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Rola leku w indyjskim buddyzmie tantrycznym

The role of fear in Indian Vajrayana

Abstract. Fear seems to be an integral part of the religious praxis connected to anuttara-yoga
tantras. Fear induced in ritual contexts significantly facilitated achieving results considered to
be soteriologically essential. That emotion was regarded to be useful temporarily and eliminat-
ed at an advanced stage of the praxis. Fear was induced mainly by monstrous images of ag-
gressive gods and by transgressive rituals. It seems that anxiety was performing following
functions in early Vajrayana: it caused psychic mobilization and enhanced personal involve-
ment of ritual participants, it acted as a motivator of religiosity, it increased faith in the corre-
sponding cosmology and soteriology, it enabled memories encoding typical for imagistic
mode of religiosity (invoking the theory of H. Whithouse), it brought on followers’ identity
crisis needed for final transformation, it contributed to occurring of mystical experiences, it
made trust in guru stronger, it reduced emotional reaction to stressful stimuli after some time.

Keywords: Vajrayana, fear, monstrous deities, ritual transgression.

Wstep

trach odgrywa w religiach wazng role. W gre wchodzi zaréwno lek niezalezny
S od religii co do pochodzenia (sklaniajacy do aktywnodci religijnej), jak i ten
wywolywany za pomocy religijnego instrumentarium. Kreowaniu leku drugiego
rodzaju stuzg okreslone skfadniki mitologicznej narracji, elementy doktryny, wize-
runki i rytualy. Lek pelni wazna funkcje w ksztaltowaniu sposobu myslenia, od-
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czuwania i dzialania wyznawcéw religii. Wywolywany w kontekscie obrzedowym
uwiarygodnia (szczegdlnie w zestawieniu ze stymulantami, ktére w inny sposéb
zmieniajg sposob funkcjonowania swiadomosci) przekonanie o aktywnosci fakto-
ra religijnego i kreuje wiare w prawdziwo$¢ swiatopogladu zwigzanego z danym
porzadkiem rytualnym. Lek przed niepozadang reakejg czynnika religijnego skla-
nia do okreslonych zachowan. Poczucie zagrozenia i kontrolowane roztadowanie
napiecia bywaja waznymi elementami scenariuszy rytualnych, ktorych rezultatem
jest trwala akceptacja okre$lonych wzorcéw dzialania i powstanie silnych wiezi
miedzyludzkich (jak to sie dzieje w traumatycznych obrzedach inicjacyjnych).

Przed powstaniem wadzrajany lek pelnil w indyjskim buddyzmie rézne funk-
cje. Motywowal do podejmowania dziatan kultowych, ktérych celem bylo zapo-
biezenie niepomyslnym zdarzeniom lub osiagniecie doraznych korzysci (perspek-
tywa apotropaiczna). W tym kontekscie nalezy uwzgledni¢ poczucie zagrozenia
zwigzane z wyobrazeniami lokalnych duchéw przyrody oraz istot demonicznych,
ktére zostaly wlaczone do buddyjskich obrazéw swiata. Lambert Schmithausen
wykazal, ze lek skfanial buddystéow do zyczliwosci (maitri) dla niebezpiecznych
dzikich zwierzat, gdyz mieli oni nadzieje na wzajemno$¢ zapewniajaca bezpie-
czenstwo lub wierzyli w autonomicznie apotropaiczna funkcje zyczliwosci jako
jednej z buddyjskich cnét (Schmithausen, 1997). Obawa przed nieprzyjemnymi
dla sprawcy rezultatami niemoralnych dziatan zniechecata do ich podejmowania
(perspektywa karmiczna). Taka obawa byla zwigzana z przekonaniem, ze czyny
podlegajace moralnej kwalifikacji spotykaja si¢ ze sprawiedliwa odplata. Wazna
role odgrywaly tu wyobrazenia piekiel i cierpienn doznawanych przez niegodziw-
cow (np. Sadakata, 2000, s. 43-53).

Lek odgrywal réwniez pewna role w elitarnej praktyce religijnej, ktorej celem
bylo osiagniecie stanu buddy (perspektywa nirwaniczna). Byl postrzegany jako
wyraz przywigzania do egzystencji sansarycznej i jako czynnik, ktory zakldca
medytacj¢ umozliwiajaca wygaszenie owego przywigzania. W tym kontekscie
zrozumiala jest obecnos$¢ ¢wiczen, ktore stuza poskromieniu strachu. Zarazem
jednak egzystencjalny lek (sarvega) uznawano za warunek wejscia na droge pro-
wadzacg do nirwany. Taka posta¢ leku taczono z postrzeganiem $wiata jako miej-
sca nierozerwalnie zwigzanego z cierpieniem. Sakjamuniemu przypisywano role
wzbudzania strachu u bostw wiasnie dlatego, Ze ujawnial horror egzystencji san-
sarycznej. Przyjmowano, ze w przypadku niektdrych osoéb taki lek staje si¢ czyn-
nikiem, ktéry nie tylko skutecznie zniecheca do §wiatowego zycia, ale takze silnie
motywuje do zabiegania o osiggniecie stanu buddy. W celu wywotania tego uczu-
cia stosowano (zaréwno w mahajanie, jak i w starszych szkolach) techniki medy-
tacyjne, ktére polegaly na kontemplacji wszechobecnych zagrozen, aspektéw
zycia naznaczonych cierpieniem, ludzkiego szkieletu lub zwlok w réznym stanie
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rozkladu. Wydaje sig, ze misyjne sukcesy buddyzmu byly cz¢sciowo zwigzane ze
strategia, ktora zasadzala si¢ na eksponowaniu zagrozen i przykrych stron zycia
(na wywolywaniu czy wzmacnianiu poczucia zagrozenia), by nastepnie zaofero-
wac sposdb uwolnienia si¢ od nich. W charakterystyce stanu buddy silny nacisk
tradycyjnie kladziono wlasnie na nieustraszonos¢, czyli wolnosé¢ od lgku (Brekke,
1999).

Zanim rozwineta si¢ wadzrajana, otaczani czcig buddowie i bodhisattwowie
nie budzili leku wyznawcow indyjskiego buddyzmu. Przypisywano im moralne
cnoty niemozliwe do pogodzenia z agresja, brakiem zyczliwosci, a nawet z poten-
cjalnie niebezpieczna nieprzewidywalnoscia'. Opracowane w mahajanie koncep-
cje bezosobowej swietosci (dharmicznego ciala Buddy lub tzw. natury Buddy) nie
zmienily tego stanu rzeczy, gdyz nie uwzglednialy zadnych postaci aktywnosci,
ktére moglyby wywolywa¢ poczucie zagrozenia.

W buddyzmie tantrycznym rola leku radykalnie zyskata na znaczeniu. Swiad-
czg o tym nastepujace zjawiska charakterystyczne dla indyjskiej wadzrajany:

1. Buddom i bodhisattwom czesto nadawano posta¢ monstrualng i agresyw-
ng, za$ sugestywnos¢ przedstawien stuzyta budzeniu grozy.

2. W ramach praktyki religijnej wazna rol¢ odgrywato tamanie przyjetych za-
sad postgpowania. Transgresyjne dzialania wywolywaly niepokdj oséb, ktore je
podejmowaly.

3. Wazna role przyznano magicznym obrzedom, ktdre mialy na celu usmier-
canie, wykorzystywanie innych ludzi lub szkodzenie im. Zaréwno rytualy tego
rodzaju (dalej nazywane ,destrukcyjnymi”), jak i specjalistow od nich otaczala,
jako zrédla potencjalnego zagrozenia, aura grozy.

4. Posta¢ rytualow odzwierciedlala przekonanie o byciu otoczonym przez
wrogie istoty demoniczne (np. Gray, 2007b, s. 246).

Buddyzm tantryczny w Indiach przeszed! wiele etapéw rozwoju i w kazdym
okresie cechowal si¢ wielopostaciowoscig. Rola leku jest odmienna w réznych
postaciach wadzrajany. Lek zyskiwal na znaczeniu stopniowo. Wydaje sie, ze inte-
resujaca nas emocja poczatkowo nie miata bezposredniego zwigzku z celami wy-
kraczajacymi poza doczesne potrzeby. W najmlodszej grupie tantr nazywanej

! Pomijam tu przyjmowany w mahajanie poglad, zgodnie z ktérym bodhisattwa (w przeciwien-
stwie do istot na nizszym poziomie rozwoju) moze w pewnych okoliczno$ciach zabi¢, kierujac si¢
dobrem istoty pozbawianej zycia lub innych istot (np. Gray, 2007b, s. 241-243). Nie wydaje si¢
bowiem, by taki sposob rozumienia zabdjstwa (jako aktu milosierdzia) wywieral wplyw na stosunek
wiernych do istot otaczanych czcig. Jesli chodzi o buddyzm szkét (nikaya), to Rupert Gethin wyka-
zal, Ze wykluczano w nim mozliwo$¢ dokonania zabdjstwa przez istote na wysokim poziomie du-
chowego rozwoju. Kazdy przypadek celowego odebrania zycia uznawano za rezultat zlych (akusala)
stanéw umysltu (Gethin, 2004).
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»tantrami najwyzszej jogi” (anuttara-yoga) grozne postaci byly juz jednak gléw-
nymi figurami panteonu, a motyw transgresji pelnil wazng funkcje w kontekstach
soteriologicznych®. Po okresie formacyjnym nastapil okres systematycznej inter-
pretacji tantr w zgodzie z tradycyjng doktryna buddyjska, czego rezultatem bylo
ograniczenie roli leku.

Status leku w praktyce wadzrajany wydaje si¢ zaleze¢ rowniez od poziomu za-
awansowania adepta. Mozliwo$¢ uczestnictwa w okreslonych sytuacjach rytual-
nych byla bowiem uzalezniana od stopnia wtajemniczenia, za$ przyrost religijnej
wiedzy i zmiany, ktére zachodzity w osobowosci adeptdéw, zapewne ostabialy
emocjonalng reakcje na bodzce wykorzystywane w obrzedowych kontekstach.
Taka diagnoza znajduje potwierdzenie w tradycyjnym stanowisku wyznawcoéw
wadzrajany. Zgodnie z nim, w praktyce tantrycznej intensywne emocje s3 pozy-
teczne tylko doraznie i ostatecznie powinny zosta¢ wyeliminowane (Tantra
Hevadzry [Snellgrove 1959], 11.ii.46, 11.ii.51).

Niniejszy artykul jest poswiecony roli leku w modelu praktyki religijnej, ktory
zostal opisany w tantrach najwyzszej jogi i ktory stuzyl przemianie osobowosci
adepta (rozumianej w kategoriach soteriologicznych). Waznym punktem odnie-
sienia sg ustalenia Scotta Atrana (2013) dotyczace obrzedow religijnych. Analize
czynnikow wywolujacych lek ograniczono do wyobrazen groznych bostw oraz do
rytualnej transgresji (z uwzglednieniem obrzedéw destrukcyjnych)’.

Grozne béstwa wadzrajany

Kult licznych buddéw i bodhisattwéw rozwinal si¢ w buddyzmie Wielkiego Wozu.
W mahajanie buddowie sg uznawani za najdoskonalsze i wzorcowe formy $wia-
domej egzystencji (uosabiajg ostateczny cel religijnej praktyki), za zrodlo religij-
nego objawienia oraz za istoty, ktére wspieraja ludzi zaréwno w dazeniu do du-
chowego rozwoju, jak i w obliczu problemdéw codziennej egzystencji. Bodhisat-
twowie sg istotami bardziej lub mniej bliskimi osiggnigcia stanu buddy, przy
czym roznica migdzy statusem najdoskonalszych bodhisattwéw a owym stanem

% Kategoria tantr najwyzszej jogi zostata prawdopodobnie wprowadzona w Tybecie. Jej zakres
obejmuje teksty (wigkszo$¢ z nich powstala w Indiach miedzy VIII a X w.) wazne z punktu widzenia
prowadzonych tu rozwazan (np. Williams, Tribe, 2000, s. 202-205, 210-216).

? Obrzedy destrukcyjne pozostajg w konflikcie z tradycyjng etyka buddyjska i mozna je zaliczy¢
do szeroko rozumianych rytualéw transgresyjnych (zob. paragraf dotyczacy transgresji). W artykule
zostaly potraktowane odrebnie ze wzgledu na ich destrukcyjny charakter i niespelnianie funkcji
soteriologicznej. Takie rytualy byly postrzegane jako zagrozenie z innych (czy cz¢$ciowo innych)
powoddw niz pozostale obrzedy transgresyjne.
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jest problematyczna. Wyposazeni w cudowne moce bodhisattwowie dobrowolnie
pozostaja jakoby wsrod odradzajacych sie istot, by nies¢ im pomoc. Z tego gtow-
nie powodu otaczani sg, podobnie jak buddowie, czcia. Kult buddéw i bodhisat-
twow zostal przejety przez buddyzm tantryczny, w ktérym istoty te czesto sg na-
zywane ,,bostwami” (deva, devata)*.

W wadzrajanie wyobrazenia buddéw i bodhisattwow zostaly znaczaco zmo-
dyfikowane. W perspektywie prowadzonych tu rozwazan najwazniejsze sg trzy
(powigzane ze sobg) przeksztalcenia sposobu rozumienia tych istot, a mianowicie:
zmiana sposobu rozumienia stosunkéw miedzy nimi (oraz relacji miedzy nimi
a innymi istotami nadludzkimi), przyznanie im prawa do przemocy oraz nadanie
im monstrualnej postaci’.

Bostwa wadzrajany tworza hierarchiczny, wielostopniowy ukltad o okreslonej
strukturze. Jest to czesto struktura segmentowa, w ktdrej na czele kazdego z kilku
segmentow (tzw. klanow czy rodéw, sanskr. kula) stoi wlasciwy budda, przy czym
jeden z nich zajmuje pozycje dominujaca wzgledem pozostatych. Wyzsze miejsce
w hierarchii wigze si¢ z posiadaniem wiekszej mocy oraz pelnej wladzy nad isto-
tami podrzednymi. Ta struktura jest przedstawiana w postaci koncentrycznego
diagramu, w ktérym istota dominujaca zajmuje pozycje¢ centralna, za$ odlegtos¢
od srodka jest odwrotnie proporcjonalna do posiadanej mocy. Centralna czgs$¢
diagramu zwykle symbolizuje palac, a gtéwne béstwo — wladce zasiadajacego na
tronie. Zaréwno takie diagramy, jak i przedstawiane przez nie uklady bostw na-
zywane s3 ,mandalami”. Odpowiadajg one hierarchicznemu porzadkowi quasi-
-feudalnego spoleczenstwa sredniowiecznych Indii. Zdaniem Ronalda Davidsona
taki sposob organizacji buddyjskiego panteonu byl $cisle zwiazany z potrzeba
pozyskania przez klasztory patronatu wladcow w ekstremalnie niepewnych cza-
sach. Mandale byly bowiem uzyteczne w procesie rytualnej legitymizacji §wieckiej
wladzy, ktéra w tym okresie byla niestabilna i czgsto przechodzita z rak do rak
w nastepstwie przemocy. Mandale odcisnely réwniez glebokie pigtno na indywi-
dualnej, niezwigzanej bezposrednio z aktywnoscia polityczng, praktyce religijnej
(Davidson, 2002, s. 131-144).

Mandale réznig si¢ pod wzgledem konkretyzacji strukturalnego wzorca
(ewentualnie w zakresie odstepstw od niego), doboru bdstw oraz sposobu ich

* Klasa bostw obejmuje rowniez wiele (uwzglednianych w kulcie) istot nadludzkich o statusie
nizszym od buddéw i bodhisattwow. Przykladem sa straznicy (pala), czyli istoty pelniace role apo-
tropaiczng pomimo niskiego stopnia duchowego rozwoju (Linrothe, 1999, s. 20-22, 24).

* Inne istotne zmiany to przyznanie waznej roli, czasem wrecz dominujacej, postaciom Zzen-
skim oraz laczenie bostw w heteroseksualne pary (ewentualnie w grupy, w ktérych jedno béstwo
meskie ma kilka partnerek). Relacja taczaca pare ma charakter seksualny.
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hierarchizowania. Nawet w obrebie jednej i tej samej linii przekazu wykorzysty-
wano rézne mandale. Dopuszczano dostosowanie modelowej mandali do potrzeb
adepta. Zmiana polegala na traktowaniu jako bostwa gléwnego nie postaci cen-
tralnej, ale innej sposrdd grupy najwazniejszych w danym uklfadzie. Takie zjawi-
ska $wiadczg o obecnosci (wczesnie rozwinigtej) pragmatycznej i relatywistycznej
tendencji w podejsciu do wyobrazen boskich spotecznosci. Adept postugiwal sie
jednak mandalg o $cisle okreslonej postaci i dazyt do identyfikacji z jej wladca
(Davidson, 2002, s. 118-131).

Odwotlanie si¢ w wyobrazeniach béstw do modelu politycznego prowadzilo
do przyznania buddom i bodhisattwom prawa do przemocy. Dominujacg pozycje
przydzielano czesto postaci stojacej na czele klanu wadzry, ktory taczono z uczu-
ciem gniewu (Snellgrove, 2002, s. 189-198). Gwalt uznawano za metode¢ dziatania
charakterystyczng dla bostw tego klanu. Powszechne uznanie zyskal mit (wyste-
pujacy w réznych wariantach) o pokonaniu przez bodhisattwe Wadzrapaniego
(czy inne bostwo) demonicznego wladcy swiata — Maheswary. Sromotna porazka,
ponizenie i $mier¢ demona prowadzg do jego cudownej przemiany i wlaczenia go
do mandali Wadzrapaniego. Przyjmowano, ze przemoc, ktérej si¢ dopuszczaja
bdstwa, stanowi $rodek niezbedny do realizacji fundamentalnego dobra, ze Zro-
dlem takiej agresji jest milosierdzie, a destrukcyjne skutki moga zosta¢ w cudowny
sposob anulowane. Dzigki temu mozna bylo broni¢ zgodnosci nowego podejscia
z tradycyjng etyka buddyjska (Linrothe, 1999, s. 178-186, 188-190; Davidson,
2005, szczegolnie s. 2-5, 14-17). Wyobrazenia groznych buddéw i bodhisattwow,
rozpatrywane w kontekscie buddyjskiej tradycji, sa naznaczone nieprzekraczalna
paradoksalnoscig. Jak jednak wiadomo, w tradycjach mistycznych paradoksalnos¢
dyskursu czesto jest oceniana pozytywnie.

Jeszcze przed powstaniem wadzrajany w buddyjskich obrzedach uwzgledniano
straznikow, czyli grozne istoty utrzymujace w ryzach demoniczne sity. Co wigcej,
juz w mahajanie pojawil si¢ poglad, zgodnie z ktérym w szczegdlnych okoliczno-
$ciach bodhisattwa moze dopusci¢ si¢ zabojstwa dla dobra istoty zabijanej lub in-
nych istot. W buddyzmie tantrycznym nastapita jednak zasadnicza zmiana podej-
$cia polegajaca na wlaczeniu motywu przemocy do kregu gtéwnych symboli tego,
co doskonate. Przemoc bdstwa stala si¢ symbolem niemozliwej do powstrzymania
sily, ktéra bezzwlocznie i bezkompromisowo realizuje zamierzone dobro. Gniewni
i agresywni buddowie i bodhisattwowie byli uwazani za istoty usuwajace prze-
szkody z drogi prowadzacej do osiggniecia stanu buddy. Mit, w ktérym bostwo
upokarza i zabija demonicznego wladce $wiata (co prowadzi do transformacji tego
arcydemona), jest wieloznaczny i petnil rézne funkcje. Opowies¢ uzasadniala ist-
nienie groznych buddéw i bodhisattwéw, a takze wskazywala na radykalny cha-
rakter zbawczej przemiany. W tradycji ikonograficznej agresor byt czesto podobny
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do swej ofiary, dzieki czemu mit mégl by¢ odczytywany jako metafora tzw. jogi
béstwa. Praktyka ta polega na metodycznym dazeniu adepta do pelnej identyfi-
kacji z okreslonym bdstwem (w celu unicestwienia przez adepta wlasnego sansa-
rycznego Ja i zastgpienia go boskim Ja, co jest tozsame z osiggnigciem stanu
buddy). Te wyrafinowane interpretacje mitu nie uzasadniaja jednak przekonania,
ze wyznawcy indyjskiej wadzrajany sprowadzali przemoc bdstw do rangi figury
retorycznej. Wydaje si¢, ze manifestowanie gniewnych postaci i agresje zwykle
rozumiano jako formy rzeczywistej aktywnosci bostw. Przyjmowano jednak, ze
tego rodzaju aktywnos¢ stuzy realizacji szlachetnych celow i nie wyraza prawdzi-
wej natury bostwa, ktore kieruje si¢ wspoélczuciem (Linrothe, 1999, s. 186-188,
214-215).

Swiadectwem monstrualnego charakteru bostw indyjskiej wadzrajany s3 opisy
zawarte w tantrach (i w pdzniejszych tekstach) oraz zachowane wizerunki. Przeko-
nanie, ze owe bostwa maja przerazajaca postaé, bylo formutowane expressis verbis.
Posta¢ taka wyraza gniewne usposobienie i gotowo$¢ do przemocy. Buddowie
i bodhisattwowie czgsto maja monstrualne twarze (wazne sg okazale, odstonigte
kty), przyjmujg agresywne pozy i robig gniewne miny, depczg ciata swych przeciw-
nikéw i eksponujg budzace groze akcesoria lub trofea (bron, weze, czaszki, odciete
glowy, miski z krwig). Tworcy wyobrazen bostw wadzrajany czerpali z ikonografii
groznych béstw hinduskich, m.in. Siwy (np. Gray, 2006, s. 25-26).

Rob Linrothe wyrdznit dwie klasy groznych béstw w buddyzmie tantrycznym:
straznikéw (znanych réwniez w innych odgalezieniach buddyzmu) oraz gniewnych
niszczycieli przeszkod (krodha-vighnantaka). Aktywnos¢ tych pierwszych ma cha-
rakter czysto apotropaiczny. Gniewnym niszczycielom przeszkéd dodatkowo przy-
pisano doskonalszg posta¢ aktywnosci, ktéra polega na wywieraniu glebokiego,
kluczowego dla zbawczej przemiany, wptywu na stan umystu adeptéw wadzra-
jany. Gniewni niszczyciele moga usuwac przeszkody rozumiane zaréwno jako
zewnetrzne czynniki zaklocajace pomyslng egzystencje, jak i jako niepozadane
sktonno$ci umystowe, ktére uniemozliwiaja duchowy rozwdj (w tym przypadku
straznicy s bezradni). Przeszkodom obu rodzajéw nadawano posta¢ demonow
(Linrothe, 1999, s. 24-28)°.

Rob Linrothe wyréznit trzy fazy rozwoju idei gniewnych niszczycieli prze-
szkdd. W pierwszej fazie pojawily sie grozne postaci bedace pomocnikami gltéw-
nych bodhisattwow. Istoty te uosabialy okreslone cechy bodhisattwow i jako pod-
rzedne postaci panteonu nie wykazywaly sie samodzielnoscia. Przypisywano im

¢ Posta¢ gniewnego niszczyciela przeszkéd nawiazuje do znacznie starszej postaci Wadzrapa-
niego, ktéry uosabia zwyciestwo Sakjamuniego nad Marg (Linrothe, 1999, s. 28).
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funkcje eliminowania przeszkdd zewnetrznych i uwzgledniano je wylacznie w rytu-
alach o charakterze apotropaicznym. Tworcy wizerunkow takich istot odwofali sie
do starszych wyobrazen jakszow w typie groteskowego karta (vamana) albo hero-
sa (vira), uwzgledniajac inspiracje pozabuddyjskie. Owe istoty byly przedstawiane
jako postaci towarzyszace i podporzadkowane okreslonemu bodhisattwie. Do tej
grupy naleza: Hajagriwa (uosobienie zdolnosci Awalokiteswary, ktéry moca swe-
go glosu moze powodowaé przemiang niepostusznych istot), Jamantaka (uoso-
bienie zdolnosci Mandzusriego do szybkiego przemieszczania si¢ i gromadzenia
béstw w jednym miejscu), Wadzrapurusza (personifikacja wadzry, czyli symbolu
sily bodhisattwy Wadzrapaniego) i Mahabala (personifikacja dzwickowej manife-
stacji Wadzrapaniego). Zdaniem Linrothe’a podobizny tych béstw byly wykorzy-
stywane w charakterystycznym dla mahajany kulcie wizerunkéw podporzadko-
wanym gromadzeniu karmicznych zastug. Gniewni niszczyciele pierwszej fazy to
bowiem postaci, ktore si¢ wylonily w okresie poprzedzajagcym powstanie buddy-
zmu tantrycznego jako formacji wyraznie odmiennej od tradycyjnej mahajany.

W drugiej fazie status gniewnych niszczycieli przeszkéd znacznie wzrdst. Wi-
dziano w nich najwazniejszych, aktywnych w $wiecie reprezentantéow gléwnych
bdstw panteonu, czyli przedstawicieli albo najwyzszego z pigciu buddéw (przywod-
cow klanéw), albo wszystkich buddéw. Gniewnych niszczycieli czgsto uwazano za
szczegolng albo wrecz wlasciwg postaé bodhisattwy Wadzrapaniego. Przypisano im
zdolnos¢ niszczenia niekorzystnego obcigzenia karmicznego, rowniez w tym aspek-
cie, ktory decyduje o psychicznych cechach oséb. Ta funkcja moze by¢ uznana za
kluczowa w perspektywie dazenia do stanu buddy. Mit o zniszczeniu demonicz-
nego wladcy $wiata jest z nig $cisle zwigzany. Gniewne bdstwa rozpatrywanej fazy
to pogromcy arcydemona, ktéry symbolizuje sansaryczng egzystencje. Bostwa te
przedstawiano samodzielnie (czgsto z podporzadkowanymi im towarzyszami) albo
wiaczano w strukture mandali (tylko czasem przyznajac im miejsce centralne). Do
tej grupy naleza m.in. Trailokjawidzaja, Jamantaka, Bhutadamara i Acala.

W trzeciej fazie (ktéra znalazla wyraz w tantrach najwyzszej jogi) gniewni nisz-
czyciele uzyskali status gléwnych postaci panteonu i najwazniejszych bostw w reli-
gijnej praktyce. Zajmowali centralng pozycje w mandalach i funkcjonowali jako
bostwa, z ktorymi identyfikuje si¢ adept dazacy do osiggniecia stanu buddy.
Gniewni niszczyciele zostali uznani za postaci buddy Akszobhji (bedacego glowa
klanu wadzry i zwierzchnikiem pozostatych rodéw) lub za manifestacje najwyz-
szej nieosobowej zasady (najwyzszej blogosci, dharmicznego ciala buddy, pier-
wotnego buddy itp.). Do rozpatrywanej klasy bostw nalezg istoty meskie i zenskie,
m.in. Heruka, HewadZra, Samwara, Guhjasamadza, Kala¢akra, Candamaharoszana
i Wadzrawarahi. Przyporzadkowywano im partneréw odmiennej plci i czesto
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przedstawiano w trakcie stosunku piciowego. Bostwa reprezentujace trzecia faze
sg ukazane w tantrach jako gléwni przekaziciele wiedzy religijnej’.

Z uwagi na role gniewnych niszczycieli przeszkdéd mozna méwic¢ o obecnosci
uczucia $wietej grozy w praktykach wadzrajany. Tremendum stalo si¢ elementem
emocjonalnego stosunku buddystéow do najdoskonalszej postaci egzystencji. Teza
ta odnosi si¢ przede wszystkim do monstrualnych béstw typowych dla tantr naj-
wyzszej jogi. Zachowane wizerunki i opisy $wiadcza o emocjonalnym stosunku
wyznawcow do takich béstw. Obcowano z nimi w kontekstach rytualnych, ktdre
wywolywaly lgk (elitarne inicjacje rozumiane jako kontakt z potencjalnie niebez-
piecznymi mocami, sekretno$¢, dzialania transgresyjne). Z pewnoscia lek byt
silniejszy w przypadku tych adeptow, ktorzy stabiej rozumieli sens wyktadni rela-
tywizujacych gniewng nature bostw, ktérzy byli mniej zaawansowani w medyta-
cyjnym treningu lub ktdrzy nie popadli w zwykla rutyne. Autorzy tantr przyjmo-
wali, ze $wiadectwem zaawansowanego rozwoju adepta jest nieodczuwanie leku
w sytuacjach, ktdre w innych ludziach budzg strach (np. Tantra Hewadzry 1.vi.18,
I.vi.25). Wydaje si¢ jednak, ze taka nieustraszonos$¢ (oraz inne pozadane cechy)
rozumiano jako rezultat procesu, ktérego wazng czgécig jest manipulacja emo-
cjami (por. paragraf o funkcjach rytualnego ataku na poczucie bezpieczenstwa).

Religijna transgresja w wadzrajanie

Religijna transgresja to aktywnos¢, ktdra polega na przekraczaniu okreslonych norm
zachowania z pobudek religijnych. Akty tego rodzaju dokonywane sa w réznorod-
nych realiach kulturowych. W religijnej transgresji kluczowe jest przeciwstawianie
sobie $wiata i czego$, co jest wzgledem niego transcendentne, a wiec czegos, co kon-
trastuje z kosmicznym porzadkiem (nawet jesli zarazem stanowi zrédlo takiego tadu
czy czynnik go przenikajacy). Lamanie podstawowych zasad postgpowania jest roz-
powszechniong religijng metaforg przekraczania ludzkich ograniczen w celu wejscia
w zwigzek z tym transcendensem. Rytualna transgresja stanowi sposéb znoszenia
granicy miedzy transcendensem a realng sytuacja. Religijna transgresja wyzwala
silne emocje i powoduje dezorientacje. Jak bowiem pisze Roy Rappaport, ,,zagroze-
nie porzadku niesie ze sobg podniecenie wywolane niebezpieczenstwem, a jesli si¢
jednocze$nie podlega temu porzadkowi i uczestniczy w ataku nan, to pojawia si¢
ztozone podniecenie wywotane wykroczeniem: wstyd, poczucie winy, lek, opuszcze-
nie, wyzwolenie i podniecenie” (Rappaport, 2007, s. 502). Transgresja zmienia wiec

7 Omoéwionym fazom rozwoju idei niszczycieli przeszkod poswigcit Linrothe kolejne czgéci
swej pracy (Linrothe, 1999, odpowiednio s. 32-141, 143-218, 220-305).
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$wiadomos¢ uczestnikow obrzedu w sposéb wyrazny i réwnoczesnie nietypowy,
przy czym psychologiczny mechanizm tej zmiany zwykle pozostaje ukryty.

Zachowania transgresyjne sg przywolywane juz we wczesnych buddyjskich
tantrach. Tantry sg instrukcjami dotyczacymi religijnej praktyki. Ich fragmenty
dotyczace zachowan transgresyjnych nalezy wiec rozumie¢ jako zalecenia czy
rekomendacje, o ile nie ma powodoéw, by w danym przypadku postepowac ina-
czej. W tantrach najwyzszej jogi transgresja odgrywa role szczegdlng z uwagi na
przyznanie jej statusu skladnika religijnej praktyki, ktéra prowadzi do osiggnigcia
stanu buddy, oraz w zwiazku z réznorodnoscig uwzglednianych form. Oto naj-
wazniejsze postaci rytualnej transgresji przywotane w tych tekstach:

1. Wielokrotnie zostal sformutowany zestaw zalecenn dotyczacych tamania
najwazniejszych buddyjskich zasad moralnych. Chodzi o wezwanie do zabojstwa,
klamstwa, kradziezy i cudzoldstwa, z ewentualnym uwzglednieniem odurzania
sie i stosunkow seksualnych z kobietami wywodzacymi z niskich kast (np. Tantra
Hewadzry 11.iii.29-30; Tantra tajemnego zgromadzenia [Bagchi, 1965] V.5-6,
IX.3-22, XVI 59¢-60b; Tantra Kalaéakry [Banerjee, 1985] 111.97¢-98d). Dziatania
godzace w niektdre zasady bywaja rekomendowane réwniez osobno®.

2. Czgsto zalecane sg szczegdlne rytualy ofiarne, ktdre obejmuja spozycie
tzw. pieciu ambrozji (amrta) lub pieciu rodzajow migsa. Ambrozje to ekskre-
menty, mocz, krew, sperma oraz szpik lub migso (wszystko ludzkie). Do pieciu
mies nalezy migso ludzkie. W obu przypadkach w gre wchodzi konsumpcja sub-
stancji uznawanych za nieczyste i obrzydliwe (Wedemeyer, 2013, s. 118-121).
Akty kanibalizmu i spozycie wydalin przywolywane sa réwniez niezaleznie od
takich kontekstow (np. Tantra Cakmsamwary [Gray, 2007a] XI, XLIX; Tantra
Candamaharoszany [George, 1971] VII, s. 32).

3. Wszystkie rytualy seksualne, wielokrotnie opisywane w tantrach, maja cha-
rakter transgresyjny w przypadku mnichéw (slubujacych zycie w celibacie). Wy-
tyczne dotyczace ignorowania tabu kazirodztwa przy wyborze partnerki w obrze-
dach seksualnych oraz ekscentryczna praktyka polegajaca na potykaniu mieszaniny
wydzielin piciowych s3 postaciami transgresji we wszystkich przypadkach (Gray,
2007a, s. 103-131).

8 Na przyklad caly rozdzial dwudziesty szosty Tantry powstania najwyzszej przyjemnosci
(Sarivarodaya-Tantra) jest poswiecony rytualnemu wykorzystaniu alkoholu (zawiera nawet reguty
wytwarzania trunkow). Podstawa calego wywodu jest wprost wyrazone przekonanie, ze spozycie
alkoholu jest niezbednym skladnikiem obrzedéw (Tantra powstania najwyzszej przyjemmnosci
[Tsuda, 1974] XXVI.51).
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4. Fascynacja transgresjg zaznacza si¢ w zaleceniach, ktdre dotycza wyboru
miejsca rytualéw (chodzi o miejsca kremacji uchodzace w Indiach za nieczyste)
i doboru rytualnych akcesoriow, takich jak ludzkie szczatki oraz przedmioty z nimi
zwigzane (Tantra Cakrasamwary 11.4a-6b; Tantra Hewad#ry 1.vi.15-16; Gray, 2006,
s.21-23,24-27).

5. Transgresyjny charakter majg roéwniez wszystkie magiczne rytualy destruk-
cyjne, wchodzg bowiem w konflikt z fundamentalng buddyjska zasada powstrzy-
mywania sie od wyrzgdzania krzywdy $wiadomym istotom (ahirisa)’.

Sposdb rozumienia fragmentéw tantr odnoszacych sie do transgresji pozostaje
przedmiotem dyskusji. Buddyjscy komentatorzy szybko wykluczyli poprawnos¢
takiej wykladni tantr, ktéra wyrazataby akceptacje zachowan niemoralnych i za-
chete do nich. Wymagato to odczytania wielu tekstéow méwiacych o transgresyj-
nych zachowaniach w sposéb niedostowny, ale pozwalalo broni¢ przekonania
o autorytatywnym charakterze tantr jako zapisu nauczania buddéw (za warunek
takiego statusu uznawano zgodno$¢ z etyka, ktorej akceptacja tradycyjnie stano-
wila jedno z kryteriéw buddyjskiej ortodoksji). Takie podejscie kontynuuja
wspolczesne autorytety tantrycznego buddyzmu.

Badacze wadzrajany, ktorzy stosuja naukowe standardy, zwykle interpretuja
tantry w perspektywie historycznej. Przyjmuja, Ze fragmenty dotyczace transgre-
sji sa $wiadectwem zapozyczenia przez buddystow z obcych kontekstoéw religij-
nych takich rytualdéw, ktére pozostawaly w konflikcie z buddyjskimi normami
zachowania. Wiele tych rytualéw mialo charakter transgresyjny juz w swoich
macierzystych kontekstach (w $redniowiecznych Indiach wazng rol¢ odgrywaty
ruchy religijne wykorzystujace praktyki transgresyjne), inne za$ uzyskaly taki
status po przeniesieniu na grunt buddyjski (weszty bowiem w konflikt z zasada
ahinsy albo celibatem mnichéw). Powstal fundamentalny rozdzwigk miedzy no-
wymi obrzedami (wskazywanymi w tantrach najwyzszej jogi jako najskuteczniej-
szy instrument stuzacy osiggnigciu stanu buddy) a pryncypiami buddyjskiej etyki
(Davidson 2002, s. 169-235; Sanderson, 2000; Gray, 2005, s. 45-58)"°.

® W hinduskich i buddyjskich tantrach wazng role odgrywaja obrzedy magiczne, ktére dzielono
na sze$¢ klas (albo inaczej). Pig¢ z nich pelni szeroko rozumiang funkcje destrukeyjng (szdsta klasa
to uzdrawianie). Stuzg one, odpowiednio, calkowitemu podporzadkowaniu sobie kogo$, powstrzy-
maniu czyjej$ aktywnosci, wywolaniu antagonizmu, pozbawieniu kogo$ majatku albo zabdjstwu
(Bithnemann, 1997, s. 448). Destrukcyjne obrzedy przywolywane sg juz we wczesnych buddyjskich
tantrach. W Tantrze HewadZry (reprezentujgcej tantry najwyzszej jogi) znajduja si¢ opisy rytualow,
ktoérych celem jest m.in. pozbawienie kogo$ glowy, spalenie wrogéw, zniszczenie pewnych istot
nadludzkich oraz zniewolenie dziewczyny (L.ii.22-24, 26).

10 Phyllis Granoff uznala zapozyczanie rytualéw z uwagi na ich rzekomg skutecznosé¢ (tzw. ry-
tualny eklektyzm) za zjawisko charakterystyczne dla $redniowiecznych Indii (Granoff, 2000).
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Przedstawiciele orientacji historycznej sadza, ze buddysci, ktérzy ulegli no-
wym trendom (uznajac autorytatywny charakter tantr najwyzszej jogi), ale oba-
wiali sie odrzucenia zasad tradycyjnego buddyzmu (co naraziloby ich na zarzut
herezji), dazyli do integracji tych rozbieznych inklinacji. Dazenie to legto u pod-
staw procesu tzw. domestykacji obcych elementéw. W odniesieniu do zachowan
transgresyjnych proces ten opierat sie na nastgpujacych strategiach:

1. stosowanie technik hermeneutycznych pozwalajacych interpretowaé zale-
cenia transgresji niedostownie;

2. modyfikacja lub reinterpretacja kontrowersyjnych rytualéw w sposéb, ktory
pozbawial je charakteru transgresyjnego albo czynit go nieoczywistym;

3. sprowadzanie zalecen dotyczacych transgresji do doraznie uzytecznych in-
strumentéw dydaktycznych (upaya-kausalya), ktdre maja stuzy¢ nawrdceniu
heretykow;

4. relatywizowanie buddyjskich norm w nawigzaniu do opracowanej w maha-
janie teorii odmiennych standardéw moralnych (zgodnie z nig istoty na wysokim
poziomie duchowego rozwoju nie sg zobowigzane do przestrzegania norm obo-
wigzujgcych wiekszo$¢ buddystow)''.

Domestykacja doprowadzita do silnego ograniczenia roli transgresji. Swiadec-
twem tego jest:

— eliminacja szczegélnie razacych zachowan transgresyjnych w przekonaniu,
ze teksty z pozoru je zalecajace dotycza sekretnych praktyk jogicznych;

— ograniczenie w przypadku mnichéw zachowan seksualnych do zdarzen za-
chodzacych w wyobrazni;

— wprowadzenie niebudzacych kontrowersji substytutéw pewnych transgre-
syjnych zachowan (np. spozycie jogurtu i soku zamiast polknigcia mieszaniny
wydzielin ptciowych);

— traktowanie magicznych praktyk destrukcyjnych jako sposobu niesienia
pomocy (majg one eliminowa¢ zagrozenia dla buddyjskiej nauki lub buddystow).

Dominacja tendencji do ograniczania roli transgresji nie wykluczata akcepta-
cji przez pewne kregi nawet ekstremalnych zachowan transgresyjnych. Podstawa
takiej akceptacji byla czwarta ze wskazanych strategii, ktéra pozwala tworzy¢
enklawy poza zasiegiem dominujgcej tendencji'.

Christian Wedemeyer odnidst si¢ krytycznie do historycznego spojrzenia na
transgresje w wadzrajanie, zajmujac stanowisko w pewnym stopniu zbiezne z po-

! Poza Indiami wazng rol¢ odegralo réwniez cenzurowanie tantr (Gray, 2007b, s. 254).

12 Rozne aspekty domestykacji zostaly opisane przez Ronalda M. Davidsona (2002, s. 245-262),
Davida B. Graya (2007b, s. 243-260; 2005, s. 58-69), Isabelle Onians (2002, s. 163-301), Michaela
M. Broida (1993).



Rola leku w indyjskim buddyzmie tantrycznym 123

gladami buddyjskich apologetéw tantr’’. Rezultaty badann Wedemeyera nie pozwa-
lajg jednak odrzuci¢ tezy o wykorzystywaniu rytualnej transgresji w okresie po-
wstawania tantr'*. Warto$¢ rozwazan amerykanskiego badacza wydaje sie polegaé
przede wszystkim na wykazaniu, ze juz w tej fazie rozwoju wadzrajany proces inte-
growania transgresyjnych rytualéw z buddyjskim $wiatopogladem byt zaawanso-
wany. Nawet gdyby najbardziej bulwersujace z licznych w tantrach odwotan do
transgresji udalo sie¢ przekonujaco sprowadzi¢ do figur retorycznych, to i tak réz-
norodnos¢ uwzglednianych zachowan transgresyjnych pozwalataby mowi¢ o waz-
nej roli transgresji w okresie formatywnym wadzrajany.

W indyjskiej wadzrajanie transgresja stanowila metafore stanu buddy, czyli
wolnosci od ograniczen istoty ludzkiej czy tez — ujmujac rzecz w szerszej perspek-
tywie — wyzwolenia si¢ z ograniczen, ktérym podlegaja wszystkie odradzajace si¢
istoty. Szczegdlny charakter tej metafory polegal na wzbudzaniu negatywnych
emocdji (leku i wstretu). Kluczem do jej zrozumienia sg odniesienia do najwyzszego

13 Christian Wedemeyer sformulowal program dekontekstualizacji badan nad wczesng wadzra-
jana (program ten ma mie¢ zastosowanie co najmniej w poczatkowej fazie takich badan), powolujac
si¢ na przekonanie, ze rozpatrywanie zjawiska religijnego w kontekscie historycznym znaczaco
zwigksza ryzyko jego blednej interpretacji (z uwagi na tendencje do ignorowania swoisto$ci zjawi-
ska zestawianego ze zjawiskami zblizonymi oraz ze wzgledu na problematyczng warto$¢ rezultatow
badan historycznych) (Wedemeyer, 2013, s. 17-42, 66-67).

! Christian Wedemeyer przekonuje, ze autorami tantr najwyzszej jogi byly osoby doskonale
znajace tradycje buddyjska. Jego zdaniem charakterystyczna dla tych tekstow idea rytualnej trans-
gresji stanowi rezultat nie inkluzji obcych elementéw (wtérnie poddawanych domestykacji), ale
wewnetrznej ewolucji uwzgledniajacej ogélnoindyjskie trendy. Amerykanski badacz zdecydowanie
odrzuca (nawigzujac do zasad konotacyjnej semiotyki Barthesa) koniecznoé¢ wyboru miedzy do-
slowna a metaforyczng wykladniag wypowiedzi dotyczacych transgresji (stuszno$¢ tego stanowiska
wydaje sie oczywista, jesli zwazy¢ na symboliczng funkcje i wieloznacznos¢ dzialan rytualnych).
W swoich rozwazaniach koncentruje sie na ofierze pieciu ambrozji i ofierze pieciu mies, w ktorych
to obrzedach widzi znaki gnozy (oparte na celowej inwersji zasadniczo akceptowanych zasad czy-
stosci, wzbudzajace silne emocje i pelnigce funkcje performatywng). Zdaniem amerykanskiego
badacza wyznawcy wadZrajany, ktorzy odwolywali si¢ do tantr najwyzszej jogi, musieli by¢ przeko-
nani o realnym charakterze owych transgresyjnych obrzedéw. Sadzi on jednak, ze mozliwo$é
uczestnictwa w tych rytuatach ograniczano do finalnej i stosunkowo krotkiej fazy praktyki skrajnie
waskiego kregu religijnych wirtuozéw. W przypadku tej opinii problematyczny jest nacisk na kran-
cowos$¢ elitarnosci rozpatrywanych obrzedéw (ich ekskluzywny charakter nie budzi zastrzezen).
W konicowej partii swojej ksiazki amerykanski badacz uznaje wrecz za mozliwe, ze powszechne
przekonanie wyznawcow o realnym charakterze ofiary pieciu ambrozji nigdy nie odpowiadalo
rzeczywistosci (poréwnuje je do legendy miejskiej). W takim ujeciu wczesna wadzrajana staje sie
(dynamicznie rozwijajaca si¢) formacja, w ktdrej szeroko opisywany i powszechnie znany wzorzec
religijnej praktyki wszystkich glteboko porusza, ale nie znajduje zadnych nasladowcéw. Trudno
uznac te konstrukeje za przekonujaca (por. Wedemeyer, 2013, m.in. s. 107-112, 118-125, 131-132,
149-152, 175-188, 192-195). Zwiezla krytyke pracy Wedemeyera przedstawit R. M. Davidson (2015).
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bdstwa, ktore przejawia sie¢ w postaci uniwersum, przenikajac je. W takich kontek-
stach bdstwo reprezentuje wszechobecng strone rzeczywistosci, ktéra pozostaje
ukryta przed wigkszoscia ludzi (np. Tantra Hewadzry 1viii.41, I1iii.26). Jako aspekt
wszystkich bez wyjatku zjawisk jest ona przeciwstawiana dywersyfikujacym sche-
matom pojeciowym i uznawana za niezrdznicowang aksjologicznie'>. W ramach
tzw. jogi bostwa adepci wadzrajany dazyli do identyfikacji z najwyzszym bostwem.
W tej perspektywie transgresja byla czytelng metaforg osiagniecia ostatecznego
celu. Identyfikacja z najwyzszym bostwem, interpretowana w kategoriach trady-
cyjnej soteriologii buddyjskiej, to nic innego jak uzyskanie gnozy, czyli bezpo-
$rednie poznanie tej strony rzeczywisto$ci, ktora uosabia wladca mandali. Igno-
rowanie aksjologicznych dychotomii mialo stanowi¢ wazny aspekt owego wgladu
(Williams, Tribe, 2000, s. 236)'°. Wyobrazenie najwyzszego bdstwa, ktore przeni-
ka uniwersum, pozostaje w $cistym zwigzku z jedng z waznych kategorii pojecio-
wych mahajany. Chodzi o tzw. dharmiczne cialo buddy (dharma-kaya), ktore
autorzy tzw. sutr doskonalosci madrosci utozsamili zaréwno z wgladem w nature
rzeczywisto$ci (uznawanym za charakterystyczne osiagniecie wszystkich buddéw),
jakiz tym, co dzigki takiemu poznaniu jest ujawniane, tj. z rzeczywistym sposobem
istnienia wszystkich rzeczy nazywanym ,natura dharm” (dharmata) lub ,pustky”
(Sunyata). W takim ,ciele” widziano podstawowy, bezosobowy i wieczny aspekt
stanu buddy (Makransky, 1997, s. 29-38).

Tantry najwyzszej jogi stanowig $wiadectwo traktowania metafory transgresji
w kontekstach rytualnych jako metonimii (Leach, 1989, s. 27-34, 49, 53). W tej
perspektywie rytualne zachowania transgresyjne uznawano za sposéb wywolania
(przy wykorzystaniu réwniez innych $rodkéw) powtarzalnej i soteriologicznie
uzytecznej antycypacji stanu buddy, a ostatecznie za sposéb osiaggania tego sta-
nu'’. Uzasadniajac takie podejscie, mozna bylo si¢ odwola¢ do odstepstw od

15 Przekonanie, ze rozpatrywany aspekt nie podlega kategoryzacji, znalazto dobitny wyraz
w rozroznieniu miedzy bostwem antropomorficznym a bostwem pozbawionym jakiejkolwiek po-
staci, zestawianym ze stanem najwyzszej ekstazy (Tantra Hewadzry 11.i1.43).

!¢ Christian Wedemeyer przekonuje, Ze gnostyczna interpretacja transgresji w tantryzmie hin-
duskim wywodzi sie z buddyzmu tantrycznego (analogiczne do buddyjskich koncepcje w tantry-
zmie $iwackim bylyby wtérne) (Wedemeyer, 2013, s. 164-169).

17 Christian Wedemeyer widzi w ofierze pieciu ambrozji rytualne zdarzenie, ktore potwierdza
osiggniecie ostatecznego celu religijnej praktyki. Tym samym ofiara pieciu ambrozji zasadniczo
roznilaby si¢ od niebuddyjskich rytuatéw, w ktdérych transgresja (symbolizujaca wejscie w stan
nieokreslonosci bedacy Zrédlem zycia i wszelkich form) umozliwia odnowe czy przemiane (Wede-
meyer, 2013, s. 118). W tym kontekscie warto zwrdci¢ uwage na kilka kwestii. Po pierwsze, ofiara
pieciu ambrozji stanowi integralng cze$¢ rozpatrywanego przez Wedemeyera rytualu przemiany
i dlatego odmawianie jej funkcji performatywnej bytoby bezzasadne. Po drugie, przekonanie auto-
réw buddyjskich tantr o istnieniu bezposredniego zwigzku transgresji (i gnozy) z tym aspektem
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normalnego sposobu funkcjonowania umystu, a wigc do doraznych psychicznych
skutkow zachowan transgresyjnych (por. nastepny paragraf niniejszego artykulu).
Uzasadnienie posrednie bylo mozliwe dzigki odpowiedniej konstrukeji warstwy
doktrynalnej i mitologicznej. Transgresje rozpatrywang w perspektywie doktry-
nalnej uznawano za sposob wejscia w zwigzek z pustka, czyli tg strong rzeczywi-
stosci, ktdrej oddzialywanie na uczestnikdw obrzedéw ma charakter zbawczy
(zwigzek ten rozumiano jako bezposredni kontakt poznawczy). Na planie mitolo-
gicznym efektywno$¢ wszelkich rytualéw wigzano z aktywnoscig bostw. Rytualna
transgresje traktowano wiec jako jeden ze srodkow stuzacych do sklonienia bostw
(ktére s3 osobowymi reprezentacjami pustki) do okreslonego oddzialywania na
uczestnikow obrzedu. Wydaje sig, ze autorom tantr nie byla obca réwniez inna
perspektywa. Charakterystyczne dla niej jest przekonanie, ze rzeczy nieczyste sa
no$nikiem niebezpiecznych mocy, ktére mozna podda¢ kontroli i wykorzystac.
W tych przypadkach, w ktérych zachowania transgresyjne byly wyrazem dazenia
do uzyskania cudownych mocy (siddhi), przywolane przekonanie mogto odgry-
wad gtéwna role'®.

Zdaniem Roya Rappaporta rytualna transgresja stuzy wzmocnieniu akceptacji
okreslonego porzadku $wiatowego (dzigki konfrontacji z chaosem) albo jest spo-
sobem relatywizowania takiego porzadku poprzez przeciwstawienie go temu, co
autentycznie $wiete. W drugim przypadku transgresja stanowi sposob sankcjo-
nowania okreslonego modelu zachowania (dzigki przekonaniu o uswieceniu przez
ostateczng instancje wlasnie takiego, a nie innego tadu), ale zarazem ulatwia jego
modyfikowanie, gdy staje si¢ on nieodpowiedni w nowych okolicznosciach (Rap-
paport, 2007, s. 502-503). Takie podejscie do transgresyjnych rytualow wczesnej
wadzrajany nie jest pozbawione podstaw. Szukajac dla niego uzasadnienia na pla-
nie doktrynalnym, mozna wskaza¢ na przekonanie autoréw tantr o komplemen-
tarnosci dwoch stron rzeczywistosci: tej, ktora jest traktowana jako fundamentalna
i ujawniajaca si¢ dzieki aktowi transgresji, oraz tej, ktora identyfikowano ze $wia-
tem rozumianym jako okreslona struktura i dziedzina panowania bostwa stojace-
go na strazy wlasciwych zasad postepowania. Wadzrajana pojawila si¢ w okresie
zasadniczych przeksztalcen indyjskiego spoleczenstwa i dramatycznych zagrozen

rzeczywistosci, ktdry jest przeciwstawiany dziedzinie okreslonych obiektow, jest niewatpliwe. Po
trzecie, Wedemeyer wydaje si¢ ignorowa¢ taki sposéb rozumienia tantrycznej praktyki, w ktérym
pewnym stanom umystu nadawany jest status nietrwalej, powtarzalnej i soteriologicznie uzytecznej
antycypacji ostatecznego celu.

18 Przekonanie to wydaje sie odgrywaé gléwng role w rozdziale Tantry Candamaharoszany
(George, 1971, s. 31-33). Spozycie nieczystych rzeczy zostalo tu poréwnane do stosowania nawozu
w celu wywotania owocowania drzewa (Williams, Tribe, 2000, s. 236-237).
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dla egzystencji buddystéw, szczegélnie mnichéw (Davidson, 2002, s. 25-26, 29-30,
62-91, 105-112). Mozliwe, ze rytualna relatywizacja porzadku poprzez transgresje
ulatwiala elastyczne podejscie do tradycyjnych zasad.

W pézniejszych fazach rozwoju buddyzmu tantrycznego transgresja zwykle
byla sprowadzana do roli symbolu, ktéry nie znajduje odpowiednika w realnych
dziataniach. Wydaje sig, ze rezultatem tego zabiegu bylo zastgpienie leku i wstretu
mniej intensywnym niepokojem. Motywy transgresyjne s3 niemozliwe do zigno-
rowania przez tych, ktérzy odwoluja si¢ do tantr najwyzszej jogi. Skojarzenie
spozycia ludzkich wydalin, zabojstwa, kanibalizmu, kazirodztwa itp. z tym, co
najs$wietsze, musi budzi¢ niepokdj (przynajmniej u poczatkujacych adeptéw tan-
trycznej $ciezki), nawet po umieszczeniu tych zachowan w dziedzinie czysto in-
tencjonalnych senséw.

Funkcje rytualnego ataku na poczucie bezpieczenstwa
w wadzrajanie

Zgodnie z pewnymi fragmentami tantr najwyzszej jogi do obrzedéw seksualnych
przystepuja adepci po odbyciu odpowiedniego treningu medytacyjnego. Prowa-
dzi¢ ma on do wygaszenia emocji i uczué, czyli do zaniku pozadania, gniewu, zalu,
strachu itp. Poddanie adepta silnym bodzcom seksualnym w sytuacji rytualnej ma
wykazywac jego pelne opanowanie i moze by¢ traktowane jako test, ktory pozwala
odrézni¢ go od 0sdb nieprzygotowanych (np. Tantra Hewadzry 11.ii.8-16, 22). Tego
rodzaju fragmenty moglyby skloni¢ kogos do uznania, ze adepci jogi tantrycznej
w sytuacjach rytualnych nie reaguja na bodzce (nie odczuwaja emocji). Stusznos¢
tego przekonania $wiadczylaby o tym, ze rozwazania przedstawione w niniejszym
artykule opieraja si¢ na blednych zalozeniach.

Reakcja emocjonalna stanowi jednak w sposob oczywisty integralna cze¢$¢ wielu
elitarnych rytualow opisanych w tantrach najwyzszej jogi. O braku emocji mozna
moéwi¢, odnoszac sie do nietrwalych stanéw medytacyjnego skupienia, a nie do
ogolnie rozumianego sposobu funkcjonowania umystu adepta w sytuacjach rytual-
nych (chyba ze na zasadzie hiperboli czy ekstrapolacji). Stosunek seksualny byt
waznym elementem rytualéw inicjacyjnych, ktére stuzy¢ mialy stopniowej prze-
mianie adepta, oraz czg¢scig pdzniejszej samodzielnej praktyki. Oczywiste jest to, ze
podczas rytualnego stosunku adepci odczuwali pozadanie i rozkosz (bez tego nie
mogliby w pelni uczestniczy¢ w obrzedzie), nawet jesli ich stan emocjonalny byt
w odpowiedni sposéb sublimowany czy kontrolowany (co chyba mozna sprowa-
dzi¢ do potaczenia odczuwanych emocji z réwnoczesnym wystepowaniem odpo-
wiednich stanéw kognitywnych). Wydaje sie, ze lek powinien by¢ traktowany
podobnie.
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Udzial w wielu rytuatach opisanych w tantrach najwyzszej jogi bezposrednio
godzit w poczucie bezpieczenstwa uczestnikdw. Zaréwno praktyka uobecniania
monstrualnych i agresywnych bdstw, jak i zachowania o charakterze transgresyj-
nym byly stresogenne. Odpowiednio dobrany sztafaz i rytualne akcesoria wzmac-
nialy reakcje stresowg. Lek byt wzmagany réwniez przez wiar¢ w zagrozenie ze
strony destrukcyjnych sit demonicznych (powstrzymywanych dzieki odpowiednim
technikom rytualnym) oraz przez przekonanie, Zze zbawcza moc, ktora stanowi
przedmiot rytualnej manipulacji, jest potencjalnie niebezpieczna. Nowicjuszy stra-
szono dotkliwymi i nieuniknionymi karami za ujawnienie przebiegu sekretnych
obrzedéw osobom postronnym (odwolywano si¢ do przekonania, ze tego rodzaju
rytualy moga mie¢ niszczacy wplyw na osoby nieprzygotowane). Poziom reakcji
stresowej uczestnikow rytualu byl z pewnoscig uzalezniony od schematu obrzedu,
osobistych cech uczestnika oraz stopnia zaawansowania adepta.

Rola leku w rytualach opisanych w tantrach najwyzszej jogi jest zlozona.
Mozna wyrdzni¢ nastepujace komponenty tej roli (niektore s ze sobg $cisle zwig-
zane):

1. Lek prowadzil zapewne do psychicznej mobilizacji adepta (naturalnej w sy-
tuacji zagrozenia), a silna motywacja i osobiste zaangazowanie sg zawsze pozadane
w praktyce religijnej.

2. Eksperyment przeprowadzony przez Are Norenzayana, Jana Hansena i Scotta
Atrana wykazal, ze wydzielanie adrenaliny stanowigce reakcje na obrazy $mierci
korzystnie wplywa na wiare w istnienie czynnikéw nadprzyrodzonych i na podjecie
staran o zbawienie. Jak pisze Atran, ,emocjonalny stres wynikajacy z nawigzujacej
do $mierci sceny wydaje sie silniejszym naturalnym motywatorem religijnoéci niz
ekspozycja jedynie na nieemocjogenng scene religijng, taka jak modlitwa” (Atran,
2013, s. 221). Wydaje si¢ wiec, ze miejsca kremacji i ludzkie szczatki pelnily w obrze-
dach wadzrajany m.in. role motywatordéw religijnosci (por. Atran, 2013, s. 217-221).

3. Jedna z gléwnych funkgji rytualu jest przekonywanie uczestnikéw o praw-
dziwosci wierzen religijnych z nim zwigzanych. Wszechstronnie angazujacy i po-
wtarzany udzial w obrzedzie wzmacnia wiare w prawdziwo$¢ okreslonej kosmolo-
gii religijnej. Kluczowa dla eliminacji watpliwosci uczestnikéw jest dorazna zmiana
sposobu funkcjonowania ich umystéw w sytuacji rytualnej. Zmiana taka jest inter-
pretowana jako rezultat bezposredniego oddziatywania czynnikéw nadprzyrodzo-
nych. Jej wywolaniu moze stuzy¢ szereg instrumentdéw, takich jak koordynacja
ruchéw i wypowiedzi wielu oséb, post, taniec, substancje psychoaktywne, medyta-
cja itp. Czynniki wywolujace poczucie zagrozenia naleza do wykorzystywanego
instrumentarium. Umyst w sytuacjach rytualnych moze nie by¢ zdolny do identyfi-
kacji dzialajacych bodzcéw ze wzgledu na dezorientacje, ktdra stanowi rezultat
réwnoczesnego oddzialywania réznych czynnikéw, silnego pobudzenia lub zakto-
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cenia pewnych funkgcji umystowych. Brak znajomoéci mechanizmu, ktéry odpo-
wiada za wystgpienie zmian §wiadomosci, sprawia, ze religijna interpretacja zda-
rzen rytualnych nie budzi watpliwosci (Atran, 2013, s. 189-190). Role leku w rytu-
alach wadzrajany nalezy rozpatrywac w takiej perspektywie.

Zmiana $wiadomosci uczestnikow rytualu odgrywa szczegdlng role w rytach
przejscia. Uwiarygodnia ona trwalg zmiane statusu osob, ktorej obrzedy przejscia
s3 podporzadkowane (moze pelni¢ t¢ funkcje w sposob najbardziej przekonujacy
wtedy, gdy pozostawia trwale §lady w psychice uczestnikdw). Rytualy inicjacyjne
opisane w tantrach najwyzszej jogi sa przykladem rytualnego wykorzystania sze-
rokiego spektrum czynnikéw zmieniajacych sposob funkcjonowania umystu: od
srodkéw odurzajacych przez praktyki medytacyjne (w tym techniki autosugestii),
manipulacje¢ lekiem i wstretem, pobudzenie seksualne az po orgazm. Dzigki temu
obrzedy inicjacyjne wadzrajany mialy potezng sile perswazyjna, uwierzytelniajac
przekonanie, ze powoduja przemiang religijnego statusu nowicjuszy, oraz sank-
cjonujac schemat inicjacji jako model dalszej, samodzielnej praktyki (majacej za
cel ostateczng transformacje¢ adepta). Wydaje sie, ze wiele obrzedéw mozna spro-
wadzi¢ do diachronicznego schematu, ktéry polega na przejsciu od emocji nie-
przyjemnych do silnych emocji pozytywnych. W pierwszej fazie wazna role od-
grywaja lek, wstret, poczucie winy lub dezorientacja, w drugiej za$ kluczowa jest
zwigzana z seksualnym pobudzeniem przyjemnos¢, ktorej juz w trakcie jej odczu-
wania nadawana jest (dzieki pouczeniom mistrza i technikom medytacyjnym)
religijna warto$¢. Miedzy fazami wystepuje silny kontrast, co tylko uwiarygodnia
teze o religijnej przemianie adepta®.

Autorzy tantr oferowali metode szybkiego osiagnigcia stanu buddy. Inten-
sywny rozwoj wadzrajany i uzyskanie dominacji nad starszymi postaciami bud-
dyzmu w Indiach nie bytyby mozliwe bez zdolnosci uwiarygodnienia tego rosz-
czenia. Wydaje si¢, ze uwierzytelnienie dokonywalo si¢ gtéwnie w kontekscie
rytualnym i mialo $cisty zwigzek ze zmianami $wiadomosci uczestnikéw obrzedu
(m.in. z wywolanym poczuciem zagrozenia i jego przezwyci¢zeniem). Zmiany te
byly interpretowane jako osiggniecie stanu buddy, antycypacja takiej przemiany
lub duchowe osiagniecia, ktore do niej przyblizaja. Mozna powiedzie¢, ze korzy-
$ci plynace z wprowadzenia do buddyjskiej praktyki elementéw, ktore wywoluja
silne emocje (w tym negatywne), z nadwyzka rekompensowaly straty zwigzane
z odstepstwami od religijnej tradycji, indyjskich standardéw moralnych, ewolu-
cyjnie uksztaltowanych sklonnosci i wymogéw dobrego smaku. Prawdziwos¢ tej

1 Uzyskiwany z czasem dystans emocjonalny w stosunku do bodzcéw, ktére pierwotnie wywo-
tywaly silng reakcje emocjonalng, mégl by¢ réwniez traktowany jako ,namacalny” dowod przemia-
ny adepta (nawet jeli dystans byt rezultatem zwyktej rutyny).
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tezy wydaje si¢ nie budzi¢ powazniejszych watpliwosci, o ile rozpatrujemy zjawi-
sko w ograniczonej perspektywie czasowej (tj. w okresie intensywnego rozwoju
wadzrajany).

4. Antropolodzy zgadzaja sig, ze rytual jest sposobem kodowania informacji
w umystach jego uczestnikéw. Antropolog Harvey Whitehouse wyrdéznit dwa
tryby rytualnego kodowania: doktrynalny i imaginacyjny. W trybie doktrynalnym
obrzedy s3 czgsto powtarzane i maja charakter rutynowy. Ich uczestnicy skupiaja
sie na doktrynie wyrazonej w kazaniach i egzegezie. Ten tryb kodowania opiera
sie na pamigci semantycznej. Rytualy charakterystyczne dla trybu imaginacyjnego
silnie natomiast oddzialujg na zmysly i wywoluja intensywne emocje. Dzieki temu
mozliwe jest zapisywanie informacji w pamieci epizodycznej. Owe informacje sa
taczone z okreslonymi elementami rytualu gtéwnie na zasadzie kontekstowego ich
kojarzenia przez uczestnikow, nie za§ wskutek przekazu werbalnego (jak w trybie
doktrynalnym). W tym przypadku zapamietywanie ma charakter autobiograficzny,
obrazowy i generuje emocjonalnie naltadowane wspomnienia typu fleszowego.
Nawet jednorazowe uczestnictwo w obrzedzie, ktory wyzwala silne emocje, umoz-
liwia skuteczne kodowanie. Gléwna role w rytualnym kodowaniu imaginacyjnym
Whitehouse przyznal strachowi. Wprowadzil kategorie rytuatéw strachu (rites of
terror), ktorych uczestnicy poddawani sa do$wiadczeniom wywolujacym skrajnie
silny stres (obok leku moga by¢ wykorzystywane inne nieprzyjemne emocje) (White-
house, 1996; 2000, s. 54-124).

Obrzedy wadzrajany, ktére wzbudzaly w uczestnikach poczucie zagrozenia,
mozna traktowac¢ jako przyklady rytualéw strachu. Wydaje sie, ze silny stres moze
by¢ wywolany przez czynniki (szczegélnie skumulowane), takie jak przekonanie
o obecnosci groznych bostw, kontakt z ludzkimi szczatkami i transgresja. Jedna
z funkcji wyzszych rytualdéw inicjacyjnych opisanych w tantrach najwyzszej jogi
bylo wdrozenie adepta w okreslony sposob myslenia i oceniania. Tryb imagina-
cyjny pozwalal nada¢ jednorazowym obrzedom inicjacyjnym charakter wydarzen
gleboko osobistych i ksztattujacych dalsze zycie. W tym mozna widzie¢ przewage
intensywnie rozwijajacej sie wadzrajany nad mahajana®.

20 Scott Atran zarzuca Harveyowi Whitehouse’owi niedocenienie roli werbalizacji do$wiadczen
w kodowaniu imaginacyjnym. W plemiennych rytuatach inicjacyjnych, ktére reprezentuja rytualy
strachu, werbalizacja ta dokonuje si¢ w ramach objasniania zachodzacych wydarzen neofitom przez
starszych i w trakcie prowadzonych dyskusji. Badania wykazuja, ze wspomnienia fleszowe sa trwal-
sze dzigki konsolidacji narracyjnej i ten mechanizm z powodzeniem moze by¢ wykorzystany
w kodowaniu rytualnym (Atran, 2013, s. 196). Wydaje si¢, ze w inicjacjach opisanych w tantrach
najwyzszej jogi czg$ciowa konsolidacja narracyjna zachodzi juz podczas obrzedéw: przywolywane
sa bowiem odpowiednie mity oraz wykorzystywane doktrynalne kategorie mahajany.



130 MAREK SZYMANSKI

Koncepcja dwoch trybow rytualnego kodowania jest kontrowersyjna. Jej kry-
tycy nie kwestionujg jednak tego, ze:

— silne emocje zawezajg uwage do krytycznych aspektow sytuacji, dzieki czemu
nastepuje optymalizacja przetwarzania informacji;

— stres 0 odpowiednim natezeniu sprzyja zapamig¢tywaniu, poniewaz generuje
wspomnienia trwalsze i dokladniejsze (w gre wchodzi tu ewolucyjny mechanizm
oparty na zasadzie, zgodnie z ktérg sytuacje zagrazajace jednostce sg szczegélnie
wazne i mogg si¢ powtarza¢ w przysztosci) (Atran, 2013, s. 199-200, 215-217).

5. Badania prowadzone we wspdlczesnych spoteczenstwach zachodnich wy-
kazaly, ze poczucie winy polaczone z niepokojem i izolacja spoleczng sprzyja
wystapieniu nagtych przezy¢ religijnych, takich jak nawrécenia, stany posesyjne
i doswiadczenia mistyczne. Przezycia te sa sposobami roztadowania niepokoju
egzystencjalnego (Atran, 2013, s. 204-206). Uznawszy, ze przywolane badania
ujawniajg zwigzek uniwersalny, mozna twierdzi¢, ze w rytualach opisanych w tan-
trach najwyzszej jogi mamy do czynienia z manipulowaniem niepokojem egzysten-
cjalnym po to, by doprowadzi¢ adepta do stanu, ktdry sprzyja wystapieniu naglego
przezycia religijnego. Wydaje si¢, Ze poczucie winy i niepokdj z nim zwigzany sta-
nowily naturalng reakcje na udzial w obrzedach transgresyjnych. Czes¢ adeptow
funkcjonowata w warunkach, do ktérych mozna odnie$¢ kategorig izolacji spotecz-
nej. Praktyka religijna stanowila wieloetapowy proces, ktéry do pewnego momentu
mogt si¢ charakteryzowac obecnoscig (a nawet narastaniem) egzystencjalnego leku,
co sprzyjalo wystapieniu przezy¢ mistycznych. Przeciwnik takiej interpretacji moze
twierdzi¢, ze silna wiara religijna, dazenie z determinacja do okreslonego celu oraz
osobisty zwigzek z mistrzem wykluczaly pojawienie sie egzystencjalnego niepokoju
u inicjowanych adeptéw. Takie stanowisko wydaje si¢ jednak ignorowaé roznice
miedzy celem a droga prowadzaca do niego, nie liczac si¢ z instrumentalizacja
emocji charakterystyczna dla wadzrajany.

6. Jesli przyjmiemy, ze ostatecznym celem rytualéw opisanych w tantrach naj-
wyzszej jogi byla (podobnie jak w starszym buddyzmie) autentyczna transformacja
osobowosci adepta, to mozna broni¢ hipotezy, zgodnie z ktérg silne emocje nega-
tywne stanowily katalizator kryzysu tozsamosci. Przedtuzajacy si¢ stres ,zaktoca
istniejace wzorce myslenia i zachowania, ktdre staja si¢ dysfunkcyjne”, a to ,,stwarza
mozliwo$¢ ustanowienia nowych wzorcéw” (Atran, 2013, s. 206). W tym kontek-
$cie nalezy zwrdci¢ uwage na to, ze w praktyce wadzrajany aktywnos¢ rytualna
jest uzupelniana o trening medytacyjny podporzadkowany przemianie adepta.
Wydaje sie, ze w zamierzeniach transformacja osobowosci adepta byla procesem
tréjwymiarowym i obejmowala:

— destrukcje dotychczasowych wzorcéw myslenia i zachowania (wazng role,
jesli nie kluczowa, w tym przypadku odgrywaly obrzedy);
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— ksztaltowanie nowego sposobu postrzegania wlasnej osoby i $wiata zgodnie
ze schematami podsunietymi przez mistrza;

- modyfikacj¢ wlasnego zachowania (obejmujaca sklonnosci i nawyki) w ra-
mach treningu kierowanego (co najmniej w pierwszej jego fazie) przez mistrza.

W perspektywie przedstawionej hipotezy nabiera psychologicznego sensu teza,
zgodnie z ktdrg udzial w tantrycznych rytuatach oséb nieprzygotowanych i niema-
jacych osobistego przewodnika ma dla nich katastrofalne konsekwencje. Mozna
odnie$¢ te teze do ryzyka kryzysu tozsamosci bez nastepujacej po nim rekonstruk-
cji osobowosci na wlasciwych zasadach.

7. Mistrz byl postrzegany jako osoba o wyjatkowej mocy i wiedzy, ktéra dzieli
sie swymi osiagnigciami z uczniami podczas serii rytualdéw inicjacyjnych. Juz samo
to, ze nauczyciel byl wspoluczestnikiem zdarzen sekretnych, sytuacji intymnych
i gleboko poruszajacych uczniéw, musialo wpltywa¢ na emocjonalny stosunek do
niego. Mistrz wiedzial, jak wywota¢ odmienne stany swiadomosci ucznidw, jak roz-
budzi¢ i u$mierzy¢ zwigzany z tym egzystencjalny niepokdj, a to uwiarygodniato
jego duchowe kompetencje i budzilo wdzigcznos¢ dla niego. Guru byl postrzegany
jako ten, ktory zapewnia osobom inicjowanym bezpieczenstwo w sytuacjach rytual-
nych. Poczucie zagrozenia adeptow sprzyjalo rozwojowi zaufania do mistrza, gdyz
uczniowie nie potrafili samodzielnie poradzi¢ sobie z silnym stresem. Tendencja ta
byta wzmacniana na poziomie doktrynalnym, gdyz postawe bezgranicznego zaufa-
nia adeptéw do nauczyciela traktowano jako wzorcowg i wymagano otaczania mi-
strza czcig religijng (np. Williams, Tribe, 2000, s. 198-199).

Zakonczenie

W rytuatach opisanych w tantrach najwyzszej jogi wazna role odgrywaly inten-
sywne emocje, w tym lek. Jego wywolaniu stuzyly przede wszystkim monstrualne
wyobrazenia bostw oraz obrzedowa transgresja. Wydaje sie, Ze poczucie zagroze-
nia spelnialo nastepujace funkcje (w niektérych przypadkach razem z innymi
sktadnikami religijnej praktyki):

— wywolywalo psychiczng mobilizacje i zwigkszalo osobiste zaangazowanie
uczestnikow obrzedu;

— stanowito motywator religijnosci;

— wzmacnialo wiare w prawdziwos¢ okreslonej kosmologii i soteriologii;

— pozwalato kodowac¢ informacje w trybie imaginacyjnym;

— prowadzito do kryzysu tozsamosci adepta (a tym samym umozliwialo prze-
miane osobowosci);

— sprzyjalo wystepowaniu przezy¢ mistycznych;

— wzmacnialo zaufanie do mistrza.
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Jak si¢ wydaje, lgk stanowil integralny skladnik praktyki religijnej charaktery-
stycznej dla tantr najwyzszej jogi. Lek odczuwany w sytuacjach rytualnych zna-
czaco ulatwial osigganie celéw, ktére byly uznawane za istotne w tym modelu
praktyki. Strach byl jednak uwazany (podobnie jak inne emocje) za uzyteczny
doraznie i mial by¢ eliminowany na zaawansowanym etapie praktyki. Wydaje sie,
ze mozna przekonujaco broni¢ mozliwosci metodycznego i znaczacego modyfi-
kowania zdolnosci adeptéw do reakcji lekowych, wskazujac na polaczony wpltyw
rytualnej rutyny i treningu medytacyjnego. Wywolujacym lek i wielokrotnie od-
twarzanym sytuacjom obrzedowym (jesli rozpatrywaé je w tej perspektywie)
mozna wigc przypisac jeszcze jedng wazna funkcje: zapewniaty one ekspozycje na
stresogenne bodzce (rzeczywiste lub wyobrazone), co w naturalny sposéb prowa-
dzilo do ostabienia reakcji na tego typu doznania.
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