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Abstract

Ritual Transgression in Indian Vajrayana

The movement of siddhas selectively drawing upon Buddhist tradition was a very important com-
ponent of early Vajrayana. One of the vital features of siddhas’ religion was violation of social
standards in the course of rituals. Ritual transgression was a means to enter the amorphous and
anormative state of being that was understood as the source of all things and the potential to trans-
form a novice. The learnings of siddhas expressed cultural trends, so they captured the attention of
Buddhist monks. The adaptation of siddhas’ learning to monastic circles consisted in serious reduc-
tion of transgressive activities, interpretation of ritual transgression in accordance with traditional
Buddhist soteriology, and rationalising of transgressive behaviour. The synthesis of siddhas’ learn-
ings and monastic tradition achieved a dominant position among Indian Buddhists.
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1. Wstep

Buddyzm tantryczny jest zaliczany, wraz z buddyzmem szkét (nikaya) oraz Wiel-
kim Wozem (mahayana), do trzech gtéwnych postaci, jakie przyjeta religia buddyj-
ska. Buddyzm tantryczny, zwany przez jego indyjskich wyznawcoéw migdzy innymi
»Droga Mantr” (mantranaya), ,,Wozem Mantr” (mantrayana) i ,,Wozem Wadzry”
(vajrayana), stanowi posta¢ najp6zniejsza i odbiega najdalej od buddyzmu pierwot-
nego. Swiadcza o tym dobitnie takie cechy buddyzmu tantrycznego, jak ezoteryzm,
nasycenie praktyk i ikonografii tresciami erotycznymi oraz uznawanie aktywnosci
rytualnej (w tym obrzedéw ofiarnych) za konieczny warunek duchowego rozwo-
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ju. Przestanie pierwotnego buddyzmu miato charakter egzoteryczny'. Tradycyjna
soteriologiczna ocena seksualno$ci jest w buddyzmie zdecydowanie negatywna’.
Odwotywanie si¢ do rytuatow jest za$, zgodnie z nauczaniem Sakjamuniego, bez-
uzyteczne®. Trudno si¢ dziwi¢, ze liczni badacze widzieli w buddyzmie tantrycznym
zdegenerowang posta¢ buddyzmu®. Inni pomniejszaja range zjawisk pozostajacych
w konflikcie z buddyjska tradycja w przekonaniu o autentycznie buddyjskim charak-
terze pryncypiow wadzrajany”.

Zdaniem Ronalda Davidsona buddyzm tantryczny powstat w Indiach w VII wie-
ku po Chrystusie®. Inni badacze umiejscawiaja poczatki wadzrajany we wczesniej-
szym okresie (nawet w III wieku naszej ery)’. Buddyzm tantryczny jest formacja
wysoce niejednolitg. Zawazyly na tym jego pochodzenie oraz struktura organizacyj-
na. Rozwijajgca si¢ wadzrajana czerpata z ré6znych zrédel, brak odpowiednich insty-
tucji uniemozliwiat za$ narzucenie wigkszo$ci wyznawcow jednego paradygmatu
ortodoksji 1 ortopraksji (tego rodzaju uzurpacja pozostawataby zreszta w oczywi-
stym konflikcie z tradycjami indyjskiej sanghy). W badaniach nad indyjskg wadzra-
jang pozostaje w mocy dwubiegunowy model rozwoju. Jego zwolennicy przyjmuja,
ze buddyzm tantryczny rozwijal si¢ poczatkowo w obrebie dwdoch wyraznie od-
miennych nurtow. Pierwszy znajdowat zwolennikow w klasztorach i srodowiskach,
ktére pozostawaly w bliskich zwigzkach z nimi. Drugi rozwijat si¢ gtdéwnie wsrod
0s0b stosunkowo luzno zwigzanych z tradycja buddyjska. Zaawansowani w prakty-
ce adepci tego nurtu byli nazywani ,,siddhami” (czyli ,,doskonatymi) czy ,,maha-
siddhami” (,,wielkimi siddhami”). Buddyjski ruch siddhow byt ruchem wieloposta-
ciowym 1 z zalozenia pozainstytucjonalnym. Jego przedstawiciele nawiazywali do
tradycji buddyjskiej w selektywny i zroznicowany sposob. Czerpali zarazem obficie
z religii rozmaitych grup, ktére funkcjonowaly na obrzezach kastowego spoteczen-
stwa indyjskiego (mi¢dzy innymi z tradycji plemiennych). Oba nurty wadzrajany
wprowadzaty do buddyzmu elementy nowatorskie lub podnosity elementy w ma-
hajanie marginalne do pozycji kluczowych. Niektore z tych elementow byty wazne
w obu nurtach (na przyktad mandale, mantry, rytuaty ofiarne, nacisk na uzyskanie
niezwyktych mocy stuzacych celom doraznym, dgzenie do podporzadkowania sobie
okreslonej istoty nadprzyrodzonej albo do utozsamienia si¢ z nig). Oba nurty ulegaty

! Jedynie tantryczna posta¢ buddyzmu ma charakter odmienny i dlatego jest powszechnie nazywana
,,buddyzmem ezoterycznym”.

2 Por. J. Gyatso, Sex [w:] Critical Terms for the Study of Buddhism, D.S. Lopez Jr. (ed.), Chicago—
London 2005, s. 271-288; J. Powers, 4 Bull of a Man. Images of Masculinity, Sex and the Body in Indian
Buddhism, Massachusetts—London 2009, s. 68—111.

3 Np. R. Gombrich, What the Buddha Thought, London—Oakville 2009, s. 14, 58-59.

4 Np. L. de la Valée Pussin, Tantrism (Buddhist) [w:] Encyclopedia of Religions and Ethics, J. Hast-
ings (ed.), t. 12, Edinburgh 1921, s. 196; B. Bhattacharyya, 4An Introduction to Buddhist Esoterism,
Varanasi 19642, s. 32.

> Np. D.B. Gray, On Supreme Bliss. A Study and Interpretation of the ‘Cakramvara Tantra’, fotoko-
pia rozprawy doktorskiej, Columbia University 2001, UMI Microform 9998161, s. 113-128.

¢ R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism. A Social History of the Tantric Movement, New York
2002, s. 116-118.

7 Np. A. Wayman, Buddhism, Schools of: Tantric Ritual Schools of Buddhism [w:] Encyclopedia of
Religion. Second Edition, L. Jones (ed.), t. 2, Detroit 2005, s. 1214.
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bowiem presji tych samych kulturowych tendencji®. Teza, zgodnie z ktorg powstanie
wadzrajany stanowi wynik wchtonigcia przez tradycje buddyjska okreslonych wie-
rzen, symboli i praktyk pozabuddyjskich, stanowi jednak nadmierne uproszczenie.
Nie uwzglednia ona tego, ze:

1) w wielu przypadkach impulsy zewnetrzne staty si¢ przyczyng wzmocnienia

tendencji obecnych juz w starszym buddyzmie;

2) niektore z waznych elementéw wadzrajany stanowig rezultat inwencji wy-

znawcoOw tej postaci buddyzmu;

3) recepcja wierzen i praktyk o genezie pozabuddyjskiej wymagata ich modyfi-

kacji, nierzadko zasadnicze;j.

Jedna z cech wielu wariantéw wadzarajany jest obecno$¢ obrzedow, w ktérych
dochodzi do przekroczenia spotecznych norm. Wskazanie na obecno$¢ tego rodza-
ju rytuatéw stanowi koronny argument w ustach tych, ktérzy w wadzrajanie widza
zdegenerowana posta¢ buddyzmu czy wrecz przyczyne upadku tej religii w Indiach’.
W pewnych segmentach spoleczenstwa, ktore podlegato intensywnym przemianom
i nie oferowato poczucia bezpieczenstwa, rytualna transgresja w stosunku do norm
spotecznych mogta by¢ postrzegana jako atut rozwijajacej si¢ wadzrajany'. Szersza
akceptacja kontrowersyjnych praktyk wymagata jednak ich przekonujacej legitymi-
zacji. Dokonywato sie to przez wykazywanie zwigzku owych praktyk z buddyjska
tradycja, ograniczanie ich dostepnosci lub ostabianie ich transgresyjnej wymowy.
Transgresyjna orientacja, ze wzgledu na swoj nieuchronnie kontrowersyjny charak-
ter, sprzyjala réznicowaniu si¢ stanowisk i postaw zwolennikéw wadzrajany. Zagad-
nienie zrodet transgresyjnej orientacji tantrycznego buddyzmu jest $cisle zwigzane
z zagadnieniem genezy wadzrajany. Wydaje si¢, ze poczatkowo zachowania i mo-
tywy transgresyjne odgrywaty wazng rolg¢ wytacznie w religii buddyjskich siddhow.
Dwa nurty wadzrajany oddziatywaty jednak na siebie, co prowadzito do powstania
1 wzrostu roli form syntetycznych (nie wyklucza to dalszego istnienia formacji, ktore
odpowiadajg przeciwstawnym typom). Tworzeniu syntez sprzyjaty uptyw czasu oraz
systematyzacyjny zapat wyksztatlconych mnichéw. Poddane ,,domestykacji” posta-
ci rytualnej transgresji zostaly w rezultacie wlaczone do praktyki klasztornej'!. Pre-

8 Por. np. D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism. Indian Buddhists and Their Tibetan Successors,
London 1987, s. 147-169, 180-183.

° Np. S. Chaterjee, Indian Civilisation and Culture, New Delhi 1998, s. 122.

10 Wadzrajana rozwijata si¢ w okresie naznaczonym: (1) glebokimi przemianami spoteczno-
kulturowymi wywotanymi przez czynniki polityczne (upadek struktur imperialnych, rozwdj feudalizmu
i brak stabilno$ci); (2) intensyfikacja kontaktéw kultury braminskiej z kulturami etnicznymi; (3) roz-
wojem pozabuddyjskich ruchow religijnych o charakterze transgresyjnym. Rekonstrukeji spotecznego
kontekstu narodzin wadzrajany jest w znacznej mierze poswigcona ksigzka R.M. Davidsona Indian
Esoteric Buddhism (wielokrotnie przywotywana w niniejszym artykule jako praca szczegélnie cenna
i przetomowa).

1" W niedawno wydanej ksiazce Ch.K. Wedemeyer odrzucit dwubiegunowy model rozwoju wadzra-
jany (idem, Making Sense of Tantric Buddhism. History, Semiology & Transgression in the Indian Tra-
ditions, New York 2013). Jego zdaniem, opisy transgresyjnych rytualdw sa §wiadectwem stosowania
prowokacyjnej strategii heurystycznej, ktora zostala opracowana w konserwatywnych krggach w celu
eliminacji niepozadanych nawykow poznawczych (aplikacji schematéw pojeciowych do danych po-
znawczych). Wedemeyer sadzi, ze do rzeczywistych zachowan o charakterze transgresyjnym odwoty-
wali si¢ co najwyzej nieliczni religijni wirtuozi. Obrzedy tego rodzaju pehityby funkcje rytuatéw rebelii
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zentowany tekst stanowi omowienie natury oraz pozycji w obrgbie buddyzmu tan-
trycznego w Indiach tej tendencji, ktora polega na tamaniu zasad zachowania i ktora
w literaturze przedmiotu czesto jest nazywana ,,antynomianskg” (ang. antinomian)'.

2. Siddhowie i transgresja

Religijne afiliacje siddhow byly réznorodne. Nie wszyscy nawigzywali, cho¢by luz-
no, do tradycji buddyjskiej. Wydaje si¢, ze poczatkowo celem siddhow bylo wy-
tacznie uzyskanie nadprzyrodzonych mocy (siddhi), ktore daja wladzg nad swiatem
i wlasnym losem. Do mocy tych zaliczano zdolno$ci zachowania mtodosci, widze-
nia na odleglo$¢, cudownego szybowania w powietrzu, stawania si¢ niewidzial-
nym, znajdowania ukrytych skarbow i przemieniania metali w zloto. Swoj autorytet
siddhowie w znacznym stopniu zawdzigczali zdolno$ciom prorockim i leczniczym,
umiejetnosci uwodzenia kobiet, fizycznej eliminacji i ujarzmianiu wrogdéw. Rzekome
umiejetnosci siddhoéw czynity ich ustugi pozadanymi na dworach wiadcow roznego
szczebla. Moce siddhow uwazano za rezultat podporzadkowania sobie niebianskich
czarownikow (vidyadhara), upiorow, duchoéw, demonow i bostw. Srodkiem, ktory
shuzyt uzyskaniu takiej wladzy oraz korzystaniu z niej, byty odpowiednie rytuaty. Ze
wzgledu na ich zasadniczo manipulacyjng i instrumentalng natur¢ mozna je nazwac
»,magicznymi”'3,

Model siddhy to elitarny wzorzec religijnego specjalisty, ktory przekracza kon-
dycje ludzka, uzyskujac wladze nad swiatem i jego mieszkancami. Transgresja (ro-
zumiana jako wzniesienie si¢ ponad ograniczenia ludzkiej egzystencji) stanowita
zaréwno cel, jak 1 instrument realizacji tego celu. Rzecz jasna, ograniczenia o cha-
rakterze spotecznym tatwiej przekracza¢ w sposob przekonujacy niz inne, na przy-
ktad biologiczne. Siddhowie funkcjonowali wige z wyboru poza obrgbem struktury
spotecznej, ignorujagc powszechne standardy zachowania. Chetnie zamieszkiwali
miejsca uwazane za nieczyste i niebezpieczne (cmentarze i miejsca kremacji) czy
inne obszary graniczne, jak skraj puszczy. Siddha, ktéry uzyskat jakoby wladze nad
nadprzyrodzonymi istotami, czul si¢ zwolniony z obowiazku przestrzegania regut
$miertelnikow. Obrzedowos¢ siddhow odwotywata sie do zachowan spotecznie nie-
akceptowanych, budzacych sprzeciw, odraze lub strach'. W rytuatach siddhow waz-

w rozumieniu A. Gluckmana. Rzeczowa dyskusja ze stanowiskiem Wedemeyera wymaga odrebnego
tekstu (w przygotowaniu).

12 Postuguje si¢ stowem ,,antynomianski”, podazajac za przektadem ksigzki G. Flooda dokonanym
przez M. Ruchel (G. Flood, Hinduizm. Wprowadzenie, ttum. M. Ruchel, Krakoéw 2008, s. 157, 200).
Przymiotniki ,,antynomiczny” i ,,antynomijny” maja sens $cisle okreslony i w tym kontek$cie nieodpo-
wiedni.

13 R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism, s. 175-176, 187-191, 194-195, 200-201. Postuguj¢
si¢ typologicznym pojgciem magii jako tych obrzedow religijnych (i zwigzanych z nimi wierzen), ktore
stanowig probg manipulowania sitami i istotami, oraz stuza realizacji doraznych celow. Scharaktery-
zowana wyzej postawa siddhow wydaje si¢ bliska tak zdefiniowanemu typowi. Pozniejsze rytuaty sid-
dhéw byly jednak podporzadkowane celom stricte soteriologicznym (zob. nizej).

4 Ibidem, s. 233-235.
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ng role odgrywat stosunek seksualny (z ludzkimi Iub, rzekomo, nadprzyrodzonymi
partnerkami) 1 towarzyszgca mu ekstaza, ktora dawata poczucie uzyskania statusu
istoty nadprzyrodzonej, czyli poczucie zdobycia nadludzkiej mocy. Odmienne stany
swiadomos$ci wywolywano rowniez za pomocg narkotykow!'s. Pragnienie zaznacze-
nia swej radykalnej odmienno$ci stanowi jedng z przyczyn tego, ze w religijnosci
siddhow tak mocno eksponowany jest aspekt tremendum. Inng przyczyna tego stanu
rzeczy jest dazenie do wykazania si¢ wyjatkowym mestwem, opanowaniem i deter-
minacja. Siddhowie aspirowali przeciez do wtadzy nad istotami poteznymi, niebez-
piecznymi i wywotujacymi przerazenie. Specyfika postaci siddhy nie sprowadza si¢
jednak do motywow, ktére majg budzi¢ groze lub odraze. Wiele zachowan przypisy-
wanych buddyjskim siddhom ma charakter groteskowo-komiczny, w czym przejawia
si¢ ich quasi-tricksterska natura's.

Zasadnicza reorientacja, ktéra zaszta w obrebie ruchu buddyjskich siddhow, po-
legata na przedefiniowaniu celu religijnej praktyki. Utozsamiono go z tradycyjnym
celem buddyjskiej soteriologii, czyli z uzyskaniem stanu buddy. Osiagni¢cie tego
celu rozumiano jako identyfikacj¢ z okreslong istota nadprzyrodzong, ktora stanowi
przedmiot kultu i ktdrej przypisuje si¢ status istoty oswieconej. Tej zmianie w pode;j-
$ciu siddhow towarzyszylo uznanie seksualnych rytuatdéw za metodg realizacji sta-
nu buddy. Seksualnemu potaczeniu adepta z kobieta przypisano status srodka, ktory
umozliwia rytualng identyfikacj¢ spotkujacej pary z wzorcowa parg istot o§wieco-
nych oraz generuje stan psychiczny odpowiadajacy buddyjskiemu summum bonum"’.
WadzZrajana rytualnej hierogamii godzita w obowigzujace standardy zycia ptciowe-
go. Chodzi zaréwno o zasady doboru partnerki (w skrajnych przypadkach mamy do
czynienia z kazirodztwem), jak i o konkretne zachowania seksualne. Seksualnym
obrzedom towarzyszyly czesto inne obrazoburcze praktyki rytualne, w tym spozywa-
nie substancji uznawanych za nieczyste (migdzy innymi wydalin i zakazanych pokar-
moéw), akty zabdjstwa i kanibalizmu, epatowanie cmentarnymi akcesoriami. Intencja
famania obowigzujacych zasad jest rOwnie niewatpliwa jak Swiadomo$¢é zwigzanego
z tym ryzyka. Mamy do czynienia z kultami ezoterycznymi. Ich adepci spotykali si¢
w tajemnicy, by oddawac si¢ zbiorowym praktykom (garnacakra). Przebieg takich
praktyk zostat opisany miedzy innymi w Tantrze wywyzszenia Samwary'®. Ukierun-
kowana na osiggnigcie stanu buddy i silnie nasycona zrytualizowang seksualno$cia
oraz transgresja posta¢ wadzrajany siddhéw pozostaje w bliskich zwigzkach z eksta-

5 Ibidem, s. 196-201. Na temat wykorzystania datury zob. B. Siklos, Datura Rituals in the ‘Vaj-
ramahabhairava-tantra’, ,,Acta Orientalia Academiae Scientiarum Hungaricae” 1994, z. XLVII (3),
s. 409-416.

16 R M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism, s. 277-290.

17 Takie podejscie jest charakterystyczne dla tekstow zaliczonych do zbioru zwanego ,,tantrami jogi-
ni” (yogini-tantrd) lub ,tantrami najdoskonalszej jogi” (voga-niruttara-tantrd). Starsza od nich tantra,
w ktorej zaleca si¢ rozpatrywang strategi¢ religijna, jest Guhyasamaja Tantra nalezaca do zbioru tantr
jogi (yoga-tantra). Zob np. H. Isaacson, Tantric Buddhism in India (from c. A.D. 800 to A.D. 1200), http://
www.buddhismuskunde.uni-hamburg.de/fileadmin/pdf/digitale texte/Bd2-K02Isaacson.pdf  [dostep:
27.08.2014], s. 4-5.

18 Sarmvarodaya Tantra VI (S. Tsuda, The Samvarodaya-Tantra. Selected Chapters, Tokyo 1974,
s. 96-102). Por. D. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism..., s. 160-165; R.L. Davidson, Indian Esoteric
Buddhism, s. 318-322.
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tycznymi kultami grup etnicznych, ktore nie przyswoily sobie kultury braminskie;j,
a takze z rozwijajacym si¢ rownolegle tantryzmem $iwaickim'.

Wsréd rytuatow buddyjskich siddhéw wyrozniajg si¢ obrzedy konsekracji
(abhiseka). Uznanie zyskat schemat trzech kolejnych obrzedow tego rodzaju opisany
wzglednie klarownie na przyktad w Tantrze Candamaharoszany®. Adept uczestniczy
w nich pod kierunkiem mistrza. Cykl konsekracji, uzupetiony dalsza samodzielng
praktyka, ma umozliwia¢ zbawcza przemiang adepta. Istotng cze¢$cig cyklu rytuatow
konsekracji jest stosunek piciowy. Podczas drugiej konsekracji, tak zwanej konsekra-
cji tajemnicy (guhya-abhiseka) to mistrz odbywa stosunek z kobietg (wedhug licznych
tekstow, najlepiej z nastoletnig dziewczyng). Czgsto punktem kulminacyjnym tego
obrzedu jest potknigcie przez ucznia nasienia mistrza (nierzadko réwniez wydzieliny
narzadow ptciowych kobiety). Czynno$¢ ta symbolizuje przekaz kompetencji posia-
danych przez o$wieconego mistrza. W trzeciej konsekracji, tak zwanej konsekracji
sualnego potaczenia ma kulminowaé w mistycznym przezyciu. W jego wystapieniu
widziano warunek i antycypacje zbawczej przemiany?'. Opisany schemat zostat uzu-
peliony o tzw. konsekracj¢ czwarta (caturtha)®. Zdaniem S. Tsudy, jej wprowadze-
nie w Tantrze Hewadzry bylo zwigzane z potrzebg interpretacji osiagnigtego stanu za
pomoca tradycyjnych buddyjskich kategorii®. Kvaerne sadzi, ze czwartg konsekracje
rozumiano jako element konsekracji trzeciej wyrdzniony w celu podkreslenia wy-
jatkowosci uzyskanego stanu (zgodnie z tradycyjnym indyjskim schematem cato$ci
o czterech czg$ciach, z ktérych ostatnia jest przeciwstawiana wszelkim kosmicznym
postaciom egzystencji)**.

Za istotny aspekt przezycia, do ktérego prowadzi obrzed seksualny, uznawano
rozkosz (sukha, ananda). Przeciwstawiano go jednak erotycznej ekstazie dostepnej
profanom oraz nizszym postaciom rokoszy wystepujacym w kontekstach rytualnych.

19 Okre$lenie charakteru tych zwiazkow pozostaje kwestig sporna. Por. np. A. Sanderson, The Saiva
Age — The Rise and Dominance of Saivism During the Early Medieval Period [w:] Genesis and Develop-
ment of Tantrism, S. Einoo (ed.), Tokyo 2009, s. 124—156; A. Sanderson, Vajrayana: Origin and Function
[w:] Buddhism. Critical Concepts in Religious Studies, P. Williams (ed.), t. 6, London—New York 2005,
s. 397-403; R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism, s. 202-233; D.S. Rueg, Sur les rapports entre
le bouddhisme et le ‘substrat religieux’indien et tibétain’, ,,Journal Asiatique” 1964, No. 252, s. 87-90.

2 Tantra Cana’amaharoszany I-VIII (Ch.S. George, The Candamaharosana Tantra: Chapters
I-VIII, fotokopia rozprawy doktorskiej, University of Pennsylvania 1971, University Microfilms. A XE-
ROX Company. Ann Arbor, Michigan, s. 1-38).

2l Por. 1. Onians, Tantric Buddhist Apologetics or Antinomianism as a Norm, manuskrypt rozprawy
doktorskiej, Oxford University 2002, s. 170-177; D.B. Gray, The ‘Cakrasamvara Tantra’(The Discourse
ofSrf Heruka). A Study and Annotated Translation, New York 2007, s. 103—117, 122—123; P. Kvaerne,
On the Concept of Sahaja in Indian Buddhist Tantric Literature [w:] Buddhism. Critical Concepts in
Religious Studies, P. Williams (ed.), t. 6, London—New York 2005, s. 164—172.

22 Np. Tantra Hewadzry 11iii.10 (D.L. Snellgrove, The Hevajra Tantra. A Critical Study. Part II.
Indian and Sanskrit Texts, London 1959, s. 54).

2 Zdaniem S. Tsudy wprowadzenie tak rozumianej konsekracji sprzeniewierzato si¢ przekonaniu
o samoczynnej skutecznosci tantrycznego rytuatu i stanowito znaczace ustgpstwo na rzecz ortodoks;ji.
Zob. S. Tsuda, A Critical Tantrism [w:] Buddhism. Critical Concepts in Religious Studies, P. Williams
(ed.), t. 6, London—New York 2005, s. 460—461.

24 P. Kvaerne, op.cit., s. 171-172, 182-183.
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Zaznaczyta si¢ tendencja do uzalezniania wystgpienia owego przezycia od zastoso-
wania okreslonych metod samokontroli (technik jogicznych). Procesowi, ktory ma
prowadzi¢ do uzyskania stanu buddy, przypisywano aspekt fizjologiczny (czy raczej
parafizjologiczny). Polega on na regulacji sposobu, w jaki sita witalna przemieszcza
si¢ w ciele, oraz na aktywizacji osrodkow organizmu zwanych ,,éakrami” (cakra).
Przyjmowano, ze wazng role odgrywa kontrola oddechu (utozsamianego z sila wi-
talng). Zgodnie z rozpowszechniong koncepcja, soteriologicznie przetomowa zmiana
w sposobie dzialania systemu ¢akr wymaga powstrzymania wytrysku podczas aktu
seksualnego (albo wrecz odwrocenia kierunku przemieszczania si¢ spermy w ciele
jogina). Seksualnej jogi nie nalezy jednak sprowadza¢ do technik fizjologicznych.
Ma ona wskazany juz wymiar hierogamiczny oraz aspekt psychiczny. Pierwszy jest
budowany za pomocg werbalnych formul, mandali, ofiar i wizualizacji. Adept i jego
partnerka sg utozsamiani z okreslonymi o$wieconymi istotami (petnigcymi funkcje
bostw 1 czgsto stanowigcymi zmodyfikowane warianty postaci z niebuddyjskich mi-
tologii), za$ ich zespolenie z ostatecznym celem adepta, czyli stanem buddy. Stan
ten jest rozumiany jako petnia i jedno$¢ przeciwienstw, czyli taki modus egzysten-
cjalny, ktéry wyklucza wystepowanie istotnych brakéw, antagonizmow oraz cier-
pienia. Zespolenie pierwiastka meskiego i zenskiego jest podstawowym symbolem
wewnetrznej harmonii tantryka (i zarazem podstawowej jedno$ci kosmosu). Wymiar
psychiczny seksualnej jogi obejmuje §wiadomos$¢ procesow, ktore jakoby zachodza
w ciele adepta, oraz ich makrokosmicznych odniesien. W gre¢ moga wchodzi¢ row-
niez rozmaite techniki medytacyjne stuzace regulacji owych proceséw?. Przezyciu,
ktérego wystgpienie ma wienczy¢ cykl konsekracji, przypisywano zaréwno cha-
rakter ekstatyczny, jak i funkcje poznawczg. Maja w nim zanika¢ bledy typowe dla
standardowego sposobu funkcjonowania umystu. Ujawnia¢ si¢ ma fundamentalna
jednos¢ wszystkiego i1 btaho$¢ doczesnych dazen. Tym samym praktyka osigga (na
zasadzie antycypacji) poziom gnozy*. Wyznawcy wadzrajany moéwig o zespoleniu
stosowanych $rodkéw rozwoju (updya) z madroscia (prajiia). Srodki te symbolizo-
wane sg przez aktywne bostwo meskie uobecnione w uczestniku rytualnego stosun-
ku, madros¢ za$ przez boskg partnerke obecng w kobiecie?.

% Przyjmowano, ze istnieje odpowiednio$¢ i $cisty zwiazek migdzy glownymi elementami wykorzy-
stanych systemow parafizjologicznych oraz rozmaitymi zespotami czynnikow lub obiektow, co pozwa-
lato nada¢ procesom seksualnej jogi wymiar makrokosmiczny. Na temat seksualnej jogi w wadzrajanie
zob. np. S. Tsuda, The Samvarodaya-Tantra...,s. 60-72; D.L. Snellgrove, The Hevajra Tantra. A Critical
Study. Part I. Introduction and Translation, London 1959, s. 35-39; D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Bud-
dhism..., 247-252,291-294; S. Tsuda, A Critical Tantrism..., s. 429, 459-460.

% Por. P. Kvaerne, op.cit., s. 190—198. Tekst ten nalezy czyta¢, uwzgledniajac rozwazania Davidsona
na temat ograniczonego zakresu akceptacji terminu sakaja jako nazwy przezycia przetomowego w re-
ligijnej praktyce siddhéw oraz na temat wieloznacznosci tego stowa w tekstach wadzrajany. Por. R. Da-
vidson, Reframing ‘Sahaja’: Genre, Representation, Ritual and Lineage, ,,Journal of Indian Philosophy”
2002, No. 30, m.in. s. 72-73.

7 Por. np. D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism..., s. 281-288.
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3. Klasztorne zrodla wadzrajany

Nauki siddhow wzbudzaty zywe zainteresowanie w buddyjskich klasztorach miedzy
innymi dlatego, ze odzwierciedlaty szersze tendencje kulturowe. Wynosity one na
piedestat takie wartosci, jak sita, dominacja, powodzenie i witalno$¢. Inng przyczyna
byta atrakcyjno$¢ rzekomych mocy siddhow w oczach (nie tylko) wyzszych warstw
spotecznych. Atrakcyjno$¢ ta czynita asymilacje pewnych elementow obrzgdowosci
siddhow przez srodowiska klasztorne posuni¢ciem wysoce uzytecznym.

Jednym ze Zrédet buddyzmu tantrycznego jest jednak proces zasadniczo nieza-
lezny od ruchu siddhéw. Zachodzit on w buddyjskich klasztorach i polegat na sym-
bolicznej i funkcjonalnej polityzacji buddyzmu. Zmiany spoteczno-polityczne, jakie
zaszty w Indiach w VI wieku, odbity si¢ na sytuacji buddyjskich wspolnot mona-
stycznych. Wraz z upadkiem bogatych gildii kupieckich klasztory utracity najwaz-
niejszych donatoréw. Zmniejszenie si¢ populacji miast i ofensywa Siwaizmu spra-
wity, ze w VII wieku ogromna cze$¢ klasztorow znalazla si¢ w trudnym potozeniu
ekonomicznym. Klasztory bywaly niszczone przez armie najezdzcow. Wspolnoty
zakonne byty zmuszone zabiega¢ o przychylnos¢ feudalnych wiadcow, co wymagato
reorientacji tradycyjnego przestania®.

Wiasnie pod tym katem nalezy patrze¢ na opracowanie przez mnichow i wprowa-
dzenie do praktyk religijnych mandali pigciu buddéw. Mandale byly symbolicznymi
przedstawieniami hierarchicznych relacji w dziedzinie istot nadprzyrodzonych, kto-
rym przypisywano wladz¢ nad §wiatem. Tego rodzaju przedstawienia odzwierciedla-
ty feudalna strukture d6wczesnego panstwa, stanowigc zarazem deklaracje nadrzednej
roli buddyjskiej nauki. Buddyjska dharma byta reprezentowana przez posta¢ w man-
dali centralng i dominujacg. Rytualne wykorzystanie mandali pozwalalo dokonywaé
sakralizacji (a wiec legitymizacji) aktualnego porzadku spoteczno-politycznego.
Byto to uzyteczne w relacjach klasztorow z instytucjami politycznymi i stuzylo za-
pewnieniu prymatu buddyzmu w nowych realiach?. Nowe wyobrazenia, wzmoc-
nione przez sugestywne rytualy, wplynety na praktyke mnichow. Buddyjski jogin
dazyt do identyfikacji z buddg w centrum mandali. Jej skutkiem ma by¢ apoteoza
adepta i zajecie wsrod swiadomych istot pozycji analogicznej do feudalnego wladcy
(rajadhiraja) czy uniwersalnego krola (cakravartin)®. Trudna sytuacja klasztorow
sprzyjata taczeniu takiego podejécia z rozpowszechnionymi niebuddyjskimi zacho-
waniami rytualnymi, z obrzedami ofiarnymi i stosowaniem zakle¢ (mantr) na czele.
Praktyki tego rodzaju staty si¢ nieodzownym sktadnikiem klasztornej wadzrajany.

2 R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism..., s. 75-91, 111-112.

2 Ibidem, 129-144.

3 W tym kontek$cie warto podkresli¢, ze: (1) wadzra (jeden z najwazniejszych symboli buddyzmu
tantrycznego) to nic innego jak berlo, czyli atrybut wladcy; (2) mandala symbolizuje ,,duchowe” panstwo
z patacem wiladcy w centrum; (3) stowo kula okreslajace grupe istot wyodrebniong w mandali oznacza
nie rodzing (wbrew standardowym thumaczeniom), ale klan zwiagzany z pewnym terytorium; (4) obrzedy
konsekracji (abhiseka) zdaja si¢ nawigzywac do obrzedu koronacji. Por. R.M. Davidson, Indian Esoteric
Buddhism..., 114-116, 118-131, 160-166.
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Ich absorbowanie byto tym tatwiejsze, ze juz wczes$niej rozwingty si¢ w mahajanie
praktyki zblizone®!.

Dobitnym $wiadectwem symbolicznej 1 funkcjonalnej polityzacji buddyzmu
jest mit o walce bodhisattwy Wadzrapaniego z Maheswara (Siwa). Jest to opowiesé
o0 zabiciu i upokorzeniu najpotezniejszej z demonicznych istot przez najwazniejsze-
go z bodhisattwoéw wadzrajany. Matzonka Maheswary staje si¢ po tym zdarzeniu
partnerka zwycieskiego bodhisattwy, nadprzyrodzony orszak pokonanego bostwa
przyjmuje za§ buddyzm, uznaje zwierzchnictwo zwyciezcy i tworzy mandale (od-
powiednik feudalnej struktury zalezno$ci) z Wadzrapanim w centrum. Rezultatem
walki jest (ze wszech miar pozadany) stan panowania buddyjskiej dharmy. Jedna
z funkcji tego mitu byta pozytywna waloryzacja przemocy. Opowies¢ o pokonaniu
Maheswary (jako rytualny paradygmat) pozwalata buddystom konkurowac z Siwai-
tami o wzgledy wladcow. Legitymizowata wiadze, u ktérej podstaw lezy przemoc.
Roéwnoczesnie stwarzata szansg¢ na ograniczenie przemocy dzigki zwigkszeniu wpty-
wu dharmy i buddyjskich autorytetow na panujacych. Mit o pokonaniu Mahe$wary
znaczgco modyfikowat tradycyjny system symboli odnoszacych si¢ do celu religij-
nej praktyki. Medytujacy mnich utozsamiat si¢ w wyobrazni ze zwycieska postacia,
ktora sitag zdobywa matzonke 1 depcze zwloki Maheswary. Mozna domniemywac,
ze owa zmiana przyczynita si¢ do tego, ze transgresyjne praktyki siddhéw budzity
zainteresowanie mnichow,

4. Transgresja, kontestacja i relatywizm

Piszac o transgresji w wadzZrajanie, mam na mysli: (1) zachowania rytualne, ktore
wymagaja przekroczenia norm spotecznych i ktdrych rzekoma skuteczno$¢ jest wia-
zana z ich antynormatywnym charakterem; (2) niezgodne z normami moralnymi lub
obyczajowymi zachowania siddhow, ktore nie majg charakteru rytualnego, ale wyra-
7aja szczegOlny status dziatajacych podmiotéw. Nie mamy tu do czynienia z odrzu-
ceniem obowigzujacych regul w imi¢ innych, lepszych. Rytualne odwotanie si¢ do
zachowan zakazanych i uznawanych za nieczyste zaktada akceptacje¢ ich szczegolne-
go statusu i przypisanie im wyjatkowej mocy. Owa moc, w normalnych warunkach
destrukcyjna, jest niebezpieczna (co podkreslano) rowniez dla uczestnikow rozpa-
trywanych obrzedow?*. Rytualna transgresja stanowi probe uzyskania kontroli nad tg
moca w celu jej konstruktywnego wykorzystania. Transgresyjny obrzed ma charakter
paradoksalny w tym sensie, ze polega na zakwestionowaniu okre§lonego porzadku

31 Np. M.T. Kapstein, Reason’s Traces. Identity and Interpretation in Indian & Tibetan Buddhist
Thought, Boston 2001, s. 236-241.

32 Sarva-Tathagata-Tattva-Sangraha, L. Chandra (ed.), Delhi 1987 (dalej jako STTS), s. 5-6. Istnie-
ja pOzniejsze warianty mitu, m.in. taki, w ktorym rolg Wadzrapaniego odgrywa Heruka. Por. R.L. David-
son, Indian Esoteric Buddhism..., 148—152; idem, Reflections on the Mahesvara Subjugation Myth: Indic
Materials, Sa-skya-pa Apologetics, and the Birth of Heruka [w:] Buddhism. Critical Concepts...,s. 2—11,
14-17; D.B. Gray, The ‘Cakrasamvara Tantra’..., s. 43-54.

3 Np. P. Kvaerne, op.cit., s. 168.
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pomimo uznawania jego prawomocnosci. Obrazoburcze zachowania siddhy, ktore
nie majg charakteru rytualnego, daja $wiadectwo wiadzy nad mocg przejawiajacy
si¢ w tym, co zakazane, i maja sens tylko w perspektywie przekonania o potrzebie
honorowania normatywnego porzadku przez osoby, ktore nie uzyskaty podobnego
statusu.

Mozna powiedzie¢, ze akt transgresji shuzy wyprowadzeniu adepta poza obreb pa-
nowania okreslonego porzadku lub stanowi namacalne §wiadectwo znajdowania si¢
na zewnatrz niego. Soteriologiczny sens takiego aktu jest zrozumialy w perspektywie
zatozen religijnej protometafizyki, ktére przyjmuje dziatajacy podmiot. Transgresja
na plaszczyznie aksjologicznej jest bowiem wtorna wzgledem intencji dokonania
transgresji o charakterze egzystencjalnym. Adept wadzrajany probuje za posrednic-
twem rytuatu przekroczy¢ granice dziedziny, w ktorej si¢ znajduje. Struktura tej
tozsamej z kosmosem dziedziny naktada bowiem na niego okre$lone ograniczenia
i okresla wlasciwy mu sposéb postepowania. Rytualna transgresja ma prowadzié
do uczestnictwa w bardziej podstawowej postaci egzystencji: amorficznej (a wiec
anormatywnej), ale stanowigcej zrodto wszelkich form oraz transformacyjnej mocy
(umozliwiajacej przemiang adepta oraz kontrole Swiata). Symbolika transgresyjnych
zachowan rytualnych jest znana z klasycznych prac Mircei Eliadego czy Mary Dou-
glas. Wykazali oni, Ze rytualne tamanie obowigzujacych na co dzien regut zacho-
wania ma stuzy¢ konstruktywnym celom, migdzy innymi regeneracji istniejgcego
porzadku lub przemianie uczestnikow obrzedu®*. Przyktadem obrzedow, w ktorych
wystepuja zachowania transgresyjne, sg obrzedy inicjacji. Elementem ich fazy limi-
nalnej (w ktorej inicjowani sg pozbawieni okre§lonego statusu spotecznego i w kto-
rej ma si¢ dokona¢ ich przemiana) bywa demonstracyjne przekraczanie przez ini-
cjowanych przyjetych norm postgpowania®. Zawieszenie posiadanego statusu jest
uwazane za ryzykowne (i faktycznie takie bywa w rezultacie poddania inicjowanych
rozmaitym ograniczeniom i probom) zgodnie z przekonaniem, ze wyjscie ze stanu
egzystencji amorficznej moze si¢ nie powies¢.

Adept wadzrajany, osiagnawszy doskonato$¢, ignoruje obowiazujace zasady, da-
jac w ten sposob Swiadectwo trwatego 1 intensywnego kontaktu z amorficzng zasa-
da, ktdra jest przeciwstawiana kosmicznemu tadowi stanowigcemu Zrodio wszelkiej
kreacyjnej i transformujacej mocy. Taki sposob rozumienia doskonatosci jest $cisle
zwiazany z charakterystycznym dla kultury indyjskiej ambiwalentnym stosunkiem
do $wiata (jako uktadu rzadzonego przez ,,bezlitosne” prawo karmana, zdominowa-
nego przez cierpienie i jako cato§¢ pozbawionego kresu, ktory moéglby zosta¢ uznany
za pozadany). Ambiwalencja ta nader czgsto przybierata postac religijnej tesknoty za

3 Np. M. Eliade, Traktat o historii religii, tum. J. Wierusz-Kowalski, Warszawa 1993, s. 343-345,
383-384; M. Douglas, Czystos¢ i zmaza, thum. M. Bucholc, Warszawa 2007, s. 130-133, 190-192.

3 Por. Np. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, tham. K. Kocjan, Krakéw 1997,
s. 96-99, 105.

3% Poglad wyznawcow wadzrajany, zgodnie z ktorym w przypadku osob nieprzygotowanych uczest-
nictwo w transgresyjnym obrzedzie prowadzi do skrajnie niepomys$lnych karmicznych rezultatow, sta-
nowi zracjonalizowany wariant przekonania o ryzykownym charakterze zawieszenia aktualnego statusu.
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tym, co amorficzne czy nieokreslone?’. Ideat siddhy jest jednak radykalnie odmienny
od wzorcow typowych dla tych wariantéw indyjskiej soteriologii, ktore mozna na-
zwaé ,antykosmicznymi”®. Buddyjski siddha to osoba, ktéra pomimo osiggniecia
ostatecznego celu religijnego pozostaje aktywnym elementem §wiata. Postulowanie
egzystencji akosmicznej byloby bezcelowe w sytuacji, w ktorej doskonaty nie
podlega zadnym istotnym ograniczeniom ani niedogodnoséciom (dzigki utrzymywa-
niu statego kontaktu ze zrodlem mocy).

Zdaniem G. Feuresteina dla dydaktyki tantryzmu (w jego buddyjskich i niebud-
dyjskich wariantach) typowe jest przeciwstawianie sobie §wiata oraz zasady, ktora
reprezentuje zarazem bytowe pryncypium i soteriologiczny cel. Feuerstein podkre-
sla, ze czlony tej opozycji sg rozumiane jako aspekty jednej catosci®*. W zgodzie
z tym stanowiskiem pozostaje David L. Snellgrove, ktéry mowi o panteizmie
wadzrajany. Rozumie go jako przekonanie, ze ,,wszelkie zjawiskowe manifestacje
na wszystkich poziomach egzystencji sg przejawami najwyzszego bytu”®. Jest on
czesto nazywany ,,diamentowg istota” (vajra-sattva)*'. Przyznawany jest mu status:
(1) immanentnej i wszechobecnej zasady bytowej, (2) zrodta kreacyjne;j i transforma-
cyjnej mocy oraz (3) najwyzszego dobra utozsamianego ze stanem buddy*. Sposob

37 Por. H. Nakamura, Systemy myslenia ludéw Wschodu. Indie, Tybet, Chiny, Japonia, Krakéw 2005,
s. 63—67, 76-82.

3 Mowigc o antykosmicznej soteriologii, mam na mysli koncepcje najwyzszego dobra jako: (1) eg-
zystencji indywiduum, ktore zerwato wszelkie zwiazki (w tym kontakt poznawczy) ze §wiatem (np.
sankhja, waiseszika); (2) utraty statusu indywiduum (np. therawada, adwaita wedanta); (3) nieokreslone-
go statusu bytowego, ktdry nie jest ani obecnoscig w $wiecie, ani unicestwieniem (wczesny buddyzm).
Realizacja tak rozumianego dobra ma nastgpowaé po $mierci istoty, ktora za zycia osiggneta stan to
gwarantujacy. Ow stan jest czesto uwazany za rownorzedny z ostatecznym celem. Znamienne jest jednak
wystepowanie przekonania, ze Smier¢ i przejScie do egzystencji akosmicznej nastepuja nieuchronnie.
W buddyzmie zdecydowany odwrot od antykosmicznej soteriologii nastapil w mahajanie. Znalazt on wy-
raz w prymacie ideatu bodhisattwy oraz w koncepcjach: pola (ksetra) buddy, trzech ciat buddy, nirwany
nieumiejscowionej (apratisthita-nirvana). Na temat tego odwrotu por. np. M. Szymanski, Zagad-
nienie jednosci i tozsamosci swiadomego indywiduum w filozofii buddyzmu indyjskiego, Lublin 2010,
s. 149-152, 225-227; P. Williams, Buddyzm mahajana, Krakow 2000, s. 68-73, 216-220, 272-276.

¥ Por. G. Feuerstein, Tantra. The Path of Ecstasy, Boston—London 1998, s. 42-51.

4 D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism..., s. 222.

4 W tym przypadku stowem vajra (‘piorun’, ‘diament’, ‘berto’, ‘meski cztonek’) postuzono si¢
gléwnie ze wzgledu na niezniszczalno$¢ zasady, ktorg okresla (diament jako symbol trwatosci). Zob. np.
D. Wangchuk, The Resolve to Become a Buddha. A Study of the ‘Bodhicitta’ Concept in Indo-Tibetan
Buddhism, Tokyo 2007, s. 142—143.

# Snellgrove zwraca uwagg na to, ze obecno$¢ diamentowej istoty w pewnych obiektach moze
mie¢ charakter niestandardowy (,,skumulowany” i aktywny), jak to si¢ dzieje w przypadku istot o§wie-
conych oraz ,,sakramentalnych” przedmiotéw (samaya), ktore zostaty wyposazone w moc dzigki odpo-
wiednim rytualom lub ktére maja taki status z natury (jak mantry). Zob. D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan
Buddhism..., s. 131-133, 165-166, 221-222. Z przekonaniem o powszechnej immanencji diamento-
wej istoty (utozsamianej ze stanem buddy) i o zréznicowanym charakterze tej immanencji $cisle zwia-
zana jest sktonno$¢ do kwestionowania zasadnos$ci tradycyjnego rozroznienia migdzy sansarg a nirwana.
W kontekscie takiej postawy kategorie sansary i nirwany sg pojeciami nie psychologicznymi, ale me-
tafizycznymi (pojgciami §wiata i egzystencji pozaswiatowej) lub antropologicznymi (pojgciami dwoch
postaci egzystencji, ktore sa pozbawione istotnego podobienstwa). Snellgrove przyznaje, ze immanentna
zasada musi (w rezultacie jej utozsamienia ze stanem buddy) w pewnych swych aspektach pozostawac
transcendentng (jako nieosiaggnig¢te najwyzsze dobro lub dziedzina o§wieconych istot, ktore wyma-



60

rozumienia tej zasady czgsto jest bliski rozwinietej w mahajanie koncepcji natu-
ry buddy (tathgatagarbha)®. Wydaje si¢, ze w diamentowej istocie moz-
na widzie¢ historyczng konkretyzacj¢ zasady, ktéra stanowi przedmiot odniesienia
(jako amorficzne zrédlo transformacyjnej mocy) w modelowo rozumianych rytu-
atach transgresyjnych (chociaz nie wszyscy, ktorzy postugiwali si¢ tym pojeciem
diamentowe]j istoty, byli zwolennikami rytualnej transgresji). Diamentowa
istote personifikowano (ze wzgledu na potrzeby rytualnego/medytacyjnego modelu
przemiany poprzez identyfikacje z bostwem oraz ze wzgledu na koniecznos¢ sporza-
dzenia adekwatnej mandali), mi¢dzy innymi w postaci bodhisattwy WadzZrasattwy
(Wadzrapaniego, Wadzradhary) czy $wietlistego buddy Wairocany*. Dzigki aplikacji
soteriologicznych kategorii mahajany diamentowa istota stata si¢ dharmicz-
nym cialem buddy (dharma-kdya). Uzyskanie takiego ciala (zwazywszy na to, ze
mamy do czynienia z zasada immanentng i wszg¢dzie obecna, nalezy raczej mowic
0 jego ujawnieniu w obrgbie pewnego umystu) jest tozsame z realizacja soteriolo-
gicznego celu 1 prowadzi do powstania ciata radoS$ci (sambhoga-kdya) danego
buddy oraz ciata przemiany (nirmana-kaya) tegoz buddy. Dwa ostatnie ciata
stanowig uzupetniajace si¢ postaci uczestnictwa w §wiecie, ktore sg dostepne istocie
o$wieconej. Zastepuja one dotychczasowy sposob istnienia danej osoby*. Taka prze-
mian¢ adepta, ktoéra dokonuje si¢ jakoby wielokrotnie podczas rytuatldw wadzrajany
(chodzi o obrzedy niepozbawione kontekstu soteriologicznego), nalezy rozumieé
jako antycypacj¢ przemiany ostatecznej dzigki tymczasowemu uczestnictwu w toz-
samos$ci pewnej istoty oswieconej. Uczestnictwo to wymaga zawieszenia wlasnej

gaja rytualnego uobecnienia) (ibidem, s. 222). Wyniki badan S. Tsudy pozwalaja uznaé, ze wchodzacy tu
w gre paradoks nie stanowi antynomii. Transcendencja rozpatrywanej zasady w jej funkcji najwyz-
szego dobra to w pewnych tekstach (m.in. we wptywowej sutrze Vairocana-abhisambodhi) nic innego
jak aktualna niedostepnos¢ poznawcza w przypadku wigkszosci istot swiadomych (niekolidujaca z im-
manencja bytowa). Gdzie indziej (m.in. w takze wptywowej tantrze Sarva-tathagata-tattva-samgraha)
chodzi o bytowa transcendencj¢ wzglgdem $wiata, ale przypisywana nie amorficznej (i wszechobecnej)
zasadzie, tylko jej okreslonej, doskonatej postaci, tj. spotecznosci istot o§wieconych. Struktura tej spo-
fecznosci stanowi wzorzec dla przeksztalcen wlasnego organizmu psychofizycznego. Maja one prowa-
dzi¢ do zjednoczenia adepta ze spotecznoscia istot o§wieconych. Por. S. Tsuda, Critical Tantrism, m.in.
s. 431433, 444-445, 449-451.

# Zwiezle oméwienie nauki o naturze buddy w: P. Williams, op.cit., s. 124-134. Istotne podo-
bienstwo migdzy koncepcja natury buddy a sposobem rozumienia bytowej zasady w jednej z trady-
cji indyjskiej wadzrajany tatwo dostrzec dzigki analizom S. Tsudy: idem, The Samvarodaya-Tantra...,
s. 48-54.

“ Np. STTS, s. 5.

4 Zwolennicy wadzrajany odwotywali si¢ do przywotanej wiasnie jogacarindw koncepcji trzech
cial buddy albo do nauki o czterech ciatach (stanowiacej rezultat modyfikacji stanowiska jogaca-
rindw). Przykladem pierwszego podejscia jest Cakrasamvara Tantra, a drugiego Kalacakra Tantra
(D.B. Gray, The ‘Cakrasamvara Tantra’..., s. 54; U. Hammar, Studies in the Kalacakra Tantra. A His-
tory of the Kalacakra in Tibet and a Study of the Concept of Adibuddha, the Fourth Body of the Buddha
and the Supreme Unchanging, Stockholm 2005, s. 141-169. Omoéwienie koncepcji ciat buddy w:
G.M. Nagao, On the Theory of Buddha Body (Buddha-kaya) [w:] Madhyamika and Yogacara. A Study of
Mahdyana Philosophies. Collected Papers of G. M. Nagao, L.S. Kawamura (ed.), Albany 1991, s. 103—
122; J.J. Makransky, Buddhahood Embodied: Sources of Controversy in India and Tibet, Albany 1997,
m.in. s. 39-84, 211-258.
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tozsamosci*®. Stosownie do przekonania, ze kontakt z amorficzng zasadg rzeczywi-
stosci w normalnych okoliczno$ciach petni funkcje destrukcyjng (poniewaz towarzy-
szy mu zawieszenie istniejacego tadu), zasada owa jest czesto reprezentowana przez
postaci grozne, okrutne czy wrecz monstrualne. Na mocy symbolicznej ekonomiki te
postaci reprezentujg takze cel przemiany. Wiele z nich przejeto z kultow Siwaickich.
Poddane reinterpretacji, tatwo uzyskiwaty status integralnych sktadnikow wadzraja-
nistycznych tradycji. Z dazeniem do wejscia w stan amorficznej potencjalnosci do-
skonale wspotbrzmia rowniez budzace groze cmentarne atrybuty (Smier¢ moze by¢
rozumiana jako powro6t do owego stanu).

Modelowa transgresja rytualna w wadzrajanie nie ma wigc nic wspdlnego z ten-
dencjami nihilistycznymi, hedonistycznymi czy reformatorskimi. Nie jest ignoro-
waniem znanego porzadku ani proba zastapienia go innym. Stanowi kontrolowane
famanie uznanych zasad w celu konstruktywnego wykorzystania wyzwalanej w ten
sposob mocy (w normalnych okolicznosciach destrukcyjnej). Wchodzaca tu w gre
dialektyka afirmacji i odrzucenia stanowi strukturalny czynnik odpowiadajacy za to,
ze przekraczanie spotecznych norm podlega ograniczeniom. Ograniczany jest zakres
dziatan transgresyjnych (do niecodziennych sytuacji rytualnych) oraz liczba o0séb,
ktére swe ,,uprawnienia” do transgresji traktuja jako permanentne. Tak rozumiang
transgresj¢ nalezy wyraznie odrozni¢ od kontestacyjnych cech buddyzmu. Waznym
elementem tozsamosci indyjskiego buddyzmu (nie tylko pierwotnego) jest kontesto-
wanie braminskiego Swiatopogladu (religii, filozofii i modelu spotecznego). Buddyj-
ski ideat zycia zakonnego réwniez ma charakter kontestacyjny. Jest to bowiem model
ascetyczny, ktory wymaga odrzucenia systemu wartosci ksztattujgcego sposob zycia
wigkszoS$ci cztonkow spoleczenistwa (rdwniez spoteczenstwa buddyjskiego). Chodzi
miedzy innymi o konieczno$¢ przestrzegania celibatu i catkowite wyrzeczenie si¢ ak-
tywnosci seksualnej. W przypadku obu wskazanych wektoréw kontestacji mamy do
czynienia z odrzuceniem pewnego systemu normatywnego w imie¢ systemu konku-
rencyjnego, uznanego za bardziej adekwatny aksjologicznie i sprzyjajacy realizacji
dobra najwyzszego.

Modelowo rozumiana transgresj¢ nalezy réwniez odrozni¢ od rozwijajacej si¢
w mahajanie tendencji do kwestionowania bezwzglednego charakteru buddyjskich
zasad moralnych. Wyznawcy Wielkiego Wozu zaktadali, Ze osiaggnigcie religijnego
celu wymaga zachowania bezkompromisowej postawy moralnej. Dziatania bodhi-
sattwow musza by¢ podporzadkowane trosce o inne istoty. Jednoczesnie przyjmo-
wano, ze osoby, ktore osiagnety religijne summum bonum (albo sa tego bliskie), nie
podlegajg koniecznosci przestrzegania zadnych norm moralnych. Moralno$¢ rozu-
miano bowiem w duchu woluntaryzmu: (1) nacisk jest potozony na rozwdj cnoty
mitosierdzia (karuna), dzigki ktorej intencje dziatajacego sa zawsze wlasciwe;
(2) wystepuje przekonanie o nieomylno$ci osoby cnotliwej w zakresie wyboru op-
tymalnego zachowania wzgledem innych osob; (3) wyklucza si¢ mozliwos¢ podpo-
rzadkowania cnoty systemowi bezwzglednych zakazow (zbiega si¢ to ze sktonno$cia
do traktowania §wigto$ci jako stanu, ktory znosi ograniczenia normalnej egzysten-
cji oraz wymyka si¢ kategoriom poznawczym). Bodhisattwie przyznano prawo do

4 Por. D.B. Gray, On Supreme Bliss..., s. 95-100.
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taktycznego wprowadzenia stuchacza w btad, a nawet do zabojstwa, o ile chroni to
ofiar¢ przed popetieniem wystepkow o skrajnie niekorzystnych dla niej konsekwen-
cjach karmicznych. Relatywizacja norm moralnych w mahajanie jest $cisle zwigzana
z koncepcja zrecznych Srodkow (upaya-kausalya). Jej istota jest relatywizacja
warto$ci wszelkich metod duchowego rozwoju. Zgodnie z tg koncepcja wartosé (ro-
zumiana jako soteriologiczna skutecznosc) okreslonych sposobow zachowania oraz
uj¢¢ doktrynalnych jest odmienna w przypadku réznych osob. Od wszystkich adep-
tow sciezki bodhisattwy oczekiwano uzyskania gnostycznego wgladu (prajria)
w nature¢ rzeczywistosci i wlasnego umyshu. Sadzono jednak, Ze sposoby realizacji
tego celu (szczegolnie $rodki intensyfikujace postep we wezesnych fazach rozwoju)
mogg by¢ rozmaite. Zachowania niezgodne z buddyjska tradycja (w skrajnych przy-
padkach niezgodne z podstawowymi normami tej tradycji) moga shuzy¢ najlepiej
pojetemu dobru osoby dzialajacej Iub innych oséb. Koncepcja zrgcznych $rod-
kow umozliwiata adaptacje buddyzmu do rozmaitych kontekstow kulturowych
i tworzenie modeli synkretycznych. Wydaje si¢ jednak, ze kontestacyjny potencjat
tej koncepcji w zakresie moralnos$ci wyrazat si¢ gtdéwnie w kreacji literackiej. Tam,
gdzie relatywistyczna tendencja prowadzita do faktycznego przekraczania uznanych
norm (jak to si¢ zdarzato w chanie), obrazoburcze zachowania miaty charakter spon-
taniczny i1 dorazny. Jest to jedna z cech pozwalajacych przeciwstawi¢ tego rodzaju
postawe metodycznej i rytualnej transgresji, z ktorg mamy do czynienia w wadzraja-
nie*’. Tendencja relatywistyczna, podwazajac wiare w zasadno$¢ moralnego rygory-
zmu, z pewnoscig tagodzita jednak nieche¢ buddystéw do nieortodoksyjnych metod
wadzrajany, a moze nawet sprzyjata zyczliwemu zainteresowaniu nimi.

5. ,Domestykacja” transgresji

Do czasu powstania wadzrajany wykorzystywanie religijnego potencjatu transgre-
sji byto obce buddyzmowi. Odwolywano si¢ do symboliki egzystencji amorficznej
ijej transformacyjnej funkcji, ale dazenie do przemiany poprzez kontakt z amorficz-
nym potencjatem zostato cze$ciowo zracjonalizowane. Nacisk ktadziono na kontrole
wiasnego pola $§wiadomosci za posrednictwem metodycznego ograniczania aktyw-
nos$ci psychicznej, miedzy innymi aktywnos$ci poznawczej. Tego rodzaju thumienie
miato prowadzi¢ do zbawczej przemiany. W ten sposéb mozna rozumie¢ medytacyj-
ng praktyke wyciszenia (Samatha) oraz typowe dla mistykow mahajany dazenie
do zawieszenia aktywnosci polegajacej na interpretowaniu danych poznawczych za
pomocg schematdéw pojeciowych. Juz we wezesnym buddyzmie (chociaz zapewne
nie w pierwotnym) wazng role odgrywata medytacyjna praktyka wyciszenia, ktora

47 Dwa ostatnie ustepy stanowig probe usci$lenia rozwazan B. Faurego. Posluguje si¢ on zakre-
sowo szerokim pojeciem transgresji, nie odrozniajagc transgresji od tego, co wyzej nazwano ,,cechami
kontestacyjnymi” i ,,tendencja relatywistyczna”. Zob. B. Faure, The Red Thread. Buddhist Approach to
Sexuality, Princeton 1998, s. 98-105, 141-143. Na temat zr¢cznych srodkow zob. np. M. Pye, Skil-
full Means. A Concept in Mahayana Buddhism, London—New York 20032, s. 1-3, 158-162; P. Williams,
op.cit., s. 179-182.
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polega na sukcesywnym powsciaganiu aktywnosci psychicznej az do (w wielu uje¢-
ciach) catkowitego zaniku tej aktywnos$ci. Stan taki nazywano ,,0siggni¢ciem zani-
ku” (nirodha-samapatti) lub ,,zanikiem odczu¢ i rozpoznawania” (saryjriia-vedayita-
nirodha). W tych przypadkach, w ktorych medytacji wyciszenia przyznano status
metody osiggania nirwany (a nie techniki pomocniczej), wydaje si¢ ona stanowic¢
zinterioryzowany odpowiednik rytualnego modelu zbawczej przemiany za posred-
nictwem wej$cia w stan amorficznosci®®. Ztagodzong posta¢ wystepujacej tu inte-
rioryzacji mozna widzie¢ w dazeniu mistykow mahajany do zawieszenia kategory-
zacji materiatu poznawczego. Czyz obraz §wiata odarty ze schematéw pojeciowych
(wtasnie taki obraz uznawano za poznawczo adekwatny) nie stanowi odpowiednika
amorficznego zrodta wszystkich rzeczy? Zbawcza transformacja mistyka ma si¢ do-
konywa¢ dzicki madros$ci (prajia) rozumianej jako poznawczy kontakt z rzeczy-
wisto$cig bez posrednictwa pojeé. Mamy wiec do czynienia z modelem przemiany
przez kontakt z amorficzng zasadg, chociaz nie w wersji rytualnej i zmitologizo-
wanej, ale w wariancie gnostycznym (lepiej dostosowanym do buddyjskich pryncy-
piow). Funkcje uzasadnienia takiego wariantu peini nauka o rzeczywistym sposo-
bie istnienia albo istotnym wymiarze wszystkich rzeczy, ktore stanowig przedmioty
normalnej aktywnos$ci poznawczej. Odzwierciedlenie si¢ tego sposobu czy wymiaru
w indywidualnym umysle ma prowadzi¢ do zbawczej przemiany buddysty*.

Wyznawcy wadzrajany nie kwestionowali potrzeby zbawczej przemiany przez
kontakt z amorficzng zasadg. Przejeli opracowane w mahajanie interpretacje takiego
programu. Odwotali si¢ jednak do transgresji jako szczegdlnie skutecznego i wzgled-
nie latwego do zastosowania instrumentu, ktéory umozliwia wejScie w zwigzek
z amorficzng zasada. Odwotanie si¢ do transgresyjnych rytualow stanowito zarazem
o sile i stabo$ci nowego ruchu. Sitg obrzeddw transgresyjnych byty ich psychologicz-
na sugestywnos$¢ oraz ezoteryczny charakter, ktory dawatl poczucie przynalezno$ci
do nowej, pozainstytucjonalne;j elity religijnej. Ezoteryczny status tantrycznych rytu-
atow uzasadniano, twierdzac, ze uczestnictwo w nich prowadzi do moralnej destruk-
cji 0sob nieprzygotowanych. Rozpoczecia wielu tantr stanowig $wiadectwo sktonno-
$ci do szokowania odbiorcow™. Stuzyty one zaréwno zaintrygowaniu potencjalnych
adeptow, jak i zrazeniu tych, ktdrzy nie mieli odpowiednich cech. Staboscia trans-
gresyjnych obrzedow byta ich obco$¢ i obrazoburczo$¢ w kontekscie buddyjskiej
tradycji. Napigcie miedzy atrakcyjnoscig i kontrowersyjnos$cia transgresji zawazyto
na sposobie, w jaki rozwijala si¢ wadzrajana. Legitymizacja transgresji nie bylaby
mozliwa, gdyby buddyjskie ideaty etyczne zostaty kompletnie zignorowane. Elimi-
nowano wiec zachowania szczego6lnie bulwersujace, takie jak zabojstwo, kanibalizm
czy kazirodztwo. Potepiano rozwigztos¢, taczac erotyczne rytuaty z dyscypling i pa-
nowaniem nad sobg. Postulowano rozwoj cnoty mitosierdzia (karuna)®'.

4 Na temat praktyki wyciszenia zob. np. M. Szymanski, op.cit., s. 135-138.

4 Przyznanie madro$ci funkcji warunku koniecznego i wystarczajacego zbawczej przemiany czgsto
laczy si¢ z uznawaniem moralnych cnét za warunek konieczny owej przemiany. Por. np. D. Wangchuk,
op.cit., s. 39-41.

%0 Dobitnym przyktadem jest poczatek tekstu znanego jako Buddha-kapala-yogini-tantra-raja
(przytoczony przez R.M. Davidsona w: idem, Indian Esoteric Buddhism..., s. 248-250).

3 Np. D.B. Gray, On Supreme Bliss..., s. 8692, 128—-140.



64

Zwolennicy wadzrajany, legitymizujac swe nowatorskie na gruncie buddyzmu
praktyki religijne, odwotali si¢ do (opracowanego w mahajanie) modelu objawienia
wielowariantowego. W tym modelu za wzglednie warto§ciowe uznawane sg 1oz-
ne historyczne postaci buddyzmu, zgodnie z przekonaniem, ze wariant pouczenia
udzielanego przez istoty oSwiecone jest dostosowany do kompetencji i potrzeb od-
biorcow. Przyjmowano, ze zrodlem praktyk religijnych wadzrajany jest objawienie
dostosowane do mozliwosci aktualnie zyjacych ludzi. Nawiazywano do koncepcji
zrecznych $rodkow. Zwolennicy wadzZrajany twierdzili, Ze stosowanie nowych
metod jest konieczne ze wzglgedu na moralng korozje postaw (tradycyjne praktyki
nie wzbudzaja juz zainteresowania) albo ze wcze$niejsze wspdlnoty nie byty godne
tego, by otrzymac stosowne pouczenie. Tworcy tantr zwykle mieli §wiadomos¢ no-
watorskiego 1 kontrowersyjnego charakteru stosowanych przez siebie metod, uwa-
zajac si¢ zarazem za kontynuatoréw tradycji mahajany w zakresie doktryny. Wy-
znawca wadzrajany ma dazy¢ do zasadniczo tego samego celu co mahajanistyczny
bodhisattwa, ale dysponujgc srodkami niewspotmiernie efektywniejszymi. W nie-
pewnych czasach obietnica szybkiego uzyskania stanu buddy (w trakcie aktualnego
cyklu zyciowego) musiata bardzo frapowaé¢ zard6wno mnichow, jak i §wieckich bud-
dystow*. Uwiarygodnieniu tantr jako nowych tekstow objawionych stuzyty rozmaite
narracje szczegdtowe. Najwigksze uznanie zyskaty dwie z nich. Zgodnie z pierwsza,
dostep do wczeséniej ukrytych tekstow uzyskat, dzigki swym cnotom, krél Indrabhu-
ti*>. W drugiej nowe pouczenie zostato przedstawione jako rezultat pokonania Mahe-
$wary i wprowadzenia przez Wadzrapaniego nowego tadu’. Stworzono nowy kanon
tekstow objawionych ztozony z tak zwanych tantr, ktoére przekazywaly réwniez na-
uki siddhéw, w tym te najbardziej kontrowersyjne. Od braku zgody co do zawartosci
nowego kanonu wazniejsze jest to, ze przyznano mu range wyzsza od rangi tekstow
uznawanych za autorytatywne wczesniej*.

Jednym z podstawowych sposobow ,,domestykacji” transgresyjnych rytuatow
przez buddystow byto rozbudowanie ich semantycznej wielowymiarowosci i skon-
centrowanie uwagi na tych elementach ich sensu, ktoére mogly si¢ wydawac¢ zgodne
z buddyjska tradycja. Tego rodzaju reinterpretacja pozwalala minimalizowaé ryzyko
potepienia tych obrzeddéw przez buddystow jako praktyk heretyckich. Juz w okresie
powstawania tantr mozna wyrdzni¢ dwa gtéwne, uzupehiajace si¢ warianty takiego
sposobu postepowania. Pierwszy jest zwigzany ze sposobem rozumienia rytuatow
transgresyjnych jako zachowania o charakterze mimetycznym, ktoére prowadzi do
utozsamienia si¢ z wzorcowa istota nadprzyrodzona. Takim postaciom przyznano
status istoty o$wieconej. W wielu przypadkach mamy do czynienia z uznaniem bo-
stwa pochodzenia pozabuddyjskiego za budde albo bodhisattwe. Pewne postaci sg
jednak rezultatem inwencji wyznawcow wadzrajany (na przyktad Hewadzra). Druga

32 S. Tsuda, Critical Tantrism, s. 418-419.
3 R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism..., s. 242-245.
3 Por. wyzej.

% Por. R M. Davidson, Canon and Identity In Indian Esoteric Buddhism as the Confluence of Cul-
tures [w:] Dynamics in the History of Religions between Asia and Europe. Encounters, Notions, and
Comparative Perspectives, V. Krech, M. Steinicke (eds.), Leiden 2011, s. 333-341.
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strategia polega na przyporzadkowaniu elementom transgresyjnych rytuatow waz-
nych kategorii tradycyjnej soteriologii. I tak potknigcie nasienia mistrza utozsamiono
z przekazem §wiadomos$ci skierowanej ku przebudzeniu (bodhi-citta),
czyli czynnika psychicznego, ktorego wystgpienie jest uznawane w mahajanie za
przetom w procesie duchowego rozwoju®. W seksualnym zespoleniu widziano za$
syntez¢ mitosierdzia (okreslanego w tym konteks$cie stowem updaya), ktore jest uosa-
biane przez m¢zczyzng uczestniczacego w rytuale, oraz madros$ci (prajiia) reprezen-
towanej przez partnerke®’.

Inny, rownolegle stosowany model ,,domestykacji” rytualnej transgresji polega
na faktycznym jej podporzadkowaniu dazeniu do uzyskania gnozy. W tej perspek-
tywie szczegolne znaczenie ma wypracowanie i rozpowszechnienie schematu czte-
rech kolejnych konsekracji. Ostatnia z nich ma polega¢ na przekazaniu przez mistrza
stownego pouczenia. Tsuda zwrocit uwage na to, ze podporzadkowanie obrzedow
wadzrajany werbalnemu pouczeniu prowadzilo do radykalnej zmiany statusu tych
rytuatéw. Samoczynnie skuteczne narzgdzia zbawczej przemiany staty si¢ $rod-
kiem, ktory przysposabia adepta do transformacji dokonujacej si¢ na zupetnie innej
ptaszczyznie. W tej sytuacji rola obrzgdow transgresyjnych (pomimo ich osadzenia
w sztafazu buddyjskich kategorii soteriologicznych i transformacyjnej symboliki)
ulegta pewnej dewaluacji i mogta by¢ postrzega jako problematyczna®,

Prébe zdefiniowania tej roli podj¢li komentatorzy tantr. Twierdzili, Ze stan osiaga-
ny podczaskonsekracji wiedzy jest (nietrwalg) ,,probka”’najwyzszej rozko-
szy (mahda-sukha) lub nieobecnos$ci dwoistosci (advayabhasa), ktore stano-
wig aspekty stanu buddy. Z tej przyczyny konsekracja wiedzy ma by¢ zrodtem
wskazoéwek oraz motywacji niezbednych do dalszej praktyki®*. Wazng role odgry-
watla koncepcja, zgodnie z ktérg obrzedy wadzrajany stwarzaja mozliwos¢ szybkiej
1 trwalej sublimacji ludzkich namigtnosci (w buddyzmie tradycyjnie uznawanych za
czynniki uniemozliwiajgce zbawczg przemiang). Strategia buddyzmu tantrycznego
ma polegaé na konstruktywnym wykorzystaniu pobudzenia emocjonalnego, rozpo-
znaniu natury wystepujacych emocji i sublimowaniu ich do stanu, w ktorym stajg si¢
swym przeciwienstwem®. W takiej perspektywie zrozumiata jest potrzeba odwotania
si¢ do rytualow, ktére wyzwalaja mocno angazujace adepta reakcje instynktowne,
a nawet potrzeba naruszania zasad, z ktorymi adept czuje si¢ emocjonalnie zwigzany.

Jedng ze spraw, na ktérych koncentruja si¢ tworcy tantrycznej literatury apolo-
getycznej, jest kwestia uczestnictwa mnichéw w transgresyjnych rytuatach. Sche-
mat czterech kolejnych konsekracji uzyskat status obowiagzujacego wzorca rozwoju
adepta w wielu tradycjach indyjskiej wadzrajany. W przypadku mnichéw wzorzec
ten pozostawat w oczywistym konflikcie ze §lubami celibatu. Wéréd obroncow ob-

% Np. P. Kvaerne, op.cit., s. 171-172, 200, przyp. 32; D.L. Snellgrove, The Hevajra Tantra. A Criti-
cal Study. Part ..., s. 25-27.

7 Np. D.L. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism..., s. 281-287.

% S. Tsuda, 4 Critical Tantrism, s. 458-461.

% 1. Onians, op.cit., s. 200-205; H. Isaacson, op.cit., s. 8-9.

% Tego rodzaju poglady pozwalaty apologetom twierdzi¢, ze praktyka wadzrajany jest tatwa (zgod-
na z indywidualnymi inklinacjami, niewymagajaca wyrzeczen). Por. 1. Onians, op.cit., s. 114—120.
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rzedow o charakterze seksualnym byli tacy, ktérzy chcieli catkowicie wykluczy¢
z nich mnichow, oraz tacy, ktérzy domagali si¢ ograniczenia udzialu mnichéw do
plaszczyzny imaginacji®'. Wptywowi komentatorzy twierdzili jednak, ze nawet mnisi
mogg uczestniczy¢ cielesnie w rytuatach seksualnych, o ile maja odpowiednio wy-
sokie kwalifikacje. Sprowadzaja si¢ one do umiej¢tnosci zachowania szczegodlnego
dystansu do wtasnej aktywnosci seksualnej, dzigki czemu jej destrukcyjny potencjat
nie szkodzi uczestnikowi rytuatu. Przeciwnie, rytualna aktywnos$¢ seksualna osob
o takich kwalifikacjach ma odgrywac rolg¢ soteriologicznie pozytywna. Uzasadniajac
takie stanowisko, odwotano si¢ do filozofii szk6t mahajany, to jest do metafizycznego
idealizmu jogacary (jak Wagi§warakirti) albo do madhjamikéw nauki o powszechne;j
pustce (jak Abhajakara). Stosownie do tego zachowania seksualne uznawano za
nierzeczywiste albo za wymykajace si¢ przeciwstawnym kategoriom i jednoznacz-
nym ocenom. Mnich, ktory doglebnie zrozumiat naturg rzeczywistosci (i swych za-
chowan), przestaje podlega¢ slubom celibatu. Ich przestrzeganie jest uzasadnione
wylacznie na nizszych stopniach duchowego rozwoju®.

Przedstawione strategie apologetyczne stanowig $wiadectwo przewarto$ciowan,
jakie dokonatly si¢ w indyjskiej wadzrajanie w okresie tworzenia systematycznej wy-
ktadni tantrycznych nauk i adaptacji praktyk siddhow do §rodowisk klasztornych.
Zmiany te obejmujg procesy racjonalizacji praktyk transgresyjnych. Ostabiano an-
tynormatywng wymowe¢ tych praktyk przez eliminowanie zachowan szczegdlnie
szokujacych, ograniczenie prawa uczestnictwa, a nawet sprowadzanie transgresji do
poziomu imaginacji lub symboliki®. Reinterpretacj¢ tantr utatwiato instrumentalne
postugiwanie si¢ pojeciem jezyka potmroku (sandhya-bhasa). We wezesnym
okresie rozwoju wadzrajany jezykiem po6tmroku nazywano kody umozliwiajace
adeptom ezoterycznych kultow rozpoznawanie wspolwyznawcoéw oraz przekaz in-
formacji, ktorych ujawnienie osobom postronnym uwazano za niepozadane®. Wielu
komentatorow tantr twierdzito, ze tych fragmentow tantr, ktore zalecaja przekracza-
nie norm moralnych i obyczajowych, nie nalezy rozumie¢ dostownie, bowiem to
wiasnie takie teksty stanowig przyktady stosowania jezyka potmroku (w celu
ukrycia prawd niemajacych nic wspolnego z transgresja)®. Po przyznaniu tantrom
statusu tekstow autorytatywnych catkowita eliminacja transgresji i jej transforma-
cyjnego sensu nie byta jednak mozliwa. Nie byla rowniez pozadana, jesli wziaé
pod uwage atrakcyjnos¢ obrazoburczych motywow (potwierdzong sukcesem nauk

1 Ibidem, s. 271.

2 Ibidem, 271-276, 279284, 287-289.

9 Rytualy seksualne 0sob $wieckich zwykle ograniczano do stosunkow miedzy matzonkami (ibi-
dem, s. 135, 185). Wydaje si¢, ze wylonita si¢ nowa grupa wyznawcow, ktorzy zajmowali pozycje po-
srednig migdzy mnichem a $wieckim wyznawca. Wiemy bowiem, ze w sredniowiecznych Indiach istnia-
ly klasztory czesciowo zamieszkane przez adeptow, ktorzy przebywali tam ze swymi zonami i dzie¢mi
(R.M Davidson, Indian Esoteric Buddhism..., s. 313-315).

% A. Wayman kladzie nacisk na inne aspekty jezyka potmroku (wlasciwie, thumaczac precy-
zyjniej, jezyka zmierzchu/$§witu), tj. na jego niejednoznaczny, paradoksalny i liminalny charakter.
Zob. idem, Twighlight Language and a Tantric Song [w:] idem, The Buddhist Tantras. Light on Indo-
-Tibetan Esotericism, Delhi 1973, s. 128-130.

% Por. R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism..., s. 257-262.
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siddhéw) oraz mozliwos$¢ kontroli spotecznie destrukcyjnego potencjatu transgresji
dzigki zastosowaniu omowionych metod ,,domestykacji”. Pierwotny sposéb trakto-
wania transgresji (jako rytualnego powrotu do amorficznego i anormatywnego stanu
w celu wykorzystania jego kreatywnego potencjatu do wywotania osobistej przemia-
ny) pozostat w mocy nawet w tych przypadkach, w ktorych przekraczanie spotecz-
nych norm sprowadzono do ikonografii i drugorzednych aspektéw symboliki obrze-
dow. Sposob ten zyskat szacowng wyktadnie w postaci koncepcji soteriologicznej
funkcji rozpoznania diamentowej istoty czy dharmicznego ciata buddy.

6. Zakonczenie

Kanatem, przez ktory rytualna transgresja przenikng¢ta do buddyzmu, byt luzno zwia-
zany z buddyjska tradycja ruch siddhow. Nauki siddhow zyskaty uznanie, stajac sie
jednym z czynnikow, ktore trwale zmienity postac indyjskiego buddyzmu. Obecno$¢
obrzedéw wymagajacych przekraczania spotecznych norm byta istotng cecha religij-
nosci siddhow, dzigki czemu (rzeczywista lub symboliczna) transgresja stata si¢ waz-
nym sktadnikiem szeroko rozumianej wadzrajany. Rytualna transgresja stanowi pro-
be wejscia w stan egzystencji amorficznej i anormatywnej, rozumianej jako zrodto
wszystkich rzeczy oraz potencjat, ktoéry umozliwia przemiane adepta. Skoncentrowa-
no si¢ na transformacyjnej symbolice zawieszenia obowigzujacego tadu, pomijajac
kwesti¢ rozmaitych motywacji uczestnikow transgresyjnych rytuatéw. Motywacje te
mogly by¢ zwigzane z redukcjg poziomu frustracji, ktora stanowi rezultat codzien-
nego przestrzegania ucigzliwych norm, lub z potrzebg roztadowania (na zasadzie tak
zwanych rytualow rebelii) napi¢cia generowanego przez spoteczne antagonizmy.

Zachowania transgresyjne byly niezgodne zar6wno z surowymi zasadami obo-
wigzujacymi mnichdw, jak i z tradycyjng moralnoscig buddystow $wieckich. Adap-
tacja nauk siddhow do $rodowisk klasztornych wymagata ostabienia ich transgre-
syjnej wymowy. ,,Domestykacja” rytualnej transgresji przez buddyzm polegata na
radykalnym ograniczeniu obrazoburczych zachowan, ich reinterpretacji w katego-
riach tradycyjnej soteriologii oraz podjg¢ciu proby racjonalizacji przekonan na temat
funkcji transgresji. Synteza nauk siddhéw oraz monastycznej tradycji osiggneta po-
ziom integralnosci, ktory zapewnit jej dominujaca pozycje w klasztorach. Nalezy
jednak pamietaé, ze indyjska wadzrajana zawsze byta ruchem wielopostaciowym.
Scista kontrola transgresji, charakterystyczna dla ostatniej fazy ,,domestykacji” nauk
siddhéw, zapewne nie objeta wszystkich srodowisk wyznawcow wadzrajany. Z duzg
doza prawdopodobienstwa mozna przyjac, ze sugestywnosc¢ tantr i zalecanych przez
nie ,,skandalicznych” obrzedow wcigz wywierata ogromny wplyw na wyobrazni¢
szerokich rzesz wyznawcow, ktorzy nie robili sobie wiele z dylematéw buddyjskich
uczonych i $wigtobliwych mnichow.
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