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Wzorce praktyki religijnej we wczesnej wadzrajanie

i ich zwiazek z buddyjska filozofia

Marek SZYMANSKI*

ABSTRACT

Patterns of religious practice in early Vajrayana and their relationship to Buddhist philoso-
phy: The development of religious practice in early tantric Buddhism is under consideration
in the paper. Three successively arising patterns of religious practice are identified. All of
them are expressed in Buddhist tantras, so only taken together they can give a picture of early
Vajrayana during the formative period. The oldest of the models developed from the rituals
focused on spells recitation and elements of those rituals were included in each of three distin-
guished patterns. The hallmark of the the original pattern is striving for identification
with visulized deity in order to change one’ own body temporarily into a kind of container for
deity’s presence. It is believed that deity can miraculously affect participants of ritual or their
surroundings in that way. The pattern of achieving gnosis through identification
with the mandala overlord is based on the conviction that integration with some deity
leads an adept to lasting transformation into buddha. Participation in the cognitive activity of
deity is considered to be crucial aspect of identification with the visualised mandala overlord.
The pattern of the manipulation of emotions includes sexual intercourse and other
activities provoking strong emotions. Sexual ecstasy in the ritualistic context is believed to
have cognitive aspect and to cause soteriological transformation of mind. Another element of
the third pattern is the concept that the appropriate modification of life force moving in the
human body can cause buddhahood. The second and third patterns appear to be originally
related with philosophy of buddha nature.
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WSTEP

Przedmiotem ponizszych rozwazan jest rozwoj praktyki religijnej w indyjskiej
wadzrajanie. Tekst stanowi probe rekonstrukeji schematu, zgodnie z ktorym
rozwijat si¢ wezesny buddyzm tantryczny. Schemat sprowadza si¢ do zestawie-
nia trzech sukcesywnie wylaniajacych si¢ wzorcow prakeyki religijnej. Wszyst-
kie te modele znalazly wyraz w tekstach nazwanych tantrami i tylko traktowa-
ne facznie dajg wzglednie adekwatny obraz wadzrajany w okresie formacyjnym
(do IX wieku po Chr). Identyfikacja trzech wzorcéw znajduje uzasadnienie
w badaniach tekstow zrédtowych oraz w analizie fenomenologicznej, ktora po-
zwala przyporzagdkowa¢ owe zrodia trzem istotnie odmiennym podejsciom do
prakeyki religijnej. Z uwagi na to, ze wiele tantr stanowi teksty niejednorod-
ne, moze w nich znajdowa¢ wyraz wigcej niz jeden wzorzec. Co wigcej, kaz-
dy z wzorcow ksztattowat si¢ stopniowo i dlatego sposéb rozumienia prakeyki
w okreslonych tantrach moze odbiega¢ w pewnym stopniu od wyréznionych
modeli (nalezy je rozumie¢ jako typy empiryczne).

Celem autora nie byla rekonstrukcja procesu ksztaltowania si¢ poszcze-
golnych modeli. Nie byto nim réwniez przedstawienie wyczerpujacej charak-
terystyki rozpatrywanych postaci religijnosci. Skoncentrowano si¢ na najwaz-
niejszych réznicach migdzy wyréznionymi sposobami rozumienia religijnej
praktyki oraz na odmiennosci tych sposobow od starszych strategii funkcjo-
nujacych w mahajanie. Z uwagi na ograniczenia redakcyjne skupiono si¢ na
analizie rytuatow, ktore stuza bezposredniej realizacji autonomicznych celow.
Odniesienia do natury i ewolucji obrz¢déw inicjacyjnych majg wigc charakter
okazjonalny.

Proéba identyfikacji wzorcow praktyki religijnej we wezesnej wadzrajanie jest
przedsigwzigciem o charakterze syntetycznym i, jako taka, wymaga uwzgled-
nienia dokonan innych badaczy. Trzycz¢$ciowy schemat stanowi nawigza-
nie do starszych ustalen, ktore jednak zostaly poddane znaczgcej modyfikacji
(Matsunaga, 1980, za: De Jong, 1980: 92-96, 98-99). Wyréznione modele
beda nazywane wzorcem pierwotnym, wzorcem osiggania gnozy za
pomocy identyfikacji z wtadcg mandali i wzorcem manipulacji
emocjami. Powstawaly kolejno na drodze modyfikacji wzorca wezesniejszego.
Wprowadzenie nowego modelu nie powodowato zaniku starszych (réwnocze-
$nie funkcjonowaly rozne podejscia). Drugi i trzeci z wyrdznionych wzorcow
byly przez ich zwolennikéw interpretowane gnostycznie. Interpretacja ta (nizej
dokonano jej rekonstrukeji) ma filozoficznie wyrafinowany charakter i wydaje
si¢ zintegrowana z koncepcja tzw. natury buddy. Pozwala to uzna¢, ze buddyj-
ska tradycja filozoficzna odgrywa we wezesnej wadzrajanie wazng rolg pomimo
nacisku na aktywno$¢ rytualng i praktyke medytacyjng.
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WZORZEC PIERWOTNY

Koichi Shinohara wykazat, ze wadzrajana wywodzi si¢ z obrz¢dow skoncentro-
wanych na recytacji zaklec i opisanych w tzw. dharani-sutrach (z ktérych wiele
zostalo wtornie uznanych za tantry)'. Japonski badacz dokonat rekonstrukeji
tego procesu (Shinohara, 2014). Pierwszy (najstarszy) z wyrdznionych wzorcow
prakeyki religijnej zostal wypreparowany z owej rekonstrukeji tak, by sprowa-
dzi¢ do wspolnego mianownika podejscia do pewnego stopnia odmienne, a za-
razem by przeciwstawi¢ go rytualom mahajanistycznym, ktore podobnie jak on
znalazly wyraz w dharani-sutrach?.

Wzorzec pierwotny stanowi szczegélny wariant aktywnosci rytualnej,
ktorej celem jest uobecnienie w przestrzeni rytualnej okreslonego bostwa albo
wielu bostw, aby sktoni¢ je do okreslonej, cudownej aktywnosci (stowo ,bo-
stwo” oznacza tu buddg, bodhisattwe lub inng istot¢ nadprzyrodzong). Obrzedy
owe posiadajg nastepujgce cechy:

1. Do istotnych elementéw dziatani rytualnych nalezg recytacja zaklec
(mantra, dbarani), wykonywanie odpowiednich gestéw (mudra) oraz ztozenie
béstwom ofiar, miedzy innymi przez spalenie daréw (homa)’.

! Dharani-sutry to obszerna klasa buddyjskich tekstow wytworzonych w ITII-VIII wieku po
Chr. w obrebie zréznicowanego ruchu, ktéry mozna uznac za kulminacje znacznie starszego za-
interesowania buddystéw magia (Hidas, 2015: 129-137). Ruch ten wyrézniat si¢ $mialym czer-
paniem z zasobow magii niebuddyjskiej, akceptacja czarnej magii oraz przyznaniem zbawczej
funkcji rytuatom magicznej proweniencji. Uczestnicy obrzedéw opisanych w dharani-sutrach
dazyli do uobecnienia nadprzyrodzonych istot i wykorzystania ich cudownej mocy za pomoca
bogatej palety $rodkéw, ktora obejmowata miedzy innymi dziatania oczyszczajace, specjalne
gesty, ofiary, wizerunki przywolywanych istot, graficzne schematy panteonu, wizualizacje, akty
konsekracji os6b biorgcych udzial w rytuale. Za instrument podstawowy uznawano recytacje
zaklec (dharani) traktowanych jako noé$nik mocy, ktérej whasciwym dysponentem jest pewien
budda, bodhisattwa czy inna istota nadprzyrodzona.

2 Shinohara wiele uwagi poswigcit porzagdkom rytualnym, ktore nie zawierajg wszystkich
skfadnikéw wzorca pierwotnego. Odwotanie si¢ do analiz tego rodzaju jest zasadne, gdyz
rozpatrywany model wchtongt komponenty innych strategii rytualnych znanych z dharani-sutr.

3 Sposéb rozumienia zakle¢ w rytuatach opisanych w dharani-sutrach ulegal zmianie
(Shinohara, 2014: XV, 3, 27, 44—45, 99). W punkcie wyjscia przyjmowano, ze skutecznoéé
wszelkich zakle¢ jest rezultatem cudownej aktywnosci Buddy Sakjamuniego lub siedmiu bud-
déw przesztoéci. Z czasem poszczegdlne dharani zostaly przyporzadkowane rozmaitym bo-
stwom. Zwigzek ten opierat si¢ na przypisaniu pewnemu béstwu funkcji ujawnienia danej for-
muly lub na utozsamieniu skutecznosci formuly z aktywnoscig okreslonego béstwa. Poczgtkowo
uznawano, ze gwarantem skutecznosci recytacji zaklecia jest spontaniczna wizja wlasciwej istoty
nadprzyrodzonej (interpretowana jako realna obecnos$¢ tej istoty). Pézniej mantre recytowano
przed wizerunkiem béstwa z nig zwigzanego (oczekujac, ze wizerunek cudownie ozyje). Rozwdj
rytuatéw znanych z dharani-sutr polegal mi¢dzy innymi na zwigzaniu poszczegélnych faz rytu-
atu (na przykiad ofiarowanie kwiatéw, zozenie w darze pokarmu, palenie kadzidta) z uzyciem
réznych zakleé. Wprowadzono skrécone wersje zakle¢ podstawowych. Poszczegdlnym man-
trom przyporzadkowano odpowiednie sposoby utozenia dioni (mudry). Rézne zaklecia i mudry
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2. Cel rytuatu ma charakter doczesny (sukces, zdrowie itp.), a czasem so-
teriologiczny. Jego osiggni¢cie zawsze rozumiano jako rezultat aktywnosci
uobecnionego bostwa’.

3. Od osoby kierujgcej rytuatem wymagano specjalnych kwalifikacji. Warun-
kiem ich uzyskania bylo przejscie rytualnej inicjacji. W takich obrzedach ini-
cjacyjnych dazono do uobecnienia catego panteonu, a nie tylko jednego bostwa.
Wymagato to przydzielenia kazdej z przywolywanych postaci okreslonego miejsca
w przestrzeni rytualnej. Takie s3 poczatki mandali rozumianej jako diagram, kto-
ry przedstawia spoteczno$¢ bostw (Shinohara, 2014: XVI, 64-68, 195).

4. Wainym skfadnikiem rytuatéw jest wizualizacja bostw (mistrz rytuatu
w sposob metodyczny wyobrazat sobie ich obecno$¢ w miejscu odprawiania
obrzedu). Stabilne i intensywne wyobrazenia traktowano jak akty percepcji
i uznawano za $wiadectwo skutecznosci praktyki obrzedowych (Shinohara,
2014: XIIT-X1IV, 201-204). Nacisk na wizualizacj¢ prowadzit do ostabienia roli
materialnych wizerunkéw bostw (posagéw czy malowidel, ktére — jako rze-
komo nawiedzane przez istoty nadprzyrodzone — staly si¢ gléwnym punktem
odniesienia we wezesniejszej fazie rozwoju rytuatéw znanych z dharani-sutr)
(Shinohara, 2014: XV-XVI, 23-27, 53-54, 107).

5. Dagzono do petnej identyfikacji z zapraszanym i wizualizowanym bostwem.
Wyobrazano sobie wiasng osobg jako tozsamg z owg nadprzyrodzong istotg lub
wykorzystywano $rodki transformacji pozostajace w rozumianej metonimicznie
relacji z bostwem (migdzy innymi mantry i mudry). Dzigki takiej identyfikacji
ciafo uczestnika rytuatu miafo si¢ sta¢ ,naczyniem”, za posrednictwem ktorego
béstwo pojawia si¢ w przestrzeni rytualnej. Wizualizujacy stawat si¢ odpowied-
nikiem nawiedzonego wizerunku (interioryzowat bostwo), a jego rzekoma prze-
miana stanowita gwarancj¢ skutecznosci obrzedu. Przemiang rozumiano jako
tymczasowy i instrumentalng (Shinohara, 2014: XIII-XIV, 171-172, 178-180).
Wydaje si¢ ona odpowiada¢ rytualnemu nawiedzeniu znanemu z innych religii®.

traktowano jako $rodki ukierunkowujace dziatanie gtéwnej dharani ku realizacji okreslonych
celow. Sprecyzowane sekwencje mantr i mudr strukturalizowaly skomplikowane porzadki rytu-
alne. Mozna wyrézni¢ mantry i mudry, ktére mialy generowa¢ okreslone rezultaty, oraz takie,
ktore jako elementy serii wyznaczaly etapy ceremonii.

4 W punkcie wyjscia celem rytuatéw opisywanych w dharani-sutrach byly konkretne ko-
rzy$ci o charakterze doczesnym. Szybko jednak zaczeto bra¢ pod uwage cele religijne, takie jak
anihilacja wszelkich karmicznych win, uwolnienie od narodzin w trzech nizszych dziedzinach
$wiata, cztery owoce $ciezki Sramandw, zaawansowane stany medytacyjne (samadhi), narodziny
w krainie buddy czy osiggniecie stanu buddy (Shinohara, 2014: XV, 10-11, 13, 44, 98, 194-195).

> Shinohara sadzi (Shinohara, 2014: 36), ze czynniki ostabiajace role wizerunkéw trafialy na
podatny grunt z uwagi na strukturalng nickompatybilno$¢ kultu podobizny (trwatej i nieza-
leznej od woli osoby odprawiajacej obrzed) oraz liturgicznego schematu, w ktdrym bdstwo jest
kontrolowane (zapraszane i odsytane).

¢ Cechy ujete w punktach 1-4 przystugujg rowniez takim porzagdkom rytualnym opisanym
w dharani-sutrach, ktére nie posiadajg cechy wskazanej w punkcie 5. Zgodnie z proponowanym
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We wzorcu pierwotnym mozna widzie¢ zwieniczenie dlugiego procesu
rozwoju buddyjskiej magii (tradycyjnie wykorzystujacej zaklecia i dgzacej do po-
zyskania przychylnosci istot nadprzyrodzonych za pomocy daréw) (van Schaik,
2020: 43-61, 64-74). Ofiary ogniowe, obrzedy inicjacyjne i rozmaite techniki
magiczne zostaly zapozyczone z tradycji niebuddyjskich. Jesli chodzi o zastoso-
wanie technik wizualizacyjnych, to zapewne uwzgledni¢ nalezy wplyw popularne;
w mahajanie praktyki buddba-anusmrti, ktora polega na wizualizowaniu buddéw
(Williams, 2001: 263-267). Trudno wykluczy¢, ze inspiracja dla identyfikacji
z (wizualizowang) postacia byly niebuddyjskie obrzedy kulminujace w aktach na-
wiedzenia przez bostwo czy ducha. Zwigzki wzorca pierwotnego z buddyjska
tradycjg filozoficzng (z ontologig lub etyka mahajany) wydajg si¢ sprowadza¢ do
ewentualnych odniesienn werbalnych, ktére majg charakter deklaratywny, s3 od-
rebne wzgledem gtownej czesci rytuatu i pelnig funkcje legitymizacyjng.

WZORZEC OSIAGANIA GNOZY ZA POMOCA IDENTYFIKAC]I
Z WELADCA MANDALI

Wzorzec osiggania gnozy za pomocg identyfikacji z wtadcg man-
dali uksztattowat si¢ w drugiej potowie VII wieku. Znalazt wyraz w tak wply-
wowych tantrach, jak Maha-vairocana-abbisambodhi i Sarva-tathagata-tattva-
-sangraba. Mozna w nim widzie¢ rezultat reinterpretacjiwzorca pierwotnego
w kategoriach soteriologicznych mahajany, co byto zwigzane z przekonaniem, ze
skuteczny obrzed kulminuje w uzyskaniu przez jego uczestnikéw gnozy (zbaw-
czej wiedzy). Oto charakterystyczne cechy nowego modelu praktyki religijnej:

1. Zgodnie z zatozeniem, ktore lezy u fundamentéw nowego wzorca, prak-
tyka religijna moze spowodowa¢ trwatg przemiang uczestnika w bostwo, czyli
osiggnigcie stanu buddy’. W pordéwnaniu z wzorcem pierwotnym nowe

tu podejsciem porzadki owe mogg by¢ uznane za tantryczne tylko na zasadzie ich wyrainego
zblizania si¢ do wzorca pierwotnego. Precyzyjne wyznaczenie granicy miedzy mahajang
w wersji znanej z dharani-sutr a buddyzmem tantrycznym jest krokiem problematycznym
z uwagi na wielostopniowy i wielonurtowy charakter przemian, jakim podlegata buddyjska
religijnos¢ skoncentrowana na recytacji zakle¢. Zdaniem Shinohary owg granice nalezy utoz-
samia¢ nie z wprowadzeniem okreslonych zachowan czy wierzen, ale z pojawieniem si¢ prze-
konania o formacyjnej oryginalnosci. Japoriski badacz widzi w tym przekonaniu rezultat ope-
rowania diagramem calego (uobecnianego w przestrzeni rytualnej) panteonu, co wymagato
refleksyjnego usystematyzowania wierzent (Shinohara, 2014: 36). W niniejszym tekscie zapro-
ponowano podejécie ejdetyczne (ukierunkowane na uchwycenie réznic istotnych), przyjmujac,
ze to dazenie do identyfikacji z pewng istotg nadprzyrodzong konstytuuje (w kontekscie dziatan
rytualnych charakterystycznych dla dharani-sutr) nowy, wychodzacy poza paradygmat maha-
jany typ praktyki religijnej. Dazenie to stanowi element wszystkich wyrdznionych wzorcow
prakeyki religijnej we wczesnej wadzrajanie.

7W tym kontekscie termin ,bostwo” oznacza wylgcznie postaci, ktére osiggnely stan ,prze-

budzenia” przypisywany buddom.
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s3 tu zaréwno wiara w trwalo$¢ przemiany, jak i przekonanie o bezposredniej
zaleznosci soteriologicznego celu od aktywnosci uczestnika obrz¢du. Transfor-
macja w bostwo stata si¢ ostatecznym celem praktyki (przestata by¢ srodkiem
stuzgcym realizacji innych zamierzen). Ma do niego prowadzi¢ zniesienie po-
czucia odrebnosci whasnej osoby wzgledem wizualizowanej istoty nadprzyrodzo-
nej (Hodge, 2003: 37-38). Bostwo nalezy wyobrazaé sobie metodycznie jako
obiekt zewngtrzny wzgledem ciata adepta lub zlokalizowany w jego obrebie. Za
niezbedny kontekst skutecznej wizualizacji uznawano nadal aktywnos¢ rytualng

(wymagajacg inicjacji oraz obejmujgcg zaklecia i mudry, oczyszczenia i ofiary).
Jeden ze schematow wizualizacji wykorzystywanych w tzw. tantrach jogi

obejmuje cztery etapy:

— wizualizowanie fizycznej postaci bostwa oraz integracja z nim wlasnej osoby
(dzigki mantrom, mudrom lub imaginacji zespolenia);

— wizualizowanie we wlasnym sercu (reprezentujacym wiasng osobe) ksiezyco-
wego dysku, na szczycie ktérego umieszczone sg litery mantry (co reprezen-
tuje bostwo);

— wizualizowanie posiadania przez adepta boskich ozdéb i atrybutéw (symbo-
lizujg one cechy umystu buddy);

— wizualizowanie wlasnej osoby jako boskiego adresata czynnosci kultowych.
Trzy pierwsze etapy odpowiadaja kolejnym plaszczyznom integracji z bos-

twem (ciato, mowa, mysl), zgodnie z tradycyjnym schematem gtéwnych aspek-

tow egzystencji buddy. Na etapie czwartym zachodzi¢ ma pelna integracja

(Dalton, 2004: 6).

2. W trakcie rytuatu adept ma osiggna¢ pelng integracj¢ z okreslong, wi-
zualizowang postacig panteonu. Po zakoriczeniu obrzedu zachowuje jednak
wylacznie te cechy bostwa, ktore sg soteriologicznie istotne®. Adept dazy do
petnej identyfikacji z konkretnym béstwem w kontekscie rytualnym, by prze-
jac te jego wihasnosci, ktore decydujg o uprzywilejowanym statusie. Konkretna
nadprzyrodzona posta¢ jest wigc traktowana jako egzemplifikacja stanu buddy
i model zbawczej transformacji adepta. W metodzie, ktéra polega na integracji
z okre$lonym wizualizowanym buddg, mozna widzie¢ probe zestrojenia spo-
sobu funkcjonowania wlasnego umystu z boskim wzorcem. Nie wyklucza to
jednak wiary w realng obecno$¢ danej istoty nadprzyrodzonej w przestrzeni
rytualnej oraz w aktywnos¢ bostwa, ktora uzupetnia wysitek adepta.

3. Rytualy zostaly nasycone tresciami mahajanistycznej soteriologii w wick-
szym niz we wzorcu pierwotnym stopniu. Rozne elementy obrz¢du sg
uznawane za symbole doktrynalnych kategorii mahajany, co zapewnia tym po-
jeciom pozycje tematéw obecnych w polu $wiadomosci oséb wykonujacych

$ Wedtug jednego z kanonicznych tekstéw sarwastiwady to wlasnie wizualizowanie okre-
slonego buddy i kontemplowanie jego wlasnoéci prowadza bezposrednio do osiggniecia stanu
buddy (Harrison, 1978: 37-38). W tym przypadku nie ma jednak identyfikacji z wizualizowa-
nym budda.
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czynnosci rytualne. Wizualizowane obrazy uwzgledniajg symbole pustki
($inyata). Co wigcej, praktyka obejmuje odrebne, poprzedzajace identyfikacje
z béstwem, akty medytacji poswigcone pustce (Maha-vairocana-abhisambodhi
Tantra VIII), a takze rozwijanie przez adepta altruistycznej motywacji (Maha-
-vairocana-abbisambodbi Tantra V1.24-28). Wszystko to pozwala ksztattowaé
przezycia uczestnikow rytuatow w duchu buddyjskiej tradycji oraz legitymi-
zowa¢ nowatorskie techniki jako pelnoprawne metody osiggania stanu bud-
dy. Umozliwia wiarg, ze dzi¢ki zrytualizowanej wizualizacji adept osigga cnoty
poznawcze i moralne, ktore w tradycji mahajany uznawano za soteriologicznie
kluczowe’.

4. Za najwainiejszy aspekt identyfikacji z bostwem jest uznawany udziat
w aktywno$ci poznawczej charakterystycznej dla buddéw (Maha-vairocana-
-abhisambodhi Tantra XVII1.6-8). W filozofii mahajany taka aktywno$¢ jest
utozsamiana z bezposrednim poznaniem pustki i uznawana za czynnik zbaw-
czy. Zgodnie z tym podejsciem w rozpatrywanym wzorcu praktyki religijnej
mamy do czynienia z gnostyczng interpretacja stanu, ktory polega na zaniku
poczucia odrebnosci uczestnika rytuatu wzgledem wizualizowanego bostwa.
Przyjmuje si¢, ze adept (dzigki uczestnictwu w naturze bostwa) w sposob
bezposredni poznaje wtedy pustke oraz ze zachowuje zdolnos¢ takiego spo-
strzegania po zakoriczeniu identyfikacji z okreslonym bostwem (co jest rowno-
znaczne z osiagnieciem stanu buddy). Na zbawczg funkcje integracji z bostwem
mozna spojrze¢ rowniez z innej strony. Przypisanie funkcji zbawczej takiemu
stanowi psychicznemu, w ktorym zanika poczucie dotychczasowej tozsamosci
i odrebnosci adepta, staje si¢ w perspektywie buddyjskiej przekonujace dzigki
uznaniu owego poczucia za przejaw wiary w substancjalny status wiasnej osoby.
Wiara taka uznawana jest bowiem w buddyzmie za fundamentalny btad, ktory
odpowiada za cierpienie we wszelkich postaciach.

5. W rozpatrywanym wzorcu wykorzystywana jest sekwencja aktow wizu-
alizacji. Jej punktem kulminacyjnym jest imaginowanie sobie catej spotecznosci
bostw zgodnie z okreslonym schematem. Adept identyfikuje si¢ z centralnym
béstwem (wladcg) mandali. Béstwu temu przyznawana jest jednak rola zrodta
calej mandali oraz status czynnika, ktory przenika t¢ mandale. Dzigki temu
adept, identyfikujgc si¢ z jej bostwem centralnym, moze zarazem utozsamiac si¢
z pozostalymi postaciami. To podejscie jest wynoszone do rangi spostrzegania
wymiaru fundamentalnej jednosci (tj. pustki) w wielosci form. Co wiecej,
podporzadkowane bostwa mandali sg rozumiane jako catkowicie zalezne w swej
egzystencji od ich whadcy. Opisany sposob porzadkowania pola $wiadomosci
jest przez zwolennikéw rozpatrywanego wzorca uznawany za charakterystyczny

? Kategorie mahajanistycznej soteriologii byly uwzgledniane réwniez w rytuatach opisa-
nych w dharani-sutrach. Tworzyly sztafaz majacy zapewni¢ praktykom ortodoksyjny charakter.
Uczynienie takiego konglomeratu integralng catoscig stato si¢ mozliwe dzigki zinterpretowa-
niu go w duchu gnostycznym.
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dla buddéw i stanowi model funkcjonowania umystu adepta po zakorczeniu
rytuatu (Mahba-vairocana-abhisambodhi Tantra 1.28).

6. Cecha scharakteryzowana w poprzednim ustgpie wydaje si¢ zwig-
zana z akceptacjg filozoficznej koncepcji natury buddy. Autorzy tantr
Mabavairocana-abbisambodhi 1 Sarva-tathagata-tattva-sarigraba przyjmowa-
li, ze istnieje wieczna, wszechprzenikajgca, nieosobowa i nieskalana $wiado-
mos$¢, tradycyjnie nazywana ,naturg buddy” (Maba-vairocana-abbisambodbi
Tantra 1.24-26, V1.1-6; De Jong, 1980: 98; Hodge, 2003: 30-32; Weinber-
ger, 2003: 175-177)"°. Ma ona stanowi¢ czynnik umozliwiajacy manifesta-
cje wszelkich zjawisk i ukryte jadro kazdego umystu. To wiasnie jg uznawa-
no za desygnat stowa ,pustka”. Ujawnieniu si¢ owej swiadomosci w obregbie
indywidualnego umystu przypisywano funkcj¢ zbawczg. Wiadca mandali jest
uosobieniem natury buddy. Pozostate postaci mandali reprezentujg zto-
zong struktur¢ uniwersum. Wizualizacja mandali i identyfikacja z jej wladcg
majg generowac percepcj¢ natury buddy w jej relacji do $wiata. Stan bud-
dy w jego wymiarze kognitywnym ma polega¢ na ujawnianiu si¢ absolutnej
swiadomosci rownocze$nie z manifestacjg rozmaitych przedmiotow. Te ostatnie
majg by¢ teraz traktowane jako nierzeczywiste (Maba-vairocana-abbisambodbi
Tantra XXVIIL.4-5).

Odniesienia do natury buddy bywaly bardzo rozbudowane, co pozwalato
uwiarygodni¢ przekonanie, ze wizualizacja bostw w kontekscie rytualnym ge-
neruje doswiadczenie, ktore owg natur¢ ujawnia. I tak tantra Sarva-tathagata-
~tattva-sangraha zaleca sekwencje aktow wizualizacji, ktorych przedmiotem jest
kolejno: ksiezycowy dysk we wilasnym sercu (symbol natury buddy jako
jadra whasnej osoby), wadzra (natadowana religijnymi konotacjami reprezenta-
cja natury buddy) w owym dysku, wadzra jako substrat wszystkich buddéw
oraz mandala z buddg Wairo¢ang w centrum (Sarva-tathagata-tattva-sangraba,
1981: 8-9; Chandra & Snellgrove, 1981: 15-16; Kwon, 2002: 48-52). Na
ostatnim etapie wizualizacji powinno catkowicie zanikng¢ poczucie odre¢bnosci
wlasnej osoby wzgledem bostwa centralnego, ktore konstytuuje i przenika catg
mandale.

Nacisk na wizualizacj¢ w kontekscie rytualnym i na dazenie do zaniku po-
czucia whasnej odrebnosci nie wyklucza systematycznej pracy nad wihasng for-
macja moralng ani wykorzystania starszych metod doskonalenia zdolno$ci
poznawczych. Zainteresowanie nowym wzorcem praktyki rozwijato si¢ jed-
nak w opozycji do tradycyjnego modelu zmudnego osiggania cnét moralnych
i kognitywnych. Tantryczne metody zbawczej przemiany zyskiwaly uznanie
jako szybsze i tatwiejsze, gdyz byly postrzegane jako uproszczenie starszego
wzorca praktyki, a nie jako jego uzupelnienie o dodatkowe elementy. Zgodnie

1 Akceptacja istnienia tej absolutnej swiadomosci nie musi wigza¢ si¢ z uzyciem tradycyjnej
nazwy tathagata-garbha.
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z zasadami ortodoksji od adepta oczekiwano doskonatosci w aspekcie moralnym
i kognitywnym, wyrazna jest jednak sktonno$¢ do sprowadzania owej doskona-
fosci do rezultatu dziatan rytualno-wizualizacyjnych!'’.

WZORZEC MANIPULACJI EMOCJAMI

Trzeci model praktyki religijnej powstat w drugiej potowie VIII wieku. Znalazt
wyraz w tzw. tantrach maha-jogi, ale swiadectwem kulminacji rozpatrywanego
podejscia sg tzw. tantry jogini. Oto charakterystyczne wlasnosci wzorca ma-
nipulacji emocjami:

1. Do obrzedow wprowadzono wspoétzycie ptciowe'?. Metodyczng wizuali-
zacje w kontekscie rytualnym, ktéora kulminuje w identyfikacji z wladcg man-
dali, sprowadzono do rangi wstepnej fazy praktyki. Zgodnie z nowym wzorcem
zwienczeniem prakeyki religijnej jest rytualny stosunek adepta z partnerka.
Soteriologicznie decydujaca role przyznano towarzyszacej stosunkowi ekstazie.
To wlasnie 6w stan jest rozumiany jako petna identyfikacja z béstwem, jako
uczestnictwo w kognicji buddow i jako czynnik zbawczy.

Zgodnie z wzorcem manipulacji emocjami praktyka religijna dzieli
si¢ na dwa gléwne etapy. W pierwszym, zwanym fazg rozwoju (utpanna-krama),
wykorzystywane sg starsze techniki typowe dla wzorca oméwionego wezesniej,
ktore prowadza do wizualizowania mandali z wlasng osobg jako béstwem cen-
tralnym. Zgodnie z wieloma tantrami maha-jogi faza ta obejmuje:

— wstepng kontemplacje pustki;
— wizualizacje ksig¢zycowego dysku zrodzonego z pustki;
— wizualizowanie powstania bostwa z mantry umieszczonej na szczycie dysku

i konstruowanie wyobrazenia mandali wokoét tej postaci (identyfikowanej

z whasng osobg).

Aktow takich dokonywano najpierw w powyiszej, a nastepnie w odwrotnej
kolejnosci (Dalton, 2004: 7-8).

1 Zbyt daleko idzie jednak przekonanie Shinichiego Tsudy, ze tantryczny paradygmat sote-
riologiczny wyklucza rzeczywiste zainteresowanie rozwojem cn6t etycznych (Tsuda, 2005: 418—
420, 452-454). Owo przekonanie stanowi konsekwencj¢ zalozenia, zgodnie z ktérym zbawcza
przemiana musi by¢ w tantryzmie rozumiana jako niezawodny i natychmiastowy rezultat ak-
tywnosci rytualnej oraz wizualizacji (w przeciwieristwie do wzorca stopniowego samodoskona-
lenia w mahajanie). Zalozenie to jest bledne (Tsuda ignoruje kwesti¢ treningu oraz rozwoju
kompetencji w modelu tantrycznym) i prowadzi do arbitralnego ograniczenia zakresu poje-
cia buddyzmu tantrycznego (japoriski badacz uznaje obecno$¢ modelu tantrycznego w tantrze
Sarva-tathagata-tattva-sangraba, ale nie w tantrze Mahavairocana-abhisambodhi).

"2 Odniesienia do takiego kroku znajdujg si¢ juz w tantrze Sarva-tathigata-tattva-sangraba.
Z uwagi na marginalny charakter tych wzmianek 6w niejednorodny tekst zostat wyzej przypo-
rzgdkowany wzorcowi osiggania gnozy za pomocy identyfikacji z wtadcg man-
dali (Sanderson, 2009: 140).
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Na drugim z etapéw, zwanym fazg spelnienia (sampanna-krama), adept
odbywat rytualny stosunek seksualny z partnerka'®. Towarzyszace stosunko-
wi uczucie rozkoszy uznawano za partycypacje w boskiej modalnosci umystu
i wierzono, ze petni ono funkcj¢ zbawczg (Tsuda, 1974: 47-52; 56-57; Gray,
2007: 104-124). W tym kontekscie zrozumiata jest tendencja do przedtuzania
stosunku plciowego (coitus reservatus). W starszych tekstach silny nacisk jest
ktadziony na spontanicznie powstajaca w tym czasie wizj¢ $wietlistej mandali
(podobnej do tej, ktorg wezesniej zmudnie wizualizowano). Tak ujawniajacym
si¢ bostwom adept powinien ofiarowaé przyjemne doznania przenikajace jego
ciato. Za kulminacj¢ fazy spetnienia uznawano jednak ekstatyczny stan,
w ktorym zanika wszelka strukturalizacja materiatu poznawczego (Dalton,
2004: 8-17, 27)". Zgodnie z zasadami gnostycznej soteriologii mahajany, sta-
nom takim przyznano status bezposredniego poznania pustki (ujawniajgcej
sic w tym kontekscie w catkowitym jakoby oderwaniu od zjawisk). Rozumiano
je jednak jako incydentalne i instrumentalne. Za cel praktyki religijnej uznawa-
no osiggnigcie kognicji buddéw, ktora taczy standardows strukturalizacje danych
poznawczych oraz percepcj¢ fundamentalnej jednosci manifestowanych zjawisk.
Wskazane aspekty s3 symbolizowane (odpowiednio) przez meskiego adepta i jego
seksualng partnerke, a takie przez par¢ bostw w mitosnym uscisku, z ktérymi
uczestnicy obrzedu si¢ identyfikuja (Hevajra Tantra 1.x.41-42, 11.ii.25-33).

Mozna powiedzie¢, ze faza rozwoju jest podporzadkowana uchwyceniu
natury buddy w zjawiskach manifestowanych przez umyst adepta (Hevajra
Tantra viii.45—46, 1.x.8—12, 1Lii.44, ILiv.73-75; Gubyasamdja Tantra 11.3—-4;
Samvarodaya Tantra 111.12-14)". Za czynnik trwale transformujacy umyst
uznawano jednak faz¢ spetnienia, ktéra kulminuje w ekstatycznym zawie-
szeniu manifestacji zjawisk. Poczatkowo fazy nast¢powaly bezposrednio po so-
bie w ramach jednego rytuatu. Pézniej interpretowano je jako etapy praktyki
rozciggnigtej w czasie, ktore odpowiadajg roznym stopniom rozwoju adepta
(Dalton, 2004: 8). Fazie spetnienia przyporzadkowywano dodatkowe tech-
niki i zwigzane z nimi umiej¢tnosci.

2. Rozpatrywany wzorzec charakteryzuje si¢ kumulacjg $rodkéw wywotujg-
cych silne emocje. Oprocz zachowan seksualnych w gre wchodzg: koncentracja
na agresywnych béstwach o monstrualnej postaci (Linrothe, 1999: 221-223,

! Funkcjonowaly rowniez inne sanskryckie nazwy wyréznionych faz. Na przykiad w tantrze
Samvarodaya-Tantra (migdzy innymi II-1II) uzyto terminéw utpatti-krama i utpanna-krama.

" Jacob Dalton, starat si¢ wykazal, ze poczatkowo w kulminacyjnym punkcie oméwionego
obrzedu adept spozywat krople whasnego nasienia (jako symbolu stanu buddy). Péiniej porzu-
cono to jakoby na rzecz potknigcia kropli spermy mistrza w trakcie rytualnej inicjacji.

15 Watpliwosci co do tego, ze koncepcja natury buddy wywarla wplyw na tantry maha-
-jogi i tantry jogini nie ma na przyktad Vesna Wallace (Wallace, 2001: 170-172, 208). Istnienie
pozniejszych buddyjskich (re)interpretacji tantr w duchu filozofii madhjamaki albo jogacary nie
godzi w prawdziwos¢ tego przekonania.
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225, 237-238; Sanderson, 2009: 148-154, 169-179), zachowania transgresyj-
ne (w tym spozywanie ludzkich wydalin, kanibalizm, odprawianie obrz¢dow
w miejscach kremacji lub stosowanie cmentarnych atrybutéw) (Wedemeyer,
2013: 118-121; Gray, 2006: 21-22, 24-26), eksponowanie obrzedéw czarnej
magii (niepokojacych z uwagi na kontakt z destrukcyjnymi mocami i na ob-
razoburczy, w kontekécie buddyjskiej etyki, charakter) (Cakrasamvara Tantra
XL, XLII-XLVI, XLVIII; Hevajra Tantra 1.ii.22-24, 26), straszenie adeptow
karami za ztamanie zlozonych $lubowan (w tym dotyczacych zachowania ta-
jemnicy) (van Schaik, 2010: 62-63, 65-67), stosowanie srodkéw psychoak-
tywnych (Samvarodaya Tantra XXVI1.51). Srodki shuzace wywolaniu emocji
zostaly zapozyczone z innych tradycji religijnych. Chodzi gtéwnie o tantryzm
siwaicki, jak twierdzi Alexis Sanderson (Sanderson, 2009: 141-154, 169-176),
albo, zgodnie ze stanowiskiem Ronalda Davidsona (Davidson, 2017: 2-5),
o ponadwyznaniowe nurty religijnosci, ktore byly skoncentrowane na magii
i nie tworzyly literatury.

Cze¢s¢ instrumentarium wykorzystywanego do wywotania emocji byta ra-
z3co niezgodna z tradycyjng buddyjska etyks. Takim srodkom przypisywano
wigc dodatkowo funkeje symboliczng (przyporzadkowano im kluczowe kate-
gorie soteriologii Wielkiego Wozu), co ufatwiato ich domestykacje. Przyjeto,
ze dzialania transgresyjne wyrazajg gnoze, ktorej waznym aspektem jest od-
rzucenie dychotomii czysty—nieczysty w rezultacie ujawniania si¢ adepto-
wi (przenikajacej wszystko) nieskalanej pustki (Wedemeyer, 2013: 121-122;
Gray, 2006: 26-28). Seksualnemu zespoleniu me¢zczyzny i kobiety w kontekscie
rytualnym nadano status syntezy przeciwienstw rozumianych jako manifesta-
cja zjawisk i madros¢ ujawniajgca pustke, jako aktywnos¢ pobudzana mito-
sierdziem i bierna kontemplacja, jako sansara (cielesna egzystencja uwikiana
w $wiat) i nirwana (funkcjonowanie w perspektywie, ktora przekracza wszel-
kie zréznicowania i uwarunkowania) (Snellgrove, 1959: 22-25; Snellgrove,
2002: 278-290)"°.

Racj¢ wydaje si¢ mie¢ Tsuda (Tsuda, 2005: 456—457), twierdzac, ze wyko-
rzystanie praktyk seksualnych i innych $rodkéw wywotujacych silne emocje
pozwalato uwiarygodni¢ zatozenie tantrycznej soteriologii, zgodnie z ktérym
akty wizualizacji w pofgczeniu z czynnosciami rytualnymi wzglednie szybko
prowadzg do fundamentalnej i trwatej zmiany sposobu funkcjonowania umystu
adepta. Wielu buddystom zatozenie to musiato wydawa¢ si¢ watpliwe. Prze-
zyciom silnie nacechowanym emocjonalnie, ktore dramatycznie odbiegaja od
normalnych i pozostawiajg trwaly $lad w pamieci, mozna w sposéb bardziej

' Rytualny stosunek seksualny ma charakter ewidentnie transgresyjny tylko w przypadku
mnichow. Wydaje si¢ jednak, ze we wezesnej wadirajanie stanowisko starszego buddyzmu,
zgodnie z ktérym pozadanie i aktywno$¢ seksualna zawsze stanowia przeszkode w duchowym
rozwoju, pozostawato punktem odniesienia. Co wigcej, tantryczny rytuat seksualny posiadat
czgsto aspekty godzace w indyjskg obyczajowosc.
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przekonujacy przypisa¢ role czynnika transformujacego umyst. W takich prze-
zyciach mozna wrecz widzie¢ $wiadectwo przemiany'’. Odwotujgc si¢ do epi-
stemologicznych zatozen buddyzmu, mozna twierdzi¢, ze ekstremalne emocje
powodujg zawieszenie funkcjonowania rutynowych (i zarazem wadliwych) me-
chanizméw poznawczych, co ufatwia (osobom odpowiednio przygotowanym)
osiggniecie poznawczo adekwatnego kontaktu z rzeczywistoscig. Ten za$ wy-
wieratby trwaly wplyw na sposéb dziatania umystu'®.

3. Skfadnikiem wzorca manipulacji emocjami jest schemat opisujacy
obieg sily iyciowej (prana) w ciele (Hevajra Tantra 1.i.13-31; Samvarodaya
Tantra VII z oméwieniem Tsudy [Tsuda, 1974: 60-68]); Samuel, 2013: 37-43;
Sanderson, 2009: 185-186; Snellgrove, 2002: 290-294). Schemat ten jest in-
terpretowany soteriologicznie. Zgodnie z takg wykladnig zbawcza transformacja
jest skutkiem zmiany sposobu, w jaki w organizmie przemieszcza si¢ sita go
ozywiajgca. W tej perspektywie stan buddy jest rozumiany jako rezultat zda-
rzen quasi-fizjologicznych. Kluczem do zbawczej przemiany ma by¢ skierowa-
nie prany do kanatu, ktory biegnie wzduz kregostupa i normalnie pozostaje
zamknigty. Plyngc tym kanalem w gore, zyciowa sita ma kolejno uaktywniaé
o$rodki (cakra), ktérym przypisywano wplyw na sposéb funkcjonowania umy-
stu. Uaktywnienie najwyzej potozonego osrodka jest utozsamiane z osiggnie-
ciem stanu buddy (ewentualnie z nietrwala antycypacja tego stanu)’. Wsrod
metod wykorzystywanych do kierowania ruchem sily zyciowej w ciele wazna
rola przypada technikom wizualizacyjnym. Adept wyobraza sobie quasi-fizjolo-
giczny schemat wlasnego organizmu oraz pozadany sposob przemieszczania si¢
energii zyciowej. Wizualizacja ta jest roztozona na etapy i wykorzystuje sym-
bole indukowanych proceséw. Techniki regulujgce sposéb przemieszczania si¢
sity zyciowej zostaly wiaczone w kontekst rytualny, ktéry obejmuje tradycyjne

"Rola emocji w rozpatrywanych obrzedach nie ograniczata si¢ do kreowania w bezposred-
ni sposob ekstatycznych standw interpretowanych gnostycznie (Szymanski, 2019: 126-131).
Wydaje sie, ze transgresja stuzyta wywolaniu niepokoju, wstretu, poczucia winy i dezorien-
tacji, co sprzyjato podatnosci na sugesti¢ i kodowaniu informacji w umystach adeptow. Lek
zwigzany z monstrualnym charakterem bostw i cmentarnym sztafazem rytuatéw zapewne dosé
szybko wygasat na skutek rutyny, co jednak interpretowano jako $wiadectwo poigdanej prze-
miany (zdobycie cnoty nieustraszonosci). Wydaje si¢, ze przeciwstawny charakter wywolywa-
nych emocji i odpowiednia diachroniczna struktura obrzedu uwiarygodnialy przekonanie, ze
ekstaza towarzyszaca stosunkowi piciowemu stanowi przezwyciezenie egzystencjalnych pro-
bleméw adepta.

'8 Przenoszgc to na poziom rozwazan metafizycznych, moina powiedzied, ze wystarczy usu-
ng¢ czynniki uniemotzliwiajace ujawnienie si¢ natury buddy (przestaniajace ja) w pewnym
umysle, by taka manifestacja nastapita.

1 Zdaniem Daltona (Dalton, 2004: 10-11) 6w quasi-fizjologiczny model soteriologicz-
ny stanowi rezultat reinterpretacji prostej aktywnosci, ktora polega na sktadaniu bostwom
w ofierze przyjemnych doznan przenikajgcych cialo podczas rytualnego stosunku seksualnego

(por. wyzej).
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czynnosci obrzedowe, wizualizacj¢ mandali i praktyki seksualne (tym ostatnim
przypisano funkcje skierowania prany do punktu docelowego).

Wykorzystanie quasi-fizjologicznego schematu zbawczej przemiany moglo
by¢ zwigzane z poczuciem nieadekwatnosci tradycyjnego podejscia psychologicz-
nego (skoncentrowanego na rozwijaniu cndt poznawczych i moralnych). Latwiej
chyba uwierzy¢ w to, ze czynniki rytualne, akty imaginacji i emocje wywierajg
gleboki wplyw na strukture somatyczng, niz w potencjal takiego instrumenta-
rium do bezposredniego generowania madro$ci i mitosierdzia. Pozostaje przy-
ja¢, ze aktywno$¢ owej fizjologicznej struktury jest skorelowana ze sposobem
dziatania umystu. Uzasadnieniu (czy raczej zadekretowaniu) tej korelacji stuzyta
reinterpretacja kluczowych terminéw z zakresu soteriologii mahajany (takich,
jak bodbi-citta czy buddha-kdya) i uznanie, ze ich desygnatami s3 stany rze-
czy, zdarzenia czy procesy o charakterze quasi-fizjologicznym (Sanderson, 2009:
185-186; Snellgrove, 1959: 25-27; Wallace, 2001: 156—159, 174-175).

ZAKONCZENIE

Najstarszy z wzorcow praktyki religijnej we wczesnej wadzrajanie stanowit re-
zultat rozwoju obrzedow opartych na recytacji zaklg¢. Elementy takich rytu-
atow weszly w sktad wszystkich trzech omoéwionych modeli prakeyki. W gre
wchodzg mantry, mudry, podstawowe techniki inicjacyjne, zapraszanie bostw
do przestrzeni rytualnej, ich wizualizowanie oraz sktadanie im daréw. Specyfika
wzorca pierwotnego polega na dgzeniu do identyfikacji z bostwem, wizu-
alizowanym w kontekscie obrzedowym w celu uczynienia z whasnego ciata ,,po-
jemnika”, dzigki ktéremu nadprzyrodzona istota moze si¢ uobecni¢ w miejscu
odprawiania rytuatu. W ten sposob tworzono jej mozliwos¢ wywarcia cudow-
nego wplywu na uczestnika obrz¢du lub na otoczenie. Wzorzec osiggania
gnozy za pomocg identyfikacji z wtadcg mandali opiera si¢ na prze-
konaniu, ze dokonujaca si¢ w rytualnych ramach integracja z pewnym béstwem
umotzliwia trwaly transformacj¢ adepta w budde. W ramach tego podejscia
za kluczowy aspekt stanu, w ktorym zanika poczucie odr¢bnosci wzgledem
wizualizowanej postaci (wltadcy mandali), uznawany jest udziat w aktywnosci
poznawczej bostwa. Ow charakterystyczny dla buddéw sposob spostrzegania
rzeczywisto$ci utrzymywaé si¢ ma po zakoriczeniu rytualnej identyfikacji z bo-
stwem. Wzorzec manipulacji emocjami charakteryzuje si¢ wiyczeniem
do obrze¢déw stosunku plciowego i innych czynnikéw wywotujacych silne emo-
cje. Uznano, 7e to towarzyszaca rytualnemu stosunkowi ekstaza (przypisano jej
funkcje kognitywng) moze spowodowaé fundamentalng i trwaly reorganizacije
umystu adepta. Manipulacja silnymi emocjami pozwalala uwiarygodnic¢ teze
o zbawczym charakterze nowatorskich technik. Sktadnikiem wzorca mani-
pulacji emocjami stata si¢ rowniez soteriologiczna interpretacja obiegu sily
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zyciowej w ciele. Zgodnie z ta wyktadnig odpowiednie czynnosci rytualne i akty
wizualizacji wywierajg bezposredni wplyw na struktur¢ o charakterze quasi-
-fizjologicznym, ktéra pozostaje skorelowana ze sposobem dziatania umystu.
Wydaje si¢, ze drugi i trzeci z wyrdznionych wzorcow sg gleboko zintegrowane
z jednym z filozoficznych paradygmatow mahajany. W tantrach reprezentujg-
cych te wzorce znalazta wyraz koncepcja natury buddy.

Raz jeszcze warto zaznaczy¢, ze kazdy z wyréznionych wzorcow prakty-
ki ksztattowat si¢ stopniowo. Nie wszystkie elementy jednego modelu musza
znajdowac wyraz w poszczegolnych tekstach zrodlowych®. Niemniej klarowny
schemat trzech wzorcow rozumianych jako typy empiryczne wydaje si¢ stano-
wi¢ hermeneutycznie i taksonomicznie uzyteczne narzg¢dzie analizy wezesnych
tekstow wadzrajany. Po okresie formacyjnym buddyzm tantryczny wszedt w faze¢
systematyzacji, ktora cechuje si¢ dagzeniem do poglebionej integracji tresci tantr
z buddyjsky tradycja. Prowadzito to do wielowariantowej modyfikacji modeli
praktyki religijnej (mig¢dzy innymi do wzmocnienia roli moralnoéci, ogranicze-
nia zachowan transgresyjnych lub eliminacji praktyk seksualnych w przypadku
mnichéw). Dlatego tez stosowanie zaproponowanej wyzej typologii jako klu-
cza do interpretacji pozniejszej wadzrajany wymaga zachowania daleko idacej
0stroznosci.
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