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Mistyczna kosmofizjologia w wisznuizmie sahadzija

Robert Czyzykowski
Instytut Religioznawstwa UJ

Mystical Cosmophysiology in Vaishnava Sahajiya tradition

Abstract

The main theme of the article is the conviction that there is no single pan-Indian concept of the
subtle or mystical body. All these phenomena are closely connected with the local ecosystem and
culture, and appear as an effect of the collective influence of the religions active in a particular re-
gion. There is no doubt that some differences appear because of the varieties of individual vision
experiences. This paper is a presentation of the doctrine of the body in the tradition of Vaishnava
Sahajiya. This doctrine is the effect of synthesis of different elements which reflect the complex and
various cultural landscape of Bengal (Vaishnava, Siddhas, Tantric Buddhism, Saktism). Generally
we can distinguish yogic and mythological elements (the Vaishnava tradition of Caitanya). The
system of the subtle body centres (vessels — sarovara) and the net of internal channels (nadi) is in
agreement rather with the Buddhist (sahajiya) scheme of four chakras than with the Hindu Tantric
model of six chakras.
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Chciatbym przedstawi¢ i podda¢ analizie oraz interpretacji problematyke cielesnos$ci
w nurcie wisznuizmu sahadzija'. Odniosg si¢ przede wszystkim do zagadnienia tzw.

' Najwazniejsze prace na temat wisznuizmu sahadzija: M.M. Bose, The Post-Caitanya Sahajiya
Cult of Bengal, Calcutta, 1930; S.B. Dasgupta, Obscure Religious Cults as Background of Bengali Lite-
rature, Calcutta 1995; P. Das, Sahajiya Cult of Bengal and Pancha Sakha Cult of Orissa, Calcutta 1988;
E.C. Dimock, The Place of the Hidden Moon: Erotic Mysticism in the Vaisnava Sahajiya Cult of Bengal,
London & Chicago 1989; P. Das, Sahajiva o Gaudiya Baisnab Dharma, Calcutta 1978; G.A. Hayes,
Metaphoric Worlds and Body Symbolism in Vaisnava Sahajiya Tantric Traditions in Yoga: Essays on the
Indian Tradition, 1. Whicher, D. Carpenter (red.), London 2003; idem, Tradycje wisznuizmu sahadzija
w Sredniowiecznym Bengalu [w:] Praktyki religijne w Indiach, S. Lopez (red.), Warszawa 2002; idem,
The Necklace of Immortality: A Seventeenth-Century Vaisnava Sahajiya Text [w:] Tantra in Practice,
D.G. White (red.), Delhi 2001; U. Bhattacarya, Banglar baul o baul gan, Kolkata 1408. Ogdlnie na te-
mat fenomenu bengalskiego nurtu sahadzija zob.: R. Chakravarty, Vaisnavism in Bengal, Calcutta 1986;
R.P. Das, Problematic Aspects of the Sexual Rituals of the Bauls of Bengal, ,Journal of the American
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ciata subtelnego (sukrima-deha/sarira) lub mistycznego, doskonatego (siddha-deha),
stanowiacego integralng czes$¢ praktyki w szeroko pojetym nurcie jogi, jak i w bar-
dziej synkretycznych grupach takich wtasnie, jak omawiana nizej specyficzna forma
wisznuizmu tantrycznego®. Moimi gléwnymi zrodtami byly teksty® w jezyku ben-
galskim Amrytaratnawali (Amrtaratmavali, dalej ARV) i Anandabhairava* (Anan-
dabhairava, dalej ABh) autorstwa Mukundadewy (Mukundadeva lub Mukundadasa,
okoto 1600-1650), przypisywana Jugala Dasie (Yugala Dasa, XVII/XVIII w.). Posil-
kowatem si¢ rowniez innymi tekstami tradycji wisznuizmu sahadzija®.

Najszersze ramy somatycznych koncepcji wisznuitéw sahadzija wyznaczyly
struktury rytualne, medyczne i jogiczne swoiste dla cywilizacji subkontynentu indyj-
skiego. Strukture teorii somatycznych okreslity — ustalone juz w okresie wedyjskim
—koncepcja rytuatu, jego interioryzacja w czasach Upaniszadow, watki mitologiczne
1 kosmologiczne osadzone w ezoterycznych teoriach ekwiwalencji mikro-makros-
micznej. Warto zauwazyé, ze zgodnie z ustaleniami np. Victora Turnera obecna tu
triadyczna kategoryzacja czynnikow regulujacych catosé proceséw w mikro- i ma-
krokosmosie najprawdopodobniej ma charakter uniwersalny dla kultur tradycyj-
nych®. Z kolei binarne opozycje, ujmujace procesy kosmiczne jako gre elementow
akwatyczno-ognistych, obecne juz w Wedach’, wyznaczyly kolejng strukture, na
ktérej oparty sie koncepcje jogiczne®. W ciagu wiekéw napotykamy u wisznuitow
sahadzija co najmniej trzy modele ciala wewngtrznego:

1) wylaniajacy si¢ z tekstow Mukundadasy: wewngtrzne stawy, kreta rzeka; ope-
rujacy gtéwnie symbolika akwatyczna, przede wszystkim pojeciem substancji (rasa,
vastu),

2) wykorzystujacy model kundalini, ¢akr (cakra) i nadi (nadi) tantry hinduistycz-
nej;

3) taczacy powyzsze.

Sposréd wymienionych model nr 1, wypracowany przez Mukundadas¢ w pierw-
szej potowie XVII wieku, wydaje si¢ oryginalnym osiagni¢ciem tradycji wisznuizmu
sahadzija, inne sg zbyt zblizone do schematéw znanych nam z odmiennych tradycji
tantrycznych. Wtasnie ten schemat bedzie gldéwnym przedmiotem moich rozwazan.

Oriental Society”, vol. 112, nr 3 (July—September 1992), s. 388— 432; J. McDaniel, The Madness of the
Saints: Ecstatic Religion in Bengal, Chicago 1989; R.P. Das, Problematic Aspects of the Sexual Rituals of
the Bauls of Bengal, ,,Journal of the American Oriental Society”, vol. 112, nr 3 (July—September 1992),
s. 388—432.

2 Zob. np. klasyczna juz prace na ten temat: D.G. White, The Alchemical Body, Siddha Traditions in
Medlieval India, Chicago—London 1996.

3O ile nie zaznaczono inaczej, wszystkie ponizsze fragmenty ttumaczen tekstéw zréodtowych
zostaly dokonane przez autora.

* P. Das, Caitanyottara prathama cariti sahajiya punthi, Calcutta 1972.

> Np. fragmentami traktatow i pie$ni zawartych [w:] P. Das, Sahajiya...

® V. Turner, Las symboli. Aspekty rytuatow u ludu Ndembu, ttum. A. Szyjewski, Krakow 2006,
s. 108-109.

7 Zob. J. Jurewicz, Kosmogonia Rygwedy, Warszawa 1999.

8 Na temat tej binarnosci agneja-saumja (agneya-saumya) w kulturze Indii (ze szczegdlnym
uwzglednieniem medycyny) zob.: R.P. Das, The Origins of the Human Being, Conception and the Fe-
male According to Ancient Indian Medical and Sexological Literature, Delhi 2000.
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Model ciala subtelnego czy mistycznego, jakim postugujg si¢ wisznuici sahadzija,
jest dos¢ osobliwy w zestawieniu z innymi systemami cielesnosci mistycznej i stad
moim zdaniem wart analizy. Ponizej skoncentruj¢ si¢ na ogdlnej problematyce ciala
wewnetrznego i schemacie wewngtrznych zbiornikdw (sarovara), charakteryzujac
uprzednio w paru stowach sam wisznuizm sahadzija.

Wisznuici sahadzija sg odlamem wisznuizmu bengalskiego (gaudija), sytuuja-
cym si¢ pod wzgledem pewnych elementéw doktryny i praktyk w nurcie sahadzija,
czyli uniwersalnym nurcie mistycznym swoistym dla pénocno-wschodnich Indii’.
Poczatki tego tantrycznego nurtu wisznuizmu sa trudne do ustalenia'®, poniewaz nie
wiemy, w jakim stopniu ksztattowal si¢ on samodzielnie, a w jakich relacjach zalez-
no$ci pozostawat z wezesnym wisznuizmem Caitanji''. Co wigcej, problematyczne
pozostaja wzajemne interakcje pomiedzy ortodoksja wisznuizmu a nurtem sahadzi-
ja zawierajacym elementy tantry ,,lewej reki” i dyscypliny jogiczno-alchemicznej'?.
Najwczesniejsze teksty, jakimi dysponujemy, pochodza prawdopodobnie z XVII
wieku'?, czyli powstaty w okresie nastepujacym po zyciu Caitanji i dziatalnosci jego
najblizszych ucznidw. Pewne elementy praktyki i doktryny sg niewatpliwie przedtu-
zeniem dyscypliny uprawianej przez buddyjskich sahadzijow (siddh6éw), zatem bez-
sprzecznie wyprzedzaja renesans wisznuizmu w Bengalu dokonany przez Caitanj ¢.
Czgs¢ praktyk i rytuatéw wisznuici sahadzija dzielg z szerszym nurtem tantrycznym,
zdarzaja si¢ tu jednak elementy, ktore zdecydowanie odrdzniaja wisznuizm sahadzija
od innych nurtéw tantrycznych, np. §iwaickich, czy nurtéw jogicznych (nathow), jak

° Termin ,,sahadZija” (sahajiya) pochodzi od sanskryckiego sahadza, sahaja (saha — .z, wraz”, ja —
,rodzi¢ si¢”, stad: sahaja ,,wrodzony”, ,,inherentny”, ,,naturalny”). Z kolei ,,sahadzija” to ten powigzany
z sahadza. Poniewaz ,,sahadzija” jest terminem do$¢ ogélnym i pod tym zbiorczym mianem mieszcza si¢
rézne tradycje, pod wieloma wzglgdami odmienne, niezbgdne jest okreslenie zakresu tego terminu. Zda-
niem niektorych badaczy termin ten jest catkowicie sztucznym, naukowym pojeciem, inni twierdza, ze
taka unifikacja pozwala na pelne ukazanie fenomenu, réznie nazywanego, jednolitego jednak pod wzgle-
dem doktrynalnym i rytualnym (por. literaturg: przyp. 1). Jak pokazuja zrédta i wspolczesne badania,
jest on uzywany w potocznym dyskursie bengalskim z do$¢ duza precyzja (zob. np. J. McDaniel, op.cit.,
s. 166—190). Moje osobiste obserwacje z pobytu w Bengalu byly podobne i wigkszos¢ napotykanych
Bengalczykow, przynajmniej tych obeznanych z zyciem religijnym oraz generalnie kultura swego kraju,
byta §wiadoma, czym jest nurt sahadzija. Trudno zatem mowic, ze termin ten jest czysto naukowa kon-
strukcja. Alternatywnie i bardziej w zgodzie z tradycja mozemy tez mowié o sahadza-dharmie (sahaja-
-dharma), czyli ,,metodzie wrodzonego”.

19 Pomijam tu wezesny wisznuizm bengalski (przed Caitanja) i tzw. problem Candidasa (szcze-
golnie istotny wydaje sie tu wktad Candidasa-sahadzii, problematyczne jest jednak datowanie i afilia-
cja religijna tego poety), zob. B. Grabowska, Powstanie, rozkwit i zmierzch liryki wisznuickiej Bengalu
XII-XX wiek, Warszawa 1995, s. 35-105.

I Zob. dyskusj¢: G.A. Hayes, Tradycje..., s. 403-410; E.C. Dimock, op.cit., passim, P. Das,
Sahajiya..., s. 339-358.

12 Uznajac, ze wisznuizm sahadzija jest synteza wczesniejszego buddyjskiego nurtu sahadzija,
wisznuizmu sahadzija poprzedzajacego Caitanjg (o ile taki istnial na szersza skalg), wreszcie wisznu-
izmu Caitanji.

13 Manuskrypty sa pdzne, dziewigtnastowieczne, choc, jak zauwaza Hayes, ich jezyk wskazuje, ze
mogtly powstac jeszcze w XVI wieku. G. Hayes, Tradycje..., s. 410.
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chocby specyficzne wykorzystanie watkow emocjonalizmu bhakti i teorii rasy'* oraz
odmienne koncepcje ciata subtelnego'>. Jesli zatem sam wisznuizm sahadZija upa-
truje swych poczatkéw w naukach Caitanji, nie zapominajac jednoczesnie o poprze-
dzajacych Caitanje domniemanych sahadzijach wisznuickich, jak DZajadewa czy
Candidas, to jednak nalezy by¢ swiadomym, Ze nierozstrzygnigte pozostaje, w jakim
stopniu nurt ten jest wisznuizmem wzbogaconym o praktyki jogiczno-alchemiczne,
a w jakim przebranym w wisznuickie szaty tantrycznym buddyzmem sahadzija. Pew-
ne fakty historyczne — takie jak nawrdcenie przez Nitjanande buddyjskich mnichow
i mniszek w Bengalu oraz domniemane istnienie w Bengalu wisznuizmu sahadzi-
ja przed Caitanja, czego wyrazem sa piesni Candidasy (tzw. Candidas-sahadzija)'®
— moga wspiera¢ t¢ druga teorig, jednak jak udowadnia E.C. Dimock, pewne za-
lqzkl doktryny 1 dyscypliny sahadzijow byly zwiazane z poczatkiem samego ruchu
Caitanji i w nim mogly mie¢ swa geneze (tzn. w zakresie okre§lonych praktyk)'’
Hayes zwraca uwage, ze sami wisznuici sahadzija okreslali si¢ jako ci, ktorzy po-
dazaja sahadza-dharma (,,pierwotna, spontaniczna, naturalna metoda”)'®. Wisznuici
sahadZzija nie czuli si¢ tez odrebni od gldéwnego nurtu wisznuizmu, uwazajac, ze po-
dazaja za Caitanja i Goswaminami i uprawiaja ich tajemna (guhya) praktyke. Osta-
tecznie idea sahadzy przekracza wszelkie podziaty religijne i jest uniwersalnym
nurtem mistycznym Bengalu. W taki sposob réwniez mozna spojrze¢ na problem
wisznuitow sahadzija: jako na wyrazicieli starych i wyprébowanych przez tradycje
metod dotarcia do sahadzy poprzez tantryczne praktyki skoncentrowane na ludzkim
ciele. Praktyki te tworza specyficzng ezoteryczng ,.kosmofizjologi¢” — wewngtrzny
$wiat ciata sprzezony z mistycznym kosmosem. Ow ,,wewnetrzny pejzaz” wypehia-
ja miejsca bedace potaczeniem watkdw jogicznych i mitologicznych.

Zarys mistycznej kosmofizjologii w wisznuizmie sahadzija

Cel calej praktyki wisznuitow sahadzija to zdobycie wewngtrznego, doskonatego
ciata i do§wiadczenie boskiej mitosci (preman) tozsamej z pierwotnym, wrodzonym
stanem kazdej istoty (sahaja). Sadhana (sadhana), czyli dyscyplina, nakierowana jest
na odkrycie i stworzenie doskonatego, mistycznego ciata wewnatrz ciata fizycznego.
Adept osiaga ,,wieczne, wewnetrzne kobiece ciato” (sr7 ripa marijari) w mitycznej
sferze, znanej jako Wradza (Vraja)'. Praktyka tantryczna utozsamiania si¢ z boskim
pierwiastkiem meskim i zenskim, bogiem lub boginia w rytuale sahadzijow (aropa)

4 Rasa jest teorig estetyczno-mistyczng. Na ten temat w poetyce zob.: B. Grabowska, op.cit.,
s. 13-16, w teologii Rupy Goswamina: N. Delmonico, Sacred Rapture: The Bhakti-rasa Theory of Ripa
Gosvamin [w:] Gifts of Sacred Wonder, N. Delmonico (red.), Calcutta 1986, s. 139-168.

5 G.A. Hayes, The Necklace..., s. 313.

16 Problem Candidasa omawia B. Grabowska, Powstanie, rozkwit i zmierzch liryki wisznuickiej

Bengalu XII-XX wiek, Warszawa 1995, s. 91-95.
17" E.C. Dimock, op.cit., s. 14-67.
¥ G.A. Hayes, The Necklace..., s. 309.
Y ARV, 31 : sei vraje adhikari Sri-ripa manjari nityera Sarira tiho raga adhikarr.
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jest spojna z ogdlnymi zatozeniami nurtéw tantrycznych. Nastgpuje tu jedynie prze-
sunigcie zgodne z ortodoksyjna teologia wisznuicka i adept wizualizuje mistyczne
ciato ekspansji $akti, Radhy, zwang mandzari. Owo doskonate ciato (ripa) tworzone
jest dzieki transformacji kosmicznej substancji (vastu), pojmowanej jako rezultat jo-
gicznej manipulacji i syntezy plyndéw plciowych, bedacych nosnikami §wiadomosci
(rati, bindu)™.

Jak méwi Mukundadewa, praktykujacy waidhi (pravartaka) dzigki wykonywaniu
polecen guru moga zaréwno udoskonali¢ swoje fizyczne cialo, jak i odkry¢ w sobie
(wewnatrz ciata fizycznego: devantara) ciato boskie (deva-deha)*'. Dyscyplina mi-
stycznych emocji (raga) dostepna jest zaréwno dla mtodych, jak i starych ludzi®2.
Metoda, dzigki ktorej to nastgpuje, to sadhana, obejmujaca dokonywanie rytuatu sek-
sualnego z kobietg (sadhana prakryti), ktéra stala si¢ Swiadoma swej wewnetrznej
natury (svabhava) — kosmicznego pierwiastka zenskiego (prakryti)*. Bez obecnosci
w dyscyplinie sahadzija ,,guru uczacego” (Siksa guru), ktodrym jest kobieta, nie pozna
sie mitosci Radhy?*, ktérej doswiadczenie stato si¢ kluczowe dla metody sahadzijow.
Nie bedzie tez mozliwe uzyskanie ezoterycznej wiedzy cielesnej. Co wiecej, we-
wnetrzna postaé (svariipa) kobiety (Siksza-guru) to wlasnie Radha, wizualizowana
metoda aropy.

Mukundadewa, przenoszac dyskurs na poziom subtelnej fizjologii, opisuje stan
swiadomosci — niepodzielny (akhanda) i bez pragnienia (akama) — jako prowadzacy
do siedziby ,,wrodzonego cztowieka” (sahaja purusa), ktdra jest ,,wioska wiecznej
blogosci” (sadananda grama)®. To $wiety przybytek Kryszny kochanka — Manmat-
hy, (Manmatha, bég mitosci®®), znawcy boskiej esencji (rasika)?’. Postugujac sie thu-
maczeniem Hayesa fragmentu ARV, ktéry uzywa innej niz dostepna mi wersja teks-
tu?®, do tej strofy mozliwe bytoby dopasowanie strofy 46 (z tekstu Hayesa), gdzie jest

2 Hayes thumaczy vastu jako ,.kosmiczng substancj¢” (Cosmic Substance), termin rasa za$ jako

,,boska esencj¢” (Divine Essence), G.A. Hayes, The Necklace..., passim. Podazam za jego thumaczeniem
tych terminow.

21 ARV, 25-26 : deva-dehe dehantara haibe yatane avirbhiita dehe habe sadhana prakrti, svabhava
prakrti haile tabe raga-rati.

2 [bidem, 24 : sara sadhya deha sthavara adhikart sadhibe asraya tattva kiva purusa nari.

3 [bidem, 26 : avirbhiita dehe habe sadhana prakrti svabhava prakrti haile tabe raga-rati.

2 Vivarta-vilasa (dalej VV), s. 126. (M.M. Basu, op.cit., s. 191): Siksaguru vine radha-bhava nahi
Jjani.

% ARV, 38: visuddha dharma haya akharda akama sahaja purusa sadananda sei grama.

2% Manmatha — sanskr. intensivum od \math ,ubija¢, pocieraé” (por. ponizej w kontekscie rytuahu
sekso-jogicznego) lub od man = manas (umyst) + matha (,,uderzajacy, drazniacy”), czyli ,,stan (bog)
mitosci podniecajacy umyst”. Istotne jest utozsamienie Kryszny z Kama (Kama, Kandarpa), bostwem
mitosci, i jego rola w sadhanie wisznuickiej.

27 ARV, 39: rasika nagara krsna manmathera dhama tara piirva dige haya sahaja pura grama.

2 Jak podaje G. Hayes, opierat si¢ na manuskryptach nr 6451 oraz nr 595 ze zbioroéw Uniwersytetu
w Kalkucie (idem, The Guru’s..., s. 65-66, dalej przy numeracji strofy z ARV dopisek ,,H”). Odnosi si¢
réwniez do drukowanego wydania ARV Paritosza Dasy (Caitanyottara...), ktére najwidoczniej oparte
jest na innym manuskrypcie i ubozsze w tym miejscu o szes¢ strof. W innych miejscach rowniez teksty
sig¢ roznia, stad tez niemozliwe jest ustalenie jednolitej numeracji (numeracja w tym artykule jest wlasna).
Podobnie w strofie 87 (wg tekstu P. Dasa) roznica jest uderzajaca — u Hayesa cztery, u P. Dasa siedem
wewngetrznych sarowara w sercu, cho¢ ta druga wersja w kontekscie calego tekstu wydaje si¢ mniej
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wlasnie mowa o wiosce zwanej ,,miejscem wiecznej blogosci” (sadanandapur). Ma
ona leze¢ na poocy® regionu (boskiej siedziby, dhama®®) znajdujacego sie na prze-
ciwlegtym brzegu mitycznej rzeki Wiradzy (Viraja)*'. Koresponduje to z zatozeniem,
ze ten, kto uprawia tantryczng sadhane i dociera do sahadza manuszy, jest ,,umartym
za zycia” (jiyante mara)*>. Cala te sfere (desakhana ,,Jad”’) prawdopodobnie mozna
utozsami¢ z wyzszymi regionami ciata subtelnego lub tez termin ten odnosi si¢ do
ciata wewngtrznego jako catosci. Jest ona ,,siedziba pierwotnego” (sahadzapur, saha-
Japur), znajdujacy si¢ jednoczesnie blisko i1 daleko, bedaca miejscem wewnetrznym
(wyobrazeniowym, w umysle, manogata)®® — sa tam lotosy, ktore maja sto i tysiac
ptatkéw>4. |, Wioska pierwotnego” (sahaja pura grama) znajduje sie na wschdd od
niego (pitrva dige)*®. To ukryte miejsce ,,wrodzonego cztowieka” (sahadza manusza)
jest jego siedziba, panuje tam wieczna btogosé. Mowi sig tez, ze lezy ono po zachod-
niej stronie ,.kretej rzeki*®. Jest tam tez ziemia Candrakanti (Candrakanti, ,,0 ksig-
zycowym blasku”). Wspomina si¢ tam takze o ,,drzewie pustki” (Sinya-vrksa)®’,
ktére — jak zauwaza Hayes — moze $wiadczy¢ o inspiracjach buddyjskich badz tez
moze by¢ ezoterycznym odniesieniem do pustki w relacji do bindu (parokrotnie po-
jawiajace si¢ w tekscie Sinya bindu)*®, czyli jogicznej retencji nasienia. Idac tym
tropem, Hayes spekuluje, ze drzewo pustki moze symbolizowaé penisa w rytuale
seksualnym®®, choé¢ moim zdaniem obraz drzewa nasuwa skojarzenia z metafora

sensowna i niespdjna. Zalezy to oczywiscie od przyjetej strategii rozumienia tekstu: ujecia gldwnych
sarowara i wliczeniu réwniez tych pobocznych zbiornikow, ktére wymienia tekst.

2 Z kolei w wersji, ktora si¢ postuguje (P. Das, Caturthi...), twierdzi si¢ (ARV, 41: sahaja manusa
tate sada kare vasa tahara daksina dige sadananda pura), ze ,,miasto wiecznej btogosci” (sadananda
pura) znajduje si¢ na potudnie (daksinadige) od siedziby Pierwotnego Czltowieka (sahadZa manusza).

3 ARV, 42H.

31 Wiradza oddziela §wiat zywych i siedzibe Wisznu, Waikunthe; umierajacy, aby si¢ tam dostac,
musza ja przekroczyc.

32 Jak w pie$ni Manusa manusa sabaibalaye: Ci, ktorzy doswiadczyli wewnetrznego czlowieka, sq
umarlymi za zycia (dzijante mara), w thamaczeniu Hayesa: G.A. Hayes, Tradycje..., s. 411-412. Podob-
nie w pies$ni Sahaja manusa kothao nai: ustanawiajqc raz zwiqzek z umartymi, utrzymuje sie ten zwiqzek
z umarlym. Na zawsze mieszkajqc posrod umarlych, ma sie nadzieje na przeksztalcenie ciala fizycznego,
ibidem, s. 413; Por. z koncepcja dziwan-mukty, ,,wyzwolonego za zycia”, ascety, ktory jest martwy dla
spoleczenstwa, i generalnie stanem inicjacyjnym, schematem $mierci i odrodzenia.

3 ARV 113: sahaja vastu diradira manogata sahajapura, akaitava vastu sei haya.

3 Ibidem, 45: H. Por. z sahasrara.

3 Ibidem, 39: tara pirva dige haya sahaja pura grama.

3 Ibidem, 162: tahara pascima dige sahajapura grama. Problem kierunkow jest skomplikowany,
przyjmujac, ze pétnoc to kierunek Kryszny i krainy nie$miertelnosci, czyli — jak powiedziano wyzej — Sa-
danandapura/grama (ARV: 3841 oraz ibidem, 43H). Jesli si¢ wezmie pod uwage, ze w tradycji nathow
zmartych joginéw chowa si¢ z gtowa skierowang na pdinoc, to zachdd mozna potaczyé z lewa stro-
na ciata subtelnego (odnoszac si¢ do doktryn nath-joginéw, podobnie sadzi D.G. White, Alchemical. ..,
s. 255). W tym momencie lewa strona to miejsce sahadzy i poszczegdlnych wymienionych wyzej sakti.

3 Tylko w wersji Hayesa (idem, Guru's..., idem, s. 52.

3 ARV 61:217-218, 276.

¥ G.A. Hayes, The Gurus......, s. 34,70, przyp. 44.
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drzewa-ciata® z Carjagiti (Carya-giti, dalej CG)*'. Kontekst jogiczny nasuwa tez
inne rozwigzanie, w tradycji Gorakhy mowi si¢ o ,,miescie pustki” (Simya puri) znaj-
dujacym si¢ w czaszce. Nasienie zmienione w nektar nieSmiertelnosci i wzniesione
poprzez centralny kanal, wypelia owa pustke. Wedlug Upendranatha Bhattacarji,
,$unja” to réwniez okreslenie srodkowej nadi w tradycji jogicznej**. Trudno jednak
rozstrzygnaé, czy tekst Mukandadewy moze odnosi¢ si¢ w metaforyczny sposéb do
owego migjsca, w innym fragmencie méwi on o ,,drzewie pragnien” (kalpa-vrksa),
jednak jest ono lokalizowane w okolicach ,,stawu boskiej mitosci™*.
Zastanawiajace i niejasne sg odniesienia do krain i kwiatdéw: Kalingakalika (,,pa-
czek Kalingi”, czyli Orisy), Campakakalika (,,paczek magnolii”) oraz Kanakamallika
(,,paczek jasminu”)*. Nasuwaja si¢ skojarzenia z wyobrazeniami $akti na ptatkach
lotosu z literatury tantrycznej, rowniez tych w dzietach wisznuitow sahadzija (dziew-
czeta, $akti — paczki kwiatowe, czyli mandzari*’). Byé moze sa to okreslenia réznych
Sakti zlokalizowanych w ciele lub tez sg one ezoterycznymi imionami rzeczywistych
rytualnych partnerek* siedzacych w kregu*’. Jak widzieliémy wyzej, Campakakalika
utozsamiana byla z Radha, a potwierdzatoby to stwierdzenie Mukundadewy, ze ta

4 Obydwie interpretacje nie wykluczaja si¢: istnieje korelacja symboliczna: ciatlo — lingam —
drzewo.

# CG, I 1. Por. analiz¢ P. Kvaernego (4n Anthology of Buddhist Tantric Songs: A Study of the
Caryagiti, Oslo, 1977, s. 41). Drzewo w Carja-giti to réwniez umyst (CG, 45: manah taruh, podaje za:
Doha-Giti-Kosa of Saraha Pada (A Treasury of Song in Doha Matre) and Carya-Giti Kosa (A Treasury
of the Carya Songs of Various Siddhas), Restored Text, Sanskrit Chaya and Translation, wyd. i przekt.
H.C. Bhayani, Prakrit Text Society, Ahmedabad 1997).

4 Zwana tez brahmanadi, czyli nadi brahmy, U. Bhattacarya, Banglar-..., s. 261.

ARV, 154-155: sei mila-vrkse jala siici divanisi, praphullita sei vrksa phalete vakasi...

4 U P. Dasa pojawiaja si¢: kaligakanti, ,,blask, pigkno Kalingi” i candrakanti, ,blask, pigkno ksig-
zyca”. OkreSlenia te, jak czyni to tez w swym tlumaczeniu tego fragmentu Hayes, odnosi¢ si¢ moga do
mistycznych miejsc: ,,wioska Kalinga Kalika” (G.A. Hayes, Gurus..., s. 52).

4 Np. ARV 31, 35, 284, 287.

4 Tantryczne teksty wiaza niejednokrotnie joginie i rytualne partnerki z konkretnymi plemionami
i miejscami, ktére mozna lokalizowa¢ czgsto we wschodnich Indiach. Mistyczna geografia, projektujaca
zewngtrzne miejsca kultu (pitha) na wewngtrzne ciato cztowieka (i odwrotnie), sprawia, ze wzmianki
np. o Orisie w tekstach sahadzija mozna odczyta¢ wielorako. Intrygujaca jest np. piesn CG 4, gdzie
jogini porusza si¢ z Manimula (manimiila, ,korzen klejnotu”, dolna ¢akra?) do Oddijany (Oddiyana),
co do ktérej mozna zgadywac, czy oznacza wyzsze centra ciala subtelnego. Oddijana (Uddijana) zwy-
kle kojarzy si¢ z mitycznym buddyjskim miejscem lezacym prawdopodobnie w pdétnocno-zachodnich
Indiach, ale spekulowano tez nad jej lokalizacja w Orisie: zob. M. Dyczkowski, op. cit., s. 103, passim,
R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism, A Social History of the Tantric Movement, New Delhi: Motilal
Banarsidass, 2004. W wisznuizmie sahadzija (ale rowniez w gléwnym nucie wisznuizmu gaudija) Orisa
odgrywa istotna rolg, jest rowniez znana jako wazne centrum tantryczne, zob. F.A. Marglin, Wifes of the
God-King, The Rituals of the Devadasis of Puri, Delhi 1989, passim. Por. tez Hewadzra-tantre, 1. 7.12
(Hevajra tantra, The Concealed Essence of the Hevajra Tantra with the Commentary Yogaratnamala,
thum. G.W. Farrow, 1. Menon, Delhi 2001).

4 G.A. Hayes, Guru’..., s. 70, przyp. 43. Rytualny krag tantryczny (cakra-pija) jest w naturalny
sposob metaforyzowany jako kwiat z koncentrycznie utozonymi ptatkami, na ktérych siedzg uczestnicy
rytuatu — zaréwno kobiety, jak i m¢zczyzni (krag taki ma tez analogie z rytuatami religii plemiennych).
Jednak tu, w lotosach wewngetrznego ciata zwykle mowi si¢ o $akti, co mozna wytlumaczy¢ internaliza-
cja kultu sakti postulowang przez D.G. White (zob. idem, Kiss..., s. 222-223). Mozna doda¢, Ze teorie
sahadzija sg nastawione w duzym stopniu na urzeczywistnienie zenskiego aspektu cztowieka.
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$akti jest istota wszystkiego*®. Ponadto szczegdlna role pod tym wzgledem odgrywa
cyfra osiem, ktdra w nurtach tantrycznych powtarza si¢ wiasnie jako liczba uczest-
nikéw tantrycznego kregu®. Owe drzewa i krzewy mozna tez interpretowaé jako
wewngetrzny ogrod majacy konotacje z mitycznymi wydarzeniami z zycia Matsjen-
dranathy®°.

Kwestia mistycznej kosmografii i doktadnej lokalizacji poszczegolnych miejsc
w wewngtrznym swiecie ciata jest jednak problematyczna. Przyktad stanowi kwe-
stia stuptatkowego lotosu wymienionego razem z tysiacplatkowym: lotos o stu
ptatkach w innych tekstach wisznuckich oraz pozostatych tradycjach bengalskich
(np. bauléw)’! umiejscawiany jest zwykle w sercu®> badz w brzuchu (pepku)*,
ale tez w innych miejscach ciata. ARV mowi, ze stuplatkowy lotos znajduje si¢
w dolnej czeéci ciata (adhah dese)**, precyzujac gdzie indziej, ze chodzi o ,staw
pragnienia™>’. ARV méwi o rytualnej partnerce, prakryti Gandhakali (mitosnej ob-
lubienicy, kamerakamini), ktéra jako kama-atma (dusza namigtno$ci) jest kobieta
dziwa-atmy (czyli ludzka kochankq?). Twierdzi, ze jej $wiatynia znajduje si¢ w ,,sta-
wie pragnienia”, gdzie rozsiewa zapach stuptatkowy lotos (Sata-dala parimala)®.

% ARV, 43: sakalera sara Sakti campakakalika.

¥ Np. w ARV (224-225): Na tych osmiu platkach rodzi si¢ osiem bohaterek, rytualne partnerki
(rati) o mocy wszystkich bogow objawiajq sie (...). W ten sposob bohaterki wizualizowane sq w oSmiu
platkach [sei astadale asta nayika janmila, sei sarvadeva rati Sakti prakasila (...) ei asta dale asta nayika
prakasa]. Wymienione jest jednak tylko siedem imion. ABh (123—124) wymienia osiem bohaterek (naji-
ka) przebywajacych w ,,ziemi” (prthvi) w wiosce Candrakona (ksiezycowej), wyliczenie to jednak rézni
si¢ od tego z ARV (ei prthivite haya candrakona grama,asta nayika ache kahi tara nama;sulocana
sulaksana sucitra sudhamukhi, kanakalata hemalata kaicana alak).

30 Zob. D.G. White, Alchemical..., s. 234-239.

31 Zob. C. Salomon, Cosmogonic Riddles of Lalan Fakir [w:] Gender, Genre, and Power in South
Asian Expressive Traditions, A. Appadurai, F.J. Korom, M.A. Mills (red.), Delhi 1994, s. 297. C. Salo-
mon na podstawie swoich studiéw nad piesniami baulow stwierdza, ze w niemal wszystkich piesniach
baula Lalana (Lalan) stuptatkowy lotos jest wspomniany razem z tysiacptatkowym, co jest zgodne z ana-
lizowanym fragmentem ARV. Ponadto jak dodaje C. Salomon, w literaturze bengalskiej lotos taki ma
by¢ metafora serca (ibidem). Samo tez pojecie serca w Indiach (podobnie jak w innych kulturach tra-
dycyjnych) jest problematyczne, taczac funkcje emocji i intelektu (manas i cetanasthana synonimiczne
w stosunku do Ardaya). Zob. szerzej: R.P. Das, The Origin..., s. 590-594. Analogicznie u wisznuitow
sahadzija: i tak, wedlug Bhryngaratnawali Mukundadewy (Bhrngaratnavali, s. 17, fragm. [w:] P. Das,
Sahajiya..., s. 278) swiadomos¢ (cetana caitanya) znajduje si¢ w sercu (hrdaya bhitare). Z kolei mi-
styczne piesni bengalskich sufi (Yoga Kalandar, XVII) oznajamiaja, ze: ,,dom Kryszny jest w stuplatko-
wym lotosie, a (Swiatto) seksualnej rozkoszy wytania si¢ z tego miejsca, o§wietlajac triweni [potaczenie
trzech nadi]. M.E. Haq, History of Sufiism in Bengal. Dhaka 1975, s. 394.

2 W dziele Atma-nirupana (Atmaniripana) stuptatkowy lotos ma byé w sercu (dost. w Swigtyni ser-
ca, hrdaya mandire) oraz u dotu pgpka (nabhitale padma satadale), fragm. [w:] U. Bhattacarya, op.cit.,
s. 338.

3 ABh, 59: udara bhitara ache mana sarovare tatha haite phula gela sahasra dala upare. Jest to
staw dumy” (mana sarovara). Staw ten jest lokalizowany w obydwu wymienionych miejscach.

* ARV, 210: sei adhaii dese haya $ata dale sthiti, sei Sata dala madhye ache jiva rati.

3 Ibidem, 80: kama-sarovare ache sveta padma varna sad tattva Sata dala kamalete piirna. Sto ptat-
kéw wypelnia szes¢ zasad (fattva). Poshugujac si¢ interpretacja Paritoszy Dasa (ABh, 85: lotos o szesciu
platkach w Guptaéandrapur, idem, Caturthi...), by¢ moze analogicznie jak w ABh odnoszg si¢ one do
pigciu zmystow i ,,wewnetrznej natury” sadhaki (sadhaka-prakrti).

% ARV, 272-273: sei kama atma tara vilasa adhikari, gandhakali nama tara jiva atmara nari; sata-
-dala parimala tahara mandire, kama sarovare padma bahu haya sthire.
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Jeszcze bardziej komplikuja sprawe strofy z tego dzieta méwiace, ze stuptatkowy
lotos zlokalizowany jest w ,,stawie boskiej mitosci™’ i w ,,stawie dumy”® (tutaj aku-
rat istnieje zgodnos¢ z ABh i VV*), oraz piesni Candidasy®, gdzie stuptatkowy lo-
tos znajduje sie ponizej pepka (nabhir nimnadese), w ,,stawie mistycznej mito$ci”®!.
U. Bhattacarja kojarzy ten stuptatkowy lotos z potaczonymi ¢akrami muladhara
i swadiszthana w tradycji bauléw, co moze by¢ zbiezne ze ,,stawem pragnienia”®,
Potaczenie czterech i szesciu ptatkow daje lotos dziesigcioptatkowy, ktory réwniez
pojawia si¢ w tekstach; ewentualnie stuptatkowy kwiat lotosu mozna rozumie¢ jako
dziesiecioptatkowy, majacy jednak 10 x 10 dodatkowych ptatkoéw, czyli bedacy pota-
czeniem najnizszych centrow z innych hinduistycznych tradycji tantrycznych. Swiat-
1o na ten problem moze rzuci¢ tez kosmologia wisznuicka, ktéra najwyzsze poziomy
istnienia, siedzib¢ Wisznu-Kryszny (transcendentna wobec kosmosu 14 $wiatow)
dzieli na wiele regiondéw, ktorych nie bede tu doktadnie wymieniat. Niewatpliwie,
caly system ciala jogicznego w tradycji bengalskiej pozostaje niespojny i niejasny,
powyzsze rozwazania dajg jednak pojecie o skali problemu.

System wewnetrznych stawéw - sarowara

Wizyjne opisy wewnetrznego $wiata ciata przedstawiaja mistyczne jeziorka (saro-
wara) wypelione réznobarwnymi kwiatami lotosu. Ich hierarchiczny uktad jest do
pewnego stopnia zgodny w ogolnym zarysie ze schematem krggdw (¢akra) znanym
z tantrycznych systemow hinduistycznych i buddyjskich. Skojarzenie kwiatu lotosu
ze zbiornikiem wodnym jest oczywiste. W Indiach jest on takze uniwersalnym sym-
bolem stanu swiadomosci duchowej. Jak wspomniano wczesniej, centra o szczegdl-
nym znaczeniu w ciele subtelnym nie zawsze okreslane sa w literaturze jako cakry,
mimo ze ich funkcja jest podobna do tej w systemach Siwaicko-$aktyjskich. W teks-
tach wisznuitow sahadzija rzadko pojawia si¢ termin ¢akra, najczgstszym okresle-
niem jest stowo jeziorko lub staw (sarowara, kunda) czy generalnie zbiornik wodny,
morze lub ocean (sayara), lotos (padma, kamala). Sarowara sa zwornikami mocy,
miejscami pobytu Sakti oraz rodzajem alchemicznych zbiornikéw przeksztalcajacych
substancje cielesne i emocje. Wszystkim zbiornikom umiejscowionym w wewngetrz-
nym ciele przyporzadkowane sa okreslone kolory kwiatéw lotosu i symbolika (zob.
nizej). Sa one opisane w typowej dla mistycznej literatury, tantrycznej manierze.

ST Ibidem, 120: ...Sata dala padma...
8 Ibidem, 191: sei mana sarovara ratira adhara, sata-dala padma ache tahara pracara.

¥ VV,s. 82, fragm. [w:] P. Das, Sahajiya..., s. 280.

6 Pieéni Candidasy cyt. [w:] U. Bhattacarya, s. 365.

61 Cowarte przytoczenia, Candidas umiejscawia zwinigta moc wezowa kulakundalini (kulakundalin)
w stuplatkowym lotosie ,,u korzenia pepka” (nabhimule), U. Bhattacarya, op.cit., s. 365.

2 Jbidem, s. 373. Bhattacarya wskazuje, ze w metodzie bauldw przewija si¢ taczenie nawet trzech
dolnych éakr w jedno centrum, co miato wcze$niejsze paralele w buddyzmie tantrycznym. Jest to takze
wskazowka co do interpretacji koncepcji wisznuitow sahadzija, gdzie napotkamy podobny problem.
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Pomijajac fragmenty tekstow nietypowych, cho¢ pokrewnych sredniowiecznym
wisznuitom sahadzija (gdzie napotykamy tez wzmianki o systemie przypominaja-
cym bardziej popularne koncepcje, np. trzy standartowenadi®®), system éakr i kunda-
lini zostaje zastapiony przesyconym akwatyczng i alchemiczng symbolika uktadem,
ktérego sktadowymi sg wewnetrzna ,kreta rzeka” przenoszaca cielesne substancje
oraz jeziorka wypetione kwiatami lotosu®. Funkcjonalnym odpowiednikiem gtéw-
nej nadi, czyli suszumny, jest wewnetrzna , kreta rzeka” (hanka-nadn)®, ktora ptynie
pod prad (srotera ujana) na potnoc (uttara)®. Scisle zwiazany z wewnetrznym je-
ziorkiem wypelionym ptynng substancja jest kwiat — lotos (kamala, padma) o réz-
nej liczbie ptatkow (dala). Liczba ptatkow w poszczegodlnych stawach nie jest tak
Scisle okreslona jak np. w SCN i1 dane w tym zakresie sg rozbiezne. Rabul Peter Das
uwaza, ze schemat taki przypomina siedem puranicznych kosmicznych ocean6w®’.
Jednak moim zdaniem koncepcja sarowara jest raczej oparta na pojawiajacych sie
w literaturze wisznuickiej jeziorkach Wradzy, bedacych miejscem schadzek Radhy
i Kryszny®, a takze na koncepcji zbiornika stuzacego jak alchemiczna studnia®, niz
na prostym rzutowaniu kosmicznych oceanéw do wnetrza ciata. Jednak jesli wezmie-
my pod uwage ekwiwalencj¢ mikro- i makrokosmosu w mistycznych doktrynach jo-
gicznych zwigzanych z Bengalem, zgodnie z ktora w ciele oprocz innych elementow
odnajdujemy caly system kosmicznych rzek i zbiornikéw wodnych’®, internalizowa-
nie kosmicznych zbiornikéw na poziomie mikrokosmosu jest zrozumiate.

ARV, w ktérym dyskusja o mistycznej fizjologii jest najobszerniejsza, podaje,
ze w ciele istniejg cztery jeziora (sarowara) i sg nimi ,,Staw pragnienia”, ,,dumy”,
,»boskiej mitosci” oraz ,,niesmiertelnosci”, usytuowane odpowiednio w okolicach

% Np. w NPV: Sq trzy gléwne nadi i trzy bramy, zwq sie ida, pingala i suszumna, fragm. [w:]

P. Das, Sahajiya..., s. 135. Symbolika im przyporzadkowana nie jest jednak analogiczna do hinduistycz-
nej tantry. Por. tez piesni baulow [w:] U. Bhattacarya, op.cit., s. 439-481, passim.

¢ Zreszta motyw jeziorka przewija si¢ tez w puranach (np. Skandhapuranie). Z kolei kosmiczne
oceany (svarga) w puranach maja ksztatt koncentrycznych okrggow (zob. np. [w:] Bhagavata Purana,
thum. i objasnienia G.V. Tagare, Delhi 1997, [Srimad] Bhagavata Mahapurana, thum. C.L. Goswami,
Gorakhpur 2001, ksigga V). Tezg R.P. Dasa moze wspiera¢ fakt, ze podobne koncepcje spotykamy u kon-
tynuatorow tradycji sahadzija, baulow.

% Interesujace, ze w roznych systemach tantrycznych wertykalny ruch w ciele (wzdtuz kregostupa)
ognistej kundalini i ptynnych substancji (jak u sahadzijow) jest przedstawiany podobnie: jako ruch krety,
wezowy (por. tez inne okreslenie kundalini: kubdza, kubja, czyli ,.kreta”). Podobnie nadisankhini (jedna
z gtdwnych nadi w systemie jogi nathow) jest opisywana jako kreta (banka nala, ,krety tunel”) lub waz
z dwiema paszczami na obydwu koncach. S.B. Dasgupta, op.cit., s. 239-240.

% ARV, 161-162: (...) banka nadi bahe tara uttara duyare, tahara gamana bhangi rangima
suthama, bahiche tahara jala srotera ujana.

¢ Np. w Garuda puranie (Garuda-pirana). Por. tez BhP, V. 20. Zob. R.P. Das, Problematic...,
s. 396-397, przyp. 4.

% Zob. tez G.A. Hayes, Guru's..., s. 69. Por. tez Skandhapurane.

% Zob. D.G. White, Alchemical..., s. 240-252, passim.

7 Nie wspominajac o tak oczywistej ekwiwalencji jak utozsamienie gtéwnych indyjskich rzek i cie-
lesnych nadi: Ganges, Jamuna, Saraswati — ida, pingala, suszumna, znanej w catym nurcie tantrycznym
i pojawiajacej si¢ tez np. w bengalskiej Gorakszasanhicie (Goraksa-sanhita), 4. 183—184, fragm. [w:]
U. Bhattacarya, op.cit., s. 338-339.
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genitaliéw, w brzuchu, sercuiu szczytu czaszki’'. Oprécz tego wymienia si¢ tam ,,staw
nektaru nie$miertelnosci” (amrta sarowara), tozsamy lub sasiadujacy ze ,,stawem
nie$miertelno$ci”’?. Funkcjonalnie i substancjalnie stawy te odpowiadaja kolejno ter-
minom: kama, rati, prema, amryta’*, przyporzadkowane za$ sa im lotosy o kolorach:
biatym (kama), zottym (mana) i niebieskim (akszaja, zob. tab. 1). W wewngtrzne;j
»Kkrainie wiecznej btogosci” (sadananda) spotykamy wszystkie kolory wewngtrz-
nych lotoséw w postaci mistycznych $wiatet: niebieski blask oraz blask podobny do
stonca i ksiezyca’®. Mistyczne $wiatla i symbolika koloréw lotosow sa identyczne’,
a ARV opisuje je jako poszczegdlne wizje skorelowane z odrgbnymi etapami jo-
gicznej pranajamy (pranayama)’® oraz wizualizacja o$miu bohaterek (najika, $akti)
na ptatkach kwiatu lotosu”’.

Wyliczenie wewngtrznych zbiornikéw w ABh obejmuje: najwyzszy jak w ARV
»Staw niesmiertelnosci” tozsamy z sahasrara, ,,staw mleka” (ksiroda) lezacy pomie-
dzy stawem najwyzszym a ,stawem dumy” (mana) ze stu ptatkami, wreszcie dos¢
zagadkowy lotos uda (irapadma, ,,pomiedzy udami” (?), prawdopodobnie chodzi tu
o staw w rejonie genitaliow)’®. Przestrzen wewnatrz gtowy, przypuszczalnie w pod-
niebieniu, okreslona jest jako podstawa (korzen, mula, miila) substancji (vastu)
wszystkich szesnastu lunarnych czastek (sarva-kala)’™®. Oprécz tego ABh wspomi-
na o stawie ziemi (prythwi-sarowara) z o§mioptatkowym lotosem, zwanym inaczej
»oszotamiajacym” (dhanda), ktory z uwagi na obecnos¢ zywiotu ziemi moze by¢ od-
powiednikiem muladhary®’. Tam jest zgromadzona , kosmiczna substancja”, co funk-
cjonalnie odpowiadatoby kama-sarowarze®!. Strumien rasy (,,wody”) splywa z naj-
wyzszego stawu do lezacego ponizej lotosu stuptatkowego. Alternatywnie dzieto to
wymienia lotos stdp, pepka oraz uda. Wyliczenie sarowara w pdéznym dziele NPV

I ARV, 86: passim.

2 [bidem, 86: kama-sarovare ache mana sarovara, aksaya sarovara ara amrta sarovara.

3 Ibidem, 295: kama padma rati padma padma prema ara, amrtera padma lana karaha vicara.

7 Ibidem, 168. Nie ma tam jednak $wiatta ciat kosmicznych, stonca i ksigzyca, stad brak uptywu
czasu. Istnieje jedynie mistyczny blask im podobny (Ibidem, 167, sadananda desera katha suna bhakta
gana, candra siiryodaya nai na cale pavana).

> Podobnie w piesni baulow, ktorzy kontynuuja t¢ sama tradycje, mowi si¢ o trzech lotosach we
Wryndawanie. Zob. C.H. Capwell, The Esoteric Belief of the Bauls of Bengal ,,The Journal of Asian Stu-
dies”, vol. 33, nr 2 (February 1974), s. 255-264.

7 ARV, 168-169: nila-kanti candra-kanti sivya-kanti haya, ei tinera kanti chataya haya siryodaya;,
taranga bankara jale kahe sudhadhara tahate pavana bahiche nasikara. Istnieja tu wyrazne zbieznosci
z symbolika mistycznych §wiatel w buddyzmie tybetanskim, i tak, zotty kolor zwiazany jest na poziomie
reakcji emocjonalnej z duma lub chciwoscig oraz skandha odczuwania, a najwyzej umiejscowione w hie-
rarchii niebieskie $wiatto skorelowane jest ze Swiadomoscia i znajomoscia ostatecznej natury wszystkich
zjawisk. Podaje za: J. Grela, Tybetariskie koncepcja swiatla [w:] Swiatlo, czas, transcendencja, 1. Trzciti-
ska (red.), Krakow 2007, s. 59.

77 ARV, 224-6, por. przyp. 54.

8 ABh, 58-66.

 Ibidem, 60: irdhva mukhe adho mukhe haiya nasara, sarva-kala miila vastu ache tara bhitara.
Por. opis khecari mudry: Hathayogapradipika, 111. 32-54, wydania np.: Svatmarama, The Hatha Yoga
Pradipika, ttam. Pancham Sinh. First ed., Allahabad 1914-1915.

8 ABh, 65: tatha haite upajila astadala padma, tara nama sarovara bujhibare dhanda.

81 Ibidem, 66: asta-dala padme paratpa ravastu haya...
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rozni si¢ od przytoczonych powyzej: w glowie umieszcza si¢ tam ,,staw niesmiertel-
nos$ci” oraz tysiacptatkowy lotos. Z kolei w gardle ma znajdowac si¢ sarowara o czte-
rech ptatkach lotosu, w sercu za$ zbiornik ,.khiru” (ksziru, ksira)*? o o$miu ptatkach.
Umiejscowienie ,,stawu dumy” zgadza si¢ z ARV, ale przyporzadkowane jest mu sie-
dem ptatkow, wreszcie ponizej jest ,,staw ziemi” o sze$édziesigciu platkach, a w izo-
lowanym (intymnym?) miejscu — kolejny zbiornik®. VV méwi o lotosach (poczy-
najac od najnizszego) majacych: sze$é, osiem, sto i tysiac ptatkow**. Wedtug dzieta
Atmatattwa (Atma-tattva) sekretna siedziba (guhyadesa), w ktorej tacza si¢ Radha
1 Kryszna, jest najnizszym lotosem majacym cztery ptatki, co odpowiadaloby ¢akrze
muladhara. Dalej wymienia si¢ ,,ptonacy lotos” (ujjvalapadma), miejsce pobytu at-
mareswary (atrmaresvara), czyli ,,Pana radujacego si¢ wtasng jaznia”; skojarzone jest
z nim dwanascie ptatkéw®>. W tym miejscu zwraca uwage powszechna analogia do
ognistej symboliki w rejonie brzucha lub klatki piersiowej (w hinduistycznej tantrze
analogiczna jest dziesiecioptatkowa ¢akra manipura®®, w buddyjskiej tantrze dharma-
-¢akra®’). Wyzej opisane umiejscowienie ognistego pierwiastka w wisznuizmie sa-
hadzija, pomimo jego pobocznej roli w ogdlnej metodzie skupionej na substancjach
cielesnych i wewnetrznej alchemii, wskazuje na wigkszy wptyw buddyjskiej tantry.
Podazajac dalej w odkrywaniu wewngtrznego ciata, dowiadujemy sig, Ze na szczy-
cie gory Sumeru (bgdacej axis mundi hinduistycznej kosmologii) znajduje si¢ ,,staw
niezniszczalno$ci” (akszaja sarowara), i pod tym wzgledem zrédta sa zgodne®®. W tej
,.siedzibie nieskalanej” (sthana niramala), gdzie przebywa paramatma®, rozkwita
odwrécony (kielichem w dot)* niebieski kwiat lotosu o niezliczonej liczbie platkow
— najczesciej mowi si¢ jednak, podobnie jak w ,klasycznych” teoriach jogicznych,
o tysiacu platkow’!. We wnetrzu tego stawu tworzy sie lotosowe ciato (padma ka-
levara), jest ono centrum blogosci®?. Razem z tym stawem wymieniany jest ,,staw
nektaru niesmiertelnosci” (amryty), ktory mozna utozsamic ze stawem ksigzycowym
(candrasarovara)®®. ARV — kontynuujac niejasny i miejscami sprzeczny opis we-
wnetrznej kosmografii — mowi, ze w siedzibie sahadZza-manuszy (wspomniana kraina
,»,0 blasku ksi¢zyca”, ¢andrakanti) oprocz niezwyktych drzew jest takze ,,ksiezycowy

82 Por. przyp. 110, ponize;j.

8 NPV, fragm. [w:] P. Das, Sahajiya... ,s. 151.

% E.C. Dimock, op.cit., s. 175.

8 Ibidem, s. 171-172. Por. ztoty kolor mantry nasiennej (bidza) i liczbe platkéw w Cakrze serca,
anahata w systemie Cakr z Sat-cakra-niripana (dalej SCN). Zob. Sir J. Woodroffe, The Serpent Power
Being the Sat-cakra-niripana and Paduka-pancaka, Two Works on Laya Yoga, transl. from the Sanskrit,
with Introduction and Commentary, Ganesh and Company, Madras, Reprinted 2009.

8¢ Jbidem, strofa 19. Por. HVT i plonaca Candali tozsama z boginia Nairatmja, Awadhutika i zasada
pradznia. Zob tez S. B. Dasgupta, op.cit., s. 99-102.

8 Wedhug HVT (1. 1.24) w dharma ¢akrze znajduje si¢ tylko osiem platkow.

8 ARV, 56: sumeru Sikhare ache aksaya sarovara, ABh, 58: sahasra-dala haya mastaka bhitare,
aksaya namete tatha dache sarovare.

% ARV, 62: paramatma sthiti taha sthana niramala.

% Podobnie w innych tradycjach jogicznych. Por. SCN: J. Woodrroffe, op.cit.

o1 ARV, 122: sei sarovare ache sahasra kamala.

2 Ibidem, 67: aksaya sarovara ramera hrdaya, tahara bhitare sthiti padma kalevara.

% Ibidem, 44: candra sarovara name kunda eka ache.
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staw” (¢andrasarowara, kunda). Jest on umiejscowiony na lewym brzegu wewnetrz-
nego oceanu (sayara)’*. Podobnie jak mityczny ocean mleka (ksirodhara, zwykle
kojarzony w puranach z Wisznu’’) umieszczony jest na szczycie $wiata, tak i ksiezy-
cowy staw znajdujemy w najwyzszym miejscu mikrokosmosu — w glowie cztowie-
ka. Analogia oparta na kolorze jest tu jasna: mleko = nasienie, ponadto ksigzycowy
nektar wedlug teorii jogicznych pochodzi od mitycznej krowy o imieniu Kamadhenu
(Kama-dhenu)®®, ktérej mleko sptywa na ksiezyc ponad adznig (rejon czota, tzw.
soma- lub amryta-¢akra)’’. Analogicznie ABh poleca koncentracje na czole (lalate),
dzieki czemu adept zostanie ogarniety przez lunarna substancje’®. Zbiornik nasienia
tozsamego z ksigzycem i jego esencja, amryty, ma si¢ znajdowac wlasnie w czaszce,
dzban [zbiornik] rasy miesci si¢ w tysiacplatkowym lotosie w jeziorze nektaru nie-
$miertelno$ci (amryta-sarowara)’®, zas VV okresla go jako: dzban do napetnienia'®,
ktérego wypehienie jest rOwnoznaczne z pojawieniem si¢ w ciele boskiej mitosci
(prema). Indyjskie teorie jogiczne (ale tez chinskie i greckie)'®! méwia o ksiezyco-
wym zbiorniku w glowie, naczyniu wypetnionym nektarem'%?, skad esencja tozsa-
ma z amryta (maharasa, somarasa, maha-rasa, soma-rasa) sptywajaca z ksi¢zyca
(a na poziomie fizjologicznym z ptynem nasiennym), pobudzona schodzi w dét ciata
(poprzez ,.kreta droge”, bankanala, por. wyzej bankanadi, ,.kreta rzeka” wisznui-
tow sahadzija) do rejonu genitalidw, a wigc do nizszych centréw, blizej zwigzanych
z gruba materig 1 jej przymiotami, np. funkcja seksualng (por. kama-sarowara). We-
dtug Amrytarasawali (Amrta-rasavali) w stawie znajdujacym si¢ w odleglosci osmiu
miar (ata-krosa: symbolizujacych elementy fizycznego ciata, czyli staw ten jest poza
materig) od wewnetrznej rzeki rozkwita niebieski lotos. Niewatpliwie mozna pota-
czy¢ ten opis ze ,,stawem niesSmiertelnosci” z ARV i ABh; wyplywa z niego ,,bo-
ski sok”, mieszajac si¢ z wodami (kretej) rzeki'®®. Ow zbiornik nasienia pojawia sie
rowniez w wielu innych pokrewnych tradycjach sahadzija, i tak baulowie (barta-

% Ibidem: vama pase sayarera thake tara kache. Jest to zgodne z 0gdlng orientacja solarno-lunarng

w systemach tantrycznych: lewy kierunek jest strong lunarna.
9% Biata wyspa”, czyli Swetadwipa (Svefa-dvipa), znana z kosmologii purarn.

% Inaczej Surabhi, krowa znanego z Wed medrca Wasiszthy (Vasistha).

97

-131.
% ABh, 68: candra gune vihvola haba lalate parila.

Zob. H. Johari, Czakry, Energetyczne osrodki transformacji duchowej, Bydgoszcz 1996, s. 127—

% ARV, 121: sahasra dalera paramatma adhikart, amrta sarovara nama rasera bhandari.
10 VYV, fragm. [w:] G. A. Hayes, Tradycje..., s. 422.

101 Bogata literaturg dotyczaca nie tylko Indii podaje R.P. Das, zaznaczajac jednoczesnie, ze w kla-
sycznej indyjskiej medycynie brak teorii lokalizujacych nasienie w jednym obszarze ciata (np. w gtlo-
wie), jest ono rozproszone w catym ciele, nasycajac szczegolnie wybrane tylko organy cielesne. Dopiero
w wyniku podniecenia zostaje ono ,,Sciagnigte” do genitaliow i przeksztatcone we wlasciwy ptyn nasien-
ny, Zob. R.P. Das, Problematic..., s. 388432, 391, przyp. 21.

192 W niektorych tekstach jogicznych (tradycji nathow, S.B. Dasgupta, op.cit., s. 239-240) mowi
si¢, ze lunarny nektar sptywa z ksigzyca do ciata przez dziesiata brame (dasama-dvara) w ciemiaczku
(brahma-randra).

13 AR, 72-73: tara madhye ache eka sarovara, eka nila padma phuiyache jalera upara; phula
haite rasa bahiasa-krosayaya, taha haite asi nadira jalete misaya. Por. thum. w jez. polskim: G.A. Hayes,
Tradycje..., s. 418.
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man-panthi) uwazaja ¢akry sahasrara oraz adznia za zbiornik nasienia, z naciskiem
na ten ostatni, gdzie mozna dos§wiadczy¢ ,,pierwotnego pana” (sahadza manusza)
w wizji wielokolorowych $wiatet'*. To najwyzsze ,,pietro” ludzkiego mikrokosmo-
su okresla sie tez w piesniach bauléw m.in. jako sala luster, strych!%, manikotha
(mant — klejnot, kotha — komnata, manikotha w sandhabhaszy — ,nasienie”), mal'®
— ,skarbiec”. Rzecz jasna, celem jogi tantrycznej jest odwrdcenie tego procesu, ,,ply-
nigcie pod prad” (ulta sadhana), stanie si¢ nadczlowiekiem, ktdrego nasienie (rasa)
ptynie w gére (iirdhva)'”’. Pierwiastek meski zrownany z purusza rezyduje whasnie
w amrycie lub jest z nim tozsamy. Analogicznie do przedstawien ksigzyca u szczytu
glowy w szerszym nurcie tantry, w tekstach wisznuitow sahadzija mowi si¢ o ,,stawie
mleka”!%® (ksiroda-sarovara)'”, generujacym stuptatkowy lotos. ABh umieszcza go
ponad ,,stawem dumy” (mana)''’, ale ponizej najwyzszego stawu, z tysiacptatkowym
lotosem'!!, Jest to zatem rejon w najwyzszej strefie ciala subtelnego, w przestrzeni
,,wiecznej btogosci” (sadananda), gdzie kwitnie stuptatkowy lotos'!2. Lunarny staw,
lezacy ponizej sahasrary (ale w rejonie glowy), jest zrodtem amryty (analogicznie do
innych teorii jogicznych): wraz z wzejSciem ksiezyca wydziela si¢ eliksir nieSmier-
telno$ci (sudhamrta), ale gdy adept przyrownany do ptaka ¢akora (ktory wedtug mitu

zywi sie blaskiem ksigzyca), spragniony, nie moze spozy¢ tejze amryty, umiera!'>.

104 C. Salomon, Piesni..., s. 237-238. Por. ARV, 186-9H. Sahasrara jest miejscem negacji wszelkich
dualizmdw, dlatego tylko w adzni mozna doswiadczy¢ ,,pierwotnego pana” jako oddzielnego bytu.

105 Por. piesn Lalana Fakira, Dhanya dhanya bali tare [w:] C. Salomon, Piesni..., s. 250.

106 Jak podaje R.P. Das, jest to tez slangowe (w Kalkucie) okre$lenie nasienia, idem, Problematic...,
s. 399.

07 Tzw. ddhva-retas, ,,skierowujacy nasienie ku gorze”; termin uzywany rowniez w VV i NPV.

108 Kszira (ksira) odnosi si¢ w beng. rowniez do mleka zaggszczonego przez gotowanie, mleka
stodzonego i taka forma ma wigkszy zwiazek z substancja nasienna, ktora sama podlega ,,obrobce ciep-
Inej” zaggszczajacej ja w rytuale. Jako taka substancja symbolizuje mistyczng preme, ktora rowniez jest
oczyszczana poprzez seri¢ zabiegow rytualnych i alchemicznych w toku sadhany. U. Bhattacarya, op.cit.,
s. 374.

19 Na poziomie makrokosmicznym: Droga Mleczna.

10 ABh, 63: mana sarovareraupara ksirodasarovara.

W Ibidem, 59.

12 ARV, 45H. Por. niejasno$ci dotyczace stuptatkowego lotosu powyze;j.

3 ABh, 49: candra udaya haile sudhamrta ksare, pite na paiya cakora pipasate mare. Problem
lokalizacji ksigzyca (candra/cand) lub ksigzycow w ciele jest szerszy i symbolika ta oraz stojace za nig
konkretne substancje pojmowane wg mistycznej doktryny nie sa szerzej objasnione w dostepnej mi lite-
raturze wisznuitow sahadzija. ABh (48) mowi o ksigzycach w rejonie glowy (czaszki, kapala). Bliskim
tropem, bo zwiazanym z baulami, jest koncepcja 24 ksigzycow rozmieszczonych w réznych czgsciach
ciata (U. Bhattacarya, op.cit., s. 375). Prawdopodobnie moze mie¢ to zwigzek z przemieszczaniem si¢
lunarnej substancji w ciele zgodnie ze zmianami faz ksigzyca. Niektore z wyliczen podanych przez Bhat-
tacarj¢ sa analogiczne do przytoczonych strof z ABh i nasuwaja skojarzenia z jogiczna symbolikg lunar-
nych liczb (soma-kala). Nalezy tez pamigta¢ o uniwersalnej ikonografii ukazujacej symbolik¢ lunarna
w poszczegdlnych ¢akramach.
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Tabelal. Stawy wewngtrznego ciala (sarowara, na podstawie dziet Mukundadewy)

Miejsce Przymioty Kolor lotosu | Swiadomos§¢ | Funkcja
w sadhanie
Staw genitalia pozadanie biaty kama funkcja seksu-
pozadania kama alna, poczatek
(kama- sadhany
sarovara)
Staw brzuch/serce | uczucie z6tty rati uczucie,
dumy rytualna zmiana $wia-
(mano- partnerka domosci, pod-
sarovvara) rati pora zenskiego
pierwiastka
Staw serce mitosé ? prema pozbawiona
mitosci prema pragnien i ego-
(prema- izmu przemia-
-sarowara) na substancji,
mistyczna
milos¢
Staw nie- glowa nektar nie- niebieski sahadza wewnetrzny
$miertelnosci $miertelnosci Swiat
(aksaya- stan sahadzy wrodzonego
sarovara) amryta cztowieka
Podsumowanie

Badania m.in. D.G. White’a!'* czy A. Sandersona''®, jak i moje wiasne ustalenia,
potwierdzaja, ze nie istnieje jedna panindyjska koncepcja ciala subtelnego lub sze-
rzej — mistycznego''®. Koncepcje takie sa $cisle zwiazane z lokalnym ekosystemem,
kultura 1 wyrastaja na przecigciu nurtéw religijnych aktywnych w danym regionie,
co ma $ciste odbicie w jezyku''”. Wysoki stopien skomplikowania i niejednorodnosé
tych systemow sktaniajgq ku przypuszczeniu, ze ogromna rola w ich ksztalttowaniu
przypadta lokalnym tradycjom. Niewatpliwie rdznice pojawiaja si¢ tez z uwagi na
indywidualne doswiadczenie wizyjne. Przedstawiony powyzej model ciala subtel-
nego, jakim poshuguja si¢ wisznuici sahadzija, jest wynikiem syntezy réznorodnych
watkéw odbijajacych skomplikowany i roznorodny pejzaz kulturowy Bengalu oraz
prowingcji z nim zwiazanych. Zwlaszcza system subtelnych centrow cielesnych, ktdre

'+ D.G. White, Kiss..., s. 221-222.

1S A. Sanderson, Saivism and the Tantric Traditions [w:] In The World's Religions, (red.) S. Suther-
land, L. Houlden, P. Clarke, F. Hardy, London 1988, s. 687.

116 Okreslenia ,,ciato mistyczne” uzywa np. S. Gupta [w:] Hindu Tantrism, S. Gupta, D.J. Hoens,
T. Goudrian, Leiden (red.), Koln 1979, passim.
"7 Zob. G.A. Hayes, Metaphoric Worlds....
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przyjmuja tu form¢ wewngtrznych zbiornikow i sieci kanaldw, jest zgodny raczej
z buddyjskim (sahadzija) schematem czterech ¢akr niz z hinduistycznym modelem
siedmiu Iub szesciu ¢akr. Inne koncepcje, jak choéby samarasa (samarasa) i sahadza
(sahaja), wskazuja, ze wisznuizm sahadzija pod wieloma wzglgdami byt metamorfo-
z3 tradycji siddhow (sahadzijow) majaca silne konotacje z buddyzmem tantrycznym.
Ponadto metaforyka, jak i specyficzne koncepcje ciala jogicznego stworzone przez
wisznuitéw sahadzija zdaja si¢ odbiciem deltowej topografii Bengalu''®. Istotne sg
tez watki medyczne, czasem pomijane w analizie nurtéw tantrycznych, ktérych jed-
nak w tym miejscu nie mogtem poruszy¢!''®. Struktura ciata w kulturze Bengalu,
a takze jej transformacja na poziomie mistycznym sa przedluzeniem spotykanej tam
archaicznej koncepcji ciata otwartego i dywidualnego'?® oraz ludowych teorii pro-
kreacji. Teologia wisznuicka zasilita je w elementy mitologii skupionej na Krysznie,
za$ tradycja jogiczna (Matsjendranathy i buddyjskich siddhéw), przetworzona przez
regionalng bengalska specyfike, stworzyla intrygujacy system mistycznej cielesno-
$ci.

8 G.A. Hayes, The Necklace...,s. 313.

119 Por. np. korelacje nadi z systemem doszy, E.C. Dimock, op.cit., s. 241-244.

120 Termin ,,dywidualny” (and. dividual) denotuje pojmowanie ciata w kulturze tengalskiej jako
systemu otwartego, stanowigcego jeden z elementdw szerszego agregatu psychofizycznego, pozosta-
jacego w Scistej korelacji z substancjami i zjawiskami makrokosmosu oraz $rodowiskiem i spoteczen-

stwem. Zob. M. Marriot, Hindu Transactions, Diversity without Dualism [w:] Transaction and Meaning,
B. Kapferer (ed.), Philadelphia 1977.





