swoje rece, zadajac sobie bol i cierpienie — zostawalo si¢ zatem pustelnikiem,
nosito tancuchy lub zylo na shlupie, lub tez czynilo si¢ to w stylu dyskretniejszym, noszac



wlosiennice pod mnisim habitem. Do dzi§ na Zachodzie panuje wyobrazenie, ze zycie klasztorne
jest (lub powinno by¢) zyciem pokutnym i ascetycznym.

Mato prawdopodobne, by wielu tych meczennikéw 1 samobiczujacych si¢ mnichow
prawdziwie starato si¢ wykroczy¢ poza siebie. Bez watpienia istniaty jednostki, ktore nawet w tych
okolicznosciach potrafity odczuwaé rzeczywistg troske o innych ludzi i dawac jej wyraz. Wydaje
si¢ jednak, Zze u reszty nadrzednym zmartwieniem bylo zbawienie swojej duszy, motywowane
nadziejg nagrody oraz lekiem przed karg. Patrzac na tybetanska praktyke tantryczng po$wigcenia
siebie znang jako chdd®, warto pamieta¢ o tym, w jaki sposob sie ona rézni od chrzeicijanskiej
tradycji meczenstwa, mimo ze obie skupiajg si¢ na poswieceniu fizycznego ciala.

Chod to tybetanskie stowo oznaczajace ,,cigcie”, i odpowiada ono sanskryckiej cedanie. To
samo stowo jest czescig tytutu Sutry Wadzracééediki, znanej na Zachodzie jako Diamentowa sutra,
nauczanie o transcendentalnej madrosci tnacej niczym diament. Diamentowa sutra ma odcinac
ignorancj¢ u jej korzeni, natomiast praktyka chdd nakierowana jest po prostu na odciecie ego, lub,
ujmujac to precyzyjniej, na odcigcie przywigzania do ego lub ,,ja” zwlaszcza odcigcie przywigzania
do fizycznego ciata, z ktorym tak mocno si¢ utozsamiamy przez wiekszo$¢ czasu.

Zanim spojrzymy, co dzieje si¢ w praktyce chdd, powinniSmy zatrzymac si¢, by pokrotce
rozwazy¢, co nalezy rozumie¢ przez ,,ego”. W jednej ze swych piesni tybetanski jogin Milarepa
odnosi sie do czegos, co ttumacz nazywa ,,demonem egotyzmu”®, ale trzeba podchodzi¢ ostroznie
do takiego jezyka. W kregach duchowych duzo si¢ mowi o ego; ludzie mowig rzeczy w rodzaju:
,,C0z, nie mogg pozwoli¢, by moje ego mi stan¢to na drodze”, albo ,,Wyglada na to, Zze moje ego
wlasnie wzigto mnie z zaskoczenia”, jak gdyby ego byto ztosliwym bytem, niczym jaki$ chochlik
zaklocajacy spokdj. Takie wyrazenia obrazuja i wzmacniajg pewne subtelne nieporozumienie w tej
kwestii, sugerujac mianowicie, ze ego to nie my, chociaz to wtasnie nieprawda. Ego to my. To my —
przyjmujacy okreslong postawe, sztywni, zamknigci, uparci. Egoizm to nie odrgbny byt, to pewna
postawa. Mozna na przyktad powiedzie¢, ze hojno$¢ przeciwdziala egoizmowi, ale nie mozna
powiedzie¢, ze pozwala pozby¢ si¢ ego (czy demona egoizmu). Oczywisty problem uzywania
jezyka, ktory zdaje si¢ postulowaé odrgbno$¢ ego, polega na tym, ze pozwala zrzekaé sie
odpowiedzialno$ci za wlasne samolubstwo: ,,To nie ja, to moje ego”. Ego jest jak stowo ,,si¢” w
zdaniu ,juz sie robi!”®; z psychologicznego lub duchowego punktu widzenia [to nie jakie$ ego,
tylko] po prostu konkretna osoba zachowuje si¢ egoistycznie. Praktyka chdd zaprojektowana jest
tak, by odcia¢ te¢ egoistyczng postawe.

Praktyke chdd zainicjowali Phadampa Sangje i Maczig Labdron®*. Dla wykonywania tej
praktyki tantryczny jogin porzuca miasto, opuszcza przyjaciot i towarzyszy, i odchodzi daleko, w
dzikie 1 samotne miejsce, najlepiej nawiedzone, jak pole kremacyjne. Zabiera ze sobg rozne
przedmioty, ktérych bedzie potrzebowal podczas rytualnej cze$ci praktyki, jak chocby skore
drapieznika wiacznie z pazurami, namiot, laske z trdjzebem, tragbke wykonang z ludzkiej kosci
udowej oraz duzy dwustronny beben.

Jogin zatrzymuje si¢ w opustoszaltym miejscu, mozliwie ze zwlokami 1 kos¢mi wokoto,
widzac od czasu do czasu w ciemnos$ci szybki btysk uwaznych oczu miejscowych szakali, czy
wrecz majac poczucie, ze wkoto znajdujg si¢ nadnaturalne istoty. W tym upiornym otoczeniu
zaczyna rozne czynnosci bedace wstepem do praktyki chdd i ofiarowuje modlitwe wielkiemu guru
tantrycznemu Padmasambhawie. Nastepnie kieruje uwage na swoje cialo fizyczne, zaczynajac

81 Czyt. czod [przyp. red.]

82 Historia ta nazywa sie ,,Skruchg Reczungpy”’; zob. The Hundred Thousand Songs of Milarepa, ttum. C.C. Chang,
Shambhala Publications, Boston and London 1999, s.450. Komentarz Sangharakszity: Milarepa and the Art of
Discipleship 11, Complete Works, t.19, s.105.

W oryg. ang.: The ego is like the ‘it’ in the phrase ‘it’s raining’, oznaczajace ze nie ma jakiegos$ ,,it”, ktore pada, jest
tylko deszcz, a ,,it” to jedynie konstrukcja gramatyczna [przyp. red.]

Maczig Labdron (1055-1153) byta tybetanska kobietg, ktora w mtodosci utrzymywata sie, czytajac tomy
Doskonatos$ci Madros$ci. Patroni zatrudniali jg do czytania na glos tekstow, by zyska¢ zastugi, przez co doszta do
wielkiej wprawy w czytaniu. Czytajac te pisma, sama zacze¢la zyskiwa¢ wglad w Doskonato$ci Madrosci. Potem
spotkata indyjskiego nauczyciela Phadampg¢ Sangje, ktory nauczyt ja nadzwyczajnej medytacji zwanej rytuatem
chdd. Vessantara, Female Deities in Buddhism, Windhorse Publications, Birmingham 2003, s.81.
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utozsamia¢ je ze zwlokami lezagcymi dookota na roéznych etapie rozkladu. Wowczas probuje
doswiadczy¢ swego umyshu, prawdziwego umyshu, jako odrebnego od ciata, wizualizujac go jako
,dakinie wiedzy” lub ,,dakinie swiadomosci”. Podobnie jak dakini poznana przez nas w poprzednim
rozdziale, jest ona zupelnie naga, nie liczac kilku ko$cianych 0zdob, chociaz dakini omawiana teraz
jest przewaznie czarna. Ma gniewny wyraz twarzy i troje 0CzU — trzecie oko to oko madrosci. W
jednej rece trzyma swego rodzaju tasak, a w drugiej — puchar z czaszki. Utozsamiajac si¢ z dakinig
wiedzy, widzimy swoje ciato fizyczne lezace obok i martwe — thuste, picknie wygladajace cialo,
podczas gdy nasz umyst znajduje si¢ obok, niezalezny, wyobrazony jako dakini wiedzy lub
$wiadomosci.

Straszna dakini zaczyna wprawiaé tasak w ruch. Nagle odrabuje glowe naszemu martwemu
cialu. Odrabana glowa szybko staje si¢ czaszka, ktorg dakini odwraca do gory nogami i umieszcza
na trzech mniejszych czaszkach, tworzac co§ w rodzaju kotta na trzech nogach. Potem
rozcztonkowuje nasze ciato i wrzuca do kotla jako ofiar¢ dla bostw. Nastgpnie wypowiadane sg
pewne mantry — czyli jogin je wypowiada — i w trakcie ich wypowiadania kawalki ciata i kosci
przeksztatcajg si¢ w kotle w amryte, nektar nieSmiertelnosci.

Wtedy zapraszamy Trzy Klejnoty i boéstwa opiekuncze razem z roéznymi duchami, by
przybyty 1 wziety udziat w uczcie z nektarem. Moéwimy im, ze poswigcamy nasze fizyczne ciato,
poniewaz jest korzeniem dualnos$ci, sktaniajgcym nas do rozrézniania podmiotu i przedmiotu. Nasz
nastrdj jest radosny i zwycieski, nawet heroiczny, kiedy wzywamy wszelkiego rodzaju duchowe
istoty z poziomow nizszych i wyzszych, by przybyly i radowaty si¢ nektarem w dowolnej wybranej
przez siebie postaci, pokojowej lub gniewnej. Bedac tantrycznym joginem, trzeba wlasciwie
doswiadczy¢ tego wszystkiego. Nie jest to tylko odlegla idea czy fantazja rozwazana w dobrze
o$wietlonym pokoju. Naprawde si¢ przez to przechodzi, samotnie, w odludnym miejscu,
wyczarowujac te straszne obrazy w wyobrazni. Znaczenie tego procesu mozna poznaé jedynie
wtedy, gdy si¢ przezen przechodzi.

Ludzie praktykujacy chdd to zazwyczaj wedrujacy jogini; kiedy tylko znajdujg odpowiednie
miejsce, w szczegolnosci pole kremacyjne, zatrzymuja si¢ tam na kilka dni, by wykona¢ praktyke
chdd. Wykonujac t¢ praktyke konsekwentnie, z czasem zyskujemy poczucie, ze nasze cialo to
zwloki juz teraz, 1 nasze przywigzanie don zaczyna zanika¢. Widzimy coraz wyrazniej, ze istnieje
jedynie umyst w sensie czystej 1 promiennej rzeczywistosci — niezaleznie od tego, czy
przedstawiamy go sobie w formie czerwonej dakini.

Niewielu jest gotowych posung¢ si¢ tak daleko. Niewielu doprawdy chce poswigci¢ siebie w
jakimkolwiek sensie — mozemy nawet nie by¢ sktonni ofiarowa¢ cokolwiek innego, nie mowiac o
mandali reprezentujacej caly wszech§wiat. Wiasciwie samo zagadnienie oddania praktyce,
wdzigcznoscei, sktadania daréw i poswiecenia siebie moze stanowi¢ trudno$¢ dla ludzi Zachodu.
Dhugotrwata buddyjska tradycja, ktora Nagardzuna nazywa ,.czczeniem czcigodnych”®, jest
niewygodna z punktu widzenia naszych egalitarnych zasad; powszechnym wspotczesnym
instynktem wydaje si¢ by¢ che¢ Sciggania w dot, oczerniania, umniejszania.

W efekcie bywamy podatni na niezrozumienie padajacych czasem z ust buddyjskich
nauczycieli twierdzen, ktore pozornie dyskredytujg sktadanie daroéw. Takie twierdzenia majg w
istocie na celu ostrzezenie przed traktowaniem daréw jako alfy i omegi buddyjskiego Zycia i
praktyki, poniewaz niektorzy buddysci w okreslonych miejscach 1 okreslonych epokach zblizali si¢
do takiego postrzegania daréw. Cho¢ sktadanie daréw to dobra rzecz, istniejg inne formy praktyki
Dharmy, ktore sg jeszcze pozyteczniejsze. Wielki tybetanski nauczyciel Gampopa (czotowy uczen
Milarepy) ujmuje to przy pomocy tradycyjnej tybetanskiej hiperboli w swoim Ozdobnym klejnocie
wyzwolenia:

Jakkolwiek niezmierzone 1 zr6znicowane by nie byly ofiary,

8 Zob. Nagardzuna, The Precious Garland and the Song of the Four Mindfulnesses, thum. J. Hopkins, Lati Rimpoche i
A. Klein, Harper & Row, New York 1975, s.18:
Niepicie substancji odurzajacych, wiasciwy sposob utrzymania si¢, nieszkodzenie, taktowne dawanie, czczenie
Czcigodnych oraz mito$¢ — tym w skrécie jest praktyka.



Wypetniajace miliony i miliony wszechswiatow,
Skiadanie ich najsubtelniejszej istocie (Buddzie)
Nie doréwnuje zastugom Zyczliwosci.

Zashig zgromadzonych dzieki praktykowaniu Zyczliwosci jedynie przez krotki czas takze nie da sie
zmierzy¢. Oto, co napisano w Ratnawali:

Nawet gdyby odda¢ jedzenie
Gotowane w trzystu garnkach trzy razy dziennie,
Nie doréwnatoby to zastugom

Jednej chwili Zyczliwosci®®.

Gampopa w zaden sposob nie deprecjonuje tutaj sktadania darow czy ofiar i praktyki
szczodrosci, dany, ktore wychwala si¢ we wszystkich tradycjach buddyjskich. Dla bodhisattwy (a
opisana tu jest praktyka bodhisattwy lub kandydata na bodhisattwe) praktyka rozwijania maitri i
karuny (zyczliwosci 1 wspotczucia) reprezentuje oddanie si¢ sprawie szcze$cia wszystkich istot
czujacych, w sensie pomagania im w osiagnigciu Os$wiecenia. Dlatego pozytek z niej jest
nieskonczony tak dla nas jako poczatkujacych bodhisattwow, jak i dla innych ludzi. W pewnym
sensie Gampopa wyjasnia, na czym polega prawdziwa waga oddania ideatowi 1 szczodrosci — ma to
by¢ naturalny wyraz zyczliwosci i wspolczucia.

Mozliwe — i bardzo korzystne — jest rozszerzenie uczucia zyczliwosci z naszych bliznich na
wszech$wiat jako catos¢. W Sutcie Ratana z ust Buddy wyplywaja te stowa:

Stuchajcie tedy uwaznie, wszystkie duchy.
Z mitoscig patrzcie na ludzki rod,

Bacznie stojcie na jego strazy,

Sktada wam bowiem ofiary dniem i noca®”.

Strofy te bez watpienia odzwierciedlaja animistyczny stosunek wobec natury. Z naszymi
chrze$cijanskimi uwarunkowaniami zapewne nie jest nam tatwo wyobrazi¢ sobie tak silne uczucia
wobec natury i zjawisk natury. Lud indyjski znajduje si¢ znacznie blizej swoich poganskich
korzeni: jesli da¢ tamtejszym ludziom, zwlaszcza wiesniakom, jakgkolwiek szans¢ czczenia czegos,
z przyjemnoscia z niej skorzystaja. Taki poglad mial przynajmniej moj nauczyciel, bhikkhu
Dzagdisz Kas$jap, ktory opowiedzial mi raz o ciekawym przykladzie, ktory zaobserwowal jako
chlopiec w odlegtym zakatku indyjskiego stanu Bihar. Budowano tam nowa droge i znakowano ja
kamieniami milowymi. Pewnego ranka zobaczyt on kobiete idaca z wioski do najblizszego takiego
kamienia; kobieta niosta tace, na ktorej umiescita troche cynobru, troche kwiatow 1 kilka
kadzidetek. Doszedtszy do kamienia, namascita go cynobrem, rozrzucita wokoét kwiaty 1 wsadzita
kadzidetka w ziemi¢ przed nim. Nastgpnie uklonita si¢ kamieniowi ze ztozonymi dlonmi. Myslala,
ze to jaki$ nowy rodzaj boga.

Postawa stojaca za taka nierozrdzniajaca dewocja jest u swych podstaw animistyczna, a z
racji swej pierwotnosci 1 prostoty stanowi zdrowa podstawe zycia duchowego. Czujemy, ze
wszystko jest zywe; czujemy bliski zwigzek z sitami natury i chcemy je sobie zjednywac,
nawigzywaé przyjazne relacje. Mechanistyczny materializm sugeruje, ze wszystko jest jedynie
martwa materig, ale na pewno lepiej mysle¢, ze wszystko — drzewa, kamienie, strumienie, chmury —
jest zywe, nawet jesli dosy¢ dziecinnie to personifikujemy.

Czg$¢ zachodnich uczonych niepokoi fakt, ze w pewnych tradycyjnych buddyjskich kulturach
czystos¢ nauk filozoficznych 1 etycznych ulegla ich zdaniem zepsuciu z racji przemieszania si¢ z
duza dawka animizmu i kultu duch6éw. Ja sam nie podzielam tego niepokoju. Na pewnym poziomie

8  sGam.po.pa (Gampopa), The Jewel Ornament of Liberation, ttum. H.V. Guenther, Rider, London 1970, s5.94-5.
8 Sutta Ratana znajduje sie w Sutcie-Nipacie 2.1. Powyzsze thumaczenie jest autorstwa Sangharakszity, Complete
Poems 1941-1994, Windhorse Publications, Birmingham 1995 (Complete Works, t.15).



jesteSmy cze$cig natury, otoczeni przez rézne naturalne sily 1 energie, obecne réwniez wewnatrz
nas, 1 nie mozemy uciec od ich odczuwania i doswiadczania, chocby w postaci duchow i bogoéw
nieba 1 ziemi. A jesli doswiadczamy ich wtasnie w ten sposob, chcemy oczywiscie utrzymaé z nimi
pozytywne relacje — sktadamy im dary, w zamian za co nas chronia.

W powyzszym wersic z Sutty Ratany jej kompilator przyjmuje archaiczny, poganski,
animistyczny punkt widzenia i nadaje mu szersze znaczenie. Powiada: ,,Badz w przyjaznych
relacjach z wszechswiatem. Jesli czujesz przyjazn wobec wszechswiata, wszechswiat bedzie czut
przyjazn wobec ciebie”. Jak gdyby wszech§wiat (w formie bogdéw) byt gotow dobi¢ z nami targu.
Zgadzamy si¢ czci¢ bogow 1 dostarcza¢ im ofiary, a w zamian oni zgadzajg si¢ nas chroni¢. Dzi$ za
bardziej realistyczne uchodzi uznawanie wszech§wiata za nieublaganie wrogi i zagrazajacy, ale ten
poglad jest tak naprawde bardziej paranoiczny, co jest naturalnym rezultatem zycia we
wszechswiecie postrzeganym jako bezosobowy.

Trudno odczuwac¢ dobrg wolg 1 mito§¢ wobec czegos, co uwaza si¢ za bezosobowe. By moc
odczuwaé pozytywne emocje wobec tego, trzeba najpierw to obdarzy¢ osobowymi cechami, co
mozna zaobserwowac¢ w tym, ze niektorzy kochaja swoje samochody czy motory niemal tak, jakby
byty ludzmi. Nawigzanie zywotnej relacji z czyms, czego dziatanie bywa dla nas koniec koncow
nieco tajemnicze, wymaga spersonalizowania tego, uzycia zaimkow ‘on’ lub ‘ona’. Moze nas to
doprowadzi¢ do mysli w rodzaju: ,,Kiepsko si¢ dzi§ miewa. Chyba nie bardzo jest zadowolona.
Moze nie podoba si¢ je zmiana pogody”. Na podobnej zasadzie zaczniemy personalizowac¢ rzeczy
w stopniu, w jakim odczuwamy pozytywne emocje do zycia jako calosci, przez co rzeczy beda nie
tylko ‘rzeczami’, ale tez ‘duchami’ — przynajmniej w sensie poetyckim. Jesli chcemy nawigzaé
relacje z wszech§wiatem, jesli chcemy go pokochaé, musimy go postrzegac jako osobowy.

Przez calg buddyjska tradycje wida¢ to samo poczucie waznosci zjednywania sobie lokalnych
duchow. Na przyktad Milarepa w jednej ze swoich pies$ni Spiewa:

Lokalne demony, duchy i bogowie,
Wszyscy przyjaciele Milarepy,

Pijcie oto nektar zyczliwosci i wspotezucia,
| wracajcie do swoich siedlisk®.

Mozna tez postrzega¢ bogoéw, boginie i duchy jako reprezentacje roznych aspektow siebie.
Fundamentalne energie, ktore zyskuja naturalny wyraz w pierwotnym folklorze i rdzennych
kulturach, istnieja takze w nas, 1 nie mozemy pozwoli¢ sobie na ich ignorowanie i odcinanie si¢ od
nich. Powinni$my je bra¢ pod uwage, przyswajac, zasymilowac 1 odpowiednio nimi pokierowac —
tak Padmasambhawa mial okietzna¢ demony Tybetu. Obok ujarzmienia wewngtrznych popedoéw
powinni$my tez ujarzmiac te same sity wyrazajace si¢ w miejscowej kulturze. Przyktadowo zamiast
budowa¢ w Anglii doktadng replike tybetanskiej czy japonskiej $wiatyni, co moze wywotywaé
dziwne wrazenie, mozna by budowa¢ je w stylu angielskim. Dalej skupialibySmy si¢ na
wyobrazeniach Buddy, ale moglibysmy wprowadzi¢ motywy i symbole o lokalnym znaczeniu. Na
przyktad zamiast lisci z drzewa bodhi mozna by przyozdobi¢ $wiatyni¢ plaskorzezbami z li§émi
debu, budzacymi u Anglika gtebokie skojarzenia. Druidzi czcili dab i jemiotg, ktdra na nim rosnie,
za$ w czasach blizszych wspotczesnosci dab kojarzyt sie z sila i stabilnoscia (,,serca z debu”)® co
bylo oparte na nadzwyczajnym sukcesie angielskich statkéw zbudowanych z jego drewna. Cata
energia plynaca z tych starych powigzan bedzie mogta mie¢ wktad we wszystko, co robi si¢ w
Swigtyni.

W Indiach, gdzie tworzono pierwsze wyobrazenia Buddy, nie skazano na catkowitg banicje
najwazniejszych bogdéw miejscowej tradycji, Indry i Brahmy. Mozna na przyklad zobaczy¢ na
obrazach Buddy zstepujacego z dewaloki, ze towarzysza mu te dwa bostwa. Sg znacznie mniejsi od
samego Buddy, sa wtasciwie cztonkami §wity, ale ich nie wykluczono, maja swoje miejsce. Mozna

8 Zob. The Hundred Thousand Songs of Milarepa, ttum. Garma C.C. Chang, Shambhala Publications, Boston and
London 1999, s.5. Komentarz Sangharakszity: Milarepa and the Art of Discipleship I, Complete Works, t.18, s.26.
8 Heart of oak to oficjalny marsz Royal Navy, czyli Krolewskiej Marynarki Wojennej [przyp.ttum.].



powiedzie¢, ze czynnik etniczny zostal zintegrowany z czynnikiem uniwersalnym, nizszy ideal z
wyzszym. Swiat znany i kochany przez nas jako wlasna ojczyzna i folklor nastraja serce na
najwyzsze ideaty, czynigc z nich co$ osobistego, cos ukochanego.

Jako buddys$ci powinniSmy kocha¢ Dharme bardziej niz wszystko inne. Kiedy sktadamy dary,
kiedy poswigcamy siebie, powinno to si¢ dzia¢ z mitosci, nawet namigtnej mitosci, a nie z
wyblaktego poczucia obowigzku. W Sutcie Parabhawa z kanonu Sutty-Nipaty Budda mowi:
dhammakamo bhawam hoti, co znaczy mniej wiecej ,,Kto namietnic kocha Dharme, ten czyni
postepy”®. To bardzo wazne. Je$li myslimy o sobie jako buddyscie, powinniémy zada¢ sobie
pytanie, czy naprawd¢ kochamy Dharme. Stowem tutaj uzytym jest kama, co jest palijskim
okresleniem mitosci namigtnego kochanka. Oznaki mito$ci do Dharmy sa doktadnie takie, jak
oznaki namig¢tnej mitosci do kobiety lub mezczyzny. Kiedy kogo$ kochamy, chcemy z nim spedzaé
czas, robi¢ co$ dla niego, obdarowywac¢ prezentami, i tak samo kiedy kochamy Dharme, nauke
Buddy, chcemy spe¢dza¢ z nig czas i poswigcac si¢ dla niej. Na tym wiasnie polega praktykowanie
Dharmy — chcemy czytac o niej, studiowac¢ jg i praktykowaé, stucha¢ o niej, poznawaé ludzi, ktorzy
si¢ nig interesuja.

Jesli postrzegamy Dharme jako co$ monotonnego, co przyniesie nam korzysci, nie zajdziemy
zbyt daleko. Intelektualne przekonanie, ze buddyzm jest dla nas dobry, moze przygotowac grunt,
ale nie poczynimy godnych uwagi postepow bez prawdziwej mitosci don. Nikt nie potrzebuje
zachety do moéwienia o obiekcie swoich uczu¢ kazdemu, kto si¢ nawinie, i na podobnej zasadzie
mozemy stwierdzi¢, ze chcemy méwi¢é o Dharmie przy kazdej mozliwej okazji. I podobnie jak
lubimy dawa¢ prezenty ukochanej osobie, nawet roztrwoni¢ na nig wszystkie pieniadze, bedziemy
tez chcieli roztrwoni¢ na Dharme wszystko, co mamy. Nie chodzi o to, Ze to trwonienie — w istocie
to najlepsza mozliwa inwestycja. Chodzi o to, Ze nie traktujemy tego jak inwestycji; po prostu
chcemy dawaé. W tym tkwi prawdziwy sekret buddyjskich ofiar i po§wigcenia siebie.

% Sutta-Nipata 7.2:
Latwo poznaé, kto czyni postepy, tatwo poznaé, kto upada. Kto kocha Dharme, czyni postepy, kto jej
nienawidzi, upada.
Sutta-Nipata, ttum. H. Sadhatissa, Curzon Press, London 1985, s.12.



Rozdzial 7

Kolory i dzwi¢k mantryczny

Kazdy, kto daje wyktady lub pisze ksigzki na temat buddyzmu, szybko odkrywa, Zze pewne
stowa maja szczeg6lng moc przyciggania. Jednym z takich stow jest ,,sekret”, czego dowiedzialem
si¢ od przyjaciela, ktérego praca recenzenta wydawcy na tematy orientalne polegala réwniez na
doradzaniu autorom tytutow ksigzek. Powiedziat mi on, ze jesli przypuszczal, ze ksigzka nie bedzie
si¢ za dobrze sprzedawaé, zwykle radzit autorowi wples¢ do tytutu stowo ,,sekret”. Najwyrazniej
ludziom podoba si¢ perspektywa penetrowania sekretow, dowiadywania si¢ czego$, o czym
wiedzie¢ nie powinni. Innym stowem, ktore zdaje si¢ wzbudza¢ ludzka ciekawosé, jest ,,5eks” — by¢
moze sadza, ze co$ ich omija; oczywiscie takze slowa ,tantry” i tantryczny” ciesza si¢
nieustajacym zainteresowaniem, chyba nawet bardziej niz stowo ,,zen”.

Najbardziej kuszace ze wszystkich jest by¢ moze stowo ,magia”. Ma ono wielkie
powodzenie, zwlaszcza w zestawieniu ze stowem lub stowami wspomnianymi wcze$niej. (Miejmy
nadzieje, ze nikt nigdy ich wszystkich nie zlozy w jedna cato$¢, czarujac nas tytutem w rodzaju
»oekretna joga zen z elementami tantrycznej magii seksualnej”). Jednakze kiedy zajmujemy si¢
tantryczng $ciezka do O$wiecenia, nie da si¢ uciec od odniesienia do magii przynajmniej raz, nawet
za cen¢ wydania si¢ zadnym sensacji. Powdd jest taki, ze Iwia czg$§¢ symboliki indo-tybetanskiej
tradycji tantrycznej pochodzi z indyjskich praktyk magicznych, ktére w dalszym ciggu mozna
spotka¢ na catym subkontynencie.

Trzeba przyznaé, ze ta popularna magia nie jest szczegdlnie wzniosta. Niewiele w nigj
filozoficznego ugruntowania i nie kieruja do niej intencje duchowe, w kazdym razie nie w
rozumieniu wigkszosci ludzi. W przewazajacej mierze jej uzycie zmierza do osiggnigcia czysto
ziemskich celéw przy pomocy nadnaturalnych (a przynajmniej paranormalnych) $rodkéw i metod.
Zatézmy na przyktad, ze mieszkamy w wiosce 1 migdzy nami a sgsiadami trwa dlugi zatarg:
chcemy ich si¢ pozby¢, moze wrecz zabi¢. W normalnych okolicznosciach nie jest to na szczescie
tatwe do przeprowadzenia. Za spokojnym zyciem indyjskiej wioski kryja si¢ najrozniejsze intrygi,
ale nie mozna tatwo pozby¢ si¢ kogo$ konwencjonalnymi §rodkami, chyba Zze ma si¢ znaczace
wplywy. Dlatego zwrécimy si¢ ku magii. Zlecimy ekspertowi sztuk magicznych przeprowadzenie
tzw. rytuatu zniszczenia, lub tez przeprowadzimy go sami. Tak czy siak bedziemy mie¢ nadzieje, ze
sprowadzi to $mier¢ na naszych wrogow.

Kiedy mieszkatem w Kalimpong, wokot dziato si¢ sporo takiej magii. W noc nowiu bardzo
czesto styszalem ze swojej wihary dzwigk bebenkow wybrzmiewajacy z odlegtosci kilkuset jardow:
dum-dum-dum, dum-dum-dum, dum-dum-dum, czasem przez calta noc, z okropnym zawodzeniem i
wrzaskami, podczas gdy magik czy czarownik (dZakri, jak go nazywano) wyspiewywal swoje
inkantacje, tanczac 1 bijac w beben. Ich celem niekoniecznie byto spowodowanie czyjejs Smierci,
ale bez watpienia wykonywano ten rytuat z jakiego$ niegodziwego powodu. Dosy¢ czesto w tym
rejonie przypisywano $mier¢ jakiemus$ rodzajowi czarostwa lub, inaczej mowiac, czarnej magii. W
Indiach, zwtaszcza wzdtuz himalajskiej granicy, takie praktyki nie s3 zapomniane.

Obok potrzeby wyeliminowania lub uczynienia szkody wrogom magia stuzy jeszcze innym
watpliwym motywom, cho¢ juz nie o takim kryminalnym zabarwieniu. Przypusémy na przyklad, ze
mieliSmy nieszczescie si¢ zakocha¢, lecz obiekt naszego afektu nie okazuje zainteresowania
naszymi zalotami. Co robimy? Uswigeconym tradycja remedium bedzie odwotanie si¢ do magii
mitosnej — nie dziwota, ze jest ona jeszcze popularniejsza od magii $mierci. Wykonujemy rytuat
oczarowania (lub zlecamy jego wykonanie), pod wptywem ktdérego interesujaca nas osoba ma
wbrew sobie, by¢ moze nawet wbrew swej rozsadnej ocenie sytuacji, ulec niepowstrzymanemu
pociggowi do nas, niczym za sprawg dziatania nieodpartej sity. Je§li Hindusi maja kogos$ za
cztowieka $wigtego, moga z duzym prawdopodobienstwem zapyta¢ go (zwlaszcza mtode kobiety),
czy niesie to ze sobg jakie§ magiczne moce.

Istnieje oczywiscie cos, co u wigkszosci ludzi cieszy si¢ rownie trwatym zaintesowaniem, jak



mitos$¢, mianowicie pienigdze. Przyjmijmy, ze mieszkamy w indyjskiej wiosce, w biednej chatce,
nie posiadajac nic poza kilkoma garnkami i kubkami, kilkoma kawatkami tkaniny i starg rama
t6zka, bez zadnej perspektywy zarobienia pieni¢dzy tradycyjnym sposobem, ale za to z ogromnym
taknieniem bogactwa. Nie trzeba rozpaczaé; zawsze mamy opcje wykonania ,rytuatu
prosperowania”, lub, co daje wigksze szanse, zlecenia jego wykonania dla nas. Jedynym kruczkiem
ukrytym w tym planie szybkiego wzbogacenia si¢ jest fakt, ze taki rytual kosztuje zazwyczaj dos¢
duzo.

Wiele innych magicznych rytéw stluzacych réznym ziemskich celom przekazywano we
wsiach indyjskich od starozytnos$ci az po dzi$ dzien: rytuaty sprowadzajace potomstwo, paralizujace
ludzi, uspokajajace wrogoéw i zle duchy, pomagajace wygra¢ procesy sadowe, strzegace przed
nieszczesciem, leczace choroby, etc. W miare swego rozwou indyjski tantryzm buddyjski przyswoit
1 dostosowat do swoich potrzeb szereg tych rytuatdow, przejmujac ich symbolike 1 wysubtelniajac je,
nasycajgc nowymi znaczeniami. Zaczal chocby wigzac rozne rytuaty z réznymi rodzinami buddow.
Wszyscy buddowie i bodhisattwowie sg uporzadkowani w tych grupach pod wzgledem duchowego
pokrewienstwa — rodzina wadzry, rodzina klejnotu, rodzina lotosu, itd.; kazdy rytual magiczny
zaczeto wigzac z tg czy inng rodzing.

Co wigcej, kazdy z tych waznych rytuatow zaczgto uznawac za symbol konkretnego aspektu
funkcjonowania umystu oswieconego. W tantrach postrzega si¢ i przezywa O$wiecenie nie jako
stan pasywny czy bezwladny, ktorym stajemy si¢ pochlonigci, lecz jako co$ aktywnego,
dynamicznego, niemal wibrujacego, oraz wyrazajacego si¢ w dzialaniu. W indyjskich tantrach
buddyjskich nawet stary magiczny rytual zniszczenia symbolizuje jedng z zasadniczych funkcji
o$wieconego umystu, czyli zniszczenie prawdziwego wroga — ignorancji. Z drugiej strony rytuat
oczarowania symbolizuje urzekanie serc zywych istot. Wedle tej perspektywy o$wiecony umyst
wywoluje we wszystkich zywych istotach niezrownane oczarowanie, nawet jesli jest to wpltyw
subtelny. O$wiecenie to jedyna prawda, rzeczywisto$¢, najwyzsze dobro, nie tylko glgbokie
wspotczucie; jest to tez cos$, czego kazdy pragnie, chociaz moze o tym nie wiedzie¢. Kiedy pociaga
nas co$ pigknego, czy to w naturze, czy w sztuce, pocigga nas w rzeczywistosci transcendentalne
pigkno, ktorego odbiciem sa poszczegdlne pickne rzeczy. OSwiecenie jest doswiadczane 1
opisywane jako czyste pigkno — pigkno, ktorego mozna doswiadcza¢ we wszystkim, do ktorego
pociag czujg wszystkie zywe istoty.

Patrzac na grecka trojce idealow — dobro, prawda, pigkno — mamy by¢ moze sklonno$¢
przypisywac¢ nieco mniejszg wage picknu. Purytanska tradycja Zachodu spoglada podejrzliwie na
ideat wyrazony w kategoriach pigkna i oczarowania, za§ buddyjska therawada réwniez zdaje si¢
podziela¢ t¢ podejrzliwos¢ wobec pigkna. Therawadini z wielka aprobata opowiadajg historie
pewnego mnicha, ktéry mieszkal w swojej celi przez 40 lat, a kiedy jego go$¢ skomentowat freski
na $cianach, spytat: ,,Jakie freski?”. Na podobnej zasadzie $w. Bernard staral si¢ ignorowac Alpy w
drodze do Rzymu. Dla Grekéw natomiast to, co pigkne, bezdyskusyjnie wigzato si¢ z tym, co
etyczne. Takze w sufizmie, neoplatonizmie 1 niektéorych formach hinduizmu rozwingl sig
jednoznacznie transcendentalny wymiar pigkna. Mimo therawadyjskiego zawezenia perspektywy
mozna tez dostrzec $lady tego idealu w samym kanonie palijskim. W palijskim subha (sans. subha)
znaczy ,,czysty” oraz ,,pigkny”, zas ,,uwolnienie zwane pigknem” to trzecia z osmiu wimoksz (pali
wimokkha), czyli o§miu wyzwolen®:.

Nietrudno zauwazy¢ zwigzek migdzy pigknem a pozytywnos$cia charakterystyczng dla
duchowego zycia. Jesli traktujemy pickno jako swoj cel, zaczynamy widzie¢ je wszedzie, widzie¢
wszystko jako pigkne, a przez to czerpa¢ przyjemno$¢ z kontaktu z kazdym cztowiekiem i kazda
rzecza oraz zachowywacé si¢ wobec nich pozytywnie. Jesli rozwijamy mette, zyczliwosé, w

%1 Wiecej o ,,uwolnieniu zwanym picknem” zob. stowa Buddy w Sutta Patika, Digha Nikaja 24, The Long Discourses
of the Buddha, ttum. M. Walshe, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.382-3; lub: Dialogues of the Buddha, thum.
T.W. Rhys Davids, cz.3, Pali Text Society, London 1971, ss.31-2. Zob. tez Sangharakshita, The Three Jewels,
Windhorse Publications, Birmingham 1998, s.76 (Complete Works, t.2, s.84). Charakterystyka o$miu wimoksz:
Sangharakshita, The Three Jewels, Windhorse Publications, Birmingham 1998, ss. 135 i n. (Complete Works, t.2,
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naturalny sposob zaczniemy widzie¢ pigkno w ludziach, nawet w tych konwencjonalnie uwazanych
za brzydkich. Oczywiste zagrozenie bycia podatnym na pigkno polega na tym, ze przewaznie
przezywa si¢ je zdecydowanie na poziomie kamaloki, czyli zwyktej ziemskiej przyjemnosci, lub tez
jako subtelniejsze doswiadczenie estetyczne, na poziomie rupaloki, czyli poziomie subtelnych form
archetypowych. Ale czy piekno ogranicza si¢ do tego, co posiada forme? Czy nie da si¢ powiedziec,
ze nieskonczona przestrzen jest na swoj sposob pickna — lub tez nieskonczona §wiadomo$§¢? Platon
mowi w Uczcie o postepie od pieknych form do pigknych charakterow®2, natomiast zwiazek miedzy
picknem a prawda potwierdzaja naukowcy poszukujacy ,.eleganckich” dowodéw. W podobny
sposob kolor 1 pigkno form wizualizacji buddow i1 bodhisattwoéw nie sg tylko ozdobnikiem majacym
przyda¢ im atrakcyjnos$ci; wyraza si¢ tak madros$¢, wspotczucie i energie, jakie uciele$niajg. Ich
pickno reprezentuje realne pickno tych cech, zas nasza reakcja estetyczna nie powinna ograniczac
si¢ do poziomu $wiatta i kolorow.

Do rytuatéw zniszczenia 1 oczarowania tantryzm dodat dalsze dwa rytuaty zaczerpnigte ze
starych tradycji magicznych, réwniez postrzegane jako odpowiadajace funkcjom o$wieconego
umystu. Byly to: rytuat prosperowania, ktory symbolizowat zdolno$¢ o$wieconego umystu do
motywowania umystéw nieoswieconych, by wzrastaly w kierunku O$wiecenia, oraz rytuat
uspokojenia, ktory wiaze si¢ z kojacym spokojem roztaczanym przez oswiecony umyst — CO
objawilo sie choéby wtedy, gdy historyczny Budda okietznat stonia szarzujacego nan®.

Tantrycy zaczeli kojarzy¢ te rytuaty z okreslonymi kolorami. Obok wartosci estetycznej
kolory posiadaja tez walory symboliczne, totez kolory powigzane z kazdym rytualem wyrazaty jego
nastrdj 1 rodzaj transcendentalnej aktywnosci, ktora zaczat reprezentowac. Rytuat zniszczenia miat
by¢ czarny, rytual oczarowania — czerwony, rytual prosperowania — zo6tty, a rytuat uspokojenia —
biaty. Rozwazajac symbolike kolorow, trzeba zachowaé ostrozno$¢ i mie¢ na uwadze nature
symbolu jako takiego. Nie usitujemy tutaj przywigzaé $cistego znaczenia do kazdego koloru.
Chodzi bardziej o przywotanie i odczucie emocjonalnych i duchowych asocjacji, ktore dany kolor
moze posiadaé. Jak zobaczymy, tantryczna symbolika barw nie zawsze odpowiada symbolice barw
na Zachodzie, a nawet w innych rejonach Wschodu.

Zacznijmy od asocjacji koloru czerwonego. Jest to kolor krwi i stad kolor zycia — zycia
biologicznego, a co za tym idzie, Zycia w ogolnosci. Bez krwi nie ma zycia. A jako ze krew jest
ciepta, czerwien to kolor ciepta zaréwno fizycznego, jak 1 emocjonalnego. Czerwien to w istocie
kolor wszystkich pozytywnych emocji, a wedle tradycji tantrycznej — szczegolnie mitosci.

Stowo ,,mitos¢” moze oczywiscie mie¢ bardzo r6zne znaczenia. Lepsze wyobrazenie emocji,
jakie tantra wigze z czerwienia, daje rozwazenie uzywanego w tym kontescie stowa w sanskrycie:
maha-raga. Raga w zwyklym kontekscie literackim i psychologicznym znaczy silng, wrecz
gwaltowng namigtno$¢, za§ maha-raga to ,,wielka namigtno$¢”. Jednakze maha posiada w
buddyzmie specjalne znaczenie, zwlaszcza w mahajanie 1 wadzrajanie. Zwykle zastepuje ono lub
sugeruje sunjate — inny z kolei termin trudny do przettumaczenia na angielski. Sunjata 0znacza
pustke. Oznacza tez pelnie. Oznacza to, co relatywne, 1 to, co absolutne. Najlepszym sposobem
przettumaczenia tego stowa bedzie zapewne w tym kontekscie ,,rzeczywisto$¢”, lub ,prawda”,
,transcendentalne” lub ,,ostateczne”.

Zatem maha uzyte jako przedrostek danego stowa wskazuje, ze desygnat tego stowa
uczestniczy w naturze sunmjaty; innymi stlowy, zostal oczyszczony, przechodzac przez plomienie
doswiadczenia sunjaty. Jesli stowo posiada przedrostek maha, nalezy to rozumie¢ nie w zwyktym
sensie, lecz jako reprezentacj¢ czego$ stopionego z rzeczywisto$cig, pograzonego w niej lub
oczyszczonego do$wiadczeniem rzeczywistosci. Dlatego slowo "mahajana" (by podaé oczywisty
przyktad) nie znaczy tylko ,wielka droga” (jana) w opozycji do malej jany. Znaczy tez jane
opierajacg si¢ na doswiadczeniu ostatecznej rzeczywistosci, a przynajmniej zmierzajaca w kierunku

92 QOpis coraz wyzszych poziomdéw piekna w Uczcie (210-212) mial pochodzié od kobiety zwanej Deotyma z Mantinei,
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tej rzeczywistosci. Podobnie wyrazenie mahasattwa, jak w bodhisattwa-mahasattwa (termin
obecny na przyktad w Diamentowej Sutrze), nie oznacza tylko wielkiej istoty. Oznacza istotg, ktorej
cala natura zostata przeksztalcona poprzez zatopienie si¢ w doswiadczeniu sunjaty. Mahasattwa to
zatem istota odmieniona przez Transcendentalne®, odmieniona przez sunjate.

Maha-raga w kontekscie tantr nie oznacza wielkiej namietnoSci w sensie przesadnej
namig¢tnosci. Oznacza w pelni uduchowione emocje. Sita emocji, emocjonalno$¢, nie jest mniejsza,
ale zostaly one oczyszczone, zatopione w gl¢bi sunjaty, a przeto gruntownie przeksztatcone. Maha-
raga to nami¢tno$¢ uduchowiona, nawet transcendentalna. Mozemy ja opisa¢ (jesli juz w ogole
mamy j3 opisywac) jako nieprzerwany strumien silnych, pozytywnych uczu¢ ptynacych z samego
serca O$wiecenia w kierunku wszystkich zywych istot. Symbolem tego wszystkiego w tantrach jest
kolor czerwony.

Kolor z6lty niesie ze sobg zupelnie inny zestaw skojarzen. To kolor stonca, dojrzatego ziarna i
zniw — gleboki, bogaty, zloty. Jest to zatem kolor wzrostu i dojrzatosci, nawet perfekcji. W
spolecznos$ciach rolniczych obfite zbiory oznaczaja dobrobyt, dlatego z6ity to tez kolor bogactw,
obfitosci, dostatku, urodzaju — nie tylko w ograniczonym sensie materialnym, ale tez w sensie
bogactw duchowych. Zotty wskazuje zatem na obfitos¢ dobrych cech, a w szczegdlnosci na
obfito$¢ zastlug. W szerszym ujeciu zolty znaczy tez wszystko, co rzadkie, cenne i wartosciowe. A
jako ze to, co cenne, daje wielka przyjemno$¢, zotty ma tez powigzania z przyjemnoscia,
entuzjazmem 1 picknem wszelkiego rodzaju, fizycznym 1 duchowym. Na najwyzszym poziomie
kolor zo6tty reprezentuje niewyczerpane bogactwo i bezustanng kreatywno$¢ o§wieconego umystu,
kreatywno$¢ wylewajaca si¢ na zywe istoty niczym deszcz obfitosci.

Zielony przekazuje zupelie inne emocje, chociaz w dalszym ciggu catkowicie pozytywne.
Jest to kolor trawy, delikatnych pedow mtodego ryzu oraz lisci w wielkich lasach. To kolor natury —
nie tej z czerwonymi od krwi pazurami i zgbami, a tej spokojnej i kojacej. Zielony to zatem kolor
wolnosci od niebezpieczenstwa, rozpaczy, strachu czy leku, a wigc kolor schronienia, azylu,
ochrony — kolor Pojscia po Schronienie. Jest to kolor harmonii, rOwnowagi i uzdrawiania, a takze,
paradoksalnie, kolor dzialania, zwlaszcza dziatania podejmowanego, by przywrdci¢ utracong
rownowage. W tym sensie zielony jest kolorem sprawiedliwo$ci, a nawet karmy. Rozrdznianie
abstrakcyjnych termindw za pomoca koloréw moze wydawac¢ si¢ dziwne, ale do tego wiasnie
prowadzi nas podchodzenie do kolorow w kategoriach symbolicznych — w tym konkretnym
przypadku prowadzi do stwierdzenia, ze karma jest niejako zielona. Kolor zielony reprezentuje
wiec harmonizujacy, pojednawczy, rOwnowazacy aspekt o$wieconego umystu — zaokraglanie
kantoéw, zblizanie do siebie ludzi i rzeczy, wygladzanie nieregularnosci. Reprezentuje rowniez
odnawiajacy 1 uzdrawiajacy aspekt Oswiecenia.

Niebieski nasuwa si¢ jako kolor nieba, a stowo ,hniebo” natychmiast sugeruje ogrom,
bezgraniczno$¢, nawet nieskonczonos$¢, zatem niebieski tez posiada takie konotacje. Czyste
niebieskie niebo w potudnie, pozbawione chmur, niebo czesto widywane w tropikach, wskazuje na
wolnos¢ od wszelkich zaciemnien. Nie jest to zaden teoretyczny symbolizm: naprawd¢ mozna
poczu¢ wolno$¢, widzac takie niebo, czgsto obecne nad Indiami 1 Tybetem niczym ogromna, I$nigca
ciemnoniebieska kopula bez jakiejkolwiek plamy chmur. Poprzez asocjacje z bezchmurnym niebem
kolor niebieski symbolizuje prawde — prawde w jej nagosci, nieskryto$ci, niezachmurzeniu, prawdg,
ktora jest jak blekit nieba, promieniejaca 1 nieskonczona. Nawet je§li na niebie pojawiajg si¢
chmury, przychodza one i odchodza, podczas gdy niebo pozostaje niezmienne. Niebieski to zatem
nie tylko kolor rzeczywistosci, prawdy, ale konkretniej kolor rzeczywistosci w jej aspekcie
wiecznym, nieuwarunkowanym — tego, co si¢ nie zmienia, pozostaje state, kiedy wszystkie ulotne
rzeczy przemijaja. Dlatego reprezentuje on nie tyle aspekt oswieconego umystu, ale oswiecony
umyst jako taki.

Bialy to kolor $niegu, $nieznych szczytow Himalajow, ktore przez wieki pozostawatly
dziewicze i dalej sg nietkniete, nieskazitelne. Biel to zatem barwa spokoju, czystosci, wolnosci od
zaklocen. Jest to tez kolor centralno$ci. W sensie bardziej aktywnym reprezentuje on usunigcie

% W oryg. Transcendentalized, Sunjata-ized [przyp.tlum.].



wszelkich przeszkod i trudnosci, a stad — uspokajajacy, kojacy aspekt oswieconego umystu jako
czynnika u$mierzajacego zlo i usuwajgcego cierpienie. XVI-wieczny angielski poeta Edmund
Spenser dobrze ujmuje to uczucie w dwu wersach swego poematu epickiego Krolowa wieszczek
(The Faerie Queen):

Port po morzu burz, sen po wielkim znoju,
Pokoj po wojnie, §mier¢ po zyciu — koja®®.

Biel symbolizuje ten wielce kojacy spokoj, ktory przewyzsza wszelki umyst, jak mowi §w. Pawetl
(odnoszac sie do pokoju Bozego)®.

Wreszcie czern to kolor nocy, glebokiej nocy, kolor zweglonego drewna z pola kremacyjnego.
W kontekscie tantryzmu reprezentuje on $mier¢ i zniszczenie — nie tylko fizyczng $mier¢, ale tez
smier¢ duchowag, zniszczenie ego, ignorancji 1 wszystkiego, co stoi na przeszkodzie Oswieceniu.

Tak zatem wygladaja w tradycji tantrycznej symboliczne zwigzki podstawowych kolorow. W
tantrycznej sztuce i medytacji wystepuje znacznie wigcej kolorow — szary, bragzowy, pomaranczowy,
biekitny, rozowy, seledynowy. One takze niosg ze soba skojarzenia symboliczne, ktore wszakze sg
mniej wyraziste od symboliki kolorow podstawowych. Wiasciwie wszystkie kolory z czyms$ si¢
wiazg, bo zaden nie istnieje w oderwaniu, tym bardziej w tantrach. Kolor zawsze znajduje si¢ w
zwigzku z przedmiotem, bowiem zawsze jest kolorem czego§ — a to co$§ ma swoje wlasne
znaczenie. Rozne kolory przypisuje si¢ na przyktad kazdemu z pigciu zywiotdéw symbolizowanych
przez stupe: zOtty przypisany jest ziemi, bialty — wodzie, czerwony — ogniowi, bladozielony —
powietrzu, a ztoty (lub kolory teczy) — przestrzeni. W ostatnich rozdziale widzieli$my, ze kazdy z
czterech kontynentow tradycyjnej kosmologii buddyjskiej ma swoj kolor. Ponadto sze$¢ Swiatow
tybetanskiego kota zycia, w ktérych mozna si¢ odrodzi¢ wskutek dziatania przesztej karmy, a ktore
reprezentuja rowniez stany umystu do§wiadczane tu i teraz w tym zyciu, wigze si¢ ze $wiatlem
okreslonego koloru: $wiat bogéow ze Swiatlem matowobialym, $wiat tytanow — z
matowoczerwonym, $wiat glodnych duchéw — z matowozottym, $wiat umeczonych istot — ze
swiattem koloru dymu, §wiat zwierzat — z matowozielonym, a §wiat ludzi — z matowoniebieskim.

W tradycji tantrycznej kazdy symbol ma starannie przypisany kolor. Jak gdyby tantryzm
usitowat przypomina¢ nam co$, o czym tatwo zapominamy: ze wszystko we wszech§wiecie posiada
kolor lub jest do$wiadczane jako posiadajace kolor — nie tylko posiadajace, ale I$nigce 1
promieniejgce nim; oraz ze kolory wywieraja wplyw na nasze emocje. Dopiero zaczynamy
rozumie¢ na Zachodzie to, co w tantrach wiedziano od stuleci. Zal6zmy na przyktad, ze zamiast
niebieskiego mieliby§my niebo szmaragdowozielone, a liscie na drzewach zamiast wiosennej
zieleni 1 jesiennej z6lci bylyby przez caty rok jaskrawoczerwone, podobnie jak trawy. Na pewno
mieliby$my zupehie inne odczucia podczas wypraw na wie$, pod szmaragdowozielonym niebiem i
z jaskrawoczerwonymi drzewami i trawami wokot nas.

Wiele filozofii postrzega egzystencje w biato-czarnych barwach, nie w cudach technikoloru.
Chociazby buddyzm therawady zadowala si¢ pewnymi biato-czarnymi rozréznieniami: na przyktad
zrgczne 1 niezrgczne. W duchowym zyciu mozna jednak zobaczy¢ przerdzne pigkne kolory, ktore
wyptywaja w pelnych $wiatla i koloru sutrach mahajany oraz w sztuce wadzrajany. Wizjonerska
sztuka zawsze sktada si¢ z czystych, przezroczystych i soczystych barw, szczegoélnie efektownie
widocznych w witrazach wielkich francuskich katedr. Dla kontrastu, kiedy si¢ patrzy na rdzne
XVIll-wieczne europejskie malowidla, mozna tatwo stwierdzi¢ po trzezwosci ich barw, ze zostaly
stworzone w epoce racjonalizmu. Kolor powrocit do zachodniej sztuki wraz z nadejsciem nowej
epoki wiary, co wida¢ w pracach Williama Blake'a, Turnera czy prerafaelitow. Wskazywano, ze
czysta i jasna kolorystyka perskich miniatur odpowiada wizjonerskiemu doswiadczeniu malarzy.
Listki ztota odgrywaja wazng role w tych malowidtach, podobnie jak w Sredniowiecznej sztuce
chrzescijanskiej; jak gdyby ztoto reprezentowato samg transcendencj¢ przebijajaca si¢ do
archetypalnego $wiata malowidel. Takze w japonskich malowidtach znajdziemy czasem postac¢
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Buddy Amitabhy pojawiajacego si¢ zza goér niczym wschodzgce stonce, a z jego ciata ptyng
promienie ukazane na szczeroziotym tle, jak wizja O$wiecenia wschodzacego nad oczyszczong
ludzka swiadomoscia.

Jesli wigc mamy wybiera¢ migdzy postrzeganiem rzeczywistosci jako bezbarwnej |
postrzeganiem jej jako barwnej, o wiele lepiej wybra¢ to drugie — przynajmniej dla wigkszosci
ludzi. Lepiej z tego samego powodu, z jakiego obraz da nam lepsze wyobrazenie stanu buddy lub
Rzeczywistosci niz abstrakcyjna definicja pojeciowa. Pojecie nieskonczonosci moze poruszy¢
matematykow, ale na wigkszo$ci z nas nie robi wrazenia. Nie wystarczy nam, by transcendencja po
prostu nas do siebie przekonata; chcemy, by nas inspirowata, pociggata, nawet uwodzita. A zatem
im bedzie zywsza, barwniejsza, bardziej poetycka, tym lepiej. Nie wystarczy¢ tez mysle¢ o
rzeczywisto$ci w ten sposob; trzeba jg tak widzieé¢, poniewaz taka jest: fascynujgca i powabna w
tym samym stopniu, w jakim jest przedmiotem abstrakcyjnych pojec.

Sposob przypisywania koloréw postaciom buddéw i bodhisattwéw wyraznie pokazuje, jak
postrzegaja rzeczywisto$¢ ludzie praktykujacy tantry. Postaci te nigdy nie sa w sztuce tantrycznego
buddyzmu ukazywane naturalistycznie. W tych przedstawieniach nie chodzi o przekazanie, jak
dany budda, bodhisttwa, dakini czy dharmapala wyglada na ptaszczyznie historycznej, materialne;.
Chociaz buddowie i bodhisattwowie o twarzach szmaragdowozielonych, krwistoczerwonych czy
szafirowoniebieskich mogg wydawac si¢ dziwni, tak wtasnie postrzegani sg w tantrach — w petnych,
jaskrawych kolorach. Kazdy budda i bodhisattwa ma swoj kolor — w istocie kazdy jest I$nigcym,
przejrzystym, krysztalowym kolorem.

Mato tego: niektére z tych postaci maja rozne formy o najroézniejszych kolorach. Dla
przyktadu Tara, jedna z najpopularniejszych bodhisattwow, wystepuje w wielu formach, tacznie ze
znanym zestawem 21 form, a wedle pewnych tradycji Awalokiteswara, bodhisattwa Wspotczucia,
objawia si¢ w 108 formach. W kazdym przypadku konkretny ich kolor jest réwnie wazny, jesli nie
wazniejszy od kazdego innego detalu symboliki.

W obliczu tak licznych form i kolorow rozsadek kaze zapyta¢ o powody tej mnogosci. By to
zrozumie¢, trzeba pamigtaé, jak silny akcent ktadg tantry na bezposrednie doswiadczenie.
Dos$wiadczenie ostatecznej glebi siebie mozna wedle tantr i wszystkich innych tradycji buddyjskich
osiggnac za pomoca medytacji. Istnieje bardzo wiele metod medytacji, za$ tantryzm rozwinat swoje
wlasne metody (w niektorych przypadkach na podstawie technik mahajany). Jedng z najlepiej
znanych jest wizualizacja. Uznaje si¢, ze o§wiecony umyst w jego niewymownosci i absolutnosci
mozna sobie wyobrazi¢ jedynie poprzez rdézne jego aspekty. Mozna do niego podchodzi¢ od strony
mitosci, wspotczucia, pickna, pierwotnej czystosci, catkowitego spokoju, madrosci lub duchowej
mocy i niezaleznosci; kazdy z tych aspektow umystu buddy moze by¢ (i w pewnym sensie jest)
uosobiony w postaci konkretnego buddy albo bodhisattwy. Na przyktad Kurukulla uosabia mito$¢,
Awalokite§wara — wspotczucie, Mandzusri — madros¢, a Wadzrasattwa — czystos¢.

Ta ogromna obfito$¢ boskich form pojawia si¢ na horyzoncie buddyzmu tantrycznego, my za$
wybieramy dla siebie (lub nasz guru wybiera dla nas) forme¢ odpowiadajaca cesze, ktorg szczegodlnie
potrzebujemy w sobie rozwing¢ lub do ktérej czujemy szczegdlny pocigg — mitos¢, madrosc,
energi¢, itd. Bodhisattwowie istnieja wszak w naszym wnetrzu potencjalnie, podobnie jak
doswiadczenie Os$wiecenia. Powtarzajac mantry bodhisattwow, niejako wzywamy swoje
wewngetrzne sily, staramy si¢ wejs¢ w kontakt z nimi. Powtarzajac mantre MandZzughoszy,
przyzywamy swoja wrodzong, nierozwini¢ta madro$¢, za§ powtarzajac mantre Awalokite§wary,
staramy si¢ nawigza¢ kontakt z wtasnym wrodzonym wspotczuciem.

Po dokonaniu wyboru uczymy sie wizualizowa¢ dang postaé¢ w medytacji. Cwiczymy dopoty,
dopoki nie zobaczymy jej okiem umyshu: ksztattu, insygnidw, ubioru oraz koloru — by¢ moze
mocniej od pozostalych aspektow. Czasami na poczatku wizualizowania widzimy niezré6znicowang
plame barwna, ktéra wraz z postgpem praktyki przybiera stopniowo forme okreslonego buddy lub
bodhisattwy. Ale widzenie koloru, nawet poczucie go, ma ogromng wage w tego rodzaju praktyce,
poniewaz to kolor daje wewnetrzne odczucie poszczegdlnego buddy czy bodhisattwy, odczucie tak
subtelne, ze nie da si¢ go uja¢ w stowa. Jednakze z biegiem czasu, jesli medytujemy, powiedzmy,
nad czerwonym budda, zielonym bodhisattwa badz bialg dakinig, do§wiadczymy czego$§ dziwnego.



Praktykujac na przyktad wizualizacje Zielonej Tary, poczujemy wreszcie co$, co mozna by nazwac
duchowym ekwiwalentem zieleni. Lub tez, ujmujac to na odwrot, kolor zielony jest barwnym
ekwiwalentem do$wiadczenia znanego w personifikacji jako Tara — samej kwintesencji delikatnosci
1 wspotczucia. W stopniu, w jakim zaczynamy doswiadczaé zieleni jako czego$ wigcej niz koloru,
jako symbolu, zaczynamy tez doswiadcza¢ Tary. Przyjmujac funkcje symbolu, dany kolor staje si¢
no$nikiem doswiadczenia stanu ducha, ktory jest przezen symbolizowany. Jesli to wszystko wydaje
si¢ tajemnicze, trzeba raz jeszcze powtorzy¢, ze takg symbolike mozna zrozumie¢ jedynie dzigki
wiasnej praktyce i do§wiadczeniu.

Symbolika zwigzana z tymi postaciami ma nie tylko charakter formy i koloru. Istnieje tez
symbolika dzwigku, konkretnie dzwigku mantrycznego. Mantr¢ tlumaczono jako ,,magiczne
stowa”, co jest rOwnie niezrgczne, jak stare tlumaczenie mandali jako ,,magicznego kregu”, a
czasami nawet dzi$§ jeszcze tlumaczy si¢ stowo ,mantra” jako ,,zaklgcie”, co znowuz przynosi
wiecej szkod niz korzysci. Tradycyjng etymologia mantry jest ,,t0, Co chroni umyst”, i to bez
watpienia prawda, ze recytowanie mantr ma taki efekt, ale podobnie jest z innymi praktykami
duchowymi, tak wigc to rowniez niewiele nam mowi. Najwazniejsze, by mie¢ na uwadze, ze mantra
to symbol dzwigkowy, podobnie jak posta¢ buddy lub bodhisattwy jest symbolem zlozonym z
formy 1 barwy. Innymi slowy, jest to dzwigkowy symbol danego aspektu o$wieconego umyshu.
Gdybysmy mieli zobaczy¢ wspotczucie, wygladatoby ono jak posta¢ Awalokiteswary, a gdyby$smy
mieli ustysze¢ wspolczucie, brzmialoby ono jak mantra zwigzana z Awalokiteswarg.

Niektorzy tlumacza skuteczno$¢ mantr w kategoriach fizycznych wibracji: po dokonaniu
pewnych pomiarow technicy orzekli, Zze recytowanie pewnych mantr daje okreslong gestos¢
wibracji dzwickowych, a mantra wytwarzajaca najwigcksza gestos¢ jest najskuteczniejsza duchowo.
Takie proste, materialistyczne kalkulacje zostaly stusznie wy$Smiane przez Lam¢ Govindg, ktory
wskazal, ze gdyby skuteczno§¢ mantr byta sprawg fizycznie mierzalnych wibracji dzwigkowych,
wystarczytoby dla osiagniecia pozadanych efektow zdoby¢ nagranie recytacji mantr i puszczaé je w
kotko®’.

Mimo ze mantryczny dzwigk moze by¢ zewnetrzny w sensie bycia wytworzonym przez glos,
jego znaczenie nie opiera si¢ na dzwigku fizycznym. Mantra to przede wszystkim dzwigk
wewnetrzny, wewnetrzna wibracja, nawet wewngtrzne uczucie. Nie chodzi o to, ze zewngtrzny
dzwigk nie ma zadnego znaczenia — bez watpienia jest miejsce na gtosng recytacj¢ mantr, ale jest
ona tylko $rodkiem do subtelnego wewngtrznego doswiadczenia mantry. Zwigzek miedzy tymi
dwoma aspektami przypomina zwigzek migdzy malowidiem buddy lub bodhisattwy a ta samg
postacig wizualizowana w medytacji. W obu przypadkach to, co zmystowo namacalne, prowadzi do
doswiadczenia subtelniejszego lub dziata jako jego katalizator.

Recytacja mantr zajmuje niezwykle wazne miejsce w tantrach, do tego stopnia, Ze wczesnym
okresleniem praktyki tantrycznej, poprzedzajacym ,wadzrajang”, byla ,mantranaja” — $ciezka
mantr (ogdlnie znana dzi§ jako mantrajana). Mantranaja szta w parze z paramitanaja, $ciezka
doskonatosci, 1 obie te Sciezki uznawano za wspotstanowigce mahajang. Duchowy postep mial by¢
szybszy w mantranai niZ w paramitanai, ale nie jest jasne, czemu mialo tak by¢, skoro praktyka
doskonatosci miata sama w sobie reprezentowa¢ kompletny schemat rozwoju etycznego 1
duchowego. Jednym z powodow moze by¢ to, ze praktyka doskonato$ci przynajmniej na
wczesnych etapach jest nakierowana na $wiadomy umyst, podczas gdy mantranaja z kolei
koncentruje si¢ bardziej na nieSwiadomych glebiach. Jej celem jest nawigzanie kontaktu z ukrytymi
duchowymi sitami, ktére ostatecznie stanowig roézne aspekty oswieconego umystu uosobione i
krystalizujace si¢ w postaciach buddow i bodhisattwéw. Wedle tantr nawigza¢ kontakt z tymi sitami
mozna dzigki potaczeniu wizualizacji oraz inwokacji: wizualizacji formy 1 koloru, inwokacji przy
uzyciu mantrycznego dzwigku.

Omawiajac mantry, tatwo popas¢ w szczegdly techniczne, w rézne ich klasyfikacje, ale ja
proponuje podejs¢ do ich definicji od strony krotkiego, prostego opisu. Mantra to przede wszystkim
cigg sylab alfabetu sanskryckiego, czasami, cho¢ nie zawsze, zawierajacy pelne stowa w sanskrycie.

9 Zob. Lama Anagarika Govinda, Foundations of Tibetan Mysticism, Rider, London 1969, s.27.



Po drugie, mantry nie sg podatne na analizy konceptualne, tradycyjnie zatem nie thumaczy si¢
ich, nawet jesli w pewnych przypadkach mozliwy bylby literalny przektad. Mozna poniekad
powiedzie¢, ze nie majg sensu; o to w nich niejako chodzi. Wezmy na przyktad mantr¢ Tary. Sktada
si¢ ona jedynie z serii modulacji wolacza imienia ,,Tara”. Nie istnieje Zzadne znaczenie mozliwe do
przeanalizowania; po prostu zonglujemy dzwigkiem imienia. Niektére mantry zawierajg znaczace
stowa; cho¢by w stynnej mantrze 'om mani padme hum' mani znaczy ,.klejnot”, zas padme — lotos,
totez, mimo niemozno$ci przetozenia poczatkowego om i koncowego hum, mani padme czesto
przektadano jako ,.klejnot w lotosie”, chociaz, jak wyjasnia David Lopez w ksigzce Wiezniowie
Szangri-La, ttumaczenie powinno brzmieé (,,Ten, ktory jest jak) Klejnotowy Lotos”®8. W kazdym
razie znaczenie tych stow nie oddaje realnego, a tym bardziej caloSciowego znaczenia mantry.
Zarowno ,.klejnot w lotosie”, jak i ,,Klejnotowy Lotos” sg w petni przekonujace filozoficznie i maja
najrozniejsze egzemplifikacje w buddyjskiej mysli i praktyce, tym niemniej stwierdzenie, ze mantra
to znaczy, nie oddaje realnego, a tym bardziej catosciowego jej znaczenia; przekazuje tylko pewien
jej aspekt, i to wcale nie najwazniejszy. Nie da si¢ logicznie przeanalizowa¢ mantr, nie majg
bowiem znaczenia w zwyklym sensie pojeciowym. Nawet jesli istotnie zawierajg stowa, ktorym
mozna przypisaé okreslone znaczenie, sugeruje to jedynie ducha danej mantry i ogélny kierunek, w
ktérym znaczenia nalezy szukac.

Po trzecie i najwazniejsze, mantra to dzwickowy symbol konkretnego buddy lub bodhisattwy.
Kiedy bostwo staje si¢ dzwigkiem lub si¢ przezen manifestuje (co w tantryzmie jest mozliwe), tym
dzwigkiem jest mantra. Jak wizualizowany obraz stanowi odpowiednik buddy lub bodhisattwy w
kategoriach formy i koloru, tak mantra jest jego odpowiednikiem w kategoriach dzwigku. Dlatego
W pewnym sensie mantra jest imieniem danego bostwa. Moze, acz nie musi ona zawiera¢ imienia
zwykle uzywanego na nazwanie bostwa — to nie ma znaczenia. Kiedy przyzywamy ludzi ich
imieniem, to przychodza, podobnie kiedy przyzywamy budd¢ lub bodhisattwe mantrg, bostwo si¢
pojawia, manifestuje lub staje si¢ w pewnym sensie obecne.

Po czwarte, mantr¢ nadaje guru podczas inicjacji, inaczej nie jest to tak naprawde mantra.
Tradycyjna inicjacja moze si¢ wlasciwie w catoéci sktada¢ z nadania mantry. Zazwyczaj powtarza
si¢ mantre trzykrotnie za guru, dzigki czemu nastepuje przekaz energii. Oczywiscie mozna nauczy¢
si¢ mantry, styszac jej recytacj¢ w trakcie pudzy, a nastgpnie zaczal ja recytowaé samemu.
Przyniesie to nam pewne korzys$ci, ale tym, co recytujemy, nie jest w rzeczywisto$ci mantra.
Czgécig znaczenia mantry jest uprawomocnienie jej uzycia dokonywane przez guru. Najczestsza
metodg jest otrzymanie jej od Zyjacego nauczyciela, aczkolwiek mozliwe jest rowniez otrzymanie
mantry we $nie lub w medytacji od postaci guru lub nawet od buddy lub bodhisattwy. Jesli
otrzymamy mantr¢ w dowolny inny sposob, moze to by¢ dobra praktyka religijna, ale nie begdzie to
recytacja tantryczna.

Po piate 1 ostatnie, mantr¢ nalezy powtarza¢. Otrzymawszy ja od guru, trzeba powtarzac j3 z
energia, z jakg zostata przekazana, w przeciwnym razie ta energia zostanie w koncu utracona.
Powiada si¢ czasami, ze je$li zaniedbamy powtarzanie mantry na trzy lata, jej poczatkowa energia
calkowicie zanika i1 konieczna staje si¢ ponowna inicjacja. Natomiast jesli powtarzamy mantrg
regularnie, jej energia wzrasta, a w kofncu powtarzanie staje si¢ spontaniczne, dokonuje si¢ bez
$wiadomego wysitku.

Nietrudno okresli¢ powdd, dla ktéorego wizyjne kolory 1 mantryczne dzwieki sg tak
jednoznacznie wyroznione w medytacji tantrycznej. Jak widzieliSmy w poprzednim rozdziale,
wszystkie fizyczne zmysty nalezy poswieci¢ Oswieceniu, zas wzrok 1 stuch sg subtelniejsze od
pozostatych trzech, przynajmniej u ludzi. Zmysty istniejg w formie prostej i subtelnej, a subtelne
odpowiedniki wzroku i stuchu sg lepiej rozwiniete od subtelnych odpowiednikow wechu, smaku 1
dotyku. Mozliwe jest rowniez do$wiadczanie subtelnych odpowiednikow innych zmystow —
podczas medytacji mozna przyktadowo poczu¢ pigkng won, ktéra nie ma fizycznego zrodta, lub tez
poczu¢ na skorze wietrzyk, ktory wcale nie wieje. Sa to jednak dos§wiadczenia wyjatkowe, a nawet
jesli sie pojawiaja, sg zazwyczaj nikle i przelotne.

% W oryg. ,,Jewel-Lotus (One)”, czyli kto$ o naturze klejnotu-lotosu [przyp.thum.].



Wizualizujgc formy i kolory i recytujagc odpowiednig mantre, zblizamy si¢ do danego aspektu
o$wieconego umystu za posrednictwem dwoch réznych zmystoéw, a przeto przyblizamy si¢ do tego
doswiadczenia z dwoch kierunkdéw. Znacznie zwigksza si¢ wowczas prawdopodobienstwo
rzeczywistego doswiadczenia tego aspektu. To jak trzymac co$ migdzy dwoma palcami zamiast to
tylko dotyka¢ jednym. Dlatego wtasnie tak wazne jest polaczenie ze sobg tantrycznej wizualizacji i
recytacji mantry, i dlatego rytuat tantryczny, w ktorym dzwick i kolor sg niezmiennie ze soba
zkaczone, stanowi tak poczesng cze$¢ catej tradycji tantrycznej.

Tantryczny rytual wydaje si¢ dziata¢ w sposdb nieco przypominajacy analogiczne praktyki
innych tradycji. Na przykltad pdzniejsza neoplatonska ,teurgia” opiera si¢ na systemie
odpowiednioéci: manipuluje si¢ rzeczami znajdujagcymi si¢ nizej na skali w taki sposob, by
stworzy¢ dobre podstawy dla objawienia si¢ analogicznej rzeczywisto$ci wyzszej; 1 by¢ moze na tej
wlasnie zasadzie dziata kazdy rytuat.

Totez jesli chcielibySmy przywotaé posta¢ Zielonej Tary, bodhisattwy w zenskiej formie,
ktora ucielesnia kwintesencj¢ delikatnosci i wspotczucia, mogliby$Smy zacza¢ od wiaczenia w rytuat
wszystkiego, co wydaje si¢ odpowiada¢ wilasciwosciom Tary w postaci codziennych obiektow,
kolorow 1 dzwickow, do ktorych mamy dostep w $wiecie zmystowym. Kolor zielony odgrywatby
zapewne pierwszoplanowg role w wystroju z zielonymi wazami, dywanami, kotarami i strojami.
By¢ moze nawet $ciany zostalyby pomalowane na zielono z tej okazji. Natomiast muzyka bytaby
delikatna, przyjemna i czarujaca, czyli zgodna z wyobrazeniem samej Tary. Wszystko to stuzyloby
skupieniu uwagi i energii na recytacji litanii do Tary i na posagu lub obrazie Tary na oftarzyku,
stworzeniu kontekstu, ktory pozwala na intensywniejsze przywolywanie Tary 1 do§wiadczanie jej
lub tego, co ona reprezentuje. (Rzecz jasna, teurgiczne podejscie nie dla wszystkich bedzie
odpowiednie czy pomocne).

Tak si¢ sktada, ze Tara to odpowiednie bostwo na poczatek, jesli kto§ rozwaza eksperymenty
z tego rodzaju rytuatami. Tradycja uznaje ja za ,bezpieczne” bostwo; Tybetanczycy mowia, ze
nawet jesli btednie wykonuje si¢ jej pudze¢ lub wymawia jej mantre, nie bedzie miata nic przeciwko;
nie bedzie zadnych reperkusji; Tara przymknie oko na wszelkie bledy. Nie bedzie tez niewlasciwe
myslenie o tym w kategoriach eksperymentu, przy zatozeniu, ze faktycznie traktujemy to jako
eksperyment — czyli obserwujemy duchowe skutki tego, co robimy.

Plotyn, zalozyciel neoplatonizmu, raczej nie zywit zainteresowania rytuatami, faworyzujac
medytacj¢ 1 refleksje, czy wrecz rozwijanie wgladu, jak mogltby to okresli¢ buddysta. Wszelako
poOzniejsi nauczyciele, tacy jak Jamblichos, uznawali medytacje i refleksj¢ za zbyt trudne, lub tez
czuli, ze nie jest ona wlasciwa dla kazdego, wprowadzili wigc na rdzne sposoby teurgie, ktora stata
si¢ w mniejszym czy wigkszym stopniu substytutem medytacji. Niektorzy z nich znajdowali si¢ pod
wplywem egipskiej magii 1 symbolizmu (zreszta w bardzo podobny sposdb symbolizm buddyjski
wplywa na nas), traktujac rozne egipskie rytualy jako wzorzec.

Niemal wszyscy eksperci od neoplatonizmu zupetnie nie doceniaja duchowej funkcji teurgii,
uznajac ja za oznak¢ degeneracji 1 przesigknigcia przesadami; eksperci od buddyzmu zwykli na tej
samej zasadzie potepiac tantry. Ale w przypadku tantr nie jest tak, ze odrzuca si¢ filozofi¢ mahajany
na rzecz rytualéw tantrycznych; rytuaty to jeden ze sposoboéw wdrozenia realizacji tejze filozofii.

Dotychczas przygladaliSmy si¢ jedynie teorii; wszystko to jest catkiem inne w praktyce, i
zadne opisy tego nie zastgpig. By¢ moze jednak zyskamy pewne wyobrazenie tego doswiadczenia
dzigki blizszemu przyjrzeniu sig, jak tantry uzywaja koloréw i mantrycznego dzwigku w kontekscie
sadhany. Praktyka sadhany, wizualizacja buddy lub bodhisattwy z towarzyszacg jej recytacja
mantry, wymaga podobnego zbiegania si¢ koloru i dzwigku, ale w sposob znacznie subtelniejszy,
niz mozna osiagna¢ w kolektywnym, zewng¢trznym zestawie rytuatow. Przedstawi¢ zatem w
skrotowej formie sadhane Mandzughoszy, wizualizacje Mandzughoszy o stodkim glosie,
bodhisattwy Madrosci.

Praktyka zaczyna si¢, podobnie jak wszystkie takie ¢wiczenia, od zobaczenia przed soba
wewnetrznym duchowym wzrokiem ogromnego niebieskiego nieba — niebieskiego we wszystkich
kierunkach. Widzimy je, skupiamy si¢ na nim, ulegamy pochtonigciu przez nie. Wtedy posrodku
nieba widzimy gromadzace si¢ chmury o teczowym zabarwieniu, ptyngce w grupie. W otoczeniu



chmur widzimy jasnoniebieski lotosowy tron z pieknymi rozwijajacymi si¢ ptatkami, na nim za$
roztozona jest tak zwana ksigzycowa mata. Wyglada na owalna, poniewaz widzimy ja z boku, ale
jest okragta, biala i I$nigca jak ksiezyc. Na ksigzycowej macie siedzi ze skrzyzowanymi nogami
posta¢ Mandzughoszy. Przybiera ksztalty pigknego, szesnastoletniego mlodzienca — wedlug
indyjskiej tradycji szesnascie lat to idealny wiek, jesli idzie o urodg. Jest on barwy ciemnozoéttej, nie
jest matowy jak farba na §cianie, ale $wietlisty, przejrzysty, przeswitujacy jak refleksy w lustrze lub
fragment teczy — delikatny i subtelny.

Posta¢ ta ma na sobie jedwabie i klejnoty bodhisattwy, dlugie czarne pukle wlosow sptywaja
po jej ramionach, glowe zdobi za$ girlanda z pigciu jasnoniebieskich kwiatéw lotosu. Na twarzy
gosci usmiech i wspoétczucie. Taki oto Mandzughosza o stodkim glosie, siedzacy na ksiezycowe;j
macie, na jasnoniebieskim lotosowym tronie, majacy pickny zolty kolor, jest ucieleSnieniem
madros$ci, panem mowy, patronem sztuk i nauk. W uniesionej prawej rece dzierzy ptonacy miecz
madrosci, ktérym wymachujgc, przecina wigzy karmy i ignorancji. W lewej rgce trzyma natomiast
ksigge Doskonato$ci Madros$ci, przyciskajac ja do serca. Calg posta¢ otacza $wietlista aura barwy
niebieskiej, zielonej 1 zlote;.

W sercu bodhisattwy widzimy litere, rdzenna sylabe dhih®, ktora reprezentuje istote
madro$ci. Jest ptomieniste] barwy pomaranczowo-ztotej, wyptywa z niej promien bursztynowego
$wiatla, ktory dotyka czubka glowy medytujacego i stamtad splywa do serca. Wzdluz tego
promienia z serca Mandzughoszy do naszego serca zstepuja sylaby mantry: om a ra pa éa na dhih,
om a ra pa ¢a na dhih. Otrzymawszy przekaz mantry do serca, recytujemy ja, i w trakcie tej
czynnos$ci czujemy, ze wchlaniamy madros$¢, ktora ptynie od Mandzughoszy do naszego serca,
naszego bytu. Czujemy, ze nasza ignorancja zostaje rozwiana, ze ulegamy transformacji,
przeobrazeniu w obraz Mandzughoszy. Czujac obecno$¢ MandZughoszy, zaczynamy coraz bardziej
przypominaé t¢ obecnos¢: przyswajamy ja, a ona przyswaja nas. Jak gdyby Mandzughosza zblizat
si¢ coraz bardziej, nawet zlewatl si¢ z nami, a przynajmniej dotykat nas; jakbySmy byli w trakcie
stawania si¢ samg madro$cig. Kiedy to si¢ dzieje lub zaczyna si¢ dzia¢, u§wiadamiamy sobie aspekt
madro$ci w o$§wieconym umysle, 1 poprzez 6w aspekt wchodzimy w sam o$wiecony umyst. [ w tym
momencie naprawde zaczynamy rozumie¢, przynajmniej do pewnego stopnia, tantryczng symbolike
koloru i mantrycznego dzwigku.

9 Wym. dhi-i (dtugie ,,i” na koncu), przyp. red.



Rozdzial 8
Pieciu Buddow ,,meskich” i ,,zenskich”

Na samym poczatku tych rozwazan nad kreatywnymi symbolami buddyzmu tantrycznego
mowiliSmy, ze tantry charakteryzuja si¢ roznorodnoscig zazebiajacych sie wzorcow, ktore rozwijaja
si¢ w trakcie ich poznawania, ujawniajac swa zasadniczg natur¢. Przedmiotem tego rozdziatu bgdzie
jedno z najwazniejszych zagadnien posrod nich, 1 jesli nie jesteSmy dobrze z nim zaznajomieni, nie
tylko intelektualnie, ale tez emocjonalnie i duchowo, nie miejmy zbyt duzych nadziei na pokonanie
dzungli, ktérg jawig si¢ tantry. By jednak zrozumie¢ symbolike Pigciu Buddow, potrzeba wroci¢ do
fundamentow buddyzmu. Wtasciwie potrzeba wroci¢ do samej postaci Buddy — osoby, ktdra
zyskata najwyzszg, doskonalg wiedze i podzielita si¢ nig. Termin ,,oudda” odnosi si¢ bowiem do
kogos, kto przebit si¢ az do tego osiagni¢cia. Budda to w dalszym ciggu czlowiek, ale cztowiek w
najwyzszej mozliwej postaci, ktory w swym duchowym rozwoju przewyzszyt reszte ludzkosci.

W mysli zachodniej mamy pojgcia cztowieka, Boga i rzeczywisto$ci, brak nam jednak pojecia
odpowiadajacego ,,buddzie”, dlatego tez potrzebna jest zmiana trybu mys$lenia, by do tego
przywykna¢. Idea, ze cztowiek moze wlasnym wysitkiem sta¢ si¢ ucielesnieniem rzeczywistosci,
zaklada pewne pojecie ludzkiego potencjalu rozwojowego, ktorego nie wyobrazano sobie na
Zachodzie do bardzo niedawna. Chrzescijanie i byli chrze$cijanie maja sktonno$¢ do myslenia o
Buddzie jako swego rodzaju orientalnym Jezusie; tak na przyktad ttumaczyli jego status teozofowie
pod koniec wieku dziewigtnastego. Inni przyje¢li hinduskg ide¢ Buddy jako boskiej inkarnacji, czyli
awatara. Z drugiej strony istnieje btad traktowania Buddy jako nikogo wigcej niz bardzo dobrego i
madrego cztowieka, kogo$ w rodzaju Sokratesa.

Owa trudnos¢ z kategoryzacja Buddy zaczeta sie wlasciwie juz w jego czasach. Palijski kanon
przytacza jego spotkanie z braminem Dona, ktéry usituje zrozumie¢, jakiego rodzaju istota jest
Budda: ,,Czy jeste$ bogiem?”. ,,Nie”. ,,Czy jestes gandharwg?”. ,Nie”. ,,Czy jestes$ jakszq?”. ,,Nie”.
,,Czy jeste$ czlowiekiem?”. ,,Nie”. W koncu Budda mowi: ,,Te karmiczne tendencje, z powodu
ktorych mogtbym by¢ umieszczony w jednej z tych kategorii, zostaly wyczerpane. Dlatego jestem
budda”'®. Kazda istota rodzi sie bogiem, cztowiekiem, zwierzeciem badz czyms innym z powodu
zrgcznych 1 niezrgcznych dziatan w przesztych zyciach. Ale jesli wykroczy si¢ poza calg karme,
jesli wszystkie te indywidualizujgce tendencje zostaly doprowadzone do konca, jak mozna opisac
takg istote? Ciagle jest ona zwigzana z ciatem, ktore stanowi wytwor owych tendencji, ale ciato w
zaden sposob juz jej nie reprezentuje. W pojeciu buddy czlowieczenstwo 1 absolut laczg sie w
jedno. W pewnym sensie czlowieczenstwo przestaje by¢ czlowieczenstwem, jak je rozumiemy.
Jednoczesnie absolut przestaje by¢ absolutem w czysto abstrakcyjnym sensie: staje si¢
zrealizowany, wcielony.

Buddyjska tradycja dysponuje technicznym terminem, ktory to wszystko ujmuje: Budda to
mianowicie cztowiek, ktory osiagnagt samjak-sambodhi. Bodhi znaczy ,wiedza, rozumienie,
przebudzenie”, za§ samjak znaczy ,najwyzszy” lub ,doskonaty”. Zatem samjak-sambodhi to
najwyzsza, doskonata wiedza, zrozumienie lub przebudzenie. Mozna powiedzie¢, ze bodhi ma trzy
gtowne aspekty: poznawczy, wolicjonalny i emocjonalny.

Z poznawczego punktu widzenia jest to stan wgladu, stan madrosci lub $wiadomosci. Owa
swiadomos$¢ polega przede wszystkim na jasnym rozumieniu siebie. Wymaga postrzegania siebie
uwaznie 1 gleboko, bliskiego 1 diugiego przygladania si¢ sobie, zrozumienia, Ze jest si¢
uwarunkowanym na kazdym poziomie swego istnienia, ze nie jest si¢ wolnym, gdyz reaguje si¢
mechanicznie z powodu réznych czynnikow psychologicznych, ktorych jesteSmy w znacznej

190 Dona byt bramifiskim nauczycielem, ktory spotkal Budde w czasie jego podrozy miedzy Ukkatthg a Setawja.
Zdumiony nadnaturalnymi oznakami widocznymi w §ladach stép Buddy, podazyt za nimi, az znalazt Budde
siedzgcego pod drzewem i zadal mu pytania o jego prawdziwag nature. Opowies¢ te mozna znalez¢ w Sutcie o Donie
(Dona Sutta), Anguttara Nikaja 111.223; zob. The Numerical Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu Bodhi,
Wisdom Publications 2012, ss.425-6; lub: The Book of the Gradual Sayings, ttum. F.L. Woodward, t.II, Pali Text
Society, Oxford 1995, ss.43-4.



mierze nieSwiadomi. W miar¢ poglebiania si¢ wgladu dostrzega si¢, w jakim stopniu jest si¢
owladnietym, zdominowanym, ukierunkowanym przez negatywne emocje, nawet wbrew wilasne;j
wiedzy i woli.

Poznawczy aspekt bodhi obejmuje takze wglad w innych. Poszerzamy swoje widzenie, by
objeto innych ludzi, sposoby, w jakie sg uwarunkowani, jak 1 my jestesmy. Poszerzajac jego zakres
dalej, bierzemy pod uwage wszystkie zjawiska, calg nature, cala uwarunkowanag egzystencje,
wszech§wiat na wszystkich poziomach, 1 widzimy, ze wszystko to jest uwarunkowane, ze
wszech§wiat jako taki jest przemijajacy, bezustannie si¢ zmienia, jest frustrujacy i nierzeczywisty.

Poza tym do poznawczego aspektu bodhi nalezy rozwijanie wgladu w Nieuwarunkowane.
Zobaczywszy wtasne uwarunkowania, potrafimy na wskro$ przejrze¢ uwarunkowang naturg rzeczy,
przebijajac si¢ przez glebie tego, co uwarunkowane i odnajdujac wreszcie Nieuwarunkowane. W
glebinach przemijajacego widzimy wieczne; w glebinach nierzeczywistego widzimy rzeczywiste.
Ostatecznie postrzegamy jedno i drugie jako dwie strony tej samej rzeczywisto$ci. Na tym polega
wglad, swiadomos$¢, madros¢ — poznawczy aspekt bodhi. A jesli te stowa wprowadzajg tylko
zamieszanie — co6z, to tylko slowa, a slowa nie mogg przekaza¢ glebokiej natury tego
doswiadczenia. Albowiem bodhi to nie tylko stan wiedzy; posiada ono réwniez tzw. aspekt
wolicjonalny. Jest to stan nieskrgpowanej wolno$ci, jednoczesnie subiektywnej i obiektywne;.
Subiektywnie rzecz biorac, jest to stan wolnosci od wszelkich etycznych i duchowych skalan, od
wszelkich negatywnych emocji, od pigciu trucizn umystu, od sposobu dziatania reaktywnego
umyshu, za§ obiektywnie polega to na wolnosci od konsekwencji skalan i trucizn umystu — np.
wolno$¢ od karmy i1 ponownych narodzin, wolno$¢ od krecenia si¢ kota zycia 1 $§mierci. Patrzac od
strony pozytywnej, wolicjonalny aspekt bodhi to stan niezaktoconej kreatywnosci i spontanicznosci.

Po trzecie, bodhi ma aspekt emocjonalny. Subiektywnie to stan pozytywnych emociji,
doswiadczenie najwyzszej radosci, btogosci, szczeScia 1 ekstazy, za$ obiektywnie to stan
nieograniczonej mitosci 1 wspotczucia dla wszystkich zywych istot.

Bodhi zatem to stan pelnego wgladu w siebie i innych, w uwarunkowane i nieuwarunkowane.
To stan absolutnej wolnoéci — zarbwno wewngetrznego wyzwolenia, jak 1 obiektywnej wolnosci.
Wreszcie — to stan najwyzszej blogosci, nieskonczonej mitosci i nieograniczonego wspoélczucia.
Budda jest czlowiekiem, ktéry osiggnat 6w stan, jest ludzkim uciele$nieniem wgladu, wolnosci,
szczgscia 1 mitosci.

U poczatkoéw tradycji buddyjskiej w obecnej erze historycznej byt tylko jeden budda — Budda
zwykle nazywany Sakjamunim, ksigze, ktory osiagnat O$wiecenie 2.500 lat temu. Nawet kiedy
wyznawcy Buddy sami zaczgli przebijac si¢ do natury rzeczywistosci, w dalszym ciggu bylo jasne
dla nich 1 dla innych, ze migdzy nimi a Buddg istnieje ogromna roznica. Niektorzy uczniowie
Buddy transcendentalny wglad osiagneli najwyraZzniej w ciggu jednego zywota, czasami w ciaggu
kilku godzin lub nawet w okamgnieniu. Jednakze sam Budda bez watpienia osiagnat znacznie
wyzszy poziom O$wiecenia niz ktokolwiek inny, w takim stopniu, Ze wydawato si¢ niemozliwe, by
osiggnat to przez jedno zycie — znacznie bardziej prawdopodobne, ze dokonato si¢ to przez bardzo
wiele zywotdéw. Zaczeto stopniowo poszerza¢ w ten sposob koncepcje Oswiecenia Buddy, coraz
bardziej komplikujgc proces jego osiagania, az wyliczono, ze caly 6w proces zajat trzy asamkhjeja
(niepoliczalne) eony.

Stad byt juz tylko maty krok do idei ,,magicznego ciata”. Nawet w pismach palijskich Budda
odwotuje sic do mano-maja-kai, ciata stworzonego przez umyst, i potem zaczeto przypuszczaé,
ze gdzie§ w trakcie tych niepoliczalnych eonow Budda musiat obok réznych ponadnormalnych
mocy rozwinaé taka niezwykle subtelng i szlachetng ,,0s0bowo$¢”1%2, (Ten ostatni termin nie jest do
konca zadowalajgcy, jako ze kaja nie ma zadnych odniesien, ktore pod wptywem Junga zyskato

101 W oryg. mind-made body [przyp.tlum.].

102 Zob. np. Sutta Samannaphala, Digha Nikaja 2; The Long Discourses of the Buddha, ttum. M. Walshe, Wisdom
Publications, Boston 1995, s.104; lub: Dialogues of the Buddha, ttum. T.W. Rhys Davids, cz.1, Pali Text Society,
London 1971, ss.87-88. Inny przyktad: Sutta Mahasakuludaji, Madzdzhima Nikaja 39; The Middle Length
Discourses of the Buddha, thum. Bhikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 1995, s.643;
lub: The Collection of the Middle Length Sayings, thum. I.B. Horner, Oxford 1993, tom 11, s5.217-18.



stowo ,.persona”%, ktére dostownie oznacza ,maske”, jednak jest to lepsze tlumaczenie kai niz
,cialo””). Mahajani$ci mieli wrazenie, ze kiedy przyszty Budda dotart do swojego przedostatniego
wcielenia przed osiggnigciem O$wiecenia, nie mogt juz by¢ zwykla istota ludzky. Przyznawali
wprawdzie, ze zaczynal on jako czlowiek, ale bylo to ich zdaniem bardzo wiele zywotdéw
wczesniej, kiedy urodzil si¢ jako cztowiek imieniem Sumedha, ktory zostal asceta i1 spotkat
poprzedniego budde, Dipankare, wskutek czego doszedt do postanowienia, ze sam osiggnie
najwyzsze Oswiecenie. Potem, po wielu zywotach duchowego rozwoju, znalazt si¢ wreszcie w
jednej ze sfer bogow, dewaloce Tuszita, jako owa nadnaturalna, najpewniej transcendentalna
osobowos¢ — 1 ta wtasnie osobowos$¢ zstapita na ziemi¢ 1 wydawata si¢ by¢ zwyktym cztowiekiem.

Mimo ze doktryna ta pochodzi w zasadzie z mahajany, mogla mie¢ zwiastuny we
wczesniejszej historii buddyzmu, mianowicie u lokottarawadindw. Wyrdzniajacg cecha mysli
lokottarawadindw byto to, ze wszystkie ziemskie zjawiska sg nierealne, a jedyng rzeczywistos¢
mozna odnalez¢ w zjawiskach nadziemskich czy tez transcendentalnych (lokottara). W ich
mniemaniu przyszty Budda, zaczawszy jako czlowiek, osiggnat tak wysoki poziom rozwoju, ze byt
w stanie wyemanowac¢ swojg forme na $wiat, by podjeta zadanie zbawienia. Owa emanacja znana
jest jako historyczna posta¢ Buddy Sakjamuniego, ktory narodzit siec w Lumbini, natomiast sam
Budda w pewnym sensie pozostal w jakim$ innym S$wiecie. Nawet jesli ta doktryna wykazuje
pewne podobienstwo z chrzescijanska herezja doketyzmu, jest ono jedynie powierzchowne!%. Idea
lokottarawadindw nie polegata na tym, ze Bog zstapil 1 ukazat si¢ jako czlowiek, a na tym, ze ktos
bedacy poczatkowo cztowiekiem osiggnat tak wzniosty stan egzystencji, ze mogt w jogiczny
sposob wyemanowaé osobowosé na nizszy, ludzki poziom'®.

Wszystko to opiera si¢ na zalozeniu, ze istnieje ogromna réznica miedzy Oswieceniem Buddy
a Oswieceniem jego ucznidw — zatozeniu temu przeczg rdzne ustepy w tekstach palijskich, ktére
catkiem jednoznacznie zréwnuja jedno i drugie!®®. Usuwa to potrzebe wnioskowania o poprzednich
zyciach Buddy, by wytlumaczy¢ rdznicg¢ migdzy jego Oswieceniem a O$wieceniem jego ucznidw, 1
zostaje nam najwyrazniej zwyczajna, ludzka osobowos¢ historyczna.

Na pewno trudno wielu buddystom zaakceptowac, ze zycie historycznego Buddy, ,,naszego”
Buddy, nie byto niczym wie¢cej niz maskaradg czy wystgpem teatralnym, a tak prezentuje si¢ to w
tekstach mahajany, takich jak Lalitawistaral®’. Ale takiego postrzegania zycia Buddy nie nalezy
traktowa¢ w sposob nazbyt uproszczony. Jest to metafizyczna interpretacja historycznych faktow,
ktora historii nie neguje i ktorej z historig nie nalezy miesza¢. Mozna to porownac do refleksji, ze
spotykani na ulicy ludzie sg magicznymi iluzjami, moze to by¢ metafizyczna prawda, co nie znaczy,
ze doswiadczamy ich jako duchy czy upiory; nie sa przezroczysci, a jesli ich potracimy, sg catkiem
materialni. W podobny spos6b mozna ze sobg pogodzi¢ historycznos¢ 1 metafizyczng nature zycia
Buddy. Nawet dobry mahajanista nie ma powodu wyobraza¢ sobie, ze gdyby zyt w czasach Buddy,

103 Ang. personality to osobowo$¢, stad bezposrednie skojarzenie z Jungowska persong [przyp. thum.].

104 Doketyczny” (od greckiego dokein — wydawa¢ sie) to termin uzywany w teologii chrzeécijanskiej, by opisaé tych
chrzescijan, ktorzy przeczyli realnoéci fizycznej inkarnacji Chrystusa jako cztowieka, twierdzac, ze jego narodziny,
zycie, $mier¢ i cierpienie sg niemozliwe dla boskiej istoty, a zatem jedynie pozorne i nierzeczywiste. Okoto sto lat
po $mierci Buddy w sandze nastapita wielka schizma migdzy sthawirami (palijskimi therami), czyli ,,starszymi”, a
Mahasanghg, czyli ,,wielkg spotecznoscig”. Po pewnym czasie posrod tych drugich, znanych jako mahasanghicy,
powstato kilka odtamoéw, migdy innymi lokottarawadini. Glowna cecha mysli lokottarawadinow bylto poglad, ze
wszystkie ziemskie (laukika) dharmy, czyli zjawiska, sa nierzeczywiste, a rzeczywiste sa jedynie dharmy
nadziemskie, transcendentalne (lokottara); ponadto ciato Buddy jest w cato$ci nadziemskie. Zob. Sangharakszita,
Wprowadzenie do buddyzmu, dostgpne w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl.

105 Zob. Paul Williams with Anthony Tribe, Buddhist Thought: A Complete Introduction to the Indian tradition,

Routledge, London and New York, 2000, s.129.

Na przyktad w Winaja Pitace 1.21 (Mahawagga 1.10) Budda powiada: ,,0 mnisi, jestem wolny od wszelkich

wiezdw, ludzkich i boskich. Wy takze jestescie wolni od wszelkich wigzow, ludzkich i boskich”, co sugeruje, ze

postrzegat ich stan za rdéwny swojemu. Jedyna roznica polegata na tym, ze Budda zrealizowatl prawde jako pierwszy,

a jego uczniowie zrealizowali jg potem, podazajgc za naukami Buddy (dlatego ich O$wiecenie nazywa sie anubodhi,

,,p0zniejsze O$wiecenie”). The Book of the Discipline, thum. I.B. Horner, cz.4, Pali Text Society, Oxford 1996, s.28.

107 Sutra Lalitawistara zostala opublikowana jako The Voice of the Buddha, ttum. G. Bays, Dharma Publishing,
Berkeley 1983.
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spotkal go i chcial uscisng¢ mu reke, jego whasna reka przeleciataby bez oporu przez reke Buddy.

Oprocz roznicy miedzy Budda a jego o§wieconymi wyznawcami, ktérg dostrzegli niektorzy
ludzie, sam Budda dokonat bardzo waznego rozréznienia miedzy oswiecong istota ludzka a
abstrakcyjng zasada Os$wiecenia, migdzy budda a stanem buddy. Rozrdznienie to znalazlo wyraz w
pewnych technicznych terminach — o$wiecong osobowos$¢ historyczng danego czlowieka zwano
rupakajg (dost. ,,ciato formy”), za§ zasade Oswiecenia, niezalezng od realizujacych ja osob, zwano
dharmakajg, ciatem prawdy lub ciatem rzeczywisto$ci. Zauwazmy, ze jest to rozrdznienie, a nie
réznica: w pewnym sensie zar6wno cialo formy, jak i ciato Dharmy byly ciatami Buddy. Chociaz
rozrdznienia tego dokonano za zycia Buddy, nie podkreslano go zbyt mocno, bowiem w osobie
historycznego Buddy rupakaja i dharmakaja byly zjednoczone. Jednakze po parinirwanie
rozrdznienie na ciato formy i cialo Dharmy zyskato wigksza wyrazisto§¢. Ciato formy, Budda z
krwi 1 kosci, umart i odszedt, wszakze cialo Dharmy bylo wiecznie obecne, tak samo po $mierci
Buddy, jak za jego zycia.

Mozemy sobie wyobrazi¢, ze kiedy wczesni praktykujacy zwrocili uwage na to rozréznienie,
mysleli o nim ,,wertykalnie”. Ciato formy znajdowato si¢ ponizej, w czasie, w przesztoSci, za$ ciato
Dharmy — powyzej, poza czasem, w transcendencji, przez co mi¢dzy o$wiecong jednostka a zasada
Oswiecenia, mi¢dzy buddag a stanem buddy istniat zwiazek wertykalny.

Po6zniejsi mahajanisci dalej mysleli w ten sposob, ale nastgpito tez pewne rozwinigcie tej idei.
Migdzy dwoma poprzednimi pojawit si¢ trzeci budda, czy raczej trzecia kaja, trzecie ciato. Owa
trzecia kaja stata si¢ wreszcie znana jako sambhogakaja. Termin ten znaczy dostownie ,.ciato
wspolnej rozkoszy lub wspolnej radosci”, jednakze w tym kontek$cie bardziej pomocne bedzie
thumaczenie interpretatywne, jako idealny budda lub archetypowy budda. Ow idealny budda nie jest
abstrakcyjng zasada, jak dharmakaja. Nie jest takze ludzka historyczng osoba. Jest idealng osoba,
osobg archetypowa — ponizej poziomu Absolutu, a powyzej, ponad poziomem historii.

Zatem na tym etapie rozwoju tradycji mamy do czynienia z trzema kajami czy ciatami
ustawionymi wertykalnie: ciatem Dharmy, cialem idealnym i cialem stworzonym. To ostatnie, czyli
historycznego Budde, zaczeto teraz nazywaé nirmanakajq, stosujac stary termin rupakaja zbiorczo
wobec idealnego buddy i Buddy historycznego. Tak oto powstata stynna doktryna trikai, ktéra stata
si¢ bardzo wazna dla dalszego rozwoju buddyzmu mahajany 1 wadzrajany.

Rozwo6j ten wiazal si¢ z dosy¢é dramatycznym zjawiskiem. Ludzki, historyczny Budda
zaniknal w przesztosci — niemal zniknat z pola widzenia, wskutek czego w dzisiejszych krajach
mahajany historyczny Budda Sakjamuni odgrywa stosunkowo nieistotna role. Jednoczesnie miejsce
w tle zajal réwniez stan buddy jako abstrakcyjna zasada, by¢ moze dlatego, Zze byla wysoce
abstrakcyjna 1 trudna do pojecia. Pozostal tylko idealny, archetypowy budda, ktory zajmowat
srodkowy poziom, i to wlasnie stat si¢ budda mahajany, co wida¢ cho¢by w Saddharmie Pundarice
czy Sutrze Lotosu. Sakjamuni pojawia sie wprawdzie w tych tekstach, ale w oczywisty sposob nie
jest to juz posta¢ historyczna, stat sie bowiem idealnym, archetypowym budda'®,

Mogloby si¢ wydawac, ze mity to integralna czg$¢ buddyzmu, ale w istocie rozwinely si¢ one
stosunkowo pozno. Z kolei w historii chrzescijanstwa mit pojawit si¢ najpierw — mit zbawiciela,
syna Bozego, ktory zostat zgtadzony przez wrogoéw, po czym wrécit do zycia 1 wstapit z powrotem
do nieba, do swego Ojca, zabierajac ze sobg swoich wyznawcow. Sita i stabo$¢ chrzescijanstwa
polega na tym, ze opiera si¢ ono na micie tego rodzaju. W miar¢ uplywu czasu mit zmieniat si¢
stopniowo w histori¢; wiaczano do niego etyczne i duchowe nauki, ale to mit byl pierwszy. Kiedy
juz mit w peini uprawomocnit si¢ jako historia, przyszto nauczanie. Znajduje to odzwierciedlenie w
Sktadzie Apostolskim, recytowanym do dzi$: uderza w nim fakt, ze sktada si¢ wylacznie z mitow.
Nauczanie, ktorego czes¢ wedle Ewangelii bez watpienia miata miejsce, zostaje pominigte,
najwyrazniej uznane za pozbawione znaczenia. Chrzescijanin to nie ktos, kto wierzy w Kazanie na
Gorze — takie nauki pojawiajg si¢ wszak takze w innych religiach. Chrzescijanin to kto$, kto wierzy
w Niepokalane Poczgcie, Ukrzyzowanie, Zmartwychwstanie i Wniebowstgpienie; innymi stowy
ktos, kto wierzy w mity.

108 By zyska¢ odczucie Sakjamuniego jako idealnego buddy w Sutrze Lotosu, zob. Dramat kosmicznego Oswiecenia,
roz.2, komentarz Sangharakshity o Sutrze Biatego Lotosu.



W buddyzmie jest odwrotnie: najpierw nauczanie, potem mity. Budda to bez watpienia postac
historyczna, ktora troszczyta si¢ o nauczanie ludzi, jak moga si¢ rozwija¢ jako jednostki. Dopiero
poOzniej pojawia si¢ mit, zwlaszcza w mahajanie i nastepnie w wadzrajanie. Obrazuje to mandala
pieciu buddow i jej rozwdj. Najpierw mamy Budde Sakjamuniego ukazanego w pigciu réznych
etapach swojego zycia: w medytacji pod drzewem bodhi, wezwaniu ziemi na $wiadka, nauczaniu,
potem pokrzepianiu swoich uczniow, a wreszcie przekazywaniu daru Dharmy swoim uczniom i
$wiatu. Z tej realistycznej podstawy rozwingty si¢ specyficznie buddyjskie obrazy, na ktorych kazda
posta¢ Buddy wykonuje gest czy tez mudre ilustrujaca kazda t¢ sytuacje. Kiedy Budda miat dtonie
ztozone na podotku, przedstawiatlo to medytacje pod drzewem bodhi, kiedy koniuszki jego palcow
dotykaty ziemi, przedstawiato to powotanie ziemi na $wiadka, a kiedy jego dlonie uktadaly si¢ w
mudre jakby przekrecania kota, reprezentowalo to krecenie kotem Dharmy.

W taki sposob powstaty zestawy pigciu epizodow z pigcioma mudrami, ktore stopniowo staty
si¢ niemal jak pieciu roznych buddow. Cala idea stanu buddy wznosita si¢ stopniowo na coraz
bardziej idealny i archetypowy poziom, nadajgc bogatszy i bardziej wicloaspektowy — nawet
wielowymiarowy — wyraz pierwotnym treSciom historycznie uosobionego idealu buddy. Tak
wyksztalcita si¢ mandala pigciu buddow. W jej centrum byt Budda — pierwotny Budda, mozna
powiedzie¢. Po jego prawej i lewej znajdowali si¢ buddowie wschodu i1 zachodu, symbolizujacy
odpowiednio madros$¢ i wspodlczucie, czyli intelektualne i emocjonalne aspekty stanu buddy. To
wylonito si¢ jeszcze w mahajanie. Potem, wraz z tantrami, pojawili si¢ buddowie pdinocy i
poludnia, symbolizujacy dalsze aspekty Oswiecenia — wspotczujace dziatanie oraz pigkno. Teraz
bylo ich pigciu: jeden w $rodku 1 po jednym w kazdym gtownym kierunku $wiata.

Pigciu buddow okresla si¢ czasem jako buddoéw dhjani, chociaz nie jest to termin prawdziwie
buddyjski i rzadko wystepuje w buddyjskich tekstach. Uzyt go kto$ piszacy o nepalskim buddyzmie
w XIX w., a potem zostal przejety i spopularyzowany przez teozofow'%. Poprawniejszym
okresleniem pigciu buddow jest ,pieciu dzinow” (czyli pigciu zwyciezcoOw) lub ,pieciu
tathagatéw”. Kazdego dzZine czy budde mozna rozpatrywaé jako posiadajgcego aspekt aktywny,
ktérego personifkacja jest towarzyszaca mu posta¢ bodhisattwy, a nawet dwoch bodhisattwow,
reprezentujacych jego wspotczucie 1 madros¢, lub wspodlczucie 1 aktywnos¢, lub aktywnos¢ 1
madros$¢. Dzielono je czasem na dalsze aspekty, z ktérych kazdy oddzielnie przedstawiano.
Znaczaca innowacja wadzrajany bylo wprowadzenie zenskich odpowiednikow tych wszystkich
aspektow.

Caly ten proces ukazuje stopniowe dojrzewanie pierwotnego ideatu Buddy. To tak, jakbysmy
mieli nieoszlifowany diament: jego powierzchnia nie odbijataby $wiatta, przez co tatwo byloby
przeoczy¢ jego prawdziwe pigkno. Wszelako w warsztacie mistrza jubilerstwa jego $cianki
rozblystyby odbitym $wiatlem 1 opalizujagcymi barwami, jego pigkno zostaloby wydobyte. Tak
wlasnie stopniowo ksztattowata si¢ mandala pigciu buddow.

Pigciu buddow stanowi probe przekazania czegos$ z wieloaspektowej natury O$wiecenia. Jesli
zdefiniowa¢ stan buddy jako ,,madro$¢ rzeczywisto$ci”, bedzie to zapewne prawdziwy opis, ale nie
bedzie inspirujacy ani pigkny. Jakiego to rodzaju madros¢, jakiego rodzaju rzeczywistos¢? By to
naswietli¢, madro$¢ charakteryzowano, jak juz widzieliSmy, w czterech zasadniczych aspektach:
madros¢ lustrzana, madros¢ roéwnosci, madros$¢ rozrozniajaca oraz madro$é dziatania — co daje nam
pehiejsze 1 bogatsze wyobrazenie stanu buddy, wyrazniej wydobywajac jego nature, dzigki czemu
wida¢ go doktadnie;.

Wielu buddow i bodhisattwoéw z tej mandali stato si¢ obiektem kultu; wizualizowano ich i
medytowano nad nimi, recytowano ich mantry, a wreszcie w buddyzmie wadzrajany, szczeg6lnie

109 Tym XIX-wiecznym pisarzem byt Brian Houghton Hodgson (1801-1894), brytyjski rezydent w Katmandu od 1833
r., ktéry gleboko zainteresowat si¢ kulturg himalajska i zyskat bieglo$¢ w sanskrycie i palijskim. Wszedl w
posiadanie pierwszego sanskryckiego tekstu Sutry Lotosu i nabyt wiele dziet tybetanskich. Jego kolekcja pism i
rysunkow znajduje sie obecnie w Krolewskim Towarzystwie Azjatyckim w Londynie. Teozofistka Helena
Blawatska wykorzystuje jego termin ,,Budda Dhjani” np. w Sekretnej doktrynie, gdzie pisze: "Budda Dhjani to
sanskrycki termin ztozony ze stéw dhjani (,,kontemplacyjny, medytujacy”) oraz buddha (,,przebudzony,
o$wiecony”), ktory mozna przettumaczy¢ jako ,,Budda kontemplacji”.



tybetanskim, stali si¢ podstawg ogromnego wyboru rozmaitych duchowych praktyk i doswiadczen,
niczym teczowe rozproszenie §wiatla z tysiecy Scianek mandali.

Podziat kazdego buddy na posta¢ meska i zenska, badz na budde i jego partnerke, pomagat
natomiast wydoby¢é uczuciowe zaangazowanie, ktére jest nieodzownym elementem
transcendentalnej madrosci. Madros¢ buddéw mogta sie¢ wydawac nieco zimna, ale sami buddowie
ze swoimi partnerkami rdwnowazyli to odczucie. Towarzyszacy bodhisattwowie, ktorzy réwniez
pojawiajg si¢ w mandali, takze wywierali wptyw, wydobywajac specyficzne aspekty oddziatywania
buddéw. Dharmapalowie, straznicy Dharmy, wydobywali kolejne aspekty. W bogatej i ztozonej
mandali mogli si¢ jeszcze pojawi¢ gniewni i tagodni buddowie majacy reprezentowacé jeszcze
wigcej aspektow O$wiecenia.

Sprobujmy teraz uzyskac przebtysk tego splendoru, powracajac do mandali w jej najprostszej
formie, by zobaczy¢ pigciu buddéw okiem umystu. Nie zaproponuje wielu wyjasnien na temat
owych postaci; sg to kreatywne symbole i dlatego maja zdolno$¢ wywotywania bezposrednich
wrazen bez koniecznosci przekladania na pojeciowe odpowiedniki, ktére zawsze stanowia jedynie
przyblizenia.

Istniejg r6zne formy mandali, w ktorych pigciu buddéw wystepuje w roznych konfiguracjach.
W wielu wezesnych formach w §rodku mandali pojawia si¢ budda Wajroczana. Ma skrzyzowane
nogi, ubrany jest w klasyczne szaty mnicha, ktore sa jednak bogato wyszywane, bo znajdujemy si¢
teraz na plaszczyznie archetypdéw. Ma krotko strzyzone, czarne, krecone wlosy i1 dtugie ptatki uszu.
Czasami na czubku jego glowy jest niewielka wypukto$¢, a miedzy brwiami ma pukiel biatych
wlosow. Jest barwy $nieznobialej, jak czyste, biate Swiatto.

Jak widzieliSmy w poprzednim rozdziale, biel to czesto kolor centralno$ci, w mandali za$
niektorzy bodhisattwowie zmieniaja kolor i1 staja si¢ biali, kiedy przesuwaja si¢ w kierunku
centrum. Na przyktad pierwotnym kolorem Awalokite§wary, bodhisattwy Wspoélczucia, byta
zapewne czerwien, ale z czasem Awalokite§wara stawal si¢ coraz wazniejszy, zwlaszcza w Tybecie
— do tego stopnia, ze stal si¢ tam swego rodzaju budda, a wielu ludzi czcito go i medytowato nad
nim z pomini¢ciem wszystkich innych buddéw i bodhisattwéw. Zajmowal centrum mandali,
przynajmniej w ich duchowym zyciu, totez jego barwa stata si¢ biala. To samo zdarzylo si¢ w
przypadku Tary. Jej kolorem jest zielef, ale w miar¢ zyskiwania przez nig na znaczeniu jej pozycja
bodhisattwy z konkretnej rodziny buddy ulegta zapomnieniu, ona za$ przeniosta si¢ do centrum
obrazu, stajac si¢ biala, gldowna postacia buddy. Dlatego wiasnie istnieja dwie podstawowe postaci
Tary: Biala Tara i Zielona Tara. Zielona Tara to Tara utrzymujgca niejako wlasciwe miejsce w
mandali, natomiast Biata Tara to ta sama Tara przesuni¢ta do centrum mandali i tam przyjmujaca
kolor biaty, stajac si¢ tym samym dla swoich wyznawcow gtowng forma buddy.

Z drugiej strony Wajroczang definiuje sama jego pozycja w centrum mandali. Jego imi¢
znaczy dostownie ,,Roz$wietlajacy”: kto§ rzucajacy blask, wylewajacy go na wszech§wiat. Imie
Wajroczana byly w Indiach czasoéw wedyjskich epitetem okreslajacym stonce, za§ w Japonii, gdzie
Wajroczana jest szczeg6Olnie popularny, zwie si¢ go Stonecznym Budda, poniewaz jest stoncem
duchowego $wiata — dharmadhatu. Wajroczana posiada wlasny emblemat, ztote koto o osmiu
szprychach, koto Dharmy, Prawdy, Nauczania — czasami przedstawia si¢ go z kolem Dharmy
trzymanym w obu dloniach przy piersi. Dlatego jego mudra, gest jego dtoni, to dharma-cakra-
prawartana mudra, mudra krgcenia kotem Dharmy.

Roéznego rodzaju mudry zajmuja bardzo istotne miejsce w praktyce tantrycznej. Mowiac w
nieuniknionym przyblizeniu, mudra, o ktorej tutaj mowa, to symboliczny gest rytualny,
reprezentujacy przesigknigcie calej swojej istoty prawda. Kiedy w trakcie rytuatu wykonujemy dang
mudre, celowo uktadamy palce w okreslonej pozycji. Jednakze u swych podstaw mudry sg bardziej
spontaniczne niz intencjonalne. Duchowe doswiadczenie rozkwita w glebi nas, zaczyna nas krok po
kroku transformowaé na wszystkich poziomach — duchowym, emocjonalnym, intelektualnym,
nawet fizycznym, az wreszcie przezycie to dociera az do opuszkow palcow, tak jak soki zywotne
ptyna przez konary, by dotrze¢ w koncu do najdrobniejszych gatazek. Wszystko, co robimy, wyraza
nasze wewngtrzne duchowe osiggniecie — Sposob chodzenia, stania, méwienia. Mudra to zasadniczo
Oswiecenie wyrazone przez dlonie, stad wilasnie mudra Wajroczany: mudra krgcenia kotem



prawdy. Pierwotnie wigzala si¢ z obwieszczeniem prawdy przez historycznego Budde w Jelenim
Parku w Sarnath; wczesne wyobrazenia tej sceny ukazuja go, jak wykonuje t¢ mudre. Natomiast w
przypadku postaci Wajroczany mudra zaczeta wyrazac¢ samg naturg tego archetypowego buddy.

Podobnie jak inni dzinowie, Wajroczana jest wigzany z konkretnym zwierzeciem, w jego
przypadku z lwem. Powigzanie to raz jeszcze wywodzi si¢ z obwieszczenia prawdy. W pismach
sformutowanie prawdy przez Budde okreslane bywa jako simha-nada, ryk lwa. Jak lew ryczy noca
bez leku przed jakimkolwiek innym zwierzgciem, by obwiesci¢ swoje panowanie nad catg dzungla,
tak nieustraszone obwieszczenie prawdy przez Budde czyni go duchowym suwerenem $wiatalt?,

Jako DzZina Wajroczana jest glowa jednej z rodzin bodhisattwow. Jest on wihasciwie gtowsg
rodziny Tathagaty, rodziny Buddy; wskazuje to, ze Wajroczana jest samym budda, podczas gdy
reszta reprezentuje jedynie aspekty stanu buddy. Jednym z najwazniejszych czlonkéw rodziny
Tathagaty Wajroczany jest Mandzughosza, bodhisattwa Madrosci, ktorego wizualizacja
zamkneliSmy poprzedni rozdziat.

Czemu jednak to Sakjamuni nie jest centralnym budda? Czemu wybrano inng, archetypowa
form¢? Powodem jest to, ze mandala operuje na poziomie idealnym, wolnym od normalnych
ograniczen. Jako ludzki, historyczny Budda, Sakjamuni istnieje w ramach ograniczen czasu i
przestrzeni. Jest ograniczony do konkretnego miejsca na powierzchni Ziemi i do konkretnej epoki
historycznej. Ale idealny budda, sambhogakaja, nie jest w ten sposéb ograniczony. Uosabia ten sam
ideat, ale wyzwolony z historycznych ograniczen, w jakich zrealizowat go Budda Sakjamuni. Fakt,
ze Sakjamuni zyt 2,500 lat temu w Indiach, nie ma nic wspdlnego ze stanem buddy; warunki, w
jakich zostaje on osiagniety, sa w ostatecznym rachunku nieistotne. Nirmanakaja to stan buddy
zrealizowany w okre§lonych warunkach historycznych. Sambhogakaja to stan buddy zrealizowany
wiecznie w absolutnie idealnych warunkach; dlatego budda sambhogakai siedzi na tronie w Czystej
Krainie. Natomiast dharmakaja to stan buddy wolny od jakichkolwiek ograniczen, nawet
ograniczen idealnych. Pigciu buddow mandali to wszystko buddowie sambhogakai, aspekty
jednego, idealnego, uniwersalnego, wiecznego buddy.

W praktyce kazdy budda moze zajmowac¢ centrum mandali, poniewaz za centralny moze by¢
uznany kazdy aspekt, doktadnie tak samo, jak mozna przekrgcac klejnot, by kazda Scianka stata si¢
centralna z danego punktu widzenia. Jesli jesteSmy szczegélnie oddani Amitabhie, mozemy
umiesci¢ go w centrum mandali, Wajroczane za$§ przesunag¢ na wschod. To, ze centrum mandali
zajmuja zwykle Wajroczana lub Akszobhja, jest jedynie historycznym przypadkiem, ktory
odzwierciedla popularnos¢ obu tych buddow posrod dawnych praktykujacych. Czasami w centrum
mandali umieszcza si¢ bodhisattwe, np. Awalokitesware, albo nawet dakinie, jak Wadzrajogini.
Czasem jest to tagodny budda, a czasem — budda gniewny; czasem pojedynczy budda, a czasem —
mesko-zenska forma w zjednoczeniu seksualnym. Wybranie postaci do centrum mandali zalezy od
tego, ktéry budda lub bodhisattwa znajduje si¢ w centrum naszej praktyki. Zwykle ta czy inna
posta¢ przycigga bardziej od innych, i tradycja dopuszcza taka mozliwo$¢. Jesli szczegOlnie
przyciaga nas Tara, mozna wykonywaé sadhane Tary, recytowa¢ mantre Tary 1 umiesci¢ Tare w
centrum mandali. Mozna nawet mie¢ cata mandalg zloZzong z postaci Tary — Tary réznych koloréw 1
z r6znymi mudrami.

Jednakze w najwcze$niejszych formach mandali pigciu buddow to Wajroczana pojawia si¢ w
centrum, natomiast Akszobhja zajmuje wschodnig czg$¢. Akszobhja jest barwy ciemnoniebieskiej,
barwy nocnego nieba w tropikach. Jego imi¢ znaczy ,hiewzruszony”, ,nieporuszony”,
,hiezachwiany”, a jego emblematem jest wadzra, Swigty piorun lub diamentowe berto lamow,
ktérym zajmowalis$my si¢ w rozdziale 3.

110 Anguttara Nikaja w.33:
Lew: oto, mnisi, jest imi¢ dla Tathagaty, Arahanta, w pelni O§wieconego. Kiedy, mnisi, Tathagata objasnia
Dhamme¢ w zgromadzeniu, jest to jego ryk lwa.

Zob. The Numerical Discourses of the Buddha, ttum. Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 2012,
s.1362; lub: The Book of the Gradual Sayings, ttum. F.L. Woodward, t.V, Pali Text Society, Oxford 1996, ss.23-4.

Czy jednak Budda miat dostownie okazj¢ stysze¢ ryk Iwa? Catkiem mozliwe. Lew azjatycki wystepowat
dawniej w potudniowo-wschodniej Europie, basenie Morza Czarnego, na Kaukazie, w Mezopotamii oraz w duzej
czesci Indii. Lwy sa obecne na zwienczeniu kolumn Asoki, na przyktad w Sarnath.



Mudrg Akszobhji jest bhumi-sparsa, czyli mudra dotykania ziemi. Upamigtnia ona wazne
wydarzenie z zycia historycznego Buddy. Przekaz mowi, ze przed swym O$wieceniem przyszly
Budda zajat miejsce na diamentowym tronie, centralnym punkcie lub osi catego wszechswiata.
Woéwczas jednak, kiedy juz byt u progu Oswiecenia, zdarzyto si¢ co$ dramatycznego, co$ zwykle
przydarzajacego si¢ komu$ bedacemu u progu Os$wiecenia: pojawity si¢ sity zla. Zaatakowatl go
Mara, Zty, mowigc: ,Jakie masz prawo siedzie¢ na miejscu, gdzie buddowie dawnych czasow
siedzieli, gdy osiaggali Oswiecenie? Kim ty jeste$s? Naprawde sadzisz, ze jeste$ gotow?”. Przyszty
Budda odrzekt na to: ,,Tak, mam prawo i jestem gotéw. Przepedzilem wiele wcielen jako
bodhisattwa, praktykujac doskonatosci. Wiem, ze niedtugo osiggne O$wiecenie"’.

Mara odnidst si¢ do tego sceptycznie. Powiedziat: ,,C6z, mozesz mowi¢ o wszystkich tych
przesztych zywotach, kiedy byles bodhisattwg. Kto jednak widzial tez wszystkie zywoty? Kto jest
twoim $wiadkiem?”. Przyszty Budda odpowiedziat: ,,Ziemia jest moim $wiadkiem. Zytem przez
wszystkie te zycia na Ziemi, 1 Ziemia widziata mojg praktyke doskonatosci. Ziemia bedzie moim
$wiadkiem”. Czubkami palcéw dotknal Ziemi i wtedy wedle legendy wzniosta si¢ Bogini Ziemia,
trzymajac ztoty dzban. Powiedziala: ,,Owszem, widzialam to wszystko. Z pokolenia na pokolenie, z
wieku na wiek widzialam setki i tysigce zywotdw, w czasie ktorych praktykowal doskonatosci. Jest
gotowy; zastuzyl na to, by siedzie¢ w tym miejscu”. Mara byl zmieszany 1 Budda oczywiscie
wkrotce potem osiggnat Oswiecenie!?,

Zwierzeciem Akszobhji jest ston, co jest wlasciwe, poniewaz ston jest najwickszym i
najsilniejszym ze wszystkich zwierzat ladowych, a wedle tradycji — réwniez najmadrzejszym.
Akszobhja to gtowa rodziny wadzry, do ktorej zalicza si¢ bodhisattwa (lub budda) Wadzrasattwa
oraz wielu jidaméw w postaci gniewnej lub potgniewnej, na przyktad Cakrasamwara, Hewajra i
Wadzrabhajrawa. W rodzinie wadzry, ktorej gtowa jest Akszobhja, jest wiecej gniewnych bdstw niz
w rodzinie kazdego innego buddy, zapewne z powodu silnych asocjacji wadzry jako narzedzia
Zniszczenia, niszczacego trucizny, przeszkody 1 wigzy.

Ratnasambhawa jest barwy zlotej i zajmuje potudniowa czg$¢ mandali. Jego imi¢ znaczy
,Zrodzony z Klejnotu” lub ,,Rodzacy Klejnoty”, za$ jego emblematem jest naturalnie klejnot. Jego
mudrq jest mudra warada, symboliczny gest najwyzszego dawania — po prostu otwarta dlon,
symbolizujaca nieograniczong hojno$¢ materialng i duchowa, a zwlaszcza dar Trzech Klejnotow.
Zwierzeciem Ratnasambhawy jest kon, ktory taczy go z epizodem opuszczenia domu przez
przysztego Budde — opuscit on dom na koniu, a jego towarzyszem byt wowczas jedynie wierny
woznical'?, W tantrycznym buddyzmie kon jest uciele$nieniem szybkos$ci i energii, szczegodlnie
energii w formie prany, czyli energetycznego oddechu. W sztuce tybetanskiej bardzo cze¢sto
widzimy posta¢ galopujacego konia, ktory niesie na grzbiecie Trzy Klejnoty 1 wydaje si¢ unosi¢ w
powietrzu!!3, Symbolika ta sugeruje, ze osiggngé O$wiecenie mozna jedynie dzieki koncentracji i
ukierunkowaniu wszystkich swoich energii. Ratnasambhawa jest glowa rodziny klejnotu, do ktorej
zalicza si¢ bodhisattwa Ratnapani, Dzambhala, tak zwany bog bogactw, oraz oczywiscie Bogini
Ziemia.

Amitabha, ktérego imig¢ znaczy ,.Nieskonczone Swiatto”, zajmuje zachodnia cze$¢ mandali.
Jest barwy czerwonej, a jego emblemat to kwiat lotosu, ktéry oznacza duchowy wzrost. Amitabha
ma szczegolnie wazne miejsce w japonskiej szkole jodo-shinshiit!®, gdzie jest jedynym czczonym
budda, a inwokacje don zaleca si¢ jako wyraz wdzigczno$ci dla tego, co dla nas zrobil z duchowego
punktu widzenia. Jego imienia nie powtarza si¢ w celu osiggniecia O§wiecenia, a z wdzigcznos$ci za
dar Oswiecenia, ktory (jak gdyby) zostat juz odebrany. Niektorzy wyznawcy Amitabhy daza do
odrodzenia si¢ po $mierci w jego Czystej Krainie zwanej Sukhawati, krainie blogos$ci, majacej leze¢

11 Wydaje sie, ze opowiesé o Buddzie, Marze i bogini Ziemi pojawila sie w opisach podrézy Buddy do O$wiecenia po
raz pierwszy w mahajanistycznej Sutrze Lalitawistarze. Zob. The Voice of the Buddha, ttum. G. Bays, t.II, Dharma
Publishing, Berkeley 1983, ss.481-2.

112 Poruszajacy opis opuszczenia patacu przez Siddharte znajduje sie w Mahawastu, ttum. J.J. Jones, t.II, Pali Text
Society, London 1987, ss.155-6.

113 Jest to kon wiatru. Inny opis zob. Milarepa and the Art of Discipleship I1, Complete Works, .19, s5.438-9.

14 Czyt. dzodo sinsiu [przyp. red.]



w zachodniej czg$ci wszech$§wiata. Ludzie dgzg do odrodzenia si¢ tam po $mierci, bo warunki dla
osiggnigcia OS$wiecenia majg tam by¢ nader korzystne. Klimat jest idealny, a jedzenie i picie
pojawia si¢ samo z siebie. Przez caly czas styszy si¢ nauczanie buddy Amithaby, totez duchowy
postep jest zapewniony!®,

Mudrg Amitabhy jest mudra dhjany, jedna r¢ka zlozona na drugiej — mudra medytacji.
Amitabha ma szczegblne zwiagzki z medytacjg, czego powodem jest jego zwykla pozycja w
mandali. Jak mowilismy, jest on zwigzany z Zachodem i dlatego wigze si¢ z zachodzacym stoncem.
Podobnie jak w czasie zachodu §wiatlo stopniowo zanika, tak w medytacji umyst wycofuje si¢ z
zewnetrznych obiektow, wchodzac w swego rodzaju potmrok, wyzszy stan §wiadomosci, ktory
nizszy umyst ze swej ograniczonej perspektywy moze uznawaé za nieSwiadomosc.

Zwierzeciem Amitabhy jest paw, najwspanialszy ze wszystkich ptakow. Nie jest do konca
jasne, czemu z Amitabhg taczony jest akurat paw, chociaz zaproponowano rézne wyjasnienia. Z
racji ,,pawiego oczka” na ogonie wiaze si¢ czasami pawia ze $wiadomoscial®®, ale tutaj nie wydaje
si¢ to adekwatne. Pewna wskazowka moze by¢ fakt, ze paw zywi si¢ jadowitymi wezami, totez jako
symbol sugeruje odpornos¢ na trucizny, zanieczyszczenia i skalania. Pawie piora czesto bywajg
uzywane w tantrycznych rytuatach — wktada si¢ je do naczyn z konsekrowang woda, wygladaja tam
jak bukiet kwiatoéw. Amitabha jest glowa rodziny lotosu, do ktorej naleza rézne dobrze znane
postaci, jak cho¢by Kurukulla, Padmanarteswara i Padmasambhawa, a najwazniejsza z nich jest
posta¢ Awalokiteswary.

Amoghasiddhi zajmuje pdtnocng cze¢$¢ mandali. Jest zielony, a jego imi¢ znaczy Niezawodne
Powodzenie lub Osiagnigcie bez Przeszkdd. Jego emblematem jest podwojna wadzra, dwie
skrzyzowane wadzry — potezny i tajemniczy symbol, ktory, jak mowiliSmy przy rozwazaniach na
temat wadzry, wigze si¢ ze specjalnym aspektem zjednoczenia przeciwienstw. Mudra
Amoghasiddhiego to mudra abhai'!’, mudra nieustraszonoéci; jego wzniesione dtonie méwia: ,,Nie
bojcie si¢”. Wage nieustraszonosci podkresla si¢ we wszystkich formach buddyzmu, ale najmocniej
w tantrach, zwlaszcza w symbolice pola kremacyjnego. Zwierzeciem (czy raczej mitycznym
stworzeniem) Amoghasiddhiego jest czlowiek-ptak, basniowa hybryda zwana ptakiem szang-szang,
ktory od pasa w gore jest cztowiekiem (kobieta lub mezczyzng), natomiast nogi i1 skrzydta ma
ptasie. Amoghasiddhi jest glowa rodziny karmy lub dziatania, ktorej najbardziej znang cztonkinia
jest Zielona Tara.

Zwykle wchodzimy do mandali od wschodu i1 poruszamy si¢ zgodnie z ruchem wskazowek
zegara, wschod bowiem to miejsce, gdzie wschodzi stonice 1 wszystko si¢ zaczyna. Budda wschodu
Akszobhja bywa zwykle umiejscowiony na dole mandali, bo jest ona utozona z punktu widzenia
osoby do niej wchodzacej, kiedy za$ sobie jg wizualizujemy, taki jest jeden ze sposobow: mozemy
wyobrazi¢ sobie wchodzenie do mandali od wschodniej bramy, a potem poruszanie si¢ po niej
zgodnie z ruchem wskazéwek zegara. Mozemy tez zacza¢ od wizualizacji centrum 1 widzeniu w
nastepnej kolejnosci buddow pojawiajacych si¢ dokota centralnego punktu. W istocie mozna
patrze¢ na tych buddoéw z wielu punktow widzenia 1 na wiele r6znych sposobow — na przyktad z
perspektywy ich mudr lub koloréw. Mozna rowniez bra¢ ich pod uwage w parach: przyktadowo,
kiedy porownujemy buddow podinocy i potudnia, widzimy, ze zardwno gest nieustraszonosci
Amoghasiddhiego, jak i gest dawania Ratnasambhawy zwracaja si¢ na zewnatrz, chociaz jeden
wydaje si¢ by¢ gestem chronienia, ustrzezenia przed czyms$, trzymania czego$ z dala, drugi
natomiast wyraza ukierunkowanego na zewnatrz ducha hojnosci. Poréwnujac za$ buddéw wschodu
1 zachodu, widzimy, ze wnetrze dloni Amitabhy zwrdcone jest do nieba, a dotykajace ziemi dtonie
Akszobhji wyciagniete sa w jej kierunku. MozZemy igra¢ z ta symbolika w réznych konfiguracjach,
co moze pomdc nam wypracowac glebsze odczucia wobec tych pieciu buddow 1 pieciu madrosci,

115 7ob. Ratnaguna i Sraddhapa, Great Faith, Great Wisdom, Windhorse Publications, Cambridge 2016, ktora zawiera
ttumaczenia sanskryckich wersji Diuzszej i Krdtszej Sutry Sukhawati-wjuha, ktore opisuja Sukhawati z obfitymi
szczegoOtami. Analiza literatury dotyczacej Czystej Krainy zob. Sangharakshita, The Eternal Legacy, Windhorse
Publications, Birmingham 2006, roz. 11 (Complete Works, t.14).

116 Oko jako symbol $wiadomosci [przyp. red.]

17 Skt. abhaja mudra [przyp. red.]



ktore reprezentuja; niezbedne w tym jest tez oczywiscie rzeczywiste rozeznanie w atrybutach
budddw, ich imionach, pozycjach, kolorach i mudrach.

Podstawowe wzorce mandali zostaly petniej rozwinigte w tantrach. Zacznijmy od tego, ze
wczesniej wszystkich pigciu buddow wizualizowano w formie meskiej. Tantry natomiast dokonaty
dramatycznego kroku. Zaczgto w ich ramach wyobraza¢ sobie dwa zasadnicze aspekty Oswiecenia
w formach odpowiednio meskiej 1 zenskiej, a nastepnie zaczeto widzie¢ obie te postaci — meskiego
budde i zenskiego budde — w seksualnym zjednoczeniu.

Musimy by¢ ostrozni, bo fatwo o niewlasciwe zrozumienie znaczenia takiego obrazu. Nie
mamy tu do czynienia z seksem w doslownym znaczeniu, lecz z symbolikg seksualng, czyms$
zupelie innym. Tantry starajg si¢ tutaj za pomocg symboilcznego skrdtu wyrazi¢ nierozdzielng
dwoisto$¢-w-jednosci wspotczucia i madrosci, karuny i pradzni, samej istoty O$wiecenia.
Praktykujacy tantryzm nie majg jakich§ zahamowan wobec seksu, totez nie widzg problemu w
uzywaniu takich symboli.

W Tybecie megska i zenska posta¢ buddy w zjednoczeniu seksualnym znana jest jako jab-jum,
ojciec-matka, a w tybetanskich klasztorach mozna znalez¢ (a przynajmniej do niedawna tak bylo)
na zwojach wiele picknych malowidel, ktore ich przedstawiajg. Dla Tybetanczykow obrazy te nie
niosa zadnych erotycznych sugestii. Wlasciwie uwaza si¢ je za szczegdlnie $wigte, jako ze ich
symbolika dotyczy najwyzszego poziomu do$§wiadczenia duchowego, na ktorym mito$¢ i madrosé
zostaja catkowicie 1 ostatecznie zintegrowane. Kiedy widzimy, jak Tybetanczycy obchodzacy swoje
$wiatynie natrafiajg na tego rodzaju przedstawienia, wydaja sie oni odczuwaé i wyraza¢ wigcej
szacunku i1 oddania niz kiedykolwiek. Dla nich te postaci to symboliczny wyraz gtebokiej prawdy
duchowej. By¢ moze to zaskakujace, ale to mgska posta¢ symbolizuje aspekt wspotczucia, zenska
natomiast aspekt madro$ci. Obie te zjednoczone postaci sg czasem reprezentowane przez wadzre |
lotos lub przez wadzre i dzwonek.

Na dwie postaci, megska i zenska, dzieli si¢ nie tylko centralny archetypowy budda;
pozostatych czterech buddoéw dzieli si¢ tak samo, totez mamy nie pigciu buddow, a dziesiecioro —
pig¢ tak zwanych meskich buddéw oraz pie¢ tak zwanych zenskich buddow, przy czym zenscy
buddowie sg partnerkami czy ,,matzonkami” buddow meskich, sa z nimi duchowo zjednoczeni.
Tych pig¢ Zenskich buddow reprezentuje, wspdlnie z meskimi odpowiednikami, rézne aspekty
jednego doswiadczenia Os$wiecenia, ktore w swej istocie stanowi do$wiadczenie nierozdzielnej
dwoisto$ci-w-jednosci wspotczucia i madrosci.

Pierwsza z zenskich buddéw jest Akasadhatwiswari, partnerka Wajroczany. Jej imi¢ znaczy
Suwerenna Pani Sfery Nieskonczonej Przestrzeni. Wajroczana to stonce duchowego kosmosu,
promieniujgce we wszystkich kierunkach §wiattem madrosci 1 cieptem mitosci, Akasadhatwiswari
natomiast uosabia nieskonczong przestrzen, w ktorej poruszaja si¢ promienie Swiatta Wajroczany.
Mozna powiedzie¢, ze reprezentuje ona nieskonczong duchowa receptywnos¢; mowigc jezykiem
Przebudzenia wiary w mahajanie, reprezentuje cala zjawiskowa egzystencj¢ jako przesycong
zapachem Absolutu®®, Tak jak Wajroczana, Akasadhatwi$wari jest barwy bialej; przedstawia si¢ ja
w formie dakini, z luznymi szatami i rozczochranymi wlosami.

Loczana jest partnerka Akszobhji, ciemnoniebieskiego buddy wschodu. Jej imi¢ znaczy Jasna
Wizja, lub dostownie ,kto§ z okiem”. Jest ona ucielesnieniem jasnej swiadomosci, reprezentuje
czysta, prosta, bezposrednig $wiadomos$¢ rzeczywisto$ci. Akszobhje wigze si¢ szczegdlnie z
transcendentalng madroscia (jest praktycznie jedynym budda pojawiajacym si¢ w sutrach
Doskonalo$ci Madrosci), totez jego powigzanie z Loczang wskazuje, iz nie ma madrosci bez
swiadomosci, nie ma §wiadomosci bez madrosci. Obie te wlasciwosci sg nierozlgcznie ze sobg
zwiazane, stanowig rézne aspekty tego samego doswiadczenia. Loczana jest jasnoniebieska.

118 Ubrania na §wiecie oczywiscie nie majg same w sobie zapachu, ale je$li spryska si¢ je perfumami, zaczynaja mie¢

zapach. Doktadnie tak samo jest w przypadku, o jakim méwimy. Czysty stan Takosci bez watpienia nie ma skalan,
ale jesli jest on przesigknigty ignorancja, pojawiaja si¢ na nim oznaki skalania. Stan skalania ignorancja jest bez
watpienia pozbawiony jakiejkolwiek oczyszczajacej mocy, ale jesli jest przesigkniety Takoscia, zaczyna miec
oczyszczajacy wplyw”. (Aswaghosza, The Awakening of Faith in the Mahayana, ttum. Yoshiko S. Hakeda,
Columbia University Press, New York 1967, s.56)



Mamaki to partnerka Ratnasambhawy, zoéltego buddy potudnia. Jej imi¢ znaczy ,,Czynigca
Moim!® lub ,,Uwtaszczycielka”, bo czyni wszystko ,,wlasnym” — nie w egoistyczny sposob, a
uwazajac wszystko 1 wszystkich za wiasnych, bliskich jej 1 drogich, wartosciowych dla nie;j.
Mamaki kazdym si¢ cieszy, kazdym si¢ zachwyca i raduje — wrecz uwaza kazdego za swoje wlasne
,ja”. Nie widzi réznicy mi¢dzy sobg a innymi: wszyscy sg ,,m0i”, a nawet wszyscy sg ,,mng”. Jest
barwy zottej.

Pandarawasini jest partnerkg Amitabhy, czerwonego buddy zachodu. Jej imig, ktore znaczy
,Przystrojona na biato”, wskazuje na kogos, kogo atrybutem jest czystos¢, kogo czysto§¢ chroni.
Przywodzi to na mysl obraz zwigzany z czwarta dhjang, czwartym stanem wyzszej swiadomosci.
Budda powiedzial, ze do§wiadczenie tej dhjany przypomina przezycie cztowieka, ktory w goracy
dzien, bedac zmeczony i1 zakurzony, idzie si¢ wykapac do stawu pelnego lotosow, a po kapieli owija
si¢ w czyste biale przescieradto. Symbolizuje to koncentracj¢ i stopniowa akumulacj¢ energii,
zwlaszcza emocjonalnej, oraz odizolowanie si¢ od szkodliwych zewnetrznych wptywow!?. Jak
sugeruje symbolika, Pandarawasini jest chroniona w ten sam sposob. Jest jasnoczerwonej barwy.

Partnerka Amoghasiddhiego, ciemnozielonego buddy podinocy, jest Tara. Jej imi¢ znaczy
,Przeprawiajgca” — przeprawia przez rzeke¢ narodzin i $mierci, rzek¢ samsary. Przypomina to o
przypowiesci o tratwie, w ktorej Budda mowi, ze Dharma jest jak tratwa pomagajaca pokonac te
rzeke'?. Imie Tary czesto tlumaczy si¢ ,,Zbawicielka”, lecz to mylace; lepiej mowié, ze Tara
symbolizuje postawe pomagania ludziom, by pomogli samym sobie.

Dochodzimy teraz do ostatniej innowacji w symbolice mandali pigciu buddéow. Dotychczas
byta mowa o pigciu buddach, meskim i Zefskim, w ich aspekcie tagodnym czy pokojowym. W
ezoterycznych tantrach buddowie i bodhisattwowie pojawiajg si¢ natomiast w dwodch aspektach,
tagodnym 1 gniewnym. Gniewne formy pigciu buddéw meskich i zenskich s3 znacznie mniej
zindywidualizowane od ich form pokojowych. Pigciu mgskich buddéow w formie gniewnej jest
znanych jako pigciu herukdw, a ich imiona pochodza od nazw odpowiednich rodzin: Buddha-
Heruka, Wadzra-Heruka, Ratna-Heruka, Padma-Heruka i Karma-Heruka. Wszyscy sa ukazani jako
poteznie 1 masywnie zbudowani 1 nadzy, nie liczac tygrysiej lub stoniej skoéry, wszyscy maja tez
girlande ludzkich czaszek. Ich ciata i rece oplatajg weze. Zwykle posiadajg co najmniej szesS¢ rak,
czasami o wiele wiecej, kazdy ma troje czerwonych, wytrzeszczonych oczu i rozsierdzony wyraz
twarzy. Zazwyczaj przedstawia si¢, jak depczg swoich wrogdéw, nieprzyjaciot Dharmy, ukazani sg
tez w dynamicznym ruchu w prawo. Kazdego z nich otaczaja ptomienie. Buddha-Heruka jest barwy
krwistoczerwonej, koloru wina, a pozostali majg odpowiednio barwy: niebieska, z6tta, czerwong i
zielona.

Partnerka Buddhy-Heruki zwana jest po prostu Krodheswari, co mozna przettumaczy¢ jako
,Pani Gniewu”, za$ oblubienice innych herukOw takze nazwane sag wedlug odpowiedniej rodziny
buddy: Pani Gniewu od Wadzry, Pani Gniewu od Klejnotu, Lotosowa Pani Gniewu, Karmiczna
Pani Gniewu. Wszystkie sa ukazane praktycznie nagie, sg tej samej barwy co partner, tyle ze nieco
jasniejsze. Sg tez nieco mniejsze. W kazdym przypadku Igna do swego partnera, czasami oplatajac
rece wokot jego szyi.

Taka jest symbolika mandali pigciu buddéw meskich 1 zenskich, tagodnych i gniewnych. Jest
to jedna z najpiekniejszych i najbardziej znaczacych struktur w catym obrebie tantr, struktura
organizujaca przynajmniej cz¢$¢ bogactwa tantryzmu w formy, jakie mozemy doceni€ 1 przyswoic.
Zastanawiajac si¢ nad ta zlozong i pigkng struktura, widzimy, jak odbija si¢ w niej ztozono$¢ i

119 Ang. mine-maker [przyp. red.]

120 Zob. Sutra Maha-assapura, Madzdzhima Nikaja 39, The Middle Lenght Discourses of the Buddha, ttum. Bhikkhu
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Society, London 1976, s.217.

121 Zob. roz. 13. i 14. Sutty Alagaddupamy, Madzdzhima Nikaja 22, The Middle Lenght Discourses of the Buddha,
thum. Bhikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi, Wisdom Publications, Boston 1995, ss.228-9; lub: The Collection of the
Middle Length Sayings, ttum. [.B. Horner, t.I, Pali Text Society, London 1976, ss.173-4.



potencjalne pickno naszego zycia. Doprawdy ciekawym i owocnym ¢wiczeniem jest rozwazy¢
wlasne zycie w perspektywie mandali. Jakie jest centrum naszego zycia? Co nadaje mu znaczenie?
I czym otoczony jest punkt centralny? Czy jest co$, co zdaje si¢ nie pasowa¢ do mandali naszego
zycia?

W idealnym centrum naszego zycia powinno by¢ wszystko, co dla nas najwazniejsze, nasz
ideal — dla buddystow bedzie to budda w jakiej§ postaci. Proces duchowej zmiany mozna
postrzega¢ w kategoriach podejmowania wysitkéw, by umiesci¢ ideal w centrum wszystkiego. W
naturalny sposob inne obiekty naszej uwagi beda si¢ powoli skrada¢ w kierunku centrum mandali,
mimo ze, jak sami przyznamy, majg nizszg warto$¢ i dlatego powinny pozosta¢ na obrzezach.
Ciaglego wysitku wymaga skupienie na tym, co dla nas naprawde najwazniejsze, zgromadzenie
zasoboOw umystu wokot centralnego punktu i uczynienie ze swego zycia prawdziwie tworczej
mandali.

Niektorzy ludzie majg stosunkowo prostg, nieskomplikowang nature, i dlatego bedg miec
proste, wrecz ubogie mandale, zawierajace mato rzeczy — po prostu wlasciwe rzeczy na wlasciwych
miejscach. Inni natomiast bedg musieli znalez¢ miejsce dla setek rzeczy, i duzo czasu zajmie im
znalezienie w mandali wlasciwego miejsca dla réznych swoich zainteresowan i1 obiektow
posiadania. Jesli interesuje nas muzyka, malarstwo, biologia, matematyka i ogrodnictwo, normalna
sprawa jest che¢ wpasowania tego wszystkiego w mandalg, bedzie to jednak wymagaé czasu.
Zakladajac, ze umiescimy wlasciwe rzeczy we wlasciwych miejscach, szczegdlnie rzeczy
najwazniejsze w $rodku, mozemy stworzy¢ ztozona, rozbudowana mandale, ktéra pod pewnymi
wzgledami bedzie nie mniej pigkna niz prosta mandala, a w pewien sposob nawet pigkniejsza.

Oczywiscie caty czas mamy wtasng mandalg, wlasne zycie, ale kiedy si¢ jej przygladamy,
mozemy stwierdzi¢, ze jest w jaki§ sposob znieksztatcona. By¢ moze w $rodku znajduje si¢ co$
raczej mato znaczacego — by¢ moze tym czyms$ jestesmy my sami... Zadaniem kazdego z nas jest
reorganizacja i przebudowa wszystkiego w naszej mandali wokot tego, co najwazniejsze. By¢ moze
bedziemy musieli tymczasowo odtozy¢ pewne sprawy; bo moze nie widzimy doktadnie, gdzie beda
pasowacé. Pewne rzeczy bedziemy musieli odrzuci¢, sa bowiem niezrgczne i nie ma dla nich
miejsca. Wazne jednak, by ostroznie podchodzi¢ do tego, co si¢ usuwa. W wielu przypadkach jest to
kwestiach odnalezienia odpowiedniego miejsca dla danej rzeczy.

Podejscie therawadindw polega w pewnym sensie na wyrzuceniu z mandali wszystkiego
oprocz centralnego obiektu, czyli Buddy; czasami nie jest to nawet Budda, ale arhat rozumiany w
dosy¢ ograniczony sposob. Natomiast mahajana 1 wadzrajana umieszczaja Budde jednoznacznie w
centrum, by nastgpnie wypetni¢ reszt¢ mandali naszymi pozostatymi zainteresowaniami, utozonymi
pieknie 1 harmonijnie wokot centralnej postaci. Wszystkie te elementy sg czescig nas. Reorganizacja
mandali to reorganizacja samego siebie wokot swego najwyzszego potencjatlu. W pewnym sensie
nalezy umiesci¢ w centrum mandali siebie — ale tego prawdziwego siebie, osobe, ktora mozna
potencjalnie si¢ sta¢, jesli podejmie si¢ odpowiedni duchowy wysitek.

Nie dzieje si¢ to za pstryknigeciem palcow. Jesli zbyt desperacko chcemy osiagnaé synteze,
mozemy w efekcie wyrzuci¢ rzeczy, ktére powinniSmy probowaé zawrze¢ w owej syntezie. Na
przyktad mozemy podejmowac proby pozbycia si¢ zlosci — ale nie, zto$¢ ma przeciez swoje miejsce
w mandali, w postaci gniewnych bostw stojacych w czterech rogach. Maja one swoje miejsce;
nasza zlo$¢, czy raczej umiejgtnie kierowana energia naszej ztosci, rowniez ma swoje miejsce.

To chyba doskonaty akcent, by zakonczy¢ nasze rozwazania nad kreatywnymi symbolami
buddyzmu tantrycznego. Bedac nawet w srodku niezliczonych form mandali pigciu buddéw w jej
tradycyjnej wizualizacji, nie wolno nam nigdy zapomina¢, ze wszystkie one, meskie i1 zenskie,
tagodne 1 gniewne, reprezentujg rézne aspekty doswiadczenia Oswiecenia. Nie wolno zapominac,
ze wszystkie uosabiajag duchowe do$wiadczenia, sg wiasciwie ich produktem, dzigki czemu na swoj
wlasny unikatowy sposéb odzwierciedlajg nasz duchowy potencjatl. Dzigki odpowiednim wysitkom
mandala naszego zycia moze ulec stopniowej transformacji w mandal¢ pigciu buddéw. Dlatego tez
6w symbol, cho¢ na pierwszy rzut oka moze wydawac si¢ egzotyczny, ma dla nas bezposrednie 1
osobiste znaczenie — jest to zreszta prawda w odniesieniu do wszystkich symboléw tantrycznych.
Jesli ustawicznie o tym pamigtamy, bedziemy by¢ moze zdolni na nie odpowiedzie¢. A jesli na nie



odpowiemy, okazg si¢ bezcenng pomocg na kazdym kroku naszej podrozy na tantrycznej $ciezce do
Os$wiecenia.



SPIS TRESCI

PODZIEKOWANIA REDAKCIT POLSKIEJ ...ttt 3
O AUTORZE ...ttt sttt et eae 4
WPROWADZENIE ...ttt bbb 5
ROZDZIAL 1: Tybetanskie KO0 ZyCia .......cccooeeeriiiiiieiiiieeiiece et 10
ROZDZIAL 2: TANtIYCZNA STUPA .. ....vevveeeeveeeeeeeveeeeeeeeeeee e se et s seseaes 21
ROZDZIAL 3: SWIGLY PIOTUN «..ovoveevecee ettt ses e 32
ROZDZIAL 4: Kosmiczne drzewo Schronienia i guru archetypowy ..........c.ccocevevinveennnnn, 45
ROZDZIAL 5: Pole kremacyjne i niebianskie dZieWice ..........c.ccvvveririiniieiiiciinieieneenne 60
ROZDZIAL 6: Dary i pOSWIECENIE SIEDIC .....eouvviiviiiiiiiiiiiiieieeiesee e 73
ROZDZIAL 7: Kolory 1 dZwigk MantryCzny ..........ccooerviieiriienieniisiesiseseese e 87
ROZDZIAL 8: Pigciu Buddow ,,meskich” i ,,2enskich” ........cccoovvviviiiiiinicie e 97

SPIS TRESCI:

TP T T ET PP PSP PPT PP 109



