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ABSTRACT

The soteriological paradigm of Vajrayana: The purpose of the paper is to determine the di-
stinctive soteriological paradigm of Tantric Buddhism. The view of Shinichi Tsuda is critically
analyzed. The belief that symbols of Buddhahood are essential to achieve Buddhahood appears
specific for Vajrayana. Relevant manipulation of the symbols can be ritual or/and imaginary.
Followers are convinced that the manipulation enables them to achieve the final religious goal,
not only the intermediate steps. They also believe they can activate and control the processes
that are not dependent on enlightened beings’ good will. However, such a position need not
exclude the appreciation of moral and cognitive virtues. Some aspects and variants of the
Vajrayana soteriological paradigm are discussed to avoid any misinterpretation.

KEYWORDS

symbols of Buddhahood; symbol manipulation (ritual or imaginative); moral and cognitive
virtues; deity yoga; internalization of a ritual

* Dr hab., adiunkt, Zaklad Religioznawstwa i Filozofii Wschodu, Instytut Filozofii, Uniwersy-
tet Marii Curie-Sklodowskiej w Lublinie. E-mail: marek.szymanski@poczta.umes.lublin.pl.

www.argument-journal.eu Published online: 20.10.2017



112 Marek SZYMANSKI
WSTEP

Zgodnie z powszechnym przekonaniem, réznic miedzy wadirajang a starszym
buddyzmem nalezy szuka¢ przede wszystkim w dziedzinie praktyki religijne;.
Tantryczny buddyzm jest jednak formacjg, ktora cechuje si¢ wysokim stop-
niem zréznicowania w zakresie zachowan rytualnych i medytacyjnych. Co wie-
cej, rozne techniki uwazane za typowe dla wadirajany posiadaja odpowiedniki
w starszym buddyzmie. Nic dziwnego, ze definicja wadzrajany pozostaje kwestig
sporng. W przekonaniu piszacego te stowa tantryczny buddyzm charakteryzuje
si¢ akceptacjg swoistego paradygmatu soteriologicznego, ktory wyraznie od-
biega od podejscia whasciwego dla innych buddyjskich tradycji. Zgodnie z tym
przekonaniem, odmiennosci wadzrajany od pozostatych postaci buddyzmu nie
da si¢ sprowadzi¢ do historycznie uwarunkowanych réznic w doborze obiektow
kultu oraz w przebiegu obrzedow i praktyk medytacyjnych. Wyjatkowa ranga
mantr, mudr, mandali (i innych wizerunkéw) oraz technik wizualizacji w prak-
tyce wadzrajany zdaje si¢ swiadczy¢ o czyms wigcej niz przywigzanie do okre-
slonych akcesoriow i motywow. W owej randze mozna widzie¢ symptom kon-
sekwentnego stosowania szczegélnej metody, ktéra ma umozliwiaé realizacje
stanu buddy (osiggnigcie gléwnego religijnego celu). Oryginalno$¢ tej metody
jest zwigzana z akceptacjg zatozen, ktore nie s3 uznawane przez przedstawicieli
innych buddyjskich tradycji. Identyfikacja tych zatozen pozwala sformutowa¢
taky definicj¢ wadzrajany, ktora uwzglednia cechy swoiste definiowanego zjawi-
ska i charakteryzuje si¢ adekwatnoscig.

Badania nad soteriologicznym paradygmatem wadzrajany prowadzit Shinichi
Tsuda. Analiza wynikéw jego pracy stanowi punkt wyjscia niniejszego tekstu'.
Zaproponowano w nim zasadnicza korekte owych wynikéw z uwzglednieniem
rezultatow nowszych badan. Zdaniem japonskiego badacza o oryginalnosci wa-
dzrajany decyduje akceptacja modelu soteriologicznego obcego wezesniejszemu
buddyzmowi. Tsuda nazywat ten model ,tantrycznym”. Przyjmowat, ze akcep-
tacja tantrycznego paradygmatu w obrebie indyjskiego buddyzmu miata zrézni-
cowany charakter. Na podstawie analizy buddyjskich tantr Tsuda wyréznit trzy
przypadki. W pierwszym tantryczny model byt akceptowany w sposob otwarty
i konsekwentny. Drugg sytuacj¢ mozna sprowadzi¢ do wywierania przez tan-
tryczny model wplywu na religijng praktyke wbrew deklarowanej akceptacji
modelu soteriologicznego mahajany. W przypadku trzecim prébowano uzgod-
ni¢ dwa modele. Zdaniem Tsudy, kazda tego rodzaju proba byfa skazana na
porazke ze wzgledu na zasadniczg przeciwstawno$é modeli. Z powyzszych prze-
konan wynika, ze kazda z tradycji zaliczanych do tantrycznego buddyzmu, ktéra

! Punktem odniesienia tej analizy jest artykut Shinichiego Tsudy zatytutowany A critical
Tantrism. Ukazat si¢ on w: Memoirs of the Research Department of the Toyo Bunko, 36 (1978),
s. 167-231. Korzystam z jego przedruku (Tsuda, 2005). Wszystkie odnosniki dotyczg tej edycji.
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obficie czerpie z dokonan mahajany i ktérej nie sposdb sprowadzi¢ do pierw-
szego z wyroznionych przypadkow, naznaczona jest wewngtrzng niespojnosciy.
Sposob rozumienia przez Tsud¢ modelu tantrycznego kaze mu tak traktowac
przytlaczajacg wigkszo$¢ tradycji indyjskiej wadzrajany. Tym samym owe trady-
cje sg postrzegane jako naznaczone zasadniczg i dyskwalifikujacg je utomnoscia.
Uswiadomienie sobie tych konsekwencji rodzi nieufno$¢ wzgledem interpreta-
cji Tsudy. Analiza pozwala za$ wykazac jej btednosc.

Ostatnia cz¢s¢ tekstu stanowi probe zdefiniowania soteriologicznego mo-
delu, ktory jest wewngtrznie spojny i charakterystyczny dla catej wadzrajany.
Probe t¢ nalezy traktowal jako propozycje, ktora wymaga dalszej weryfika-
cji poprzez konfrontacj¢ z zachowanymi tekstami i materialem empirycznym.
W niniejszym tekscie wyrézniono podstawowe warianty tego modelu.

STANOWISKO TSUDY

Tsuda przeciwstawiat sobie dwa soteriologiczne paradygmaty: model mahajany
i model tantryczny. Rozumiat je w nast¢pujacy sposob. Model mahajany zdomi-
nowat sposob myslenia indyjskich buddystow w okresie poprzedzajacym rozwdj
wadzrajany. Fundamentem tego modelu soteriologicznego jest przekonanie o ko-
nieczno$ci gruntownego przeksztatcenia wlasnego umyshu. Proces ten tradycyjnie
opisywano jako oczyszczanie umystuy, tj. jako postepujaca kontrole czynnikow
psychicznych uznawanych za niepozadane (az do wykluczenia mozliwosci ich po-
wstania). Pozytywnie rzecz biorac, przeksztatcanie umystu ma dwa aspekty: wy-
trwale gromadzenie karmicznych zastug oraz zdobywanie intelektualnych i mo-
ralnych cnoét (nalezy osiggna¢ doskonatos¢ w zakresie madrosci i mitosierdzia).
Soteriologiczny model mahajany jest osadzony w kontekscie wyobrazen o ist-
nieniu kosmicznej wspélnoty wszystkich $wiadomych istot. Bardzo wazng role
odgrywa tu gotowos¢ niesienia pomocy wszystkim cierpigcym. W perspektywie
rozwazan Tsudy sprawg kluczows jest jednak to, ze w mahajanie proces duchowe-
go rozwoju jest uwazany za wielostopniowy, wrecz niewyobrazalnie dtugotrwaly
(obejmujacy ogromng liczbe cykli zyciowych) i ucigzliwy (Tsuda, 2005: 418—420).

W modelu tantrycznym sposobem doskonalenia whasnej osoby jest rytu-
alna manipulacja symbolami. U podstaw takiego podejécia lezy przekonanie
o istnieniu szczegolnego zwigzku miedzy symbolem religijnym oraz jego kore-
latem. Przyjmuje si¢, ze symbol realnie uobecnia swoj korelat. Nalezy wiaczy¢
adepta w obreb oddziatywania symboli tego, co doskonate, bowiem tym samym
zostaje on poddany bezposredniemu wplywowi rzeczywistosci wzorcowej. Ma
to prowadzi¢ do zbawczej przemiany rozumianej jako integracja z rzeczywi-
stoscig doskonaly dzigki upodobnieniu si¢ do niej. Na takiej wlasnie zasadzie
majg wywiera¢ zbawienny wplyw mantry, mudry, mandale i inne symbole
stanu buddy. Przeniesienie manipulacji symbolami na plaszczyzng wyobrazni
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w zasadzie niczego w oméwionym podejsciu nie zmienia. W tantrycznym bud-
dyzmie doskonata rzeczywisto$¢ jest personifikowana w postaci okreslonych
istot o$wieconych. Manipulacja symbolami rozpatrywana w tej perspektywie
stuzy uobecnieniu okreslonych istot oswieconych oraz osiggnigciu stanu iden-
tycznosci z nimi (Tsuda, 2005: 452—453).

Zwolennicy modelu tantrycznego wierzg w mozliwo$¢ szybkiej przemiany
zbawczej. Tsuda za charakterystyczne dla ,logiki tantryzmu” uznawal przeko-
nanie, ze przeksztalcenie organizmu, ktére prowadzi do zjednoczenia z dosko-
nalg rzeczywistoscig, jest wzglednie tatwe (Tsuda, 2005: 419, 449). Jednym
z najwazniejszych punktow odniesienia w jego rozwazaniach jest tantra Sarva-
-tathagata-tattva-samgraba, w ktorej jakoby ,od indywiduum jest wymagane
w zasadzie tylko uzyczenie ust do recytacji mantr, uzyczenie umystu do wy-
obrazania sobie symbolicznych obiektéw oraz uzyczenie rgk do odpowiedniego
uktadania palcow” (Tsuda, 2005: 452)°.

W modelu tantrycznym przyjmuje si¢, ze w sytuacji rytualnej sam adept pet-
ni funkcje symbolu, stajac si¢ obiektem, poprzez ktory (w ktérym) uobecnia sie
to, co doskonate. Chodzi o to, by dzigki praktyce religijnej taki zwigzek z wzor-
cowy rzeczywistoscig poglebi¢ do stanu permanentnej identycznosci. Tsuda
wyréznit dwa warianty ,tantrycznej jogi” rozumianej jako proces prowadza-
cy do tego celu. W ramach pierwszego przyjmowano, ze miedzy organizmem
psychofizycznym a wzorcowy rzeczywistoscia w pewnych aspektach wystepuje
podobienstwo. Przy uzyciu rozmaitych symboli dazono do wywotania efektu
ekstrapolacji tego podobieristwa do poziomu $cistej odpowiednio$ci. Adept ma
uzyskiwa¢ w ten sposob wszelkie whasnosci tego, co doskonate, co czyni z niego
budd¢. W ramach drugiego podejscia przyjmowano, ze wystepuje strukturalna
odpowiednio$¢ migdzy organizmem adepta a rzeczywistosciag wzorcowy. Ten
stan rzeczy nie gwarantuje soteriologicznego sukcesu, ale otwiera mozliwos¢
harmonizowania kolejnych form aktywnosci wlasnego organizmu z rzeczywi-
stoscig wzorcowg. Rozne wyobrazenia dotyczace strukturalnej odpowiednio$ci
rozpatrywanych dziedzin lezg u podstaw rozmaitych technik stuzgcych ksztat-
towaniu sposobu, w jaki funkcjonuje organizm adepta. Tego rodzaju techniki
réwniez opierajg si¢ na manipulacji symbolami i s oceniane jako fatwe w po-
rownaniu z tradycyjng $ciezka bodhisattwy (Tsuda, 2005: 422, 449, 451).

Tsuda s3dzil, ze model soteriologiczny mahajany i model tantryczny s3 fun-
damentalnie przeciwstawne. Zainteresowanie tantrycznym modelem soterio-
logicznym w buddyzmie pojawi¢ si¢ miato jako reakcja na ekstremizm mo-
delu mahajany w sytuacji szybko postepujacego upadku tradycyjnych postaci
buddyjskiej religii (Tsuda, 2005: 418—419). Tsuda patrzyt na dzieje indyjskiej
wadzrajany jako na $cieranie si¢ tych modeli. Przypisywat im (explicite albo
implicite) nastgpujgce cechy przeciwstawne:

? Cytat w thumaczeniu autora.
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1. w modelu mahajany funkcja zbawcza jest przyznawana czynnikom we-
wnetrznym, tj. odpowiednim stanom wiasnego umystu (z ewentualnym
wsparciem czynnikéow zewngtrznych), za$ w modelu tantrycznym rola
ta przypada czynnikom zewngtrznym, skutecznym jakoby samoczynnie
(symbolom stanu buddy rozumianym jako rzeczywisto$¢ sakramentalna);

2. praktyka religijna w modelu mahajany polega na doskonaleniu umystu
w aspekcie poznawczym i moralnym, za$ praktyka w modelu tantrycznym to
mechaniczna manipulacja symbolami (w rzeczywistosci albo w wyobrazni);

3. praktyka zgodna z modelem mahajany jest zmudna i dlugotrwata, za$
praktyka tantryczna jest wzglednie tatwa i prowadzi do celu stosunkowo
szybko;

4. model soteriologiczny Wielkiego Wozu jest elitarny, zas model tantrycz-
ny ma charakter egalitarny, bowiem zdecydowana wigkszo$¢ wyznawcow
mahajany uwaza, ze w przewidywalnym czasie stan buddy nie bedzie si¢
znajdowa¢ w ich zasiegu (podobnie jak wysokie, chociaz nizsze od niego,
poziomy duchowego rozwoju), natomiast zwolennicy drugiego modelu
widzg w owym stanie nieodlegly rezultat wlasnej praktyki religijne;.

Wskazane kontrasty czynig interpretacj¢ Tsudy wysoce klarowng i na pierw-

szy rzut oka przekonujacg. Sytuuje ona wyrdznione modele soteriologiczne
po dwoch stronach barykady w odniesieniu do spraw tradycyjnie uznawanych
w buddyzmie za pryncypialne. Przyporzagdkowuje bowiem owym modelom
przeciwstawne oceny roli poznania i moralnosci. W tej sytuacji kazdy, kto sadzi,
ze buddyzm wymaga od swych wyznawcow dazenia do moralnej doskonatosci
i madrosci, musi uzna¢, ze akceptacja tantrycznego modelu soteriologicznego
jest stanowiskiem heretyckim (Tsuda, 2005: 429-431). Co wigcej, akceptacja
modelu tantrycznego jest przez Tsude przedstawiana jako obiektywne zagroze-
nie rozwojem nihilizmu, bowiem przeswiadczenie o tatwosci osiggnigcia stanu
buddy godzi w przekonanie o koniecznosci podporzagdkowania si¢ normom po-
stepowania (Tsuda, 2005: 454).

Zdaniem Tsudy akceptacja tantrycznego modelu soteriologicznego moze

mie¢ rozny charakter:

1. moze by¢ otwarta i konsekwentna (jak w tantrze Sarva-tathagata-tattva-
-samgraha);

2. moze mie¢ miejsce w kontekstach rytualnych wbrew deklaro-
wanej akceptacji modelu mahajany (jak w tekscie znanym jako
Vairocana-abbisambodhi-siitra);

3. moze by¢ ostabiana przez obecno$¢ wierzen lub praktyk, ktore s nie-
zgodne z uznawanym modelem (jak w Tantrze Hewadzry czy Tantrze
powstania najwyzszej przyjemnosci)’.

3 Odstgpstwa od modelu tantrycznego we wskazanych tekstach polegaly jakoby na (od-
powiednio) przyznaniu istotnej roli madrosci (rozumianej jako niezalezna od manipulacji
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W przypadku tych postaci buddyzmu, ktére odwotuja si¢ do modelu tan-
trycznego, mamy wiec do czynienia albo z otwartg zdradg buddyjskich pryn-
cypiow i zjawiskiem spotecznie niebezpiecznym (przypadek 1), albo z wystgpo-
waniem sprzecznosci migdzy istotnymi elementami $wiatopogladu (przypadki
2 i 3). Japonski badacz przedstawit schemat rozwoju indyjskiej wadzrajany,
w ktorym kolejno powstajace jej postaci stanowia probe usunigcia wewngtrz-
nych napi¢¢ charakterystycznych dla postaci wezesniejszych.

KRYTYKA STANOWISKA TSUDY

Interpretacja Tsudy ma charakter normatywny i, jak si¢ wydaje, aprioryczny.
Jest uzasadniana w sposob, ktorego trudno nie uznaé za tendencyjny. We-
demeyer widzi w niej przejaw buddyjskiej teologii (Wedemeyer, 2013: 220,
przyp. 56). Gléwne zastrzezenie dotyczy traktowania dychotomicznego schema-
tu jako ogdlnego modelu interpretacyjnego. Rezultatem takiego podejscia jest
traktowanie wszystkich tantrycznych tradycji buddyjskich, w ktérych zbawcza
przemiana jest rozumiana w sposob niedajacy si¢ przyporzagdkowac jednemu
z dwoch wyroéznionych wzorcow soteriologicznych, jako prob laczenia wody
z ogniem. Wydaje si¢ to bezzasadne. Tsuda zdaje si¢ ignorowa¢ metodologiczny
postulat poszukiwania w pierwszej kolejnosci takiej interpretacji tekstu, ktora
pozwala uzna¢ spojnosé jego tresci. Mozna ten problem ujac¢ inaczej. Tsuda
uznawat za charakterystyczne dla modelu tantrycznego przekonanie, ze mani-
pulacja symbolami petni role¢ warunku koniecznego i wystarczajgcego
osiggniecia stanu buddy. Przyjmowal rowniez, ze odrzucenie tego stanowiska
na rzecz przyznania manipulacji symbolami funkeji koniecznego, ale nie-
wystarczajgcego warunku zbawczej przemiany, w nieunikniony sposob ge-
neruje systemowe antynomie. Rzecz w tym, ze pierwsze zalozenie ma charakter
arbitralny, drugie zas wydaje si¢ fatszywe. Ich odrzucenie pozwala traktowad
te postaci wadzrajany, ktore nie mieszczg si¢ w dychotomicznym schemacie
Tsudy (a takie whasnie zdajg si¢ stanowi¢ zdecydowang wigkszos¢), jako zasad-
niczo spojne tradycje tantryczne, a nie jako zjawiska hybrydalne. Przyjrzyjmy
si¢ wyzej wskazanym parom cech, ktore Tsuda przypisat wyréznionym mode-
lom soteriologicznym, w perspektywie krytyki zatozent przyjmowanych przez
japonskiego badacza.

Ad. 1. Przyznanie rytualnej manipulacji symbolami statusu czynnika
niezb¢dnego w praktyce religijnej nie musi i$¢ w parze z kwestionowa-
niem zbawczej roli okreslonych stanéw umystu adepta. Wyznawcy wadzra-
jany zwykle przyjmuja, ze osiggniccie stanu buddy wymaga zaréwno takiej

symbolami) oraz na uwzglednieniu wysoce ucigzliwych pielgrzymek (Tsuda, 2005: 460-461,
472-475). Tego rodzaju odstgpstwa mialyby stanowié rezultat braku zaufania do autentycznej
warto$ci stanéw osigganych bez wysitku lub rezultat poczucia zagrozenia rozwojem nihilizmu.
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manipulacji, jak i wystgpienia odpowiednich stanéw umystowych. Taki punkt
widzenia jest powszechny juz w buddyjskich tantrach. Nie moze to zaska-
kiwa¢, zwazywszy, ze manipulacja symbolami z koniecznosci posiada aspekt
psychiczny.

Zalecanym w tantrach obrz¢gdom, w ktérych przekraczano rozmaite normy
zachowania, czg¢sto towarzyszyly intensywne emocje (miedzy innymi Igk czy
obrzydzenie). Trudno nie zgodzi¢ si¢ z Tsudg, ze tego rodzaju stany psychicz-
ne ufatwialy przekonanie adepta o doglebnosci i realnym charakterze doko-
nujgcej si¢ w nim przemiany. Wykorzystanie symboli, ktore wzbudzajg silne
emocje, wigzato si¢ jednak z przyznaniem psychicznemu wymiarowi rytualnej
praktyki statusu czynnika istotnego czy wrecz kluczowego. Waing role wsrod
tego rodzaju stanoéw odgrywata ekstaza bedgca zwieiczeniem rytuatow seksu-
alnych. Nie ma powodow, by twierdzi¢, ze uznawanie manipulacji symbolami
za niezbedng do osiggniecia stanu buddy musi pozostawac w konflikcie z prze-
konaniem o zbawczej roli okre$lonych stanéw umystu adepta.

Ad 2. Dokonana przez Tsud¢ wyktadnia opowiesci z tantry Sarva-tathagata-
~tattva-samgraba jako $wiadectwa akceptacji modelu, w ktorym soteriologicz-
na rola cnét mahajany zostata catkowicie zignorowana, jest problematyczna.
W szczegolnych kwalifikacjach Sarwarthasiddhiego (jego cnotach bodhisat-
twy) widzie¢ mozna (zamiast faktu bez soteriologicznego znaczenia) warunek
natychmiastowej skutecznosci zastosowanych mantr i wizualizacji. Poza tym
sam Tsuda wydaje si¢ przyznawa¢, ze dzigki mantrom i wizualizacjom w Sar-
warthasiddhim zachodzi przemiana o charakterze kognitywnym?*. Mozna mno-
zy¢ czerpane z tantr przykiady na to, ze zmiang sposobu funkcjonowania umystu
uwazano za kluczowy aspekt zbawczej przemiany adepta. Manipulacja symbo-
lami ma prowadzi¢ do wgladu w nature rzeczywistosci, co pozostaje w zgodzie
z dazeniem do uzyskania cnoty madrosci w mahajanie. Ekstazg, ktora wienczy
seksualne rytualy, odrézniano od orgazmu profanéw migdzy innymi poprzez
przypisanie jej funkcji kognitywnej. W takiej ekstazie ujawnia¢ si¢ ma jedno-
rodna natura rzeczywistosci przeciwstawianej wszelkim schematom pojecio-
wym’. Wedemeyer ma racje, twierdzgc, ze nowatorskie techniki soteriologiczne
zalecane w tantrach byly zintegrowane z tradycyjnym buddyjskim swiatopo-
gladem. Badacz ten wykazat, ze przyznanie w wadzrajanie funkcji zbawczej ry-
tualnym dziataniom, ktore naruszaja moralne i obyczajowe tabu, byto zwig-
zane z przypisaniem takim zachowaniom funkcji gnozotworczej (Wedemeyer,
2013: 121-125, 144-148)".

4 Zastosowana przez niego metoda pozwala mu osiggnac ,prawde wszystkich tathagatow”,
tj. ,najwyzsza prawdg” (Tsuda, 2005: 446).

> Por. rekonstrukeje natury stanu sahaja, ktorej dokonat Per Kvaerne, gtéwnie na podstawie
Tantry Hewadiry (Kvaerne, 2005: szczegdlnie 191-192).

¢ Zdaniem Wedemeyera byt to krok nowatorski, powielony w tantryzmie $iwaickim (We-
demeyer, 2013: 166-167).
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Traktowanie manipulacji symbolami oraz rozwoju madrosci jako przeciw-
stawnych metod jest bezzasadne, jesli zwazy¢ na powszechng w wadzrajanie ak-
ceptacje trzech pogladéw. W ramach pierwszego uznawano mozliwo$¢ swoiste-
go rezonowania organizmu psychofizycznego w sytuacji poddania go wplywowi
rzeczywisto$ci doskonatej. Rezonans 6w polega na zharmonizowaniu sposobu
funkcjonowania adepta z aktywnoscig, ktora charakteryzuje stan buddy. Tej
aktywnosci tradycyjnie przypisywano za$ aspekt poznawczy. Zgodnie z dru-
gim przekonaniem, symbole stanu buddy mogg realnie uobecnia¢ ten stan, co
umozliwia jego oddziatywanie na adepta. Trzeci poglad dotyczy scistej koordy-
nacji roznych aspektéw sposobu funkcjonowania organizmu psychofizycznego.
Zgodnie z tym zapatrywaniem, zachodzg daleko idace oddzialywania miedzy
roznymi aspektami funkcjonowania organizmu adepta. Na gruncie wskazanych
zatozen akceptacja tezy o zaleznosci cnét o charakterze kognitywnym od rytu-
atéw (lub odpowiedniej manipulacji symbolami w wyobrazni) moze by¢ uznana
za uzasadniong.

Manipulacja symbolami i dazenie do madrosci s3 w wadzrajanie zwykle
uwazane za aspekty tego samego procesu, zas stan buddy jest rozumiany jako
synteza tak zwanych $rodkéw (prakeyki) i madrosci. Traktowanie ,$rodkow”
i madrosci jako czynnikéw przeciwstawnych ($wiadezy o tym dobdr symboli
tych czynnikéw) nie wyraza bynajmniej przekonania o antynomialnosci sta-
nowiska taczacego manipulacje symbolami z rozwojem madrosci. Jest raczej
swiadectwem sposobu rozumienia autentycznej madrosci jako stanu, ktory dra-
matycznie odbiega od standardowego sposobu funkcjonowania umystu (takze
umystu adepta, ktory metodycznie dazy do osiggniecia stanu buddy).

Autorzy tantr nie przypisywali takiego znaczenia rozwojowi cnot moral-
nych, jak zwolennicy klasycznego ideatu bodhisattwy. Trudno jednak mo-
wi¢ o otwartym odrzuceniu tradycyjnego buddyjskiego pogladu o potrzebie
doskonalenia moralnego czy o jakim$ zasadniczym konflikcie migdzy tym
pogladem a nowatorskimi technikami wadzrajany. Ignorowanie norm mo-
ralnych nie jest cechg charakterystyczng chocby tylko jej wczesnej posta-
ci. Zwykle realna transgresja w stosunku do przyjetych norm zachowania
(o ile w ogdle w danym $rodowisku wystgpowata) miata charakter selektywny
i sprowadzata si¢ do kontekstow rytualnych. Christian Wedemeyer twierdzi,
ze uczestnictwo poszczegodlnych oséb w rytualnych praktykach o charakterze
yantynomianskim” byto zazwyczaj ograniczone w czasie (do szesciu miesigcy).
W takich obrzg¢dach uczestniczyta tylko elita adeptow o wyjatkowych, zmud-
nie osigganych kwalifikacjach (Wedemeyer, 2013: 149-152). W pozniejszej
wadzrajanie zalecen przekraczania norm zachowania zwykle nie interpretowa-
no dostownie, za§ w schematach religijnej praktyki wiele uwagi poswigcano
rozwojowi cndt moralnych.

Tsuda sadzit, ze wzorzec dazenia do moralnej doskonatosci jest niezgod-
ny z modelem soteriologicznym, ktory decyduje o specyfice tantrycznego
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buddyzmu’. Byt bowiem przekonany, ze w wadzrajanie ,czystej” (konsekwent-
nej w traktowaniu kwestii soteriologicznych) manipulacja symbolami petni
role wystarczajacego warunku wyzwolenia. Przekonania tego ewidentnie nie
podzielato i nie podziela wielu wyznawcow tantrycznego buddyzmu. Nawet
we wezesnych fazach rozwoju wadzrajany skuteczno$é rytuatu uzalezniano od
wszechstronnych kwalifikacji adepta (Wedemeyer, 2013: 149-152). Wiara
w skuteczno$¢ rytualnych symboli nie wyklucza przeciez przekonania, ze owa
skuteczno$¢ jest zalezna od przymiotdw osoby, ktéra symbolami operuje. Na-
wet uznanie tego, ze w wadzrajanie manipulacja symbolami jest czasem uwaza-
na za wystarczajacy warunek osiggnigcia stanu buddy, nie powinno prowadzi¢
do akceptaql podejscia japonskiego badacza. Stanowisko soterlologlczne, ktore
faczy wymog manlpulowama syrnbolaml stanu buddy Z wymaganiem rozwoju
osobistych cnoét, nie jest bowiem niespojne i nie musi by¢ traktowane jako hy-
bryda przeciwstawnych podejsé.

Ad 3. Autorzy buddyjskich tantr zaktadali wieloetapowo$¢ rozwoju adepta.
Stanowi to $wiadectwo myslenia o praktyce religijnej w kategoriach procesu,
ktory polega na osigganiu i doskonaleniu okreslonych przymiotéw. Przyjmo-
wano przeciez, ze po przejsciu rytualnej inicjacji niezb¢dne jest kontynuowanie
osobistej praktyki. Inicjacja wyposaza¢ ma adepta w kwalifikacje (niesprowa-
dzalne do znajomosci niezbednego instruktaiu) niezbedne do podjecia samo-
dzielnej praktyki, ale niewystarczajace do osiggniecia stanu buddy. W oderwaniu
od gradualistycznego sposobu myslenia trudno wyjasni¢ powszechng akceptacje
modelu inicjacji jako serii odrebnych obrz¢dow. O wymaganiach, ktore stawia-
no osobom rozpoczynajacym rytualng praktyke o charakterze transgresyjnym,
wspomniano wyzej. Jest rzeczg oczywisty, ze wszedzie tam, gdzie wazng role
odgrywaja wyrafinowane techniki wizualizacyjne, niezbedny jest stopniowy
rozwdj odpowiednich umiej¢tnosci. To samo mozna powiedzie¢ o technikach
manipulacji sitg zyciows. Wydaje si¢, ze zestawienie technik reprezentujacych
te dwie klasy prowadzito do wyrdznienia dwoch zasadniczych etapow rozwoju
adepta®.

Nie ulega watpliwosci, ze uzyskanie przez adeptow wadzrajany przymiotow,
ktore uznaja oni za pozadane, moze wymagac systematycznego wysitku i dtu-
giego czasu. Traktowanie wlasnych praktyk religijnych jako niewymagajacych
wysitku i szybko prowadzacych do oczekiwanych rezultatéw (nie moéwige juz
o skutecznosci natychmiastowej) nie jest typowym podejsciem zwolennikow

7 Charakteryzujgc nature tantrycznej jogi, japonski badacz wskazywat na koncentrowanie
si¢ adepta na zwiazku z wzorcows rzeczywistoécia oraz na lekcewazenie wigzi z innymi ludzmi,
uwzglednianymi co najwyzej jako zrédlo ezoterycznego pouczenia lub jako wspdtuczestnicy
rytuatéw (Tsuda, 2005: 419).

8 Chodzi o fazy zwane utpanna-krama (utpatti-krama) oraz sampanna-krama (nispanna-
-krama). Por. np. Gray, 2007: 71-74. Wiecej na ten temat nizej (Soteriologiczny paradygmat
wadzrajany, pkt 9).
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tantrycznego buddyzmu. Przypisanie pewnym praktykom wadzrajany statusu
fatwych byto zwigzane z tym, ze nie wymagaja one wyrzeczenia si¢ zaspokajania
potrzeb popedowych’. Poza tym tantryczne techniki zawsze mogg by¢ uznane
za tatwiejsze i prowadzgce do celu szybciej niz techniki mahajany. Ow punkt
odniesienia byl bowiem postrzegany jako droga ekstremalnie trudna i wrecz
niewyobrazalnie dtugotrwata. W tej sytuacji soteriologiczna atrakcyjno$¢ wa-
dzrajany pozostaje niezagrozona, nawet jesli od jej zwolennikéw wymaga si¢
dlugotrwatego zaangaiowania, systematycznego treningu czy codziennych
wyrzeczen.

Ad 4. Poglad, zgodnie z ktérym metody stosowane w wadzrajanie sg zna-
czgco bardziej efektywne niz te zalecane w mahajanie, nie jest tozsamy z prze-
konaniem o powszechnej dostgpnosci i uniwersalnej skutecznosci tych tech-
nik. Przywotane wyzej wymaganie wyjatkowych kwalifikacji od uczestnikoéw
obrzedow, w ktorych przekraczane sa powszechnie uznane normy zachowania,
swiadczy o elitarnym charakterze tego rodzaju rytuatow. Na ograniczong do-
stepnos¢ roznych technik religijnych wskazujg rowniez inne fakty potwierdzo-
ne w tantrach: (1) uznawanie pewnych praktyk za sekretne, zgdanie dyskre-
cji i przewidywanie najgorszych kar dla oséb niedochowujacych tajemnicy';
(2) stosowanie jezyka tajemnego (sandhya-bhasa)''; (3) wysoce ucigiliwy cha-
rakter pewnych praktyk, ktory w zasadzie uniemozliwial ich faczenie z nor-
malng swieckg aktywnoscig'?. Osobisty mistrz jest w wadzrajanie niezbedny
jako aktywna manifestacja stanu buddy, ktéra w kontekscie rytualnym induku-

? Zalecano kuracj¢ ,homeopatyczng” i sublimujaca, ktdéra ma umozliwiaé przemiang odpo-
wiednio zaspokajanego popedu w jego przeciwienstwo. Zob. np. Tantra Hewadiry 11.11.46-51
(Snellgrove, 1959b: 51).

1 Dotyczy to réwniez tantry Sarva-tathagata-tattva-samgraba (Yamada, 1981: 144-145).

" Interpretacja szczegdlnych aktow komunikacji, do ktorych odnoszg si¢ nazwy sandhya-
-bhasa, sandha-bhasa, sandhya bhasita itp., pozostaje kwestig sporng. Zgodnie z pierwsza wy-
kiadnig (np. David Snellgrove, Ronald Davidson) chodzi o akty postugiwania si¢ jezykiem
tajemnym, czyli systemem stéw, keérym przypisano (Scisle okreslone) znaczenia niejawne.
Glowng funkeja tego jezyka jest taki przekaz informacji, ktéry wyklucza osoby niepowotane
z kregu odbiorcow. Wedtug zwolennikéw drugiego podejscia (Alex Wayman, George R. Elder),
w gre wchodzi raczej ,jezyk potmroku”, ktérego wyrazenia sg celowo naznaczone semantyczng
nieokreslonoécia. Wyrazenia te odnosza si¢ do mistycznych standw, ale czynig to w sposdb,
ktéry uswiadamiaé ma adeptowi zaréwno aktualng niedostepno$¢ i niezrozumiato$¢ ich seman-
tycznych korelatow, jak i zasadnicza bezradno$¢ myslenia pojeciowego w tym zakresie. Dzigki
temu ,,jezyk potmroku” wprowadzatby aure tajemniczosci i wzmacniatby transgresyjng postawe
adeptow (por. np. Elder, 2005: 61-70). Pierwsza wykladnia w oczywisty sposob wspiera tez¢
o elitarnym charakterze pewnych praktyk wadzrajany. Elder stusznie uznat, ze zwolennicy dru-
giej interpretacji nie mogg zupetnie zignorowaé takich aktéw komunikacji, ktore ukrywajg
tres¢ wypowiedzi adeptéw przed osobami niepowotanymi (Elder, 2005: 71-72).

12 Wedemeyer wykazal, ze praktyka zalecana w tantrach maha-jogi i tantrach jogini bar-
dzo czgsto obejmuje wedrowny i zebraczy tryb zycia, czyli bezdomno$é (Wedemeyer, 2013:
138-139). Doskonalym przyktadem takiego podejscia jest dziewiaty rozdzial Tantry czaszki
Buddy (Wedemeyer, 2013: 209-210).
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je w adepcie, wesp6t z innymi symbolami, obecnos$¢ pozgdanych whasciwosci.
Mistrz jest depozytariuszem pewnej tradycji oraz nauczycielem, ktory dzigki
whasnemu doswiadczeniu jest zdolny do przedlozenia odpowiednich wyjasnien
i do korygowania postgpowania ucznia. W kontekscie przywotanych faktow
trudno nie uznaé, ze juz w okresie powstawania buddyjskich tantr mistrzowi
przypisywano réwniez role osoby, ktora dokonuje selekeji kandydatow do ini-
cjacji (Snellgrove, 2002: 176-180).

W literaturze komentatorsko-apologetycznej obecny jest poglad, zgodnie
z ktorym tantryczna praktyka jest odpowiednia wylacznie dla osob o najwyz-
szych kwalifikacjach®. W usystematyzowanej wadzrajanie wazniejsza role od-
grywa jednak stanowisko bardziej umiarkowane, zgodnie z ktorym elitarny
charakter maja tylko okreslone techniki tantryczne. Taki punkt widzenia jest
naturalny tam, gdzie mamy do czynienia z praktyks religijng rozumiang jako
wielostopniowa i mniej czy bardziej ucigzliwa. Nie ma powodow, by interpre-
tujgc tantryczny buddyzm, uznawaé za wzorcowy poglad o powszechnej do-
stepnosci i uniwersalnej skutecznosci technik zbawczych, za$ w odmiennych
stanowiskach widzie¢ ,zgnily” (naznaczony brakiem konsekwencji) kompromis
z mahajang. Rozpowszechniony w wadzrajanie sposob rozumienia praktyki re-
ligijnej jako procesu, ktéry ma charakter zmudny, dtugotrwaly i (szczegdlnie
w jego zaawansowanych fazach) elitarny, pozostaje w zgodzie z tym pogladem,
ktorego akceptacja rzeczywiscie wydaje si¢ decydowad o specyfice wadzrajany.
Mam na mysli przekonanie o koniecznosci postuzenia si¢ symbolami stanu

buddy.

SOTERIOLOGICZNY PARADYGMAT WADZRAJANY

Powyisze rozwazania pozwalajg odrzuci¢ tezg Tsudy, zgodnie z ktorg wadzrajana
stanowi ruch rozdarty miedzy dwoma niemozliwymi do pogodzenia modelami
soteriologicznymi. Podejscie uznawane za niezborne weale takim nie jest. Po-
kusi¢ si¢ mozna o zdefiniowanie wewngtrznie spojnego modelu soteriologicz-
nego, ktory jest charakterystyczny dla catego buddyzmu tantrycznego.

Soteriologiczny model Wadirajany dzieli ze starszymi postaciami buddyzmu
pryncypia sposobu rozumienia ludzkiej egzystencji. Wspolna jest rowniez wiara
w mozliwo$¢ transformacii tej egzystencji do stanu buddy. Istota, ktora taki
stan osiggneta, uzyskuje jakoby niezaleznos¢ od zasad rzgdzacych $wiatem oraz
ostatecznie uwalnia si¢ od cierpienia. Szczegolne w przypadku buddyzmu tan-
trycznego jest natomiast przekonanie, ze do osiggniecia stanu buddy niezbedne
jest odpowiednie wykorzystanie symboli tego stanu. Manipulacja symbolami
stanu buddy jest przy tym uznawana za aktywnos¢:

13 Por. np. poglady Tripitakamali czy Sahadiawadiry (Onians, 2002: 132-135, 144-145).
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1. umozliwiajacg ostateczng transformacj¢ osobowosci adepta (a nie tylko
osigganie posrednich stopni duchowego rozwoju);

2. skuteczng niezaleznie od woli istot réznych od adepta (dzigki czemu
jest on przekonany o sprawowaniu kontroli nad procesem swej zbawczej
przemiany)*.

Myslac o wadzrajanie jako o formacji historycznej (a nie o abstrakcyj-
nie traktowanym modelu soteriologicznym), nalezy oczywiscie uwzgledniaé
okreslony, historycznie uwarunkowany dobér symboli stanu buddy. Wsrod
nich wazng role odgrywaja wizerunki istot o$wieconych i mandale, man-
try, mudry, motywy seksualne (szczegélnie coitus oraz mieszanina nasienia
i zenskiej Wydmehny p}c1owej jako symbole syntezy przeciwienstw lub prze-
kroczenia ograniczent poznania dychotomizujgcego, a takze meskie nasienie),
topos transgresji (famanie norm zachowania jako symbol madrosci, ktora
charakteryzuje si¢ nieobecnoscig dychotomicznych schematéw poznawczych,
mie¢dzy innymi emocjonalnie angazujacego schematu ,czyste—nieczyste”), wa-
dzra i dzwonek.

Wydaje sig, ze zaproponowany wiasnie sposob rozumienia modelu soteriolo-
gicznego w tantrycznym buddyzmie pozwala przezwycigzy¢ problem rozmytosci
pojecia wadzrajany. By unikng¢ znieksztatcania sensu przedstawionej propozycji
(wskutek nadmiernych uproszczen lub ignorowania wystepujacych zréznico-
warl), niezb¢dne jest uwzglednienie nastgpujacych faktow:

1. Zaproponowany przez Davida Snellgrove’a przeklad fragmentu Tanzry
Hewadiry, zgodnie z ktorym wytacznie prakeyka zalecana w tym tekscie jest
soteriologicznie skuteczna, nalezy uzna¢ za bledny (Onians, 2002: 158—159)%.
W wadzrajanie $cieraly si¢ rozne opinie na temat wartosci innych buddyjskich
tradycji soteriologicznych. Zgodnie z rozpowszechnionym pogladem tradycyjne
sposoby realizacji stanu buddy nie s3 nieskuteczne z zasady. Deprecjonowa-
no je jednak jako skrajnie ucigzliwe lub ekstremalnie dtugotrwate. Traktowa-
nie manipulacji symbolami jako koniecznego warunku wyzwolenia moze wigc
mie¢ charakter ograniczony do kontekstu, w ktorym pod uwagg brane sg realne
mozliwosci adeptow lub akceptowalny horyzont czasowy.

2. W podstawowej wersji soteriologicznego modelu wadzrajany przyjmuje
si¢, ze stan buddy (rozumiany jako rzeczywistos¢ doskonata) jest za pomocy
symboli realnie uobecniany i wywiera bezposredni wplyw na psychofizyczny or-
ganizm adepta. Dzigki temu rzeczywisto$¢ doskonata moze funkcjonowaé w ra-
mach religijnej praktyki zaréwno jako wzorzec, jak i jako czynnik ksztattujacy.
Istnieje jednak réwniez psychologistyczny wariant rozpatrywanego modelu,

1 Abstrahuj¢ tu od roli osobistego mistrza, ktéry wprowadza adepta w tajniki prakeyki
tantrycznej.
1% Chodzi o fragment LVIIL.55 (Snellgrove, 1959a: 78). Isabelle Onians dokonata przegladu

stanowisk komentatoréw tantr w sprawie wyzszoéci metod wadzrajany (Onians, 2002: 86—160).
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w ktorym symbolom przypisywana jest skromniejsza rola tematéw uwagi kata-
lizujacych procesy psychiczne kulminujace w osiggnigciu stanu buddy'®.

3. W wadzrajanie przyjmuje si¢, ze manipulacja symbolami moze doprowa-
dzi¢ adepta do stanu, ktory $cisle odpowiada rzeczywisto$ci wzorcowej (seman-
tycznemu korelatowi symboli). Za pomocy symboli rzeczywistosci doskonatej
adept ma by¢ wprowadzany w stan swoistego rezonansu, ktory ,dostraja” ak-
tywno$¢ organizmu do rzeczywistosci wzorcowej. Wiara w zachodzenie takiego
rezonansu czesto znajduje uzasadnienie w przekonaniu o takozsamosci adepta
i istot o$wieconych na poziomie ich ukrytej natury (rozumianej w duchu kon-
cepcji natury buddy). W takim wypadku rezonans ma sprawiaé, ze wspol-
na natura odgrywa w obrebie psychofizycznego organizmu adepta role, ktora
odpowiada funkcji petnionej przez nig w organizmie buddy. Czesto wystepuje
réowniez przekonanie o istnieniu strukturalnej odpowiedniosci migdzy rzeczy-
wisto$cig wzorcows i organizmem adepta. Rezonans ma wtedy korygowa¢ spo-
sob dziatania poszczegdlnych czgsci organizmu, umozliwiajac przejscie odpo-
wiednioéci strukturalnej w odpowiednio$¢ funkcjonalng!’.

4. Koncepcja zbawczego rezonansu jczy sie z przekonaniem, ze stan bud-
dy stanowi zwieniczenie odpowiednio ukierunkowanego wysitku adepta. Celem
tego wysitku jest przeksztatcenie whasnej osoby w okreslony sposob. W tej sy-
tuacji postawa adepta musi w szczegdlny sposob taczy¢ aktywno$é z biernoscia.
Adept musi podda¢ si¢ wpltywowi rzeczywistosci doskonatej rozumianej jako
czynnik zewnetrzny. Wpisane jest to jednak w ramy procesu przeksztalcania
siebie do stanu doskonatosci. Symbole sg soteriologicznie skuteczne w kontek-
scie whasciwego wysitku adepta. Brak wysitku bylby tozsamy z ignorowaniem
pryncypiéw buddyjskiej tradycji. Wiele wykorzystywanych w praktyce symboli
to zar6wno media, przez ktore ma dziata¢ rzeczywistos¢ doskonata, jak i znaki
kierujace uwage adeptow ku okreslonemu ideatowi egzystencji i mobilizujace
do realizacji tego ideatu. W taki sposéb funkcjonujg wizerunki o$wieconych
istot, do ktorych adept stara si¢ upodobnic.

5. Zgodnie z buddyjskg tradycja waznym, a nawet kluczowym, aspektem
procesu doskonalenia wlasnej osoby jest zmiana sposobu rozumienia samego
siebie. Za warunek osiggni¢cia stanu buddy uznawano usuniecie biedu, kto-
ry polega na niewla$ciwej interpretacji wlasnego statusu bytowego. Indyjska

!¢ Wariant psychologistyczny wydaje si¢ pozostawaé w zwigzku z akceptacja okreslonego
stanowiska ontologicznego, ktora decyduje o sposobie rozumienia bostw jako wytwarzanych
przez $wiadomos$¢ adepta. Por. uwagi Joanny Greli na temat statusu bostw wedtug zwolenni-
kéw stanowiska rangtong (Grela, 2005: 104-106).

7 Tak na przyklad w Tantrze powstania najwyzszej przyjemnosci odpowiednim czesciom cia-
fa, w ktérych lokalizowano szlaki przeplywu iyciowej energii, przyporzadkowano miejsca sta-
nowiace cel pielgrzymek (geograficzne lokalizacje bostw) oraz cnoty bodhisattwy. Same szlaki
przeplywu energii zestawiono za$ z poszczegdlnymi postaciami mandali, tj. wzorcowej spotecz-
noéci istot o$wieconych. Zob. Samvarodaya-tantra VII.1-15, IX.12-25 (Tsuda, 1974: 93-96,
104-105) i Vajradaka-tantra XIV.14-30 (Tsuda, 2015: 467-469).
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wadzrajana przejeta ten sposob myslenia, poddajac go jednak modyfikacji. Waz-
ng role przyznano technikom opartym na wizualizacji i autosugestii, ktore sg
traktowane jako metody rozwoju niezachwianego przekonania o takozsamosci
wlasnej osoby i rzeczywistosci wzorcowej. Rozpatrywany w tej perspektywie
symbol stanu buddy (na przyktad wizerunek istoty o$wieconej) nie tylko funk-
cjonuje jako nosnik obiektywnej mocy (pkt 3), nie tylko reprezentuje okre-
$lony ideat egzystencji (pkt 4), ale rowniez stanowi punkt odniesienia (swego
rodzaju matrycg) w procesie ksztattowania posiadanego obrazu wiasnej osoby
na drodze autosugestii'®.

6. Manipulacja symbolami ma charakter rytualny lub dokonuje si¢ w wy-
obrazni. W wypadku realizacji trzeciej z funkcji przypisywanych symbolom
stanu buddy (pkt 5), obiektom materialnym przypada rola pomocnicza. Zwykle
wystepuja mieszane formy praktyki. Dotyczy to rowniez psychologistycznego
wariantu wadzrajany, bowiem jego zwolennicy uwazajg zmystowo dang obec-
no$¢ symboli za pomocng.

7. Stanowi buddy tradycyjnie przypisywano aspekt poznawczy, utozsamiajac
go z madro$cig. Madros¢ t¢ rozumiano jako efekt bezposredniego poznania na-
tury rzeczywistosci. Buddyjska filozofi¢ traktowano zwykle jako probe ekspli-
kacji madrosci buddéw. Buddyzm tantryczny przejat te przekonania. Pozwolito
to przedstawicielom wadzrajany pozytywnie ocenia¢ wartos¢ buddyijskiej filozo-
fii i wykorzystac jej dokonania do systematycznej interpretacji tantr. W ramach
tej interpretacji uwzgledniono dokonania z zakresu ontologii, filozofii umystu,
psychologii i prakseologii medytacji. Tym samym wiele kontrowersji charak-
terystycznych dla starszej mysli buddyjskiej zostato przeniesionych na grunt
buddyzmu tantrycznego®.

8. Indyjscy buddysci pozostawali w rozmaitych zwigzkach z wyznawcami
innych religii. Niebuddyjskie tradycje bez watpienia wywarly wplyw na postaé
rytuatow i tres¢ wizualizacji w wadzrajanie®. Wplywaly na dobor symboli, co
stanowito jeden z czynnikéw odpowiedzialnych za réznorodnosé¢ tantrycznego
buddyzmu. Nie ma jednak powodéw, by soteriologiczny model wadzrajany wy-
prowadzac ze zrédet pozabuddyjskich. Akceptacja tego modelu stanowi realiza-
cje mozliwosci, ktdrg stworzyt sposdb rozumienia $wiata typowy dla mahajany.
Zgodnie z tym $wiatopogladem, uniwersum jest petne istot oswieconych, ktore
zamieszkujg niebianskie dziedziny, s3 wyposazone w cudowne moce i w roz-
maity sposob pomagajg ludziom. Przyjmowano, ze dzigki rytuatom i wizuali-
zacji mozna nawigza¢ z nimi bezposredni kontakt. W charakterystycznym dla

'8 To whaénie identyfikacja z okreslong istotg o$wiecong jest naturg tak zwanej jogi bostwa.
Zdaniem Jacoba Daltona taki sposéb rozumienia prakeyki pojawit si¢ w tak zwanych tantrach
jogi (por. pkt 9).

¥ Przyktadem moze by¢ spér miedzy zwolennikami filozofii madhjamaki oraz zwolenni-
kami koncepcji natury buddy w wadzrajanie tybetanskiej (np. Williams, 2000: 134-138).

20 Skala i zrédlo tych zapozyczen pozostajg kwestiami spornymi.
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wadzrajany przekonaniu o soteriologicznej skutecznosci symboli stanu buddy
mozna widzie¢ rezultat stosunkowo nieznacznej zmiany tego podejscia. Zmiang
t¢ mozna wigza¢ z rozpowszechniong w mahajanie koncepcjg nieosobowego
ciata dharmicznego (dharma-kaya) buddy. W dojrzalym wariancie tej kon-
cepcji przyjmuje sie, ze stan buddy jest wszechobecnym wymiarem rzeczywi-
stosci. Wiara zwolennikow wadzrajany w funkcjonalng tozsamos$¢ istoty o$wie-
conej oraz rytualnych symboli, rozpatrywana w kontekscie tego stanowiska,
nie musi by¢ traktowana jako bunt przeciw pryncypiom buddyjskiej tradycji.
W tradycji natury buddy (tathagata-garbba) przyjmowano zas, ze stan buddy
stanowi aktualny, chociaz ukryty, sktadnik kazdej $wiadomej istoty. Rozwdj tej
koncepcji zdaje si¢ sprzyja¢ akceptacji pogladu o zbawczym rezonansie, ktory
rzeczywisto$¢ doskonata wzbudza w organizmie adepta.

Kult relikwii, wizerunkow istot o$wieconych i swigtych tekstow odgry-
wat w indyjskim buddyzmie wazng rol¢ na dlugo przed rozwojem wadiraja-
ny. W mahajanie uznawano, ze dzi¢ki rytuatom i wizualizacji granica miedzy
codzienng rzeczywistoscig a dziedzing istot oswieconych moze zosta¢ doraznie
zniesiona. Przejscie do modelu tantrycznego mozna rozumiec jako przeksztat-
cenie buddyjskiej praktyki w duchu pogladu, ktéry symbolom rzeczywistosci
doskonatej przypisuje zdolnoé¢ transformowania adepta do stanu buddy. Ow
poglad nie wyklucza przyznania waznej roli cnotom poznawczym i moralnym,
ktére tradycyjnie uznawano za wystarczajgce warunki wyzwolenia. W tej per-
spektywie powstanie wadzrajany oraz zwigzana z tym zmiana modeli soteriolo-
gicznych nie prezentujg si¢ tak dramatycznie, jak w ujeciu Tsudy. Nacisk mozna
potozy¢ na cigglos$¢ z tradycja i fascynacje mozliwosciami wykreowanymi w ob-
rebie starszego systemu przekonan. Nawet jesli inspiracjg dla rozwoju nowego
paradygmatu byl sposob rozumienia rytuatéw poza buddyzmem, to rozwéj ow
zostal przygotowany przez odpowiednie procesy wewnetrzne. Wydaje sie, ze
o atrakcyjnosci nowego podejscia, czyli nowych (rytualnych) technik, decy-
dowaly cechy takie, jak ,konkretno$¢” (mozliwo$¢ potozenia nacisku na czyn-
niki zewnetrzne, a nie na psychologiczne subtelnosci), zdolnos¢ wzbudzania
intensywnych emocji, zgodnos¢ z pozabuddyjskimi trendami oraz uzytecznos¢
w stosunkach z polityczng wiadza.

9. Jacob Dalton probowat okresli¢ schemat rozwoju rytuatu w indyjskim
buddyzmie tantrycznym?. W jego przekonaniu czynnikiem decydujacym
o oryginalno$ci obrzedéw dojrzatej wadzrajany jest dazenie do internalizacji
starszych postaci buddyjskiego kultu. Polegaly one na oddawaniu czci istotom
o$wieconym uwazanym za rézne od adepta (i reprezentowanym przez fizyczny
wizerunek/symbol czy wyobrazony obraz). W taki sposéb autorzy wezesnych

2 Dalton uwzglednit tybetanskie manuskrypty odkryte w Dunhuang (powstate miedzy
poznym wickiem VIII a wiekiem X). Widzi w ich analizie jeden z kluczy do rekonstrukeji
rozwoju wezesnej wadzrajany (Dalton, 2004: 2—4).
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podrecznikow praktyki wadzrajany oraz tworcy komentarzy do tantr rozumieli
status rytuatéw w tak zwanych tantrach dziatania (kriya-tantra), przeciwsta-
wiajac je tak zwanym tantrom jogi (yoga-tantra). W tych drugich dokonac si¢
mial zwrot, ktory polegat na uznaniu samego siebie za tozsamego z gléwnym
obiektem kultu (zwykle ulokowanym w $rodku mandali)??. Zwrot ten stano-
witby poczatek buddyijskiej jogi bostwa, ktéra polega na dazeniu do petnej
identyfikacji wlasnej osoby z okreslong istotg o$wiecong.

Autorzy analizowanych przez Daltona tantr jogi zalecajg wizualizowanie
siebie jako buddy i sktadanie sobie ofiar. Jednym z kluczowych zespotow kate-
gorii, ktore w tych tekstach wykorzystano do opisu przemiany adepta, s3 pojecia
mudr. Mudry stanowig cztery plaszczyzny identyfikowania si¢ adepta z adoro-
wang istotg o$wiecong. Pierwsza plaszczyzna (mabda-mudra) obejmuje wyglad,
druga (dharma-mudra) — wypowiedzi, trzecia (samaya-mudra) — ozdoby (jak
kwiat lotosu czy wadzra) rozumiane jako symbole cnét, czwarta za$ (karma-
-mudrd) — pozy i dziatania. Stosownie do tego adept w wyobrazni jednoczy
cialo istoty oswieconej z wlasnym, wizualizuje mantr¢ w swoim w sercu, zdobi
si¢ oraz przyjmuje ofiary”. O ile w systemach zwigzanych z tantrami dzia-
tania kluczowe jest skladanie ofiar rozumianych tradycyjnie (jako aktywno$é
zewngetrzna), to w tantrach jogi ofiara uzyskuje status czynnosci, ktora do-
konuje si¢ w wyobrazni. Obrzedy tradycyjne zostaly zachowane, ale cz¢sto jako
techniki pomocnicze. Samodzielng praktyke poprzedzata inicjacja, w rezultacie
ktorej adept podlegat wstepnej przemianie, stajac si¢ miejscem odpowiednim
do zamieszkania przez adorowang istot¢ doskonaty (Dalton, 2004: 5-7).

Zdaniem Daltona kolejnemu etapowi rozwoju sposobu, w jaki rozumiano
rytualy w wadirajanie, dajg $wiadectwo wezesne (z drugiej potowy VIII wieku
i poczatku IX wieku) teksty z grupy tak zwanych tantr wielkiej jogi (maha-
-yoga-tantra). Etap ten charakteryzowa¢ si¢ ma szczegdlnym zainteresowaniem
adeptow wihasnym ciatem. Wyrozniono wtedy dwie fazy praktyki. W ramach
fazy rozwoju (utpanna-krama) adept doskonalit umiejetnosé wizualizowania
mandali z wlasng osobg w centrum. Wizualizacja rozpoczynata si¢ od kontem-
placji pustki ($anyata) i rozwijata si¢ wedtug okreslonych zasad. Radykalnie
nowatorska technike wprowadzono w ramach fazy spetnienia (sampanna-
-krama). Byta to obrzedowa praktyka seksualna kulminujgca w coitus reservatus.
Odczuwanie w tym stanie rozkoszy mialo prowadzi¢ do spontanicznego wy-
tworzenia wizji mandali (w fazie rozwoju mandale¢ wizualizowano mozol-
nie). Seksualng rozkosz, ktora przenika ciato adepta, rozumiano jako najwyzsza
postac sity zyciowej i moc ozywiajagcag mandalg. Odczuwanie rozkoszy trakto-
wano jako sposob oddawania czci istotom o$wieconym. Jej kwintesencijg jest

%2 Jako najbardziej wptywowg z tantr jogi Dalton wskazat tantre Sarva-tathagata-tattva-
-sarigraha z pierwszej potowy VIII wicku (ostateczny ksztatt tekst uzyskat zapewne w drugiej
potowie tego stulecia).

2 W poiniejszych tantrach mudry rozumiano inaczej (Kvaerne, 2005: 183-190).
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kropla spermy, ktéra stanowi symbol stanu buddy i zarazem ofiarny dar. Dalton
przypuszcza, ze poczatkowo obrzed kulminowat w spozyciu przez adepta swego
nasienia (pochodzgcego z waginy partnerki), co stanowito najwyzszy sakrament
i forme¢ samouswiecenia. To wszystko prowadzi¢ miato do zaniku wizualizowa-
nej mandali i pograzenia si¢ umystu adepta w stanie braku manifestacji jakich-
kolwiek zréinicowan (Dalton, 2004: 7-21).

Dalton sadzi, ze w IX wieku z tej stosunkowo prostej koncepcji rozwingly
si¢ skomplikowane systemy mistycznej quasi-fizjologii znane z tekstow, kto-
re w wickszosci zaliczono do kategorii tantr najwyiszej jogi (anuttara-
-yoga-tantra). W owych systemach wyrdiniano wiele kanatow i osrodkow zy-
ciodajnej mocy oraz postulowano stosowanie wyszukanych technik kontroli
sposobu, w jaki moc przemieszcza si¢ w ciele. Miato to prowadzi¢ do osiggnie-
cia stanu buddy albo przynajmniej do antycypacji tego stanu. Tego rodzaju
techniki mialy zdominowa¢ faz¢ spetnienia po X wieku. Poczatkowo byly
osadzone w kontekscie rytuatéw seksualnych, lecz poiniej si¢ usamodzielni-
ly. Towarzyszyto temu sprowadzanie motywow seksualnych do rangi symboli
quasi-fizjologicznych proceséw, do tematow wizualizowanych w wyobrazni lub
do ikonograficznego sztafazu. Ten proces sprzyjat poglebianiu syntezy nowych
technik oraz tradycji mahajany. Dalton skfania si¢ do przekonania, ze tak zwana
inicjacja sekretu (gqubya-abhiseka), ktora stata si¢ w pdiniejszym okresie trzecia
w standardowej serii czterech inicjacji (inicjowany spozywa w jej trakcie na-
sienie mistrza), rozwingta si¢ z opisanej wyiej pierwotnej postaci fazy spet-
nienia. Spozywanie wlasnego nasienia zostatoby z praktyki usuniete (Dalton,
2004: 21-26)%,

ZAKONCZENIE

Celem przedstawionego tekstu jest identyfikacja soteriologicznego paradygma-
tu, ktorego akceptacja taczy réznorodne tradycje zaliczane do tantrycznego bud-
dyzmu. Realizacja takiego zadania pozwolitaby przezwycigzy¢ rozmytos¢ pojecia
wadzrajany. Jako charakterystyczne dla rozpatrywanego paradygmatu wskazano
wyzej przekonanie, ze niezb¢dne do osiggniecia stanu buddy jest postuzenie si¢
jego symbolami. Odpowiednia manipulacja nimi ma charakter rytualny lub
dokonuje si¢ w wyobrazni adepta. Adept jest przy tym przeswiadczony, ze owa
manipulacja umozliwia mu osiggniecie celu ostatecznego (a nie wyltacznie celow
posrednich) oraz ze za posrednictwem symboli uruchamia i kontroluje procesy,
ktore zachodzg niezaleznie od woli istot oswieconych. Taka postawa adepta nie

# Celem autora niniejszego tekstu nie jest ocena adekwatnosci diachronicznego schematu
zaproponowanego przez Daltona. Z punktu widzenia autora sprawg zasadniczg jest to, Ze znajo-
mos¢ tego schematu pozwala ustrzec si¢ przed zawezonym sposobem rozumienia funkeji, jaka
pelni manipulacja symbolami w wadzrajanie.
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wyklucza przyznania waznej roli cnotom poznawczym i moralnym. Opisane
soteriologiczne stanowisko wydaje si¢ odbiega¢ od sposobu myslenia przed-
stawicieli wszystkich innych odltaméw buddyzmu. Krotko omowiono gtowne
warianty tego stanowiska oraz podjeto probe wykluczenia niewtasciwych (za-
kresowo zbyt waskich) jego interpretacii.

Przedstawiona rekonstrukcja soteriologicznego paradygmatu wadzrajany
powinna by¢ traktowana jako propozycja, ktéra poddano wstepnej weryfikacji.
Wymaga ona systematycznej konfrontacji ze Zzrodtowymi tekstami i materiatem
empirycznym. Trudno wykluczy¢, ze dokonana rekonstrukeja okaze si¢ uzy-
teczna jako podstawa typologicznego, a nie klasyfikacyjnego pojecia tantrycz-
nego buddyzmu.
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