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Funkcje mandali
w indyjskim buddyzmie tantrycznym

Functions of mandala in Indian Tantric Buddhism

Abstract. Buddhist mandalas are multifunctional, religious artifacts typical of Tantric
Buddhism. The primary ritual function of the mandala (along with other magical instru-
ments) is to present supernatural beings in the ritual space. The purpose of this presence
is to use the miraculous power of Buddhas, Bodhisattvas, etc. for the purposes specified
by the participants of the rites. The meditative function of the mandala, which emerged
a little later, is to provide a model for the community of supernatural beings in the pro-
cess of visualization. The adept was supposed to internalize the mandala by methodically
imagining and identifying with the beings it represented. In the strong interpretation, the
result of identifying with the visualized ruler of the mandala is the attainment of Buddha-
hood. According to traditional Buddhist soteriology, however, Buddhahood is the result
of an elite experience. To make the new soteriological method credible, it was necessary
to attribute a cognitive function to the mandalas.

Keywords: mandala, Tantric Buddhism, ritual, visualization, Buddhahood

Wstep

M andale sg graficznymi artefaktami charakterystycznymi dla tantryzmu,
czyli ponadwyznaniowego ruchu religijnego, ktory wylonil si¢ i rozwijat
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szczegllnie intensywnie w $redniowiecznych Indiach. Geometryczne uktady,
nazywane ,mandalami” lub ,jantrami’, s3 wykorzystywane w réznych odta-
mach tantryzmu. Ich pochodzenie pozostaje problematyczne. Uklady te rézniag
sie istotnie w wielu aspektach, co sprawia, ze definicja mandali (podobnie jak
dystynkcja migdzy mandalami a jantrami) jest kwestia sporng (Bithnemann,
2003, s. 13-56).

Buddyzm tantryczny, zwany ,wadzrajang’, zdominowal starsze postaci
buddyzmu w Indiach, a w niektérych regionach poza Indiami uzyskat status
religii dominujacej (m.in. w Tybecie). Niniejszy tekst jest poswiecony wylacz-
nie mandalom buddyjskim, ktére mozna traktowac jako dziedzine wzglednie
niezalezng od tantryzmu niebuddyjskiego. Buddyjskie mandale powstaly
w Indiach, ale wraz z wadzZrajang rozprzestrzenily si¢ w innych krajach Azji,
gdzie podlegaly rozmaitym modyfikacjom. Ponizej uwzgledniono buddyjskie
mandale, ktére powstaly i byty stosowane w Indiach.

Celem prezentowanego tekstu nie jest jednak wszechstronne oméwienie
rozwoju buddyjskich mandali na subkontynencie indyjskim. Czytelnik nie
znajdzie tu réwniez szczegélowego omoéwienia zadnej konkretnej mandali.
Przedmiotem uwagi sa wybrane prawidlowosci, zmiany i trendy, ktére po-
zwalaja zrozumie¢ gtéwne funkcje pelnione przez rozpatrywane artefakty.
Material historyczny stanowi tu podstawe fenomenologicznej rekonstrukcji
ztozonej i specyficznej postaci aktywnosci religijnej, jaka stanowi postugiwanie
sie buddyjskimi mandalami'.

Pojecie buddyjskiej mandali

Nawet buddyjskie mandale trudno sprowadzi¢ do wspdlnego mianownika.
Problemy z okresleniem istoty buddyjskiej mandali sg rezultatem dynamicz-
nej ewolucji i ré6znorodnosci rozpatrywanego zjawiska. Definicja, ktdra nie
ignoruje specyficznych i rozpowszechnionych cech tego zjawiska, a zarazem
nie eliminuje arbitralnie z zakresu pojecia mandali obiektéw, ktére nie posia-
daja owych wlasnosci, musi mie¢ charakter typologiczny. Optymalna wydaje
sie strategia, ktora polega na traktowaniu pojecia buddyjskiej mandali jako
modelu, ktdry obejmuje cechy uzyskiwane na réznych etapach rozwoju roz-
patrywanego zjawiska. W wielu mandalach mamy do czynienia z kumulacja
tych wlasnosci. Za mandale mogg by¢ jednak uznawane obiekty nieposiadajace
wszystkich wlasnosci tak okreslonego wzorca.

! Rezultaty przetomowych badan Koichiego Shinohary i Kimiakiego Tanaki wymagaja
syntezy z uwzglednieniem, przypisywanej mandalom przez buddystéw, funkcji poznawczej.
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Zgodnie ze wskazang strategia buddyjskie mandale sg obiektami o naste-
pujacych wlasnosciach:

1. Mandala to geometryczny uklad, ktéry zawiera figuralne podobizny,
symbole, stowa lub miejsca reprezentujace bostwa wadzrajany (deva, devata).
Istoty te to buddowie, bodhisattwowie lub inne postaci, ktérym przypisywana
jest nadprzyrodzona moc i ktére s przedmiotem czci*

2. Mandala jest wyodrebnionym obszarem, w ktérym manifestuje sie jakoby
moc bostw. Moc ta jest wykorzystywana do osiggania ludzkich celéw.

3. Okreslonym bdstwom sg przyporzadkowane konkretne miejsca w man-
dali. Dzi¢ki temu mandala jest diagramem przedstawiajacym strukture pan-
teonu.

4. Mandala sklada si¢ z koncentrycznych czesci. W takiej strukturze od-
zwierciedla si¢ przekonanie o hierarchicznej strukturze panteonu. Prymat
nalezy do najwyzszego bostwa — wladcy mandali, ktory zajmuje pozycje cen-
tralng. Odleglo$¢ pozostalych istot od $rodka jest odwrotnie proporcjonalna
do przypisywanej im mocy.

5. Centralna cze¢$¢ diagramu symbolizuje palac, a gtéwne bdstwo — wladce
zasiadajgcego na tronie. Bostwa otaczajace wladce reprezentujg krolewski
dwdr. Polityczng symbolike mandali nalezy interpretowac zgodnie z zasadami
quasi-feudalnej kultury politycznej $redniowiecznych Indii. Kluczowe jest
przekonanie o calkowitej zaleznosci bostw od wladcy mandali. Kompetencje
béstw podrzednych sg rozumiane jako partycypacja w mocy bostwa gléwnego
(Davidson, 2002, s. 131-140; Gray, 2023, s. 84-86).

6. Mandale orientowano wzgledem kardynalnych kierunkéw. Osie wschod—
zachdd i pétnoc-poludnie wyznaczajg polozenie mandali oraz sposob roz-
mieszczenia bostw. W lokalizacji bostw wokot bostwa centralnego wazna role
odgrywaja tez kierunki posrednie’.

7. Najwazniejsze z bostw zaleznych od wladcy mandali posiadaja swoje
orszaki, czyli odrebne grupy bostw podporzadkowanych. W tym kontekscie
mowi sie o familiach czy klanach (sanskr. kula), ktore tworza panteon. Wladca
mandali, niezaleznie od sprawowania wladzy nad cala mandalg, posiada fami-
lie wtasna, odrebna od innych. Na podzial mandali na koncentryczne czesci
naktada si¢ wigc podzial na segmenty przyporzadkowane familiom. Segmenty
te odpowiadajg krajom kontrolowanym bezposrednio przez feudata albo jego
wasali (Davidson, 2002, s. 140-142).

* Stowo ,,bostwo” stosowane jest dalej wtasnie w takim, charakterystycznym dla wadzrajany,
znaczeniu.

* Poczatkowo buddyjskie mandale byty orientowane na zachdd, a pdzniej na wschod (w tym
kierunku znajduje si¢ gléwna brama i tam skierowana jest twarz wtadcy mandali) (Tanaka,
2018, s. 268).
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8. Dwuwymiarowa mandala reprezentuje rzeczywisto$¢ tréjwymiarowa,
czyli spolecznos¢ bostw zgromadzonych w pawilonie lub patacu. Przestrzen-
ny charakter semantycznego korelatu moze by¢ wskazywany przez tworzenie
nadziemnej czesci mandali (stupy w naroznikach, liny je faczace, kotary, bal-
dachim itp.) albo przez umieszczenie wizerunkéw béstw w kaplicy czy matym
pawilonie (Shinohara, 2014, s. 72, 80-83; Tanaka, 2018, s. 268; Luczantis, 2008,
s. 114-115). Réznica miedzy dwuwymiarowg mandalg a jej przestrzennym
korelatem zostaje catkowicie zniesiona w procesie wizualizacji mandali.

9. Poszczeg6lnym elementom mandali sg przyporzadkowane okreslone
cze$ci $wiata (m.in. zywioly, kontynenty, klasy poznawalnych tresci), a takze
sktadniki lub funkcje ludzkiego organizmu. Za pomocg ograniczonej liczby
béstw i innych elementéw mandale reprezentujg cala rzeczywistos¢ naturalna,
i to w wielu aspektach réwnoczesnie. Mandala jest wiec takze symbolicznym
wizerunkiem makro- i mikrokosmosu.

Sanskryckie stowo mandala w jednym z gtéwnych znaczen denotuje kota.
Mozliwe, ze poczatkowo okrag wyznaczal centralng cz¢$¢ mandali, do ktdrej
zapraszano bostwa, albo byl sposobem wskazywania miejsc poszczegol-
nych istot nadprzyrodzonych (Luczantis, 2008, s. 119; Tanaka, 2018, s. 38).
Wspolsrodkowa struktura mandali zdaje si¢ stanowi¢ wypadkowa (naturalnej
w przestrzeni sakralnej) orientacji na centrum oraz tendencji do multipliko-
wania uwzglednianych postaci. Koncentryczna struktura nie wyklucza jednak
porzadkowania pewnych cze¢sci mandali wokoét wlasnych centréw, podpo-
rzagdkowanych wspoétsrodkowemu schematowi gléwnemu, jak w przypadku
tzw. Mandali Wadzra-dhatu (Davidson, 2002, s. 137-139). Szczegélnymi
przypadkami sg artefakty tworzone na zasadzie umieszczenia obok siebie wielu
mandali. Motywacje do tworzenia takich zlozonych mandali stanowifa chec¢
zestawienia réznych bostw uwzglednionych w odrebnych mandalach (Tanaka,
2018, s. 113-118, 203-206, 213, 221).

Buddyjskie mandale r6znig si¢ liczbg, rozmieszczeniem i doborem béstw
(zaréwno w zakresie uwzglednianych klas istot, jak i ich indywidualnej toz-
samosci). Roznig sie tez co do identyfikacji bostwa centralnego. Ta roznorod-
nos¢ odzwierciedlala zaréwno zréznicowanie i ewolucje pogladéw na temat
panteonu, jak i tendencje¢ do rozumienia mandali jako funkcjonalnie wyspe-
cjalizowanych, tj. do taczenia ich ze $cisle okreslonymi celami.

Do béstw umieszczanych w mandalach nalezg tradycyjne postaci prze-
jete z mahajany, tj. buddowie, boddhisattwowie i bostwa usznisza (usnisa).
Uwzgledniano réwniez ponadkonfesyjnie czczone istoty chronigce przed zlem
(np. nagéw) oraz bdéstwa hinduskie (nawrdcone jakoby na buddyzm). Jakszy
Wadzrapaniemu nadano status bodhisattwy i jednego z najwazniejszych bostw
panteonu. Wprowadzano postaci zupetnie nowe, jak Wadzrasattwa (efekt
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polaczenia postaci bodhisattéow Wadzrapaniego i Samantabhadry), straznicy
bram mandali oraz boginie, ktore uosabiajg zaklecia, cnoty bodhisattwow lub
dary ofiarne (Snellgrove, 2002, s. 34-41; Tanaka, 2018, s. 16, 34, 36-37, 97-100,
134-142). Oryginalnym skladnikiem wadzrajany jest kult bostw agresywnych,
czesto o monstrualnym wygladzie. Symbolizuja one boska moc poskramiania
przeciwnikéw buddyzmu i wrogéw buddystéw. Wiaczenie gniewnych bostw
do panteonu uzasadniano, przyznajac im status emanacji znanych buddéw
czy bodhisattwéw. Przypisano im role ujarzmicieli béstw hinduskich oraz
atrybuty tych béstw. Waznym aspektem rozwoju buddyzmu tantrycznego
jest wzrost znaczenia groznych bdstw. Ostatecznie zajety one w indyjskich
mandalach gléwne pozycje (Linrothe, 1999; Tanaka, 2018, s. 34-36, 191-192,
206-210). Wzmacniala si¢ réwniez pozycja bostw zenskich. W tzw. tantrach
najwyzszej jogi boginie sa rozumiane jako seksualne partnerki bostw meskich
i czesto przedstawiane w mandalach jako obejmujace bostwa meskie (hete-
roseksualny stosunek piciowy stal si¢ symbolem stanu buddy) (Hatley, 2012,
s. 119-121; Snellgrove, 1959, s. 22-25; Tanaka, 2018, s. 173-178). Boginie, jak
Nairatmja czy Wadzrawarahi, bywaja gtéwnymi béstwami mandali (Tanaka,
2018, s. 211, 215).

Ewoluowatla réwniez struktura buddyjskich mandali. Mozna wyr6zni¢
nastepujace aspekty tego procesu:

1. Struktura mandali zmieniata si¢ wraz z doborem i liczbg postaci uwzgled-
nianych w mandalach. Struktura ta jest bowiem gtéwnie sposobem porzad-
kowania miejsc przydzielonych okreslonym bdstwom.

2. Pelna symetria w wymiarze horyzontalnym i wertykalnym nie jest cecha
wszystkich mandali buddyjskich. Pojawila si¢ po raz pierwszy w mandali opi-
sanej w Prajiia-paramitanaya-sitra i byla zwigzana z deifikacjg doktrynalnych
twierdzen (tak rozumiane bdstwa grupowano po piec czy cztery, stosownie
do podziatu twierdzen) (Tanaka, 2018, s. 118-119).

3. Cecha wielu wezesnych mandali jest lokowanie bostw w obrebie kwadratu
symbolizujacego pawilon, ktory jest dzielony na dwa koncentryczne sektory
(wewnetrzny i zewnetrzny). Sektorom przyporzadkowywano rozne bostwa
i wyposazano je w wejécia, w ktérych lokowano symboliczne bramy. Sche-
mat ulegal komplikacji wskutek wyrdznienia wigkszej liczby kwadratowych
i koncentrycznych sektoréw panteonu (Tanaka, 2018, s. 41-56). Do pdznego
wieku IX okrag otaczajacy mandale (charakterystyczny dla mandali tybetan-
skich) nie byl powszechnie stosowany (Tanaka, 2018, s. 263-264).

4. Do najstarszych sposobéw rozmieszczenia béstw w mandali naleza te
zwigzane z mahajanistycznym kultem o$miu gtéwnych bodhisattwéw: osiem
okregow umieszczonych w kwadracie (dla o$miu bodhisattwéw wokét buddy),
dziewieciopanelowa krata tworzona przez dwie linie poziome i dwie pionowe
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przecinajace si¢ pod katem prostym (w panelach umieszczano centralnego
buddg i o$miu bodhisattwéw) oraz o$mioszprychowe kolo (z bodhisattwami
wokol bostwa centralnego). W tantrze Vajrapanyabhiseka znajdujemy naj-
starszy opis struktury mandali jako lotosu z béstwami w srodku i na platkach
(wcze$niej lotos pelnil role siedziby bostwa gtéwnego). Krata, krag i lotos
staly sie wariantami podstawowej struktury mandali. Bardziej skomplikowane
struktury tworzono przez dodawanie szprych czy ptatkéw, przez wprowadzanie
uzupelniajacych (koncentrycznych) kregéw czy lotoséw lub przez laczenie
wzoréw podstawowych (Tanaka, 2018, s. 37-40, 266).

5. Na strukture mandali wptywal sposéb dzielenia béstw na familie. Miedzy
potowa VI a poczatkiem VII wieku wylonit si¢ model trzech familii. Wzorzec
ten polega na wyréznieniu trzech klas buddyjskich béstw z Sakjamunim (z cza-
sem jego miejsce zajal Wairo¢ana), Awalokiteswarg i Wadzrapanim na ich czele.
Model znajdowal (wielowariantowe) odzwierciedlenie w strukturze mandali.
Kulminacje tego podejscia stanowi tzw. Mandala Garbhy opisana w tantrze
Maha-Vairocana-abhisambodhi (Tanaka, 2018, s. 61-78). W tzw. Mandali Wa-
dzra-dhatu z tantry Sarva-tathagata-tattva-sangraha (druga potowa VII wieku)
wprowadzono wplywowy schemat pieciu familii przyporzadkowanych pieciu
buddom. Wairocan¢ umieszczono w §rodku mandali, a pozostatych czterech
buddéw bezposrednio wokét niego w kardynalnych kierunkach (Tanaka, 2018,
s. 129-131). W mandali z Tantry Guhjasamadzi (VIII wiek) role Wairo¢any
przejal budda Akszobhja. W centrum pdzniejszych mandali zwykle umiesz-
czano wlasnie jego albo bostwa uznawane za jego emanacje (Tanaka, 2018,
s. 166-167). W tzw. tantrach matki wprowadzono schemat szesciu familii.
Poczatkowo reprezentowany byl przez zestawienie sze$ciu malych mandali
w jednym kwadratowym pawilonie. W Tantrze Kalaéakry (zapewne z pierwszej
potowy XI wieku) strukturze szesciu familii odpowiada schemat pary bostw
w centrum otoczonej przez czterech buddéw w kierunkach kardynalnych
(Tanaka, 2018, s. 199, 252-254; por. Snellgrove, 2002, s. 189-198).

Rytualna funkcja mandali

Informacje o najstarszych buddyjskich mandalach czerpiemy z tekstéw na-
zywanych ,,dharani-sutrami”. Opisano w nich popularne buddyjskie obrzedy,
ktdre rozwinely si¢ na bazie prostej recytacji zakle¢ zwanych ,,dharani” lub
~mantrami’(dharani, mantra). Obrzedy takie odprawiano, by uobecni¢ bo-
stwa w przestrzeni rytualnej i wykorzysta¢ ich moc do celéw doczesnych lub
soteriologicznych. Obok zakle¢ postugiwano si¢ szerokim spektrum magicz-
nych instrumentdw, ktore obejmowalo m.in. gesty (mudra), dary ofiarne oraz
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mandale. Te ostatnie byty geometrycznymi ukladami zawierajagcymi elemen-
ty reprezentujace bdstwa i wykonanymi na podtozu zgodnie z okreslonym
wzorem (czgsto z zastosowaniem liny i kolorowych proszkéw). Obrzedowe
wykorzystanie mandali opieralo si¢ na przekonaniu o ich metonimicznym
zwigzku z bostwami. Wykonanie mandali w wybranym miejscu konstytuowalo
zwigzek tego stanowiska z bostwami, wyodrebniajac go z przestrzeni profa-
nicznej. Postuzenie si¢ mandalg wymagalo trojakich czynnosci rytualnych:
oczyszczenia danego miejsca, naniesienia mandali na podioze oraz czynnosci
realizujacych wlasciwy cel obrzedu®.

Mandale znane z dharani-sutr mialy ksztalt kwadratowy albo kolisty
i zroznicowane wymiary. Poczatkowo byly swoistymi oltarzami wykonany-
mi bezposrednio na podlozu albo na specjalnym podwyzszeniu, na ktérych
skladano bostwom ofiary. Jedna z cezur we weczesnym rozwoju mandali bylo
wprowadzenie do nich 0séb oraz wykonywanie stosownych czynnosci rytu-
alnych wewnatrz. Czasem w trakcie rytuatu przechodzono od jednej mandali
do sgsiedniej (z uwagi na ich funkcjonalng specjalizacje) (Shinohara, 2014,
s. 46, 242 [przyp. 51], 243 [przyp. 60]; Dalton, 2023, s. 74-75).

Koichi Shinohara wykazal, ze rozw6j buddyjskich mandali byt $cisle zwigza-
ny z ewolucjg obrzedéw, w ktorych je wykorzystywano. Zdaniem japonskiego
badacza recytacja zakle¢ z wykorzystaniem mandali oraz recytacja zakle¢ przed
podobizng bdstwa s3 postaciami aktywnosci rytualnej niezaleznymi co do
genezy i wtérnie polagczonymi. Shinohara sadzi, ze najstarszymi mandalami
s3 ,mandale wodne” niezawierajace zadnych wizerunkoéw istot nadprzyro-
dzonych. W ich $rodku umieszczano dzban z wodg (i symbolicznymi dodat-
kami), ktéry reprezentowal bostwa’. Rdzeniem obrzedéw z wykorzystaniem
takich mandali byta recytacja zakle¢ i wykonywanie mudr. W rytualach bez
uzycia wizerunkow czesto dazono do przywolania okreslonej grupy bostw
(np. buddoéw dziesigciu kierunkéw). Za potwierdzenie skutecznosci obrzedu
uznawano spontaniczng wizj¢ uobecnianych istot (Shinohara, 2014, s. XV,
10-12, 14, 44-46, 194-195).

Podobizny béstw (malowidla albo rzezby) wprowadzono do mandali
w zwigzku z modyfikacja scenariusza obrzedéw wykorzystujacych zaklecia.
Zmiana opierala si¢ na przekonaniu, Ze uobecnione bostwo wciela si¢ w swdj
kultowy wizerunek (ozywiajac go). Podobizne bostwa umieszczano w centrum
mandali, obok dzbana lub zamiast niego. Przyjelo si¢ otacza¢ t¢ podobizne
rytualnymi akcesoriami, wizerunkami innych bdstw albo wyznaczonymi

* Wyrazne odroéznienie wezesnych mandali od przestrzeni rytualnej wyodrebnianej w star-
szych obrzedach buddyjskich moze by¢ problematyczne (Dalton, 2023, s. 74).

> Wypowiadanie dharani ponad wodg, ktérg pozniej rozpryskiwano dla ochrony, nalezy
do najprostszych wariantéw rytualnej recytacji zakle¢ (Dalton, 2023, s. 42).
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miejscami, ktére reprezentowaly inne bdéstwa. Dazono do uobecnienia béd-
stwa przedstawionego w centralnym wizerunku. W scenariuszu rytualnym
skoncentrowanym na wizerunku kultowym wazng role odgrywaly rozbudo-
wane praktyki ofiarne. R6zne mandale stuzyly uobecnianiu réznych bostw.
Przypisywano im gotowo$¢ do okreslonych dziatan dobroczynnych (np. do
uzdrawiania, sprowadzania deszczu, wymazywania win) oraz faczono z okres-
lonymi mantrami i mudrami (Shinohara, 2014, s. XV, 23-27, 35, 46-57, 242).

Czg$cig obrzedow z wykorzystaniem mandali stata sie konsekracja uczestni-
kéw. Rozwinela sie ona w elitarng ceremonig inicjacji w okreslong mandale. Byt
to zlozony obrzed wtajemniczenia i wySwiecenia, ktéry przygotowuje nowych
rytualnych specjalistoéw. Uwazano ich za przygotowanych do celebrowania
praktyk zwigzanych z ta mandala, do ktorej zostali inicjowani. Inicjacja obej-
mowala m.in. wyznaczenie i dekorowanie mandali, ofiary ogniowe, polanie
lub pokropienie nowicjusza woda z dzbana oraz przekaz stosownej wiedzy
(Shinohara, 2014, s. 57-68). Konsekracja z wykorzystaniem mandali stala si¢
réwniez podstawg obrzedow pogrzebowych, ktére miaty zapewni¢ zmartym
pomyslne inkarnacje (Dalton, 2013, s. 51-55).

Waznym etapem w rozwoju rozpatrywanego zjawiska bylo powstanie
mandali reprezentujacych caly panteon. Byty w nich uwzglednione wszystkie
klasy bostw. Reprezentowaly je poszczegdlne czesci mandali (nie byto zadnych
wizerunkow), w ktérych skladano ofiary przeznaczone odpowiednim istotom.
Dopiero takie mandale mozna uznac za diagramy panteonu. Celem obrzedow
je wykorzystujacych byto réownoczesne uobecnienie wszystkich bdostw. Tego
rodzaju mandale wprowadzono w kontekscie rytualnej inicjacji specjalistow
od obrzedéw. Kandydaci z zawigzanymi oczami rzucali na mandale kwiat, co
pozwalalo jakoby nawigza¢ wiez z okreslonym bdstwem. Kandydata wpro-
wadzano w tajniki rytualéw odprawianych dla tego wlasnie bostwa. Taki
scenariusz rytualny powstal jako zwornik odrebnych tradycji rytualnych
zwigzanych z réznymi bostwami. W rozpatrywanych mandalach bostwa byly
rozmieszczane wokol postaci centralnej (wydaje sig, ze pierwotnie byt nig
Awalokite§wara). Dgzono jednak do nawigzania wigzi z bostwem, ktérego
tozsamos$¢ byla okreslona przez miejsce, na ktére pada kwiat. Posta¢ central-
na nie odgrywala roli uprzywilejowanej i dlatego jej tozsamos$¢ uznawano za
kwestie otwartg (Shinohara, 2014, s. XVI-XVII, 32-35, 64-70).

Rozwoj mandali nie polegal na konsekwentnym zastgpowaniu starszych
modeli przez nowsze. Rézne podejscia Scieraly sie, przenikaly i uzupetnialy.
Nie zrezygnowano np. z wprowadzania do mandali wizerunkéw bostw (czasem
malowanych bezposrednio na podtozu), chociaz nie traktowano ich juz jako
newralgicznych elementéw mandali, czesto uznajac ich obecnos¢ za opcjonalng
(Tanaka, 2018, s. 266-268).
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Tanaka sadzi, ze buddyjskie mandale wywodzg si¢ z funkcjonujacych w ma-
hajanie zbiorowych podobizn buddéw i bodhisattwéw. Chodzi o wizerunki
przedstawiajace triady lub audytoria wystuchujace kazan jednego z buddéw.
Grupy takie byly tematem malowanych zwojow (pata), ktore od IIT wieku
tworzono w Indiach dla celéw kultowych. Tanaka ignoruje jednak rytualny
kontekst genezy mandali. Nie uwzglednia tego, Ze uktady graficzne wykorzy-
stywane w tym kontekscie poczatkowo nie stuzyly rozlokowaniu grupy bostw.
W $wietle ustalen Shinohary hipoteze Tanaki nalezy odnosi¢ nie do powstania
buddyjskich mandali, lecz do nadania im okreslonych cech (lokowania béstw
w obrebie prostokatnego pawilonu, podzialu pawilonu na dwa kwadratowe
sektory przyporzadkowane réznym bdéstwom, skfonnosci do symetrycznego
rozmieszczania bdstw, obecnosci bram w czterech wejsciach do sektorow)
(Tanaka, 2018, s. 15-23, 285).

Funkcja rytualna mandali jest jej funkcja pierwotna i podstawowg. Polega
na uobecnianiu, razem z innymi elementami magicznego instrumentarium,
bdstw w przestrzeni rytualnej®. Mandale wykonane na podlozu i stuzace uobec-
nianiu béstw w rytualnym kontekscie nalezy odrdznia¢ od rysunkéw, ktore
pelnity role amuletéw (Dalton, 2023, s. 70-73). W drugim przypadku mamy
do czynienia z wtérnym zastosowaniem graficznych schematéw. Mandale
tworzone jako ilustracje dotagczane do manuskryptéw, jako wieksze malowane
zwoje albo jako murale sg réwniez zjawiskiem pochodnym. Przygotowuja do
tworzenia rytualnych mandali (stanowia pogladowy instruktaz) albo pomagaja
je wizualizowac¢ (Luczantis, 2008, s. 112, 117).

Medytacyjna funkcja mandali

Omoéwione wyzej scenariusze buddyjskich obrzedéw opartych na recytacji
zakle¢ zostaly zmodyfikowane pod wplywem szybko rozwijajacej si¢ fascynacji
wizualizacja (czyli metodyczng pracg wyobrazni) i wzorcem nawiedzenia przez
béstwo. Specjalista odprawiajacy rytual miat w trakcie obrzedu wizualizowac
bdstwa, co jakoby prowadzito do ich realnego przybycia. Dazono zarazem
do tymczasowej identyfikacji z uobecnianymi istotami nadprzyrodzonymi.
Identyfikacje te probowano réwniez osiaggna¢ za pomoca pracy wyobrazni:
wyobrazajac sobie wlasng osobe w roli béstwa lub imaginujac sobie serie
przeksztalcen lub atrybucji, ktére symbolizujg tozsamos¢ wlasnej osoby i istoty

¢ Autorzy tantr najwyzszej jogi poszerzyli (pod wplywem obrzedowosci siwaickiej) owo
magiczne instrumentarium o taniec, czynnoéci seksualne i zachowania transgresyjne. Mandale
staly si¢ miejscami dokonywania czynnosci kultowych, ktore z perspektywy tradycyjnego bud-
dyzmu nie mialy nic wspélnego z ortopraksja i moralnoscia.
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boskiej (wizualizowano kremacje¢ wlasnego ciata w plomieniu, ktéry powstat
zwadzry [symbolu stanu buddy], a nastepnie wylonienie si¢ bostwa z popiotu;
wizualizowano sylaby odpowiadajace béstwom w réznych czesciach swego
ciala itp.) (Shinohara, 2014, s. XVII, 136-144, 158-162, 165). Wyobrazni
przyznano wiec status narzedzia stuzacego uobecnieniu bostw w przestrzeni
rytualnej (odpowiednio stabilng i Zzywa wizualizacje utozsamiono ze spostrze-
zeniem). Przypisano jej réwniez funkcje czynnika zmieniajacego organizm
ludzki w naczynie, w ktérym uobecnia si¢ bostwo. Obrzedy inicjacji zaczety
by¢ rozumiane jako uzyskanie przez nowicjusza szczegolnych kwalifikacji
wskutek zjednoczenia z wizualizowanym bdstwem mandali (Shinohara, 2014,
s. 167, 171-172, 178; Dalton, 2023, s. 75-77).

W kontekscie rozwoju praktyk wizualizacyjnych ukonstytuowala si¢ nowa
rola mandali. Uznano, ze skuteczno$¢ obrzedu wymaga od osoby go odpra-
wiajgcej uwewnetrznienia mandali, czyli wizualizacji bostw danej mandali
iidentyfikacji z nimi. Mandala stala si¢ modelem tréjwymiarowej wizualizacji
boskiej spolecznosci. W takiej perspektywie cata mandala (a nie tylko pewne
jej elementy) pelni funkcje podobizny. Kreatywna moc wyobrazni tu i teraz
dokonuje przemiany tego wizerunku w pelnowymiarowg rzeczywisto$¢ (czyli
uobecnia te rzeczywisto$¢ w przestrzeni rytualnej). Kulminacyjnym punktem
procesu wizualizacji mandali stala si¢ identyfikacja z wladca mandali, ktéry
reprezentuje wszystkie bdstwa mu podporzadkowane (zgodnie z przekona-
niem, Ze sg one tylko przeksztalceniami bostwa gléwnego)’. Te nowa funkcje
mandali mozna nazwac ,,medytacyjng”. Byla ona realizowana w kontekscie
rytualnym, znaczaco modyfikujac jednak przebieg i interpretacje obrzedow.
Ranga przyznana wyobrazni byta tak wysoka, ze wizualizacje tréjwymiarowej
mandali w okreslonym miejscu uznawano za czynnos¢, ktéra umozliwia wy-
konanie tam mandali fizycznej (Dalton, 2023, s. 100-101).

W obrzedach z wizualizacjg ikonografia bostw zostala zintegrowana z prak-
tyka rytualng. Zywe wyobrazanie sobie postaci, od ktérego zalezy jakoby
skutecznos$¢ obrzedu, wymagato bowiem uwzgledniania szczegotow wygla-
du tych postaci. W tym kontekscie nieoceniong role odgrywaly precyzyjne
instrukcje dotyczace sposobu wyobrazania sobie bostw mandali (Shinohara,
2014, 5. XV, 196, 201-204). Co wiecej, mandala stata si¢ wzorcem wizualizacji
bdstw w ich naturalnym otoczeniu, ktére musiato zosta¢ okreslone w sposob
bardziej precyzyjny (Gray, 2023, s. 85). Wydaje si¢, Ze mandale malowane na
materiale wprowadzono jako pomoc w procesie wizualizacji skomplikowa-

7 Zdaniem Shinohary przekonania, ze wszystkie bostwa majg taka sama nature (ta zas jest
identyczna z naturg umystu adepta) oraz ze wszystkie postaci mandali sa przeksztalceniami
najwazniejszej z nich, narzucaly si¢ w rezultacie zakwestionowania réznicy miedzy realnymi
obiektami a wytworami wyobrazni (Shinohara, 2014, s. XVII, 160-161, 166-169).
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nych ukladéw. Nawet jesli poczatkowo miaty charakter uproszczony, to daty
poczatek odrebnej i dynamicznie rozwijajacej si¢ dziedzinie sztuki religijnej
(Wang, 2013, s. 208-210).

Obrzedy, w ktorych dazono do identyfikacji z wizualizowanymi bostwa-
mi, stuzyly osiagnieciu celéw doczesnych lub soteriologicznych. Poczatkowo
poglad o rzeczywistej identyfikacji faczyl sie z przekonaniem, ze skuteczno$é
obrzedu jest zalezna od cudownej aktywnosci bostwa, ktére tymczasowo
wecielito si¢ w uczestnika obrzedu. W tej perspektywie utozsamienie si¢ z bo-
stwem jest warunkiem koniecznym, ale niewystarczajacym, osiggniecia celu
rytualu. Rozpowszechnit si¢ jednak poglad, zgodnie z ktérym identyfikacja
z wizualizowanym bdstwem w kontekscie rytualnym sprawia, iz wszystkie
te boskie cechy, ktdre sg charakterystyczne dla stanu buddy, s3 przez adepta
zachowane na state. Tymczasowa identyfikacja pozwala wigc jakoby osiagna¢
trwaly stan wspoélny wszystkim buddom. Po zakonczeniu rytualu adept ma
odzyskiwacé wlasng tozsamos¢, ale zmodyfikowana przez cechy boskie. Byta
to zasadnicza zmiana podejscia, ktéra pozwalala uzna¢ petne utozsamienie
sie z wizualizowanym wtadcg mandali za wystarczajacy warunek osiagnie-
cia stanu buddy. Charakterystyczna dla wadZrajany metoda soteriologiczna
zwana ,joga bostwa” polega na tak rozumianej identyfikacji. Takie podejscie
jest charakterystyczne dla autoréw tzw. tantr jogi, na czele z t3 o znamiennym
tytule ,,Kompendium dotyczace istoty wszystkich buddow” (Sarva-tathagata-
tattva-sangraha)®. W kontekscie jogi bostwa mandala stata si¢ miejscem syste-
matycznej praktyki religijnej, ktorej bezposrednim celem jest osiggniecie przez
adepta stanu buddy. Inicjacja w mandale przez nauczyciela-mistrza stata si¢
za$ obrzedem, ktdry przygotowuje do takiej praktyki.

Kognitywna funkcja mandali

Mandale mogga stanowi¢ pogladowa pomoc w procesie przekazu, utrwalania
i odswiezania buddyjskich pogladéw na temat bdstw, swiata i ludzkiego orga-
nizmu. Artefaktom tym przypisano jednak znacznie wazniejsza role o charak-
terze kognitywnym. Odpowiednie postugiwanie si¢ mandalg ma radykalnie
modyfikowac procesy poznawcze, nadajac im postaé charakterystyczng dla
buddoéw. Takie stanowisko jest $cisle zwigzane z przywolanym przekonaniem,
ze identyfikacja z wladcg mandali prowadzi do osiggnigcia stanu buddy. Uwia-

8 W péiniejszym buddyzmie tantrycznym, ktory znalazl wyraz w tantrach najwyzszej
jogi, uznano natomiast, ze wizualizacja i identyfikacja z bostwami mandali stanowi pierwsza
faze duchowego rozwoju adepta i musi by¢ uzupelniona o dodatkowe praktyki rytualne lub
medytacyjne.
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rygodnienie nowatorskiej metody zbawczej wymagato wpisania jej w ramy
tradycyjnej buddyjskiej soteriologii. Zgodnie z nig stan buddy stanowi rezultat
elitarnego poznania bezposredniego, ktore ujawnia prawdziwy sposob istnie-
nia wlasnej osoby i $wiata. Zwolennikom nowej metody nie pozostawato nic
innego, jak przyja¢, ze wlasciwe postugiwanie si¢ mandalg zasadniczo zmienia
sposob postrzegania i rozumienia rzeczywistosci.

Mozna wyréznic cztery niewykluczajace si¢ sposoby rozumienia tej funkcji
w indyjskiej wadzrajanie:

1. Poszczegolne elementy mandali utozsamiano z gtéwnymi tezami bud-
dyjskiej doktryny, przyjmujac zarazem, ze umiejetna wizualizacja mandali
umozliwia naoczng weryfikacje owych twierdzen. W tej perspektywie sprawa
kluczowgy jest Iaczenie wizualizacji mandali z kontemplacjg gléwnych ele-
mentéw doktryny. Prajiia-paramitd-naya-siitra jest najstarszym swiadectwem
procesu deifikacji twierdzen doktrynalnych. W takiej perspektywie identyfi-
kacje z pewnym wizualizowanym bdstwem rozumiano jako partycypacje w tej
wiedzy, ktérg ono uosabia. Kontemplacje odpowiedniego twierdzenia postrze-
gano za$ jako pomoc w osiggnieciu owej identyfikacji. Identyfikacja z wtadca
mandali (ktory reprezentuje bostwa pozostate) ma prowadzi¢ do uzyskania
pelnej madrosci charakterystycznej dla buddéw (Tanaka, 2018, s. 88, 97).

2. Poszczegoélne bostwa mandali przyporzadkowano tradycyjnym trzy-
dziestu siedmiu czynnikom prowadzacym do przebudzenia (bodhi-paksika-
dharma). Naleza do nich rézne duchowe osiggniecia, m.in. o charakterze
poznawczym. W wadzrajanie wszystkie te czynniki sg rozumiane jako aspekty
stanu buddy. Identyfikacja z béstwami mandali pozwala jakoby adeptowi
uzyskac przyporzadkowane im czynniki. Realizacja wszystkich trzydziestu
siedmiu czynnikow stanowi zas kompleksowg i nieodwracalng transformacje
adepta z uwzglednieniem aktywnosci poznawczej (Tanaka, 2018, s. 124-126,
242-245).

3. Wedlug wyznawcéw wadzrajany mandala stanowi model, zgodnie z kté-
rym nalezy rozumie¢ rzeczywistos¢. Adept powinien dazy¢ do wykorzystywa-
nia struktury mandali jako wzorca, wedlug ktérego interpretuje wszelkie dane
manifestujace sie w ramach wlasnej aktywnosci poznawczej. Implementacja
struktury mandali do wlasnego poznania ma reorganizowa¢ percepcje i inne
akty poznawcze, nadajac im posta¢ charakterystyczng dla buddéw. Mandala
stanowi zrodtowg dziedzing konceptualnej metafory, ktérag mozna wyrazic sto-
wami ,,pole swiadomosci to mandala”. Zgodnie z tg metafora okreslone relacje
miedzy wladcg mandali i pozostalymi béstwami powinny by¢ wykorzystane
do interpretacji (dowolnych) tresci manifestujacych si¢ w naszym poznaniu.

W tej perspektywie kluczowa jest genetyczna zalezno$¢ wszystkich bostw
podrzednych od wladcy mandali oraz wspdlnota natury istot nadprzyro-
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dzonych (bostwa mandali sg postaciami przyjmowanymi przez jej wladce).
Zastosowanie metafory ,,pole swiadomosci to mandala” wymaga, by podobnie
rozumie¢ stosunek miedzy swiadomym podmiotem (odpowiednik wladcy
mandali) i yymowanymi przedmiotami (odpowiedniki pozostatych bostw).
Buddysci tradycyjnie przyjmuja, ze ludzie standardowo porzadkuja pole §wia-
domosci, wpisujac dane w dychotomiczny schemat interpretacyjny ,realne
przedmioty - substancjalne Ja poznajace”. Zgodnie z rozpatrywang metafora
wszelkie manifestowane przedmioty nalezy natomiast traktowac jako wytwory
$wiadomego podmiotu, ktére nie istnieja niezaleznie od aktualnej aktywnosci
poznawczej. Podmiot poznania nie powinien zas by¢ przeciwstawiany ma-
nifestujacym si¢ przedmiotom jako rézna od nich substancja. Substancjal-
ng jazn nalezy rozumie¢ jako jeden z wielu nierzeczywistych przedmiotow
wytwarzanych przez §wiadomy podmiot. Rozpatrywana metafora wyraza
charakterystyczng dla mahajany teze, zgodnie z ktérg poznawane przedmioty
sg puste (sinya) (Hodge, 2003, s. 38-39; Szymanski, 2023, s. 55-57). Teza ta
byta interpretowana w buddyzmie Wielkiego Wozu na trzy odmienne sposoby
(charakterystyczne dla Nagardzuny, klasycznej jogacary oraz tradycji natury
buddy) i wszystkie one byly przywolywane w wadzrajanie, okreslajac szczegé-
fowy sposéb rozumienia metafory ,,pole $wiadomosci to mandala”.

Mandala powinna wigc by¢ traktowana przez adeptéw wadzrajany jako
wzorzec sposobu rozumienia $wiata i wiasnej osoby. W tej perspektywie wazne
sa wybrane relacje miedzy béstwami, a nie dobdr, rozmieszczenie i wyglad
bdstw. Przyjmowano jednak zarazem, ze to wizualizacja mandali i identyfikacja
z jej wladca generujg doswiadczenie, ktére w nieodparty sposéb uzasadnia
adekwatno$¢ mandali jako wzorca strukturalizacji danych poznawczych, a tak-
ze czyni ze stosowania tego modelu aktywno$¢ nieunikniong i spontaniczng
(Szymanski, 2023, s. 57-58). Wizualizowa¢ mozna zas tylko okreslong mandale,
a nie abstrakcyjnie rozumiane relacje. Uznawano przy tym, Ze soteriologiczna
skuteczno$¢ wizualizacji mandali jest zalezna od wyraznej swiadomosci roli
mandali jako wzorca interpretacyjnego (od swiadomosci zwigzku mandali
z koncepcja tzw. pustki). Ta $wiadomos¢ ma by¢ rezultatem instruktazu i tre-
ningu (Gray, 2023, s. 86-88)°.

4. Czwarty sposob rozumienia zbawczej funkcji kognitywnej mandali jest
zwiazany z przyporzagdkowaniem poszczegélnym elementom mandali réz-
nych sktadnikéw/aspektoéw $wiata lub czedci/funkeji ludzkiego organizmu.
I tak okreslonym grupom bdstw sg przyporzadkowywane skupiska (skandha),
zywioly, jednostki czasu, skladniki ludzkiego ciala, zmysly i rozum (manas)
lub odpowiadajace im dziedziny przedmiotowe, postaci §wiadomosci, wtadze

® W omowionej perspektywie rozne mandale s zasadniczo réwnorzednymi instrumentami
transformacji adepta.
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dzialania, rézne postaci aktywnosci poszczegolnych wladz dziatania, konkret-
ne miejsca w Indiach. Przyporzadkowanie jest zwykle dokonywane zgodnie
z zasada ,,jeden odpowiada jednemu”, a wiec np. konkretny budda jest Iaczony
z okreslonym Zywiotem (Tanaka, 2018, s. 167-169, 181, 184, 188-189,211-212,
218-219, 222-223). W przypadku mandali opisanej w Tantrze Kalacakry
réwniez koncentryczne komponenty niefiguralne reprezentuja poszczegdlne
zywioly, zas caly schemat (wazne sg m.in. proporcje okreslajace wielkos¢ po-
szczegdlnych czesci mandali) odpowiada strukturze kosmosu rozpatrywanego
zaréwno w aspekcie jego ewolucyjnej genezy, jak i wzglednie statycznego
rezultatu, ktory rozcigga sie wokdt géry Sumeru (Tanaka, 2018, s. 235-239,
245-252,254-255).

Omowione przyporzadkowania stanowia egzemplifikacje zasady, zgodnie
z ktorg mandala reprezentuje rownocze$nie dziedzine tego, co doskonate (stan
buddy przedstawiony pod postacia boskiej spotecznosci'’), oraz dziedzing tego,
co niedoskonale (kosmos tradycyjnie rozumiany w buddyzmie jako miejsce
odradzania sie i cierpienia). Ta paradoksalna dwubiegunowo$¢ semantyczna
wyraza stanowisko przejete z mahajany. Zgodnie z nim wieczne i niezindy-
widualizowane ciato dharmiczne buddy (dharma-kaya) przenika kosmos,
stanowigc doskonaly aspekt niedoskonatej rzeczywistosci. Réznica miedzy
istotg cierpigca a tym, kto osiaggnat ostateczny cel buddyjskiej praktyki, ma by¢
konstytuowana przez rozpoznanie owej dwuwymiarowosci $§wiata, a nie przez
translokacje z jednej dziedziny bytowej do innej (Willliams, 2000, s. 216-218).
Dlatego w wadZrajanie stan buddy jest rozumiany jako trudny do osiagniecia
sposob funkcjonowania umystu, w ktérym aktywnos¢ w §wiecie petnym cier-
pienia taczy si¢ harmonijnie z uszczesliwiajacym rozpoznaniem doskonatosci
tego samego $wiata. Nauka o dwuaspektowosci $wiata znalazla rowniez wyraz
w ideach posadowienia palacu bdstw na szczycie kosmosu (a nie poza jego
obrebem) oraz wylonienia si¢ §wiata z mandali (Gray, 2023, s. 84-85)"".

Ta paradoksalna i trudna do dyskursywnej eksplikacji nauka znalazla
sugestywny instrument pogladowej prezentacji w semantycznie dwubiegu-
nowej mandali. Awansem chyba przyznano jej status czynnika wywolujacego
bezposrednie poznanie dwuaspektowego charakteru rzeczywistosci. Takie
doswiadczenie ma by¢ uzyskiwane dzigki wizualizowaniu béstw mandali we
wlasnym ciele (nalezy wyobraza¢ sobie obecno$¢ odpowiednich béstw w cze-

1 Poszczegolne czesci mandali sg przyporzadkowywane réwniez trzem tradycyjnie wyroz-
nianym aspektom aktywnosci buddy;, tj. jego cialu, mowie i umystowi.

' Istoty, ktore osiagnety status buddy, pozostaja mieszkancami okreslonych dziedzin
uniwersum, wpierajac ich mieszkancéw (Willliams, 2000, s. 272-274). Mandala, rozumiana
jako diagram spotecznoéci buddéw, moze wiec by¢ interpretowana w kategoriach buddyjskiej
topografii wszechswiata. To kolejne $wiadectwo semantycznej dwubiegunowosci mandali.
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$ciach ciata przyporzadkowanych czesciom mandali). Kulminacje procesu
stanowi imaginowanie sobie wladcy mandali jako zadomowionego w ciele
(Gray, 2006, s. 300-305). Trudno kwestionowa¢ przekonanie, ze praktyka tego
rodzaju (wystarczajaco uporczywa i dokonujgca si¢ w kontekscie indoktryna-
cji) moze zmieni¢ sposdb rozumienia wlasnej tozsamosci. Przypisanie takiej
zmianie autentycznej wartosci poznawczej nie jest, w kontekscie przywotanego
pogladu o dwuaspektowosci §wiata, krokiem zaskakujgcym.

Zakonczenie

Buddyjskie mandale s3 wielofunkcyjnymi, charakterystycznymi dla buddyzmu
tantrycznego artefaktami o religijnym charakterze. Ich trzy gtéwne funkcje
wylonity si¢ kolejno na stosunkowo wczesnych etapach rozwoju wadzrajany.
Pierwotna, rytualna funkcja mandali polega na uobecnianiu w przestrzeni
rytualnej (razem z innymi $rodkami o charakterze magicznym) nadprzyrodzo-
nych istot. Celem uobecnienia bostw jest wykorzystanie ich cudownej mocy
do celéw okreslonych przez uczestnikoéw obrzedow.

Funkcja medytacyjna mandali, ktéra wylonila si¢ nieco pdzniej, polega na
stanowieniu wzorca boskiej spolecznosci w procesie wizualizacji. Przyjeto,
ze adept powinien uwewnetrzni¢ mandale, metodycznie wyobrazajac sobie
reprezentowane przez z nig bdstwa i utozsamiajac sie z nimi. Z uwagi na spo-
sob rozumienia stosunkéw miedzy bostwami proces ten mozna sprowadzi¢
do identyfikacji z wladca mandali. Utozsamieniu si¢ z béstwami przyznano
status zdarzenia realnego. Mialo ono interpretacje stabg i mocng. Zgodnie
z wykladnig stabg identyfikacja kulminuje w tymczasowym wecieleniu sig
bdstwa w osobe wizualizujaca, co pozwala wykorzysta¢ cudowng moc istoty
nadprzyrodzonej do realizacji wlasnych celow. W interpretacji mocnej rezulta-
tem utozsamienia si¢ z wizualizowanym wtadca mandali jest osiggniecie stanu
buddy. Réwniez w tym przypadku przyjmowano, ze calkowita identyfikacja
z béstwem jest tymczasowa, ale twierdzono, ze uzyskane dzieki niej cechy
wspolne wszystkim buddom majg charakter trwaly.

Zgodnie z tradycyjng buddyjska soteriologia stan buddy jest rezultatem
elitarnego doswiadczenia. Uwiarygodnienie nowej metody zbawczej wymagalo
wiec przypisania mandalom funkcji kognitywnej. Najbardziej interesujaca fi-
lozoficznie z prob realizacji tego zadania polegata na nadaniu mandali statusu
dziedziny zrodlowej w pojeciowej metaforze ,,pole swiadomosci to mandala”
Taki sposob uwiarygodnienia poznawczej funkeji mandali wyrdznia sie tym,
ze nie zaklada realnego istnienia i aktywnosci czynnikéw nadprzyrodzonych,
wykraczajac zarazem poza ogélnikowe deklaracje.
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