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Wstep

Upiorne, ziejace ogniem zjawy, przenikliwe, nabiegle krwig oczy,
gaszcz obeych symboli: ulanych w metalu piorunéw, rozzarzonych
mieczy, girland z czaszek. A zarazem zaskakujaco harmonijne, tagod-
ne spojrzenia, pastelowe - chciatoby si¢ powiedzie¢ - ciepto macie-
rzynstwa, delikatne, uspokajajace dlonie; wszystko jakby gdzie$ juz
widziane, w pewien sposob oczywiste. Do przypadkowego widza do-
cieraja nie do konca zrozumiale znaczenia, splatane obrazy, ktore zdaja
si¢ prowadzi¢ do jakiego$ osobliwego bestiarium, a moze onirycznej
krainy? Tantryczne zwoje malowane - egzotyczna pamiatka w salo-
nie XIX-wiecznego podroznika, zbieracza osobliwo$ci? Efekt udane;j
transakcji w sklepie z dewocjonaliami w buddyjskiej dzielnicy Kath-
mandu? By¢ moze, by¢ moze réwniez co$ zupelnie innego?

Odpowiedzi na te pytania bede si¢ starata udzielic w tej ksiazce.
Najwazniejszym celem, jaki jej przy$wieca, jestjednak proba wyjscia
poza pierwsze skojarzenia, jakie nasuwaja si¢ przypadkowemu widzo-
wi w zetknigciu z tantrycznym malarstwem.

Opisywane w tej pracy zwoje malarskie znajduja si¢ obecnie w Mu-
zeum Narodowym w Warszawie. Zdecydowana wigkszos$¢ z nich po-
chodzi z terendw Mongolii, reszta za§ z Tybetu oraz Nepalu. Do Dziatlu
Sztuki Orientalnej trafity przez zakup w Desie badz od prywatnych
0s0b, jak rowniez w postaci darow. W efekcie powstata kolekcja skta-
dajaca si¢ z kilkunastu tanek (tyb. fang.ka), ktore po doktadnym na-
ukowym opracowaniu i niezbednych pracach konserwatorskich uzy-
skajg by¢ moze w przyszlosci status ,,pelnoprawnych” eksponatow
muzealnych. Dziewi¢¢ wybranych przeze mnie zwojow uznalam za
godne uwagi z kilku istotnych powodow.



Po pierwsze posiadaja one warto$¢ zabytkowa. Najstarszy z nich
wydatowatam na przetom XVII i XVIII wieku (SKAZ mr 64 MNW).
Gorng granicg ich powstania jest pierwsza potowa XX wieku (SKAZ
mr 169 MNW).

Drugim powodem jest wysoki poziom artystyczny, jaki reprezen-
tujg zwoje malarskie. Szczegolnie warto zwroci¢ uwage na trzy przed-
stawienia: SKAZ mr 64 MNW, SKAZ mr 69 MNW oraz SKAZ mr 45.

Po trzecie opisane przeze mnie obrazy sa bardzo interesujace ze
wzgledu na zréznicowang ikonografi¢. Znajdujemy na nich zaro6wno
bostwa tagodne, jak i grozne, bodhisattwow, jak i straznikoéw oraz
postaci potagczonych w seksualnym uscisku (tyb. jab. jum).

Po czwarte - pochodzenie zwojow. Fakt, ze powstaty one w r6znych
regionach pozwala nam bowiem zaobserwowa¢ podobienstwa i r6z-
nice uwidaczniajace si¢ w formie i stylu.

Ostatnim wreszcie powodem takiej, a nie innej selekcji jest dosta-
tecznie dobry stan zachowania wybranych malowidet.

Zbior dziewigciu buddyjskich zwojoéw malarskich nie zostal dotych-
czas opracowany naukowo. W niektorych kartach muzealnych odna-
lez¢ mozna wylacznie identyfikacj¢ gléwnej postaci, niekiedy pocho-
dzenie i czas powstania obrazu. Niestety, w wigkszosci przypadkow
opisy sa bledne. Taki stan rzeczy wynika w duzym stopniu z braku
odpowiedniej literatury. Badania dotyczace sztuki buddyjskiej znaj-
duja si¢ wcigz w poczatkowej fazie. Jak dotad nie wypracowano jesz-
cze przejrzystej 1 wyczerpujacej klasyfikacji stylow i szkot malarskich.
W literaturze tematu przewazajg wydawnictwa albumowe, ktore
przedstawiajg problematyke w sposob powierzchowny, pomijajac
najczesciej glebsze, stylistyczno-formalne analizy.

Dopiero ostatnia dekada przyniosta pewne zmiany w tej dziedzi-
nie. Odnosi si¢ to przede wszystkim do badan nad sztukg tantryczng
w Mongolii. Wymieni¢ nalezy tutaj przede wszystkim prace Terese
Tse Bartholomew, Heather Stoddard i Patricii Berger, ktora zastyne¢ta
jako wybitna badaczka zycia i tworczosci najstynniejszego mongolskie-
go artysty - Gegena Zanabazara.

Natomiast w dziedzinie sztuki tybetanskiej najwigkszym uznaniem
cieszy si¢ dziatalno$¢ naukowa amerykanskiego matzenstwa - Davi-
da iJanice Jacksonow, ktorzy od wielu lat zajmujg si¢ wylacznie pro-
blematyka sztuki buddyjskiej. Badacze ci majg staly kontakt z nauczy-
cielami buddyjskimi, jak rowniez z artystami. Podczas wielu wypraw
do Tybetu i Nepalu zebrali ogromny materiat faktograficzny dotyczacy
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technik malarskich, a takze przestudiowali liczne, oryginalne tybetan-
skie pisma dotyczace sztuki. Z tego powodu ich dwie fundamentalne
prace - Tibetan Thangha painting: methods and materials oraz A historg
ofTibetan painting mozna uzna¢ za najwazniejsze zrodto wiedzy o ma-
larstwie tantrycznym.

W pierwszej z nich koncentruja si¢ na technice wykonania zwojow
malarskich, bazujac na wiedzy tybetanskich artystow. Druga za$ jest
préba stworzenia (na podstawie porownan i analiz malowidel z tere-
nu catego Tybetu) klasyfikacji umozliwiajacej pogrupowanie tego typu
dziet sztuki pod wzglgdem chronologii, pochodzenia, stylu i szkoty.
Przelomowym wydarzeniem w badaniach nad sztuka Tybetu bylo
z pewnoscia pierwsze mi¢dzynarodowe sympozjum w catosci po§wie-
cone sztuce tego kraju, ktore odbylo si¢ w Victoria and Albert Mu-
seum w Londynie (1994). Gléwnym inicjatorem tej niebywale inte-
resujacej konferencji byt Prapaditya Pal - znany historyk sztuki,
kurator Indian and Southeast Asian Art Museum w Los Angeles.
W konferencji wzi¢to udziat okoto 160 badaczy z catego $wiata. Wsrod
nich znajdowowali si¢ wybitni profesorowie uniwersyteccy, kurato-
rzy muzeow, prywatni kolekcjonerzy i badacze oraz historycy sztuki.
Liczne wyktady i dyskusje nie doprowadzity do jednoznacznych usta-
len, ale z pewnos$cia wytyczyly kierunek badan w tej dziedzinie na
najblizsze dziesigciolecia. Najwazniejszym skutkiem tego sympozjum
bylto jednomyslne przekonanie o koniecznos$ci zmiany aparatury po-
jeciowej oraz ,.badawczej optyki” w interpretacji sztuki Tybetu.

Przede wszystkim odnosi si¢ to do kwestii okreslania prowenien-
cji oraz datowania dziet tantrycznych, ktore zazwyczaj byly tworzo-
ne przez anonimowych artystow zgodnie z niezmiennymi kanonami.
Identyfikacja stylu w takiej perspektywie nie moze si¢ juz opierac
wylacznie na analizie technologii wykonania lub okre$laniu réznic
w ornamencie, lecz musi odwotywac si¢ do zgodnosci danego dzieta
sztuki z okreslonym kanonem ikonograficznym.

Glownym celem tego migdzynarodowego spotkania byto znalezienie
odpowiedzi na kilka pytan. Po pierwsze, na ile materialy zrodlowe
pochodza rzeczywiscie z Tybetu, po drugie za$ - jak wiele jest zapozy-
czen stylistycznych z innych krajéow w tybetanskich dzietach sztuki.

Jednakze zaréwno prace uczestnikoOw konferencji, jak i badania
Jacksonow maja wcigz ,,pionierski charakter”, poniewaz obejmuja
zaledwie fragment zjawisk artystycznych, jakie pojawity si¢ w Tybe-
cie na przestrzeni kilkunastu wieckéw. Dewastacja kultury tybetanskiej
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w okresie tzw. rewolucji kulturalnej odebrata zachodnim badaczom
mozliwo$¢ uchwycenia wszystkich przejawoéw malarstwa tantryczne-
go. Dodatkowg przeszkoda, wystepujaca przy analizie obrazéw buddyj-
skich, jest $ciste powigzanie tej formy sztuki z wyrafinowanym syste-
mem filozoficzno-religijnym wadzrajany (tyb. rdo.rdze t'eg.pa). W praktyce
oznacza to, ze w opisach poszczegolnych zwojow malarskich nie moz-
na obej$¢ si¢ bez nawigzania do tego systemu. Dlatego tez prace roz-
poczne od obszernego wprowadzenia, w ktorym przyblize kulture
buddyjska ze szczegdlnym uwzglednieniem tradycji tybetanskiej. Na-
stepnie sprobuje ukazaé specyfike sztuki tantrycznej w Tybecie i Mon-
golii. Drugi rozdzial - zarazem gléwna cz¢$¢ pracy - przedstawia iko-
nografi¢ dziewigciu wybranych przeze mnie zwojow malarskich ze
zbioru Muzeum Narodowego w Warszawie. Opis poszczegbdlnych ob-
razow przebiega wedtug jednolitego schematu. Na poczatku dokonu-
je szczegodtowej identyfikacji postaci wystepujacych na przedstawie-
niu, nastepnie przeprowadzam analiz¢ ikonologiczng - lokalizacja
postaci w systemie mitologicznym oraz w szerszym konteks$cie kultu-
rowym. Dalej nastgpuje opis ikonograficzny, pochodzenie i datowa-
nie. Analiz¢ zamyka przedstawienie stanu zachowania obrazu.

W trzecim rozdziale skoncentrowatam si¢ na technice wykonania
buddyjskich zwojow malarskich.

Glownym celem tej pracy jest rozszyfrowanie wyjatkowo skompli-
kowanej i bogatej ikonografii wybranych przeze mnie tanek. Mysle,
ze tak skonstruowana praca pozwoli nam lepiej zrozumie¢ sztuke
buddyzmu tantrycznego, ktora nie doczekata si¢ jak dotad powazniej-
szego opracowania w jezyku polskim.

Chciatabym w tym miejscu podzigkowac kilku osobom za okazang
mi pomoc. Przede wszystkim mojemu promotorowi - prof. dr. hab.
Jerzemu Malinowskiemu, pracownikom Dziatu Orientalnego Muzeum
Narodowego w Warszawie, prof, dr hab. Stanistawowi Godziriskiemu
- wyktadowcy Instytutu Orientalistycznego Uniwersytetu Warszaw-
skiego, ktory pomodgt mi opracowac transkrypcje fonetyczng terminow
mongolskich i tybetanskich. W poszukiwaniu niezbednej literatury
tematu nieoceniong pomoc okazal mi rowniez dr David Stott - tybe-
tanista z Manchester University. W szczeg6lny sposob dzigkuje mgr
Katarzynie Maleszko oraz mojemu me¢zowi.
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Ikonografie buddyjskich zwojow malowanych ze zbiorow Muzeum
Narodowego w Warszawie napisatam kilka lat temu. Od tego czasu moje
spojrzenie na niektore zagadnienia poruszane w tej ksigzce ulegto
znacznym modyfikacjom, jednak ze wzglgdu na sp6jnos¢ catosci posta-
nowitam zachowac pierwotng wersje, wprowadzajac jedynie niezbed-
ne poprawki. Mam nadzieje¢, ze praca ta zainspiruje innych do zainte-
resowania si¢ tg jakze pigkna, a wciaz jeszcze niepoznang sztuka.
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Rozdziat 1
Kultura buddyjska w Tybecie 1 Mongolii

Buddyzm jako system filozoficzno-religijny

Buddyzm pojawit si¢ w Indiach na przetomie VI i V wieku p.n.e.,
za jego zatozyciela uznaje si¢ Siddharth¢ Gautame¢ zwanego Budda
(tyb. sangs.rgjas}. Jego ojcem byl wladca panstewka lezacego w po6t-
nocno-zachodnich Indiach. Przyjmuje si¢, ze Budda urodzit si¢ po-
miedzy 567 a 553 rokiem p.n.e., wedlug za$ tradycji therawadyl! ok.
625 lub - jak wskazuja wspolczesne badania - w 490 roku p.n.e.
Wedlug tradycji buddyjskiej jego zycie okreslity cztery znaczace wy-
darzenia: 1. ,,cztery spotkania”, 2. ,,wielkie odejscie”, 3. przebudze-
nie, 4. parinirwana.

1. Ojciec Buddy Suddhodana, wykorzystujac swoja wtadze i bogac-
two, wychowywal syna w atmosferze zabaw i przepychu. I1zolowany
od zewnetrznego $wiata mlody Gautama postanowit w tajemnicy
opusci¢ rodzinny palac. Na ulicach miasta spotkat: chorego na trad
i starca, natknal si¢ takze na zwtoki martwego cztowieka. Owocem tego
byto wstrzasajace dla niego doswiadczenie choroby, starosci, $mierci.
Przerazenie ustgpito, kiedy zobaczy pogodzonego z zyciem ascetg.
2. Od tego momentu poswigcit si¢ medytacji i praktykom ascetycznym.
3. Po kilku latach wyrzeczen i intensywnej pracy nad soba zrealizo-
wat stan umystu, okreslany p6zniej stanem przebudzenia. Nastepnie
przez blisko 50 lat nauczat swoich ucznidéw i zatozyt wspolnote mni-
chow. 4. Na skutek zatrucia potrawa sukara maddava umart w Kusi-
nagarze ok. 486 roku p.n.e. Po ,,opuszczeniu ciala” Budda wstapit
w paranirwan¢ - uzyskat ostateczne przebudzenie.l

| Najstarsza szkota w buddyzmie.
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Fakty dotyczace jego zycia, jak rOwniez gloszona przez niego na-
ukabudza wspotczesnie, zwlaszcza wérdd europejskich badaczy, wiele
watpliwosci i kontrowersji. Znamienne jest na przyktad twierdzenie,
ze wadzrajana stanowi zdegenerowang forme¢ buddyzmu, w ktore;j
elementy Saktyzmu, szamanizmu oraz ludowych wierzen mieszajg si¢
z autentycznym przekazem. Ponadto uwaza si¢, ze Budda zostal w p6z-
niejszej recepcji, tj. w mahajanie (skt. mahajana, tyb. teg.pa cz'en.po)
deifikowany, a sam buddyzm przeksztatcony z systemu filozoficzno-
-medytacyjnego w religi¢ ,,dla ludu”. Przekonanie takie jest o tylez
krzywdzace, co nieprawdziwe. Nie wchodzac w szczegoty, mozna przy-
toczy¢ w tym wypadku dwa kontrargumenty. Po pierwsze takie ,,ubo-
stwienie” Buddy jest sprzeczne z doktryng mahajany, o czym mowa
bedzie dalej. Po drugie za$ nie zgadza si¢ z religijng praktyka. Czes¢
i wielki szacunek, jakim darza Budde jego wyznawcy tylko w ze-
wnetrznej formie moze przypominac kult bostwa. We wszystkich tra-
dycjach podkresla si¢ historycznos$é, cztowieczenstwo Gautamy i taka
postawa bynajmniej nie deprecjonuje jego wielkosci i wagi dla ducho-
wego rozwoju buddysty2. Stan Buddy to potencjal, ktory istnieje
w umysle kazdego czlowieka, tak twierdza wszystkie szkoty buddy-
zmu. Roéznice pojawiajg si¢ dopiero przy okreslaniu metod i czasu po-
trzebnego do jego osiggnigcia.

Podobne kontrowersje budzi rowniez kwestia doktryny, czyli dhar-
my (skt. dharma, tyb. cz'os). Rozmaito$¢ nauk, ktore glosit Budda,
a przede wszystkim znaczne réznice pomiedzy nimi, sktaniajg wcigz
wielu religioznawcow do przyjecia tezy o ewolucji pogladow Siddharty.
Z pewnoscia tego rodzaju interpretacje dadza si¢ uzasadnic, jednakze
kluczowa w tym przypadku zdaje si¢ by¢ wyktadnia samej buddyjskiej
tradycji. Ze wzgledu na potrzeby tej pracy przedstawie tutaj wyjasnie-
nia pochodzace z tradycji buddyzmu tybetanskiego3. Wedlug tej tra-
dycji nie moze by¢ mowy o ewolucji pogladow Sakjamuniego (skt.
Sakjamuni, tyb. Szakja t'ub.pa), poniewaz wskazoéwki, ktorych udzie-

2 Oczywiscie istnieja zasadnicze réznice w ukazywaniu postaci Buddy. Mahaja-
na podkre$la na przyktad, ze Budda nie byt $miertelna istota, lecz jedynie ukazat
umieranie, by zaprezentowac¢ nauke o nietrwalo$ci, podczas gdy naprawde wkroczyt
do czystej krainy. Nauka ta nie oznacza bynajmniej ubdstwienia Sakjamuniego, lecz
stanowi wyraz nauki o pustce, skoro nie istnieje zadna ostateczna podstawa rzeczy-
wistosci, to $§mier¢ i narodziny okazuja si¢ tylko ztudzeniem.

3 Taki podzial nauk Buddy stosuje Tenga Rinpoce, w: Sutra und. Tantra. Die Wege
des Buddismus, Wieden 1989, s. 15.
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lat uczniom, byty zawsze dostosowane do ich zdolnos$ci oraz potrzeb.
Dlatego tezjego nauka zawiera rézne poziomy zwane ,,wozami” (skt.
Jjana, tyb. teg.pa). W tradycji mahajany wymienia si¢ trzy wozy:

1. W6z Stluchajacych - srawakajana (skt. sravaka, tyb. niam tos),

2. Wéz Urzeczywistniajacych si¢ Samodzielnie - pratjekabuddajana
(skt. pratjeka buddha, tyb. rang sangs),

3. Woz Heroicznie Zmierzajacych do Stanu Buddy - bodhisattwajana
(skt. bodhisattva, tyb. dziang. cziub sempa).

Dwa pierwsze tworza tak zwang hinajan¢ (skt. hinajana, tyb.
teg.czung) - ,,maty woz”, natomiast bodhisattwajana stanowi maha-
jane - ,,wielki woz”. W takim podziale tantryczne nauki Buddy, czyli
wadzrajana - ,,diamentowy woz” sg cze¢scig bodhisattwajany4.

Najbardziej klarowny wydaje si¢ by¢ jednak podzial nauk Buddy
na trzy cykle, obejmujacy wszystkie inne klasyfikacje. Pierwszy cykl
zawiera nauki o Czterech Szlachetnych Prawdach (skt. ¢atwari arija-
satajani), drugi - nauki o braku specyficznych cech, o pustce wszel-
kich rzeczy, trzeci - zwany ,,cyklem doktadnego rozr6znienia” - na-
uki o naturze Buddy, tkwiacej w kazdej istocie.

Pierwszy cykl nauk jest podstawg dla hinajany, ktéra stanowi
niejako punkt wyjsciowy duchowej $ciezki. Esencja jest tutaj nauka
0 nieobecnosci ,,ego”. Za fundamentalng przyczyne cierpienia uznaje
si¢ na tym poziomie przywigzanie do trwatego, autonomicznego ,ja”
Nauki te w formie kazania o Czterech Szlachetnych Prawdach wygto-
sit Budda po raz pierwszy w Sarnath siedem tygodni po osiagnigciu
przebudzenia. Sg to prawdy o: 1. cierpieniu, 2. przyczynie cierpienia,
3. ustaniu cierpienia, 4. drodze prowadzacej do ustania cierpienia.

4 Nauke Buddy mozna takze podzieli¢ na dwa wozy: Wéz Przyczyn-Wtasciwosci
zwany sutrajana, w sktad ktérej wchodzi ,,Pojazd Stuchajacych”, ,,Pojazd Urzeczywi-
stniajacych si¢ Samodzielnie” i ,,Pojazd Heroicznie Zmierzajacych do Stanu Buddy” oraz
Wéz Diamentowego Owocu zwany tantrajana, obejmujacy specyficzne metody tantry.

Okreslenie ,,Pojazd Przyczyn-Wtasciwosci” wywodzi si¢ stad, ze na tym pozio-
mie nauk ,,droga do wyzwolenia” polega na stopniowym rozwijaniu motywacji bo-
dhicittg - intencji osiagnigcia os§wiecenia dla dobra wszystkich istot czujacych. Po-
stawa taka umozliwia rozwoj zdolno$ci do stopniowego rozpoznawania prawdziwe;j
istoty zjawisk - pustki. Dzigki przyczynie - bodhic¢ittcie i wlasciwosciom, ktore z niej
wyplywaja, stopniowo dociera si¢ do o§wiecenia.

W ,,Wozie Diamentowego Owocu” dzigki szczegdlnym metodom tantry, oraz
w oparciu o bodhic¢itte, Owoc Wozu Przyczyn-Wtasciwosci - doswiadczenie natury
umystu staje si¢ wzorem postgpowania ,juz teraz” na aktualnym poziomie prakty-
kujacego tantre.
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1. Prawda o cierpieniu rodzi cz¢sto w zachodniej recepcji nieporo-
zumienie, poniewaz w istocie nie moéwi ona wcale o cierpieniu $wia-
ta, lecz o cierpieniu istot nieprawidlowo reagujacych na rzeczywistos¢.
Bol przynosza nie tylko fizyczne, materialne czy psychiczne dolegli-
wosci i1 przeszkody, lecz paradoksalnie rowniez stany uznawane po-
wszechnie za przejaw szczesScia. Buddyjskie przystowie powiada, ze
,»doznawanie przyjemnoscijestjak lizanie miodu na ostrzu brzytwy”.
Kazde szczes$cie ma swoj kres i predzej czy pdzniej przynosi rozcza-
rowanie i rozgoryczenie. Tego rodzaju cierpienie okresla si¢ w bud-
dyzmie jako cierpienie zmienno$ci. Trzeci typ cierpienia stanowi
podstawe dla dwoch wczesniejszych, poniewaz wiaze si¢ z zasadni-
czo niezadowalajgca naturg cyklicznej egzystencji, ktéra nieuchron-
nie wywoluje cierpienie.

2. Prawda o przyczynie cierpienia mowi, ze ostateczng przyczyng
cierpieniajest niewiedza (skt. awidja, tyb. ma.rig.pa} dotyczaca praw-
dziwej natury umystu. Ot6z wedlug Buddy przezywamy bol, ponie-
waz blednie identyfikujemy si¢ z iluzjag stabilnego, trwatego ,Ja” -
centrum do$wiadczenia, podczas gdy tak naprawde¢ centrum takie nie
istnieje. Z niewiedzy powstaja rozmaite emocje jak pozadanie, gniew,
duma, a takze wszystko to, co sktada si¢ na nasze przezywanie rze-
czywistosci.

3. Prawda o ustaniu cierpienia glosi, Ze usunigcie niewiedzy przy-
nosi natychmiastowe wyzwolenie.

4. Prawda o drodze prowadzacej do ustania cierpienia pokazuje
z kolei rozmaite metody, ktore umozliwiaja wyzwolenie. Najogoélniej
ujmujac, pokonanie cierpienia umozliwia tzw. ,,szlachetna, o$miora-
ka $ciezka”, ktora dzieli si¢: 1. wlasciwy poglad, 2. wlasciwa intencje,
3. wlasciwg mowg, 4. wlasciwe dziatanie, 5. wlasciwy sposob zycia,
6. wlasciwy wysitek, 7. wlasciwa waznos$¢, 8. wlasciwe medytacyjne
wchlonigcie.

Drugi cykl nauk. Budda Sakjamuni zaczat przekazywac nauki dru-
giego cyklu w 16 lat po osiagnigciu o$wiecenia. Cykl ten zawiera po-
uczenia o pustce (skt. sunjata, tyb. stong.pa.id?) wszystkich zjawisk.
Wedlug tradycyjnych przekazow Budda przepowiedziat, ze 400 lat po
jego paranirwanie pojawi si¢ nauczyciel, ktéry udzieli dalszych nauk
o znaczenu pustki. W Lankawatara - sutrze (wersy 165, 166) mozna
przeczytac:

»W Wedali, w potudniowej czgsci urodzi si¢ najstawniejszy i najbar-
dziej znamienity spos$rod bhikszu. Jego imi¢ brzmi Nagabhawja. Jest on
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tym, ktory zniszczy jednostronne poglady oparte na istnieniu i nieist-
nieniu. To on ujawni §wiatu moj Pojazd, niezrownang mahajang”s.

Tradycja buddyjska utozsamia tego nauczyciela z Nagardzung, kto-
rego okresla si¢ czasami nawet jako ,,drugiego Buddg” Najkrotszy
wyktad nauki o pustce zawiera Sutra serca w ktorej czytamy: ,,Forma
jest Pustka, Pustka jest Forma, Forma nie r6zni si¢ od Pustki, Pustka
od Formy”. Nauka o pustce daje si¢ zdaniem Nagardzuny w peni zro-
zumie¢ dopiero w konteks$cie doktryne ,,dwoch prawd”. Osiagniecie
prawdy ostatecznej (skt. paramatha), traktujacej o pustce zjawisk, wy-
maga uprzedniego zrozumienia prawdy relatywnej (skt. samwtri), czyli
tego, wjaki sposob ,,zwykli ludzie” do§wiadczajg rzeczywistosci. Ana-
lizy Nagardzuny ukazujg w konsekwencji przestanie ,,srodkowej dro-
gi” (skt. madhjama pratipat). ,Istnienie to poglad eternalisty, nieist-
nienie to poglad nihilisty. Stad me¢drzec nie potrzebuje si¢ ucieka¢ do
koncepcji «bytu» czy «niebytu»”6. Stwierdzenie, ze rzeczy istniejg we
wspolzalezny sposob, tzn. ze ich naturg jest pustka, unika dwoch fun-
damentalnych skrajnosci: pogladu, ze zjawiska istniejg realnie (jako
samoistne, trwate byty) oraz przeciwnego zdania, ze w rzeczywistosci
nic nie istnieje. Cierpienie pochodzi z niewiedzy o naturze rzeczywi-
stosci. Swiat odbierany jako co$ trwalego, co$ co naprawde istnieje
wzbudza w umysle pozadanie i wplatuje go w iluzoryczny $wiat san-
sary (skt. sansara, tyb. k'orba)7. Wedtug buddyzmu cierpienie jest iluzja.
Rozpoznanie tegojest rtownoznaczne zjego ustaniem, ale swiadomosc,
Ze inne istoty wciaz cierpig wywoluje nieograniczone wspodlczucie bo-
dhisattwy (skt. bodhisattwa, tyb. bjang.cz' ub.sems.dpa).

Trzeci cykl zostal wygloszony przez Sakjamuniego 27 lat po osia-
gnieciu przebudzenia w miejscu zwanym Srawasti. Nauki tego cyklu
dotycza przenikajacej wszystko natury Buddy (skt. Tathagatagarbha).
Natura Buddy, czy tez Natura Umystu, tkwi potencjalnie w kazdej czu-
jacej istocie obdarzonej nawet bardzo prymitywng formg §wiadomosci.
Ow potencjat zostaje catkowicie urzeczywistniony dopiero w momen-
cie przebudzenia. Natura Buddy przenikajaca cala rzeczywistosc jest
w istocie doskonale czysta, ,,niesplamiona” zaciemnieniami niewiedzy.
Zaciemniena te nie sg cz¢sScig Natury Buddy, lecz jedynie zastonami,
ktore jg przykrywaja. Wyczerpujacy wyktad trzeciego cyklu nauk od-

5 E. Conze, A short history of Buddhism, Londyn 1980, s. 27.

6 DJ. Kalupahana, Mulamadhyamakakarika ofNagarjuna, Delhi 1996, s. 129.

7 Kotowrot wcielen - cykl narodzin i $mierci, charakteryzujacy si¢ cierpieniem
i niewiedza.
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najdujemy w tekscie zwanym Uttaratantrasastra, przekazanym przez
Asangge. Asanga przez 12 latpraktykowat medytacje Buddy Maitreji (skt.
Maitreja, tyb. Bjams.pa) 1 kiedy osiagnat przebudzenie, mial wizj¢ Bud-
dy Przysztosci i doswiadczyt Czystej Krainy tego Buddy - Tuszity. Tam
wlasnie otrzymal migdzy innymi przekaz Uttaratantrasastry.

Nature umystu opisuje si¢ jako jednos¢ pustki i jasnosci (tyb.
gsakpa). Aspekt jasnosci wyraza si¢ w codziennym doswiadczeniu
poprzez mentalng aktywnos$¢ - wszystkie mysli, emocje i pogladysS.
Pustka i jasno$¢ umystu wystepuja rownoczes$nie, jednakze istoty
nieo$wiecone nie sg w stanie rozpoznac tej jednosci. Umyst uznaje
,»SW0ja pustke” za ,,ja". Efektem tej fatszywej identyfikacji jest uzna-
nie aktywnos$ci umystu - jego jasnosci - za co$ odmiennego i oddziel-
nego od ,ja”. Ten dualistyczny podzial na ,ja” oraz na ,,co$ innego”
stanowi aspekt zaciemnienia. Lgnigcie do ,,ja” sprawia, ze rodzg si¢
uczucia pozadania i przywigzania, a w wyniku izolowania si¢ od in-
nych powstaja takie emocje jak: duma, nienawis¢ i zazdros¢. Dziata-
jac pod ich wplywem istoty, gromadzg negatywnag karme (tyb.
‘p'rin.las)y, ktora z kolei powoduje doswiadczenie trzech obszarow
(skt. triloka, tyb. p'rin.las) sansary i typowych dla nich cierpienlil1

Tantra buddyjskall

Nauki tantry buddyjskiej zaliczane sg przez wickszos¢ szkot do
trzeciego cyklu naukl2. Stowo tantra wywodzi si¢ od sanskryckiego

8 Nalezy pamietac, ze mentalna aktywno$¢ oznacza w tym przypadku zarowno
wewnetrzne stany, jak i ich zewnetrzne odpowiedniki, np. emocje, ich obiekty, my-
$li 1 ich przedmioty, etc.

9 Karma to prawidtowos$¢ wiazaca dzialania i ich skutki, warunkujaca wszystkie
sposoby doswiadczania §wiata. Negatywna karma jest mentalnym ,,nasieniem”, kto-
re zwigzane z czynami, stowami i myslami wywotuje w konsekwencji cierpienie. Po-
zytywna karma prowadzi natomiast do doznawania szczgscia.

10 W buddyzmie wyrdznia si¢ trzy obszary sansary: 1. sfer¢ pozadania, inaczej
zmystowa (skt. kamaloka), 2. sfer¢ formy, inaczej estetyczna (skt. rupaloka) i 3. sfe-
r¢ bezforemna (skt. arupaloka).

Il Podrozdziat ten opieram w znacznej mierze na pracy L. Trzcinskiego, Zagad-
nienia reinkarnacji w wybranych tradycjach buddyzmu, Rozprawy habilitacyjne, nr 42,
Uniwersytet Jagiellonski, Krakéw 1992.

12 Wyjatkiem jest szkota gelukpa, ktora glosi, ze praktyki tantryczne opieraja si¢
w istocie na naukach ,,Drugiego obrotu kotem dharmy”, czyli na naukach o pustce
wszystkich zjawisk.
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rdzenia tan (tyb. rgjud) 1 oznacza ,rozciagac si¢, ciaggna¢ si¢”. Mozna
to zinterpretowac tak, ze w $§wiecie ,,utkanym” z ré6znych watkéw
istnieje tez pewna ni¢ wigzaca podstawowe doswiadczenie rzeczywi-
stoéci. Klong.cz’en rab bjams.pa ze szkoly ningmapa (tyb. rNing.ma.pa)
wyjasnia, ze stwierdzenie ,,tantrajest rzeczywisto$cia” oznacza, izjest
ona ,,poczatkiem, drogg i celem”. Poczatek stanowi pustka, droga jest
przejrzystos¢ - Swietlistos¢ (tyb. od.gsal), za§ celem podstawowa §wia-
domos$¢ Ctyb.jeszes). Ta rzeczywisto$¢ danajest w ,,czystym doswiad-
czeniu bycia”. Jak pisze Klong.cz'en rab bjams.pa: ,,Tantra jest czy-
stym faktem bycia (tyb. ngo.po), oznacza tajemniczg obecnos¢ (tyb.
gnas} wewnetrznej percepcji (tyb. rig.pa). Jest to duchowosc¢ (tyb.
sems.njid) promieniujaca i wolna od zaciemnien mys$lowych konstruk-
cji, obecna we wszystkich istotach, stanowigc wzorzec Stanu Buddy
i charakterystyki jego urzeczywistnienia™13.

Tantra jako zwienczenie systemu nauk buddyjskich pochodzi, jak
przyjmuja uczeni tybetanscy, bezposrednio od Buddy i koncentruje
si¢ na blyskawicznej transformacji ego. Zasadniczym aspektem tan-
try jest przeksztalcenie percepcji poprzez wizualizacje, symbole i ry-
tualy. Odnosnie tych praktyk istnieje caty zbior pisemnych komentarzy
oraz ustnych pouczen. Wigkszos¢ rdzennych tekstow do tych praktyk
okres$la si¢ w tradycji tybetanskiej wlasnie stowem ,tantra”, a tytuty
wskazuja czgsto form¢ medytacyjng, wokot ktorej koncentrujg si¢
rytuaty i praktyki jogiczne. Kazda ze szkot buddyzmu tybetanskiego
posiada swoje charakterystyczne praktyki tantryczne.

Badacze tematu uwazaja, ze teksty buddyjskich tantr powstaly
miedzy IX i X wiekiem. Z tybetanskich kronik wynika jasno, ze kie-
dy w IX i X wieku buddyzm zaczat pojawiac¢ si¢ w krainie wiecznych
$niegdw, tantry byly juz od dawna znane w Indiach. Wedtug Tarana-
thy byly one nauczane na okoto 300 lat przed ich oficjalng redakcja,
a wigc ok. I wieku. Wedlug tradycji tantrycznej Budda Sakjamuni nie
nauczal ich bezposrednio, lecz przyjmowal w tym celu specjalng for-
mge istniejaca poza zwyklym uptywem czasu - Wadzradhara. Powsta-
nie Guhjasamadzatantrg datuje si¢ na IV wiek n.e. (cykl komentarzy
VII-X wiek), tantra Mahawajrocana to wiek VI, Tattwasamgraha -
VII. W VIII wieku powstaje prawdopodobnie Hewadzratantra zwia-
zana z krélem Indrabhutim. W tym samym wieku zyt Candrakirti,
autor Pradipoddjotana, dziatat tez tantryczny mistrz Nagardzuna oraz

13 H.V. Guenther, Buddhist philosophy. In theory and praktice, Berkeley 1972, s. 157.
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mahasiddha Saraha, ktorego Piesni stanowigjedno z waznych Zrodet
poznania tantrycznego $wiatopogladu. Najbardziej rozpowszechnio-
ne w Tybecie tantry to:

Guhjasamadzatantra - doslownie ,,tantra tajnego zgromadzenia”,
zwana tez ,,Tajemnicg Buddy”, zostata spisana przez Asange, zatozy-
ciela szkoly jogaczaryl41W poczatkowych rozdziatach zawiera obrazy
i mandale uzywane w rytuatach i podczas medytacji, w nastgpnych
zawiera opisy praktyk tantrycznych, przedstawione w jezyku seksu-
alno-obscenicznych symboli.

Kalaéakratantra - dostownie ,,tantra kota czasu”, wedhug tradycji
tybetanskiej zostata napisana przez krola legendarnej krainy Szambali
- Subc¢andre w X wieku naszej ery. Zawarta w niej nauka sktada si¢
z trzech dziatow. W pierwszej czgsci znajduja si¢ opisy Swiata z punktu
widzenia fizyki, astronomii i geografii, drugi dziat stanowi rodzaj
medytacyjnej psychologii, natomiast ostatnia czg¢s¢ podaje instrukcje
dotyczace wizualizacji bostw opiekunczych. Tantra ta rozszerza liczbe
buddéw medytacyjnych z pieciu do szesciu, przyjmujac dodatkowo
adibuddhe - pierwotnego Budde, ktéry uosabia jednos¢ czasu i prze-
strzeni. Tantra ta podaje, ze krol Subcandra zwrdcit si¢ do Buddy
z prosba, aby przekazal ludziom jogg, ktora bylaby pomocna w obec-
nej epoce - kalijudze (skt. kalijuga, tyb. snigs.ma i. dusY5. Istotg prze-
stania tej tantry jest mysl, ze wszech$wiatjest tozsamy z ciatem i umy-
stem cztowieka.

HewadZratantra - uznawana w szkole sakjapa (tyb. Sa.skja.pa) za
podstawowy tekst, zostala przetozona z sanskrytu na jezyk tybetan-
ski przez mnicha Bro'g.miniego. Pismo to traktuje o praktykach jo-
gicznych i medytacyjnych zwiazanych z grozng forma Hewadzry (tyb.
Kje.rdo.rdze).

14 Szkola jogaczary zwana tez widznanawada, utrzymywata, ze wszystkie pro-
cesy $wiadomos$ciowe sg wywotane przez wrazenia w podswiadomosci. W szkole
tej ktadziono duzy nacisk na uprawianie medytacji i analiz¢ psychologiczna. Joga-
czara wypracowala koncepcje¢ alajawidznany - §wiadomosci przechowujacej kar-
miczne $lady.

15 Kalijuga dostownie oznacza wiek zdegenerowany, okres rozktadu, ktoérego kul-
minacja bedzie pozar trawiacy caly wszechswiat przy koncu ,,wielkiego wieku” (skt.
mahajuga). Na mahajuge sktadaja si¢ cztery jugi: satjajuga - w tym okresie nie na-
ucza si¢ zadnej dharmy, tretajuga - pojawiajg si¢ nauki hinajany, dwaparajuga na-
uki PradZznaparamity i kalijuga - nauki wadzrajany.
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Réznice i podobienstwa migdzy tantrg buddyjska a §iwaicka

Cecha, ktora faczy obydwa systemy religijne, jest niewatpliwie stosu-
nek do fenomenu przyjemnosci. W przeciwienstwie do bardziej orto-
doksyjnych form praktyki religijnej tantra w obydwu wersjach prébu-
je przy uzyciu zrecznych metod wykorzysta¢ dazenie do przyjemnosci
jako $rodek duchowego rozwoju. Taka postawa nie oznacza bynajmnie;j
kultywowanie przyjemnosci, leczjest raczej wyrazem checi wigczenia
wszystkich dziatan, mysli i emocji praktykujacego w proces jego prze-
miany. Specyfika praktyk religijnych spowodowata, ze w buddyjskiej
tantrze w pewnym momencie jej rozwoju doszto do narodzenia si¢
»ezoteryki”, Mantry (tyb. snags), dharani, mandale zaczgty wsrdd prak-
tykujacych coraz bardziej zyskiwac na znaczeniu, a poniewaz byty sym-
bolami tajemnymi, uznano, ze jedynie inicjowani, tzn. prowadzeni
przez swojego guru uczniowie mogg catkowicie z nich korzystac.

Aby zachowa¢ bezposredni, niezmieniony przekaz nauk stworzo-
no symboliczny jezyk - jezyk podwoéjnego znaczenia, rozumiany je-
dynie przez doswiadczonego jogina. ROwnie waznym powodem po-
stugiwania si¢ przez tantrykow owym Jezykiem poétcieni” byta
nieprzektadalnos¢ jogicznego doswiadczenia na jezyk operujacy abs-
trakcyjnymi pojeciami. Stad tez uciekano si¢ do zaskakujacych meta-
for, analogii i paradoksow.

Niestety nawet posrod buddystéw znalezli si¢ tacy, ktorzy dostow-
nie odczytywali hermetyczne nauki Gautamy. W najwazniejszych
tekstach wadzrajany jak Guhjasamadza, Sadhanamala, DZnanasiddhi
zaleca si¢ migdzy innymi naruszenie regut, ktore stanowig podstawe
buddyjskiej dyscypliny. Na przyktad w Guhjasamadzy namawia si¢ do
morderstwa, klamstwa, kradziezy czy stosunku z kobieta. Tego rodzaju
zalecenia trafily na podatny grunt i wkrotce we wschodnich czeséciach
Indii rozprzestrzenit si¢ nowy, orgiastyczny odlam tantryl6. Kiedy na
przetomie XII i XIII wieku muzutmanie podbili péinocne Indie i do-
szczetnie zniszezyli kulture buddyjska, wicksza cze$¢ tantrycznej li-
teratury napisanej do tego czasu zostala juz przetlumaczona na jezyk
tybetanski. W Tybecie przechowywano dzieta siddhow i kultywowa-
no tradycyjne praktykijogiczne, przekazywane w nieprzerwanej suk-
cesji od nauczyciela do ucznia.

16 W Bengala, Assamie i Orissie.
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W Indiach natomiast tradycja tantryczna zacze¢ta si¢ stopniowo
degenerowac. Odbilo si¢ to niekorzystnie na wizerunku autentycznej,
zaréwno hinduistycznej, jak i1 buddyjskiej tantry. Jednym z kontro-
wersyjnych, nierozstrzygnietych do dzisiaj problemow jest pytanie,
ktora z obydwu tantr byta pierwsza ijak wzajemnie na siebie oddzia-
tywaly.

Wiele wskazuje na to, ze tantra buddyjska jest starsza. Juz wcze-
$ni mahasanghikowie posiadali specjalny zbiér mantrycznych formut
w swoich Dharanipitakach, a Mandzusrimulakalpa, ktérg datuje si¢
na | wiek naszej ery, zawiera nie tylko mantry i dharani, ale roOwniez
liczne mandale i gesty (skt. mudra, tyb. pjag.rgja). Nawetjezeli tekst
ten powstat p6zniej, to napewno buddyjski system tantryczny uksztat-
towat sie¢ pod koniec III wieku naszej ery, czego przyktadem jest Guh-

Jasamadzatantra.

Jezeli chodzi o drugi problem, to nalezy pamig¢tac, ze buddyzm tan-
tryczny w ogromnym stopniu wplyngt na uksztaltowanie si¢ tantry-
zmu hinduistycznego. Jeden z wielkich hinduskich filozofow z IX
wieku - Sankaracarja, ktérego dziela stanowig podstawe doktryny
Siwaickiej, zapozyczyt prawie calg filozofi¢ Nagardzuny ijego konty-
nuatoréw. Takze techniki medytacyjne tantry Siwaickiej nawigzywaty
bezposrednio do tantry buddyjskiej. Podobienstwo symboliki i medy-
tacyjnych praktyk nie powinno jednak przestania¢ zasadniczych réz-
nic. Tantra hinduistyczna opiera si¢ na koncepcji sakti - tworczego,
zenskiego aspektu najwyzszego boga Siwy. Dla buddystow sakti -
energia ,,subtelnych" i ,,grubych” elementowl7 jest moca, ktora kreuje
$wiat iluzji i dlatego tez stanowi przeszkod¢ na drodze do wyzwolenia.
Celem buddysty nie jest zatem osiagnigcie mocy lub potaczenie si¢ z ener-
gia wszech$wiata, lecz przeciwnie - probuje si¢ on od niej uwolnic.

Obydwa systemy opieraja si¢ co prawda na polaryzacji megskiego
i zenskiego aspektu, jednakze przypisuja im rozne znaczenia. Buddyj-
ska pradzna wyraza madros¢ - do§wiadczenie pustki, stanowi zatem
bierny element, podczas gdy hinduistyczna sakti reprezentuje aktyw-
ng zasade. Nie chodzi w tym wypadku z pewnoscig o arbitralne od-
wrocenie symboliki, lecz o konsekwentne zastosowanie zasad lezacych
u podstaw dwoch réznych systemow filozoficzno-religijnych.

17 ,,Grube” elementy to: woda, ziemia, ogien, powietrze i eter. Natomiast elementy
,,subtelne” to bardzo skomplikowany system wewngtrznych kanatow i kropli energii
doswiadczanych przez zaawansowanych joginow.
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Hinduizm jest religig teistyczna, uznaje Boga - najwyzsza zasade
wszechswiata. Buddyzm natomiast jest nieteistyczny, odrzuca wiare
w Boga oraz wszelkie koncepcje gloszace istnienie demiurga, prapo-
czatku lub jakiej$ najwyzszej trwatej zasady.

Istota wadzrajany

WadzZrajana stanowi dla wyznawcow tej formy buddyzmu najwyz-
szy poziom nauk Buddy. W ,,nizszych wozach”18 praktykujacy podaza
Sciezka, ktora w przysztosci doprowadzi go do przebudzenia. W wa-
dzrajanie praktykujacy obiera samg Sciezke za cel, a rzeczywistos¢
postrzega jako gre przeplatajacych si¢ energii Buddy.

Wedlug wadzrajany natura Buddy manifestuje si¢ bezposrednio
w Trzech Korzeniach (tyb. rca.gsum): 1. nauczycielu (skt. guru, tyb.
hla.ma), 2. bostwie medytacyjnym (skt. dewa, tyb.ji. dam), 3. dakiniach
(skt. dakini, tyb. mK'a.gro.ma) i straznikach dharmy (skt. dharmapala,
tyb. cz'os.skjong). "W ten sposob na poziomie tantry ciato, mowa i umyst
jogina ulegaja przemianie w Ciatlo, Mowe i Umyst Buddy. Guru jest
korzeniem inspiracji, objawiajacym obecnos¢ Buddy w umysle prakty-
kujacego. Bostwo jest korzeniem ,,0siggni¢¢” i manifestuje si¢ w roz-
norakich formach, pomagajac rozwija¢ rozne uzdolnienia i sktonno-
sci. Bostwo lub grupa bostw ucielesniaja przeobrazone w praktyce
medytacyjnej specyficzne sklonnosci jogina. Dakinie - podniebne
wedrowczynie, tancerki i dharmapalowie tworza razem korzen ,,ak-
tywnosci”. Dakinie uciele$niaja zenska energie oswiecenia, ktora
w roéznych sytuacjach doprowadza jogina do poczucia rownowagi.
Dharmapalowie, zaréwno w meskich, jak i w zenskich aspektach
dziataja w sposéb podobny do straznikéw duchowego rozwoju jogina
i stanowig nagromadzenie btogostawienstw roznych linii przekazu.

Jako praktyka, tantra obraca si¢ wokot przeksztalcenia ciata, mowy
i umystu w trzy ,,ciala” Buddy: dharmakaje¢ (skt. dharmakaja, tyb.
cz'os.sku), sambhogakaje (skt. sambhogakaja, tyb. longs.spjod.sku) 1 nir-
manakaje (skt. nirmanakaja, tyb. sprul.sku), za$ tantryczne teksty
zawierajg praktyki odnoszace si¢ do kazdego z tych trzech aspektow.
Cielesne praktyki zawieraja poklony, ofiarowania i postawy jogiczne.
Praktyka dotyczaca mowy obraca si¢ wokol mantr i rytuatow. Prakty-

18 Termin ,,w6z” odnosi si¢ do drog buddyjskich.
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ka zwigzana z umystem wymaga wizualizacji, w ktorej dualistyczne
postrzeganie podmiotu i przedmiotu zostaje oczyszczone poprzez stwo-
rzenie mentalnego wyobrazenia bostwa i jego orszaku. Innym jej
aspektem jest praktyka bezforemna, ktérg jest medytacja mahamudry
Vtgh. pjag.rgja.cz'en.po\

W szkotach kagjupy (tyb. bKa.rgjud.pa), gelukpy (tyb. dGe.lugs.pa)
i sakjapy (tyb. Sa.skja.pa), ktore wspolnie nalezg do tradycji ,,nowej
tantry”, wyrdznia si¢ cztery rodzaje tantr, podczas gdy w starej tra-
dycji jest ich sze$¢. Tymi czterema rodzajami sg kolejno: 1. krijatan-
tra, 2. Carjatantra, 3.jogatantra, 4. anuttarajogatantra.

Pierwszych trzech klas tantr Budda nauczal, ukazujac si¢ w zwy-
ktym, ludzkim ciele, to znaczy w formie nirmanakaji, natomiast tan-
try anuttarajogi przekazywal zawsze w formach sambogakaji. Kazda
z tych czterech klas tantr przeznaczonajest dla okre$lonej grupy prak-
tykujacych i okreslonej intensywnosci uczu¢ powodujacych cierpie-
nie. Zaleznie od tych dwéch czynnikow roznia si¢ metody oczyszcza-
nia, a takze czas potrzebny do usuni¢cia splamien.

. Krijatantra - tzw. tantra dziatania, jest stopniem wstepnym,
w ktorym kladzie si¢ nacisk na zewnetrzng, wzbudzajaca strach czy-
stg energi¢ Buddy. Tantry te przeznaczone sg gtéwnie dla ludzi, ktorzy
potrzebuja zewnetrznej aktywnosci 1 ktorym brakuje zdolnosci gle-
bokiej medytacji na pustke. Jogin ustala zwigzek migdzy soba a bo-
stwem oparty na relacji stugi i mistrza, zwracajgc przy tym uwage na
rytualng aktywnos$¢ i czystos¢. Praktykujacy moze na przyktad doko-
nywac rytualnych kapieli, wyobrazajac sobie, ze w ten sposob oczysz-
cza swoje mentalne splamienia. Na tym poziomie tantryk postrzega
siebie i medytacyjne bostwo jako osobne istnienia. Bostwo jest w tej
relacji panem, ajogin shuga sktadajacym ofiary. W sadhaniel9 wyrazem
tego jest wyobrazenie u§miechnigtych bostw tantrycznych.

2. W ¢Carjatantrze - tantrze dokonania jogin u§wiadamia sobie, ze
energia Buddy znajduje si¢ zarowno na zewnatrz, jak i wewnatrzjego.
Tantra ta nosi tez nazwg¢ ubatcmtra, co oznacza, ze uczen utrzymuje
z bostwem przyjazna relacje. Na tym poziomie w rOwnym stopniu
kladzie si¢ nacisk na dziatania rytualne i praktyki mentalne. Tantryk
wizualizuje siebie jako o$wiecong istote i jednoczesnie buduje przed
sobg wizje bostwa jako wzorca.

19 Ogélnie kazda praktyka duchowa, a w buddyzmie tantrycznym medytacja obej-
mujaca wizualizacj¢ bostwa i recytacj¢ mantry.
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3. Jogatantrajest kulminacjg krija i ¢arjatantry. Tutaj jogin odczu-
wa wlasng konsubstancjalno$¢ z energia Buddy, a wigc medytuje nad
samym sobgjako identycznym z boéstwem. W sadhanie symbolem tego
jest gest tantrycznego bostwa, na ktére jogin medytuje. Tylko niewielki
nacisk ktadzie si¢ tutaj na czynnosci rytualne, podkresla si¢ natomiast
wewnetrzng joge.

4. Najwyzszym rodzajem tantry jest anuttarajoga, ktéra w najwigk-
szym stopniu ktadzie nacisk na wszechprzenikajaca naturg energii
Buddy. Tantra ta prowadzi do catkowitego wchtonigcia w samadhi20,
czego zewngtrznym symbolem jest wyobrazenie bostw w potaczeniu
seksualnym. Ten poziom tantry dzieli si¢ na trzy kategorie: ojcowska,
matczyna i niedualng, ktorym w tradycji ningmapy odpowiadajg: ma-
hajoga, anujoga i atijoga.

Poziom osiggniety w mahajodze to poziom wizji, w ktorej swiat
jawi si¢ jako wirujacy krag nasiennych sylab. Na tym etapie jogin
u$wiadamia sobie, ze natura umystu jest pusta, a ekspresjg pustki jest
jej swietlistos¢ - podstawa, z ktorej powstaje cato§¢ samsary i nirwa-
ny. Anujoga ktadzie glowny nacisk na medytacj¢ tummo - praktyke
oczyszczajaca nawykowe sktonnosci nagromadzone przez pozadanie
i seks. Atijoga stanowi realizacj¢ ostatecznej rzeczywistosci w proce-
sie zycia, co oznacza wyjscie poza dualizm zwyklego zycia i samadhi,
sansary i nirwany. Jogin uwolniony od urojen odno$nie do sposobu
istnienia zjawisk przeksztatca kazde doswiadczenie w ,,droge” do
urzeczywistnienia natury umystu.

W podziale mahamudry gléwng ojcowska tantrg jest Guhjasama-
dza, matczyna - Cakrasamwara (tyb. K'or.lo bde.mcz'0og), niedualng -
Kalacakra (tyb. Dus.'k'or - Dus.kji.'k'or.lo\

Mahamudra (skt. mahamudra, tyb. pjag.rgja.cz'en.po) dostownie
oznacza ,,wielka piecze¢”, jest ukoronowaniem wadzrajany, a zarazem
nicig biegnacy przez calg duchowa $ciezke. Mimo ze z zalozenia wymy-
ka si¢ ona wszelkim sformulowaniom, mozna wyrazi¢ ja w postaci
nastepujacego pogladu: prawdziwa natura umystu jest pierwotna jed-
noscig $§wietlistosci i pustki.

Aspekt pustki oznacza, ze umyst nie posiada zadnej wewnetrzne;j
natury, nie mozna o nim orzec, ze Jest”, ,,nie jest”, zarazem Jesti nie
jest” 1 ,,anijest, ani nie jest”. Aspekt Swietlistosci wskazuje natomiast
na fakt, ze ,,pusty od wewngtrznej natury” umyst manifestuje jednak

20 Stan jednoupunktowionej koncentracji.
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swoja aktywnos¢. Swietlisty, a zarazem pusty umyst nigdy nie powstat
ani nigdy nie zginie, jednakze poprzez spontaniczne powstanie nie-
wiedzy, naturalna czysto$¢ zostaje zaciemniona, a z niej wytania si¢
wzorzec sansary. Pomimo tego u podstaw zar6wno sansary, jak i nir-
wany lezy stan pierwotnej czystosci umystu nazywany natura Buddy.

Gltowne szkoly wadzrajany

1. Najstarsza tradycjg buddyzmu tantrycznego w Tybecie byta ning-
ma, takze nazywana ,,starozytna szkota”. Jej zatozycielami byli dwaj
indyjscy mistrzowie: Padmasambhawa (tyb. Pad.ma'bjung.gnas -
O.rgjan.rin.po.cz'e) i pandita Santarakszitall, ktorzy zostali w VIII
wieku zaproszeni do Tybetu przez krola K'ri.srong.lde.bcana. Pierw-
szymi ningmapami byli zar6wno §wieccy, jak i duchowni praktykuja-
cy. Szkota ta nalezy do starej tantry, w ktorej kluczowa nauka jest
maha ati, czyli Wielka Doskonatos¢. Nauki maha ati wskazuja bez-
posrednio na naturalng doskonatos¢ swiadomosci. Wedhug ningmy
pochodza od Suratiwadzry, bedacego emanacja ciata formy Wadzra-
sattwy. Przekazatje ludzkim mistrzom, Mandziu$rimitrze, Sri Simsze
i Dznianasutrze. Sri Simha przekazat te nauki Padmasambhawie,
Wajroczanie i Wimalamitrze. Gtowng tantrg tradycji ningmapy jest
guhjagarbha, czyli Tajemna Esencja, za$ gtdwnymi bostwami Hajagri-
wa (tyb. ¥Ta.mrin), Wadzrakila-Wadzrakumala (tyb. r Do.rdzep ‘ur.bu),
WadzZrapani (tyb. P jag. na. rdo. rdzcj, Mahakala (tyb. mGon.po\

Pézniejsze szkoty w Tybecie nalezg do okresu tzw. Nowych Prze-
ktadow, ktory rozpoczat si¢ w X wieku, kiedy Rin.cz‘en bzang.po (958-
1051) i inni uczeni ustalili nowe kanony techniki przektadu, ktadac
nacisk na etymologiczng doktadnos¢ w miejsce wolnego stylu szkoty
Starego Przekladu. Naleza do nich mi¢dzy innymi:

2. Sakjapa - szkota ta wywodzi swoje pochodzenie od indyjskiego
mahasiddhy Wirupy, lecz za jej zalozyciela uwaza si¢ Brog.miego,
natomiast podstawy doktrynalne stworzyt Kun.dga‘sning. Najstarszy
klasztor sakjapy powstat w 1073 roku w prowincji Tsang w potudnio-
wo-$srodkowym Tybecie, stajac si¢ centralng siedziba tej szkolty. Nazwa
Sakja dostownie oznacza ,,szara ziemia”, poniewaz taki kolor miata
ziemia w tamtej okolicy. Korzystne potozenie na szlaku handlowym

21 Pandita - uczony, znawca tekstow sanskryckich.
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miedzy Nepalem a Szigace przyniosto klasztorowi bogactwo i stawe.
Gonczok Gjelpo (1034-1102), zatozyciel klasztoru, byl uczniem
Brog.-miego, ktory z kolei podrézowatl do Indii i studiowal sanskryt
u Santipy, autora komentarza do Hewadzratantry. Brog.mi sprowadzit
te tantre¢ do Tybetu i przettumaczyt ja. Szkota sakjapa specjalizowata
si¢ w potaczonej nauce sutr?? i mantr23. Gtowna tantrg sakjapow byta
Hewadzra, a gtbwnymi bostwami: Wadzrajogini (tyb. rDo.rdze rnal.
bjor.ma), Mahakala, Najratmja.

Sakjapa najwigksze znaczenie uzyskata w XIII wieku, gdy sakja-
pandita Kun.dga.‘rgjal.mc‘an jako przedstawiciel catego Tybetu ztozyt
hold Godanowi, synowi wielkiego chana Mongotow, Ogedeja. Przeto-
zony Sakjapow uzyskat dzieki ich poparciu wielkg wladze cywilng nad
calym Tybetem, poréwnywalng z wtadza krolewska.

3. W XI wieku rozpoczeta si¢ rowniez tradycja kadampy (tyb.
bKargjud.pa), ale nie przetrwatajako niezalezna szkola. Jej zatozycie-
lem byt indyjski mistrz Atisa, ktory ostatnie 12 lat zycia spedzit w Ty-
becie. Ale dopiero jego uczen 'Brom.ston (1005-1064) rzeczywiscie
zorganizowal kadampe jako szkotg.

4. Szkota kagjupa (tyb. bKa.rgjud.pa) swoje pochodzenie wywo-
dzi od mahasiddhoéw Tilopy (998-1069) i Naropy (1016-1100), jed-
nakze za jej zatozyciela uwaza si¢ Marpe (1012-1096), ucznia Naro-
py. Marpa przyniost swa nauke z Indii, gdzie spgdzit wiele lat,
poswigcajac sie w gldwnej mierze thumaczeniu tekstow buddyjskich.

Nauka ta zostala nastgpnie przekazana Milarepie (1040-1123),
Gampopie (1076-1153) i wreszcie Diisum K'jem po (1110-1193), ktory
oficjalnie zalozyt szkote i uzyskatl tytut Karmapy - zwierzchnika tej
tradycji. Szkota ta zaczgta rozprzestrzeniad si¢ za zycia Drugiego Kar-
mapy - Karma Pakszi (1206-1293), ktéry zostat zaproszony w 1255
roku do Mongolii przez Kubilaj-chana. Karmapowie byli takze przyj-
mowani na dworze chinskim, zdobyli rowniez silng pozycje w K’am-
sie i Tybecie potudniowo-wschodnim.

Podstawowym tematem nauki kagjupy jest mahamudra, urzeczy-
wistnienie prawdziwej natury umystu. Pouczenia i metody tej szkoty
pochodza z dokonanego przez Gampope potgczenia ,,stopniowej

22 Sutra - oznacza dostownie ,,potaczenie”, ,,ni¢” - wyktad mistrza lub dialog
mistrza z nauczycielem, w tradycji buddyjskiej jest to najczgsciej dialog Buddy z Anan-
da. Nauki Buddy mozna podzieli¢ na ,,drogg tatr" i na ,,droge sutr”, na ktora sklada-
ja si¢ wszystkie nauki hinajany i mahajany.

23 Stowo lub sylaby recytowane w praktyce wadzrajany.
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Sciezki” tradycji kadampy i tantrycznych regut mahasiddhow. W tej
tradycji gtbwnymi bostwami sa Wadzrawarahi (tyb. rDo.rdze.p'ag.mo)
- matka wszystkich herukow, ktorzy sajednoczesnie jej synami i me-
zami, oraz Mahakala i Mahakali jako straznicy dharmy.

5. Tradycja gelukpy, co dostownie znaczy ,,wzoér cnoty”, zos-
tata zatlozona przez wielkiego tybetanskiego pandite Cong.k‘a.pe
Blo.bzang.-grags.pa (1367-1419). W mtodosci uczony studiowat z mi-
strzami wszystkich wigkszych linii i odznaczat si¢ niezwykla wiedzg. Ze-
brat wielu ucznidéw i z nich wywodzi si¢ tradycja gelukpy. Od XVI wieku,
gdy najej czele stangt dalajlama, stata si¢ glowna sitg polityczng Tybetu.

W tradycji gelukpy najwickszy nacisk ktadzie si¢ na zachowanie
zakonnych regul ,,winaji”24 i na stopniowa $ciezke. Ich wyjatkowym
pogladem filozoficznym jest poglad Prasangiki Madhjamaki25, w takiej
formie, w jakiej opracowat ja Cong.ka.pa.

W tej tradycji podstawowym tekstem jest Lam.rim.cz'en.mo, ktdrego
autorstwo przypisuje si¢ Cong.k‘a.pie, oraz traktat sNgags.rim.cz'en.mo
(,,Wielka stopniowa §ciezka tantry”) rGwniez napisany przez Cong.k‘a.pe,
ktory przedstawit w nim opisy tantrycznych rytuatow.

Najwazniejszymi bodhisattwami s3: AwalokiteSwara (tyb.
sPjan.rasgzigs) i Mandzusri (tyb. 'Dzam.dpal) straznikami za$ Bhaj-
rawa (tyb. 'Dzigs.bjedj, dPal.ldan.lha.mo i Beg.ce.

Przyczynek do estetyki buddyjskie;j

Na poczatku nalezatoby zwroci¢ uwage na fakt, ze buddyzm tybetan-
ski nie wypracowat zadnej definicji sztuki. Stowem, ktore zdaje si¢ by¢
najblizsze temu europejskiemu pojeciujest sanskryckie upaja, oznaczaja-
ce metode, sposob, zrgczne srodki. W tym kontekscie istota sztuki buddyj-
skiej polegataby na umiejetnym, zregcznym ukazywaniu wizji o§wiecenia.

Analizujac poszczegodlne dzieta sztuki, nieodparcie dochodzi si¢ do
wniosku, ze cata sztuka tantrycznajest na wskro§ przesycona buddy-
zmem, kazdy element ma tutaj swoj cel i znaczenie, a wlasciwie kilka

24 Jeden z trzech zbiorow nauk Buddy.

25 Prasangika MadhjaTaka - szkota filozoficzna, ktorej stanowisko najkrocej
wyraza teza tetralematu - o niczym nie mozna powiedzie¢, ze: ,,jest”, ,,niejest”, Jest
i zarazem nie jest” i ,,ani jest, ani nie jest”. W konsekwencji szkota ta odmawiata
stosowania tych predykatow w odniesieniu do umystu, os§wiecenia i innych katego-
rii uznawanych przez pozostate szkoly za ostateczne.
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znaczen - w zaleznos$ci od rozpatrywanego poziomu nauk i stopnia
zrozumienia. Wszystko jest przesigkniete religijng, psychologiczna
i kosmologiczng symbolika, stapiajac si¢ w fascynujaca swa réznorod-
noscigjedno$¢ dharmy - przekazu o§wiecenia. Jak zauwaza Anagari-
ka Govindal6 ,,[...] dzieta sztuki tybetanskiej sa czyms wiecej anizeli
zwyklymi dekoracjami o estetycznej wartosci. Sg one przedstawienia-
mi wyzszej rzeczywistosci zrodzonymi z wizji wewnetrznego przezy-
cia. Ichjezyk formalny jest tak precyzyjny jak na przyktadjezyk mapy
czy formuly naukowej, a jednoczesnie tak naturalny i bezposredni
w swym dziataniu jak picknojakiego$ kwiatu czy zachodu stonca. Jest
to jezyk otwierajacy bramy do misterium ludzkiej duszy i jej ukry-
tych sit, ktory moze by¢ zrozumiany przez wszystkich uczciwie pu-
kajacych do tej wewngtrznej bramy”.

Sztuka tantryczna ma charakter wizji lub - by postuzy¢ si¢ termi-
nem utworzonym przez KarlaJaspersa - szyfrem transcendencji2’. Nie
ukazuje ona bowiem tylko arbitralnych wyobrazen, skonwencjonali-
zowanych symboli, leczjest wedlug tantrykéw uobecnieniem konkret-
nego wizyjnego doswiadczenia, ktore przekracza dyskursywne mysle-
nie i przez to daje si¢ przetozy¢ jedynie na jezyk obrazu.

W tym kontekscie istotne dla zrozumienia przedstawien tantrycz-
nych zdaja si¢ by¢ dwa elementy: po pierwsze ich niekonceptualny
charakter - analiza ikonologiczna pozostaje zawsze nieadekwatna,
z drugiej za$ strony, paradoksalnie, ich hermeneutyczna funkcja. Zjed-
nej strony umykaja one dyskursywnej interpretacji, a z drugiej zmu-
szaja odbiorce do nieustannego odczytywania przekazu, czy tez szy-
fru, ktory przez nie przemawia. Odbior tak rozumianego dzieta sztuki
nie jest jednorazowym estetycznym przezyciem, inicjuje on raczej
dhugotrwaly proces przemiany psychiczne;.

Sztuka buddyjska jest catkowicie podporzadkowana praktyce du-
chowej. Zrodlem wszystkich ikonograficznych wyobrazen sa wedhug
samych buddystow wizyjne doswiadczenia istot, ktére urzeczywist-
nily natur¢ umystu, czyli buddow i bodhisattwow. Istota aktywnosci
bodhisattwy jest komunikowanie prawdy, inspirowanie innych istot
do wkroczenia na $ciezke prowadzaca do wyzwolenia. Stad tez jego
dziatalnos$¢jest w pewnym sensie rownoznaczna z uprawianiem sztuki
- sztuki wyzwalania istot.

26 Lama Anagarika Govinda, Tibet in pictures, Berkeley 1979.
27 K. Jaspers, Szyfiy transcendencji, Torun 1995.
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Dla zrozumienia sztuki tantrycznej niezbgdna jest znajomo$¢ kon-
cepcji ,trzech ciatl buddy”28. Na poczatku nalezy zaznaczy¢, ze poje-
cie ,,ciala” w buddyzmie odnosi si¢ przede wszystkim do pewnego
wymiaru rzeczywistosci danego w do$wiadczeniu, a nie do jakie$
substancji, co bytoby porownywalne do pojgcia ciata w hinduizmie.
W buddyzmie mahajany naucza si¢ o: 1. ciele prawdy, 2. ciele emana-
cji i 3. ciele szczesliwosci.

1. Dharmakaja - cialo prawdy to wszechwiedzaca swiadomo§¢
Buddy, ktora bezustanne przebywa w niedualnym medytacyjnym
skupieniu na pustce. Cialo to jest wiec stanem bezposredniego rozpo-
znania pustki wszystkich zjawisk. W swej dynamicznej formie dhar-
makaja zwana jest cialem poznania - dZanakaja. W tym kontekscie
pustka jest pojeta jako ,,praprzestrzen” mozliwosci przejawiania si¢
czegokolwiek,jako ,,czysta mozliwos¢” (skt. adZita, tyb. skje.med). Jest
ona obecna we wszystkich rodzajach do$wiadczeniajako natura rze-
czywistosci (skt. dharmata, tyb. cz'os.nid) i jako jej egzystencjalny
wymiar (skt. dharmadhatu, tyb. cz'os. dbjings). W tym aspekcie sta-
nowi tez zrodto zjawisk (skt. dharmodaja, tyb. cz'os'bjung), pozostajac
w istocie nieskazona (tyb.je.nas.rnam.par.dag.pa). W cztowieku odpo-
wiednikiem ciala prawdy jest swiadomos$¢ (skt. citta), ktora w proce-
sie przeksztalcenia zostaje odkryta jako wtasnie taka (skt. dharma-
kaja). Cialo prawdy jest rezultatem doskonalego nagromadzenia
madrosci.

2. Samboghakaja - cialo doskonatej radosci to czysta forma, ktora
przebywa w czystej krainie i moze by¢ postrzegana jedynie przez lu-
dzi zaawansowanych w praktyce medytacyjnej. Cialo to jest wytwo-
rem czystego umystu buddy opartym na subtelnych energiach zwa-
nych ,,wiatrami”. Innymi slowy stanowi zbior archetypowych wzorcow
przejawiania si¢ energii, poprzez ktoére wyraza si¢ pierwotna $wiado-
mos$¢. Zasadniczg mandalg samboghakajijest mandala pigciu buddow
medytacyjnych, ktorzy symbolizuja przeksztalcone w procesie tan-
trycznej przemiany skandy - czynniki umyshu. Postrzegana w nie-
o$wiecony sposob mandala tych energii jawi si¢ jako na co dzien
psychofizyczna calo$¢ czlowieka, natomiast po tantrycznym przeksztat-
ceniu manifestuje si¢ jako subtelne ciato jogina.

3. Nirmanakaja cialo emanacji to formy stwarzane przez buddow,
ktoére majg przynosi¢ pozytek innym istotom. Przez nirmanakaje¢ ro-

28 L. Trzcinski, op. cit., s. 46-47.
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zumie si¢ zwykle albo specjalng emanacj¢ dharmakaji lub sambohga-
kaji. Z punktu widzenia ostatecznej prawdy (skt. paramatha) cata
zjawiskowo$¢ stanowi nirmanakaj¢. Nirmanakaja podobnie jak sam-
bhogakaja sg rezultatem doskonatego nagromadzenia zastugi.
Sposrad trzech wyzej opisanych ciat Buddy kluczowe dla zrozumie-
nia sztuki tantrycznej jest ciatlo doskonatego do§wiadczenia - sambo-
ghakaja, poniewaz wlasnie na tym poziomie o§wiecenie przejawia sig
w postaci manifestacji, ktore stanowia zrodto wigkszosci form prezen-
towanych w malarstwie i rzezbie. Przy czym nalezy zawsze pamigtac,
ze manifestacje te sg z natury ,,puste”. Odzwierciedla si¢ to chociazby
w charakterystycznym dla zwojow malarskich sposobie przedstawia-
nia bostw tantrycznych. Forma i kolor zdaja si¢ tam wyrazac pustke,
przestrzen, w ktorej brakuje konkretnego zrédta, podstawy. Postaci
wylaniajg si¢, jak gdyby pochodzity znikad lub skadkolwiek. Obraz
staje si¢ mostem, ktory laczy sprzecznosci i roznice migdzy tym co
ostateczne i tym co konwencjonalne. Klasyczna, ,,poplatoriska” este-
tyka pickna nie ma w tym przypadku zadnego zastosowania. Sztuka
tantryczna nie ukazuje w zjawisku tego, co ostateczne, czyli idei; jej
celem nie jest rowniez odnalezienie czego$ doskonatego, uobecnienie
pickna badz idealnej harmonii. Tym, do czego ona ostatecznie odsyta
jest pustka ijesli chcieliby$my si¢ pokusi¢ o definicj¢ pickna w sztuce
tybetanskiej, to strescitaby si¢ ona w formule - pickno jest pustka.
Niezwykle bogaty panteon bostw tybetanskich dzieli si¢ zazwyczaj
- dla jasnosci i pewnego uporzadkowania - na grupy. Do pierwszej
nalezg formy tagodne, do ktérych zalicza si¢ przedstawienia réznych
aspektow energii buddoéw i bodhisattwow. Ukazuja one w sposob
symboliczny Nieograniczone Wspotczucie - Awalokiteswara, Najwyz-
sza Madros¢ - Mandzusri, Macierzynska Ochrone i Mito§¢ - Tara.
Spotyka si¢ rOwniez przedstawienia lamow, nauczycieli, wielkich
mistrzéw medytacji oraz joginéw - mahasiddhow. Czgsto takze poja-
wiaja si¢ buddowie medytacyjni. Postaci zaliczane do tej grupy siedza
lub stoja w roznych pozycjach na kwiecie lotosu (skt. padma), ktory
symbolizuje §wigto$¢ i duchowe szczescie, oraz na dysku ksigzyca (skt.
¢andra, tyb. zla.ba) - symbolu madrosci. Otoczone sg kolistymi kre-
gami w kolorze teczy, na ktorych namalowane sg niekiedy ztotg farbg
faliste promienie ,,wyptywajace” od danej formy. Promienie te ozna-
czaja emanacj¢ duchowej sily. Cecha swigtosci jest takze okalajacy
glowe nimb. Ciata buddéw i bodhisattwéw sg w roznych kolorach,
maja na sobie pickne, roznokolorowe jedwabne szaty oraz kosztowng
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bizuterig¢ - tak zwane 13 0zdob samboghakaji. Uczeni za$§ ubrani sa
W mnisie szaty.

Lagodne formy wykonujg rekami symboliczne gesty29, trzymajac
czasami roézne atrybuty przypisane danej postaci.

Do drugiej grupy naleza grozne postaci o budzacych strach wtasci-
wosciach. Oznaczaja przebudzona energi¢, niszczacg pomieszanie
i chwiejnos¢ ego. Grozne formy dzielg si¢ na:

1. oswieconych straznikéw dharmy (skt. lokottararakszaka, tyb.
dzig.rten.las 'das.pa i bsrung.ma),

2. straznikow, ktorzy nie uzyskali urzeczywistnienia, ale zostali
pokonani przez mistrzéw medytacji i zwigzani przysi¢ga obrony nauk
Buddy (skt. lokarakszaka, tyb. ‘dzig.rten.pa i bsrung.maf,

3. demony - pomagajace lub szkodzace ludziom3(.

Formy te swoim wygladem diametralnie r6znig si¢ od grupy bostw
fagodnych. W ich wygladzie skupilo si¢ wszystko to, co moze by¢
najbardziej odrazajace, straszne i brzydkie. Grozne formy ukazywane
sa zazwyczaj w postawie stojacej - nogi szeroko rozstawione, prawe
kolano lekko zgigte (skt. pratjalidhasana), r¢ce - uniesione i rozpo-
starte - trzymajga odpowiednie atrybuty. Pozycja ta stanowi jedna z fi-
gur rytualnego tanca, w czasie ktorego odmawia si¢ liczne mantry3!.

Ich twarze sag wykrzywione w grymasie ztosci i okrucienstwa, co
symbolizuje ich nieche¢ do sansarycznego $wiata. Maja po troje oczu,

29 Dostownie ,,gest dtoni”, pozycja lub postawa; w triadzie - mudra, mantra, sa-
madhi - mudra oznacza gesty dloni, ktére reprezentuja pewne nastroje, wlasciwosci
i dzialania odnoszace si¢ do poszczegodlnegobodstwa, a ktore wzmacniaja majace wigk-
sze od nich znaczenie mantry i samadhi, w procesie przywolywania bostwa. San-
skrycka mudra, synonim tybetanskiego gzungs-ma, jest zenska partnerka, ktora asy-
stuje joginowi w niektorych praktykach fazy spetniajacej w medytacji.

30 R. de Nebesky-Wojkowitz, Oracles and demons of Tibet. The cult and iconogra-
phy of Tibetan protective Deities, Haga 1956, s. 3-4.

31 W procesie wzywania bostwa mantra na poczatku oznacza ,,mowe¢” i energi¢
samadhi. Nastepnie nasienna mantra pozoruje dzwigkowa esencje bostwa, rdzenna
mantra wzywa szczegdlne wlasciwosci i atrybuty, dopasowujac praktykujacego do
wibracji i energii bostwa; kiedy mowa zostata oczyszczona, mantra jest eufoniczng
postacia bostwa - jest samym bostwem. Kiedy praktykujacy utozsamia si¢ z bostwem
poprzez mantre, cala jego mowa jest mantra, nieomylnie odbijajac lub aktualizujac
rzeczywisto$¢. Dzieki temu nauczyciel posiada moc przekazu znaczenia celu - $ciez-
ki do umyshu ucznia ijest to ta jej funkcja, ktéra nadaje terminowi ,,tajemna man-
tra” znaczenie synonimu wadzrajany. Mantra posiada w tantiycznej sadhanie takie
znaczenie, ze wadzrajana bywa rOwniez zwana mantrajana.
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gdzie trzecie, umieszczone na czole, symbolizuje oko madrosci. Otwar-
te usta ukazujg ogromne kly i zeby. Niektore formy posiadaja gtowy
zwierzat. Ich ciata przyozdobione sg réznymi drogocennymi ozdoba-
mi. Moga by¢ ubrani réwniez w kolczugi, zbroje lub pancerze. Wyste-
puja na malowidtach takze nago, co oznacza wolna droge do wyzwo-
lenia. Mogg by¢ rowniez odziani w ociekajace krwig, narzucone na
ramiona i plecy, skory ludzi lub zwierzat. W wydtuzonych uszach
znajduja si¢ ozdobne kolczyki. Rozwiane wlosy tworza charaktery-
styczne skrgcone pasma w kolorze pomaranczowym, zottym i czer-
wonym. Grozne postaci zawsze otoczone sg czerwonymi ptomienia-
mi - mocami spalajagcymi wszelkie przeszkody, ktore pojawiajg si¢ na
drodze do urzeczywistnienia.

Stoja na lotosie i stoncu (skt. rawi, surja, tyb. ni.maj, depczac swoimi
ciezkimi stopami ludzi lub dzikie zwierzgta. Niektore z tych form uje-
zdzajajakies$ zwierze (skt. wahana)-. konia, muta, wielblada, lwa, tygrysa.

Zaréwno formy tagodne, jak i grozne wystepujg razem ze swoimi
partnerkami w seksualnym potaczeniu. Jednak nie ma to nic wspol-
nego z kultami orgiastycznymi. Uklad taki symbolizuje zjednoczenie
wspolczucia i madrosci, spokoju i aktywnosci, energii i przestrzeni,
pustki i doskonatej formy.

Kolejng grupe w ikonografii stanowig obrazowe przedstawienia
nauki. Wsérod nich najbardziej popularne jest ,,koto zycia”. Przedstawia
ono cato$¢ nauki buddyjskiej dotyczacej sansary. Trzymane w obje-
ciach Pana Smierci - Jamy ,.koto zycia” przedstawia szes$é¢ §wiatow:
bogow, walczacych potbogdéw - aszurdow, istot ludzkich, glodnych
duchow, zwierzat i mieszkancow piekta.

Jednak najwazniejsza grupg przedstawien ikonograficznych sa
medytacyjne obrazy w formie diagramow, zwane mandalami. Symbole
te uwaza si¢ za ukoronowanie sztuki tantrycznej. Mandala sktada si¢
z polaczenia dwoch figur geometrycznych: kota i kwadratu, i moze
pojawi¢ si¢ w wielu wariantach. Najczg$ciej wymienia si¢ 72 rodzaje
podstawowych tantrycznych mandai, ktére dzielg si¢ nastgpnie na
podgrupy. Mandale moga pojawic¢ si¢ albo w postaci mentalnej jako
czysto wyobrazeniowe projekcje, albo w postaci fizycznej jako obrazy
badz rzezby wykonane w kamieniu lub drzewie. Spotyka si¢ rowniez
mandale usypane z ziaren ryzu lub kolorowego piasku.

Najstarsze przedstawienia tych diagramow spotyka si¢ juz w staro-
zytnych Indiach, gdzie wiele S$wigtyn bylo budowanych na planie kota
wpisanego w kwadrat. Uwazano, ze w ten sposdb skonstruowana
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$wiatynia symbolicznie ukazuje obraz tronu boga oraz jego niebian-
ska siedzibg.

Mandala symbolizuje caty wszech§wiat, jest ucielesnieniem zewne-
trznego i wewngtrznego swiata. Obydwa $wiaty rzadzg si¢ w buddy-
zmie tymi samymi zasadami. Powstaja one - podobnie jak i formy
buddow - z pustki.

Chociaz mandala jest wizualnym przedstawieniem, to w praktyce
medytacyjnej nie moglaby zaistnie¢ bez okreslonego, lezacego u jej
podioza dzwigku - rdzennej, nasiennej prasylaby, ktora warunkuje jej
forme. Poprzez drganie, wibracje tej nasiennej sylaby powstaja z pustki
elementy (zywioty) jako podstawa fazy budujacej wizualizacji mandali.
Te prazywioty (skt. bhuta) stanowig wediug tantry rowniez podsta-
we indywiduum zaréwno w materialnym, jak i w duchowym aspekcie.
Dlatego tez rozwijanie struktury mandali zbiega si¢ z indywidualnym
duchowym rozwojem. Medytujacy otrzymuje od swego nauczyciela
mandale, ktéra w swej formie i tresci odpowiada jego zdolnosciom.
Proces budowania mentalnego obrazu mandali staje si¢ zarazem dro-
ga do oczyszczenia i uzyskania jasnosci umystu.

Odnosi sig to rowniez do innych form przedstawieniowych, ponie-
waz sztuka tantryczna jako taka spehia bardzo szczegolnag role - stu-
zy jako pomoc w praktyce medytacyjnej oraz prowadzi adepta ku
urzeczywistnieniu. Forma i tre$¢ sztuki wadzrajanistycznej nie jest
ani przypadkowa, ani wykonana pod wptywem natchnienia lub tzw.
,weny tworczej” artysty. Jej zrodta kryjg si¢ w glebokich, medytacyj-
nych do$wiadczeniach wielkich mistrzéw buddyjskich, ktore byty
rezultatem dlugotrwatych i niezwykle wyrafinowanych praktyk jogicz-
nych. Bogactwo przedstawien uwidacznia niebywala ekspansj¢ $wia-
domosci, odkrywa zarazem uniwersalng symbolike, spotykang w wigk-
szo$ci znanych nam cywilizacji. Osobliwos$cig symboliki tantryczne;j
jest fakt, ze stanowi ona bardzo precyzyjny system, w ktérym kazdy
element odsyta do catosci i na odwrodt. Praktyka tantryczna jest
w istocie procesem alchemicznej przemiany §wiadomosci. W pewnym
sensie przypomina laboratorium chemiczne. Podobnie jak wykwa-
lifikowany chemik rowniez wtajemniczony tantryk postuguje sie¢
skomplikowang, niezrozumiatg dla laika ,,aparaturg” i systemem sym-
boli, aby uzyskac¢ oczekiwane przemiany ,,mentalnej substancji”. Dla-
tego tez rozszyfrowanie nieraz bardzo dziwacznych ,,wzoréw” tej
sztuki moze przysporzy¢ wielu probleméw, zwlaszcza gdy warunkiem
tego jest dostep do ,tantrycznego laboratorium” Niemniej jednak
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nawet ,,niezaangazowana”, czysto badawcza postawa moze odstonic¢
bardzo interesujace aspekty tej sztuki.

Sztuka w Tybecie32

Wprowadzenie buddyzmu do Tybetu w VII wieku byto niewatpli-
wie momentem przetomowym w historii tego kraju. Wraz z nowymi
wierzeniami pojawily si¢ pierwsze, pieczotowicie ttumaczone z san-
skrytu teksty. W ten sposob narodzila si¢ literatura, a wraz z nig rozwi-
jaty si¢ robwniez sztuki plastyczne. Artysci zaczgli dekorowac freskami
i obrazami buddyjskie klasztory oraz wytwarzac rytualne przedmioty.
Pierwsze znane, zachowane do dzi§ zwoje malarskie pochodza z XI
wieku, a wigc z okresu, kiedy to wybitny indyjski uczony Atisa (982-
-1054) sprowadzi do Tybetu instrukcje dotyczace ich malowania. Atisa
byl rowniez znany jako wybitny malarz, autor wielu nasladowanych
poOzniej obrazdow. Z jego wilasnie inspiracji rozwinal si¢ wowczas styl
kadam, ktory bezposrednio wywodzit si¢ z pétnocno-indyjskiej tradycji
malarstwa buddyjskiego.

W tym okresie Tybet wydobyt si¢ z dotychczasowej izolacji i za-
czal przejmowac rozmaite obce wptywy. Kontakt z Indiami, Nepalem,
Chinami i krajami centralnej Azji okazat si¢ wyjatkowo owocny dla
rozwoju tybetanskiej sztuki.

Tekst bKa.tang.sde.lnga, ukryty w VIII wieku, a odnaleziony
w 1347 roku dobrze oddaje sposob, w jaki Tybetariczycy wcielali for-
my sztuki i style rozwinigte przez sgsiadow. Tybetanski krol
K‘ri.gcug.lde.bcan (815-838) zaprosit do Tybetu utalentowanych rze-
mieslnikow pochodzacych z Indii, Chin, Nepalu, Kaszmiru i Chota-
nu. Szczegodlne wrazenie zrobily na nim dzieta artystow z Chotanu,
ktorzy w wyrafinowany i wrazliwy sposob potrafili taczy¢ wpltywy
chiskie, sasanidzkie, gandharskie i indyjskie. Krol zazadat wigc ich
ustug grozac, ze w razie odmowy zbrojnie najedzie na ich panstwo.

Dziet sztuki wywodzacych si¢ z tej szkoty zachowalo si¢ jednak
niewiele. Styl kadam, jak pisze wielki XVI-wieczny mistrz Pamakar-
po (tyb. Padma dKar. po)33 - odegrat tak wielki wpltyw na sztuke

32 P. della Santina, The development and symbolism of Tibetan Buddhist art and
iconography, .Journal ofthe National University of Signapore Buddhist Society” 1984,
vol. 4 (157), s. 147-150.

33 Ch. Genoud, T. Inoue, Buddhist wall-painting ofLadakh, Genewa 1982, s. 35.
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tybetanska, ze wigkszo$¢ pozniejszych szkot artystycznych wiernie
go nasladowata.

Pierwszymi artystami w Tybecie, ktorzy malowali freski i tanki oraz
wykonywali rzezby byli obcokrajowcy. O tym, ze od samego poczat-
ku mieszaly si¢ ze sobg r6zne wptywy $wiadczy chociazby konstruk-
cja najstarszego klasztoru w bSam.jas. Dolna cz¢$¢ budowli zostata
wykonana w stylu tybetanskim, srodkowa w chinskim, natomiast
gorna cze$¢ i dach w stylu hinduskim.

Niewatpliwie najwickszy wptyw na sztuke i kulture tybetanska
wywarty Indie, poniewaz ksztatcito si¢ tam bardzo wielu tybetanskich
artystow, ktorzy przywiezli do swojego kraju nabyte do$wiadczenia,
wiedzg i inspiracje.

Najwazniejszymi kulturotwoérczymi osrodkami w Indiach byly:
Gandhara i Mathura. W Gandharze krzyzowaly si¢ wptywy pocho-
dzgce z Cesarstwa Rzymskiego, Mezopotamii, Persji, Indii i Chin. Styl
wypracowany w Gandharze charakteryzowat si¢ migdzy innymi za-
stosowaniem hellenistycznych motywow - na tankach pochodzacych
z tego obszaru mozna dostrzec np. korynckie kapitele w patacach tan-
trycznych bostw. W rzezbie natomiast pierwiastek hellenistyczny uwi-
dacznia si¢ w motywie skreconych wtosow, obficie drapowanych szat czy
W precyzyjnie zaznaczonej muskulaturze ciata. Styl ten wyrdznia sig
rowniez uzyciem rozbudowanych ornamentow, ktore wypetnialy puste
przestrzenie w przedstawieniach.

Innymi bardzo waznym centrami sztuki w péinocnych Indiach byty
Bihar i Bengal. Tam tez powstal nowy styl palijski (w okresie ptace-
nia przez krolow z dynastii Palow trybutu Tybetowi), ktory charak-
teryzowal si¢ m.in. stosowaniem klasycznych form, $wietlistoscig
postaci i bogata ornamentyka. Arty$ci wykazywali niebywate formal-
ne i techniczne mistrzostwo, ktore wywotuje jednak wrazenie este-
tycznej monotonii. Takie spojrzenie na sztuke przejeli artysci z Kasz-
miru, ktérzy zostali zaproszeni do Tybetu przez wielkiego ttumacza
Rin.cz'en.bzang.po (958-1055)34.

34 Znakomity tybetanski uczony byt inaczej nazywany ,,Wielkim Wydawca”, z po-
wodu wktadu, ktory wnidst w przektad dharmy. Jego praca byla tak tworcza, ze re-
witalizowata dharme¢ w zachodnim Tybecie i zapoczatkowata sarme, czyli nowy okres
przektadow nauk. Po wyswigceniu w wieku 13 lat, byt trzykrotnie wysytany do Kasz-
miru, gdzie z uczonymi takimijak Ratnawadzra, Ganghadhara, Sraddhakarawarman,
studiowal sutry, $astry i traktaty mantrajany. Poswigciwszy si¢ rozwojowi dharmy
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Jednak styl palijski trafi do Tybetu przede wszystkim przez Nepal,
ktory stat si¢ w tym czasie miejscem schronienia dla wielu indyjskich
mnichoéw uciekajacych przed inwazja muzulmanow w potnocnych
Indiach, gdzie na skutek islamskiego najazdu kultura buddyjska ule-
gla doszcze¢tnemu zniszczeniu - w 1197 roku doszlo do zburzenia
uniwersytetu w Nalandzie.

Nepal prowadzit z Tybetem bardzo ozywione kontakty i odegrat
znaczaca rolg w rozwoju sztuki tybetanskiej. Stal si¢ miejscem spo-
tkania indyjskiej kultury zjednej strony oraz tybetanskiej i chinskiej
z drugiej. Nepalscy artysci czerpali jednak glownie ze sztuki i ikonogra-
fii indyjskiego buddyzmu. To wtasnie Nepalczykom znanym z mistrzo-
wskiego opanowania snycerki, ztotnictwa i brgzownictwa sztuka tybe-
tanska zawdzigcza wiele, szczego6lnie jesli chodzi o rzezbg ijubilerstwo.
Az do czasu inwazji chinskiej na Tybet w 1953 roku dziatata! w stolicy
Tybetu - Lhasie silny o$rodek rzemieslnikow pochodzenia nepal-
skiego.

Jednym z najbardziej znanych i cenionych artystow nepalskich byt
Aniko. Specjalizowat si¢ w rzezbie w kamieniu i metalu. Zostat on
zaproszony wraz z osiemdziesi¢cioma towarzyszami przez Opata
Cz'os.rgjal 'P‘ags.pa ze szkoly sakjapa, aby wznies$¢ ztota stupe w Ty-
becie. Wraz z innymi artystami udekorowal wiele klasztorow w Ty-
becie.

Styl palijski importowany z Nepalu najszybciej przyjat si¢ w potu-
dniowym Tybecie, gdzie szczegdlng role odegrat osrodek artystyczny
w Gjance, ktorego szczytowy okres rozwoju przypadl na wieki XIV
i XV. Z uptywem czasu w Gjance rozwinat si¢ nowy styl znany jako -
beri lub nepalski. Maniera ta stala si¢ dominujaca w malarstwie tybe-
tanskim od XV wieku.

Nie mozna tez zapomnie¢ o wplywach drugiego wielkiego sasiada
- Chin. Juz we wczesnym okresie rozwoju dharmy przedmioty chin-
skie, takie jak posagi, tkaniny jedwabne (miedzy innymi brokaty),
porcelana docieraty do wschodniego Tybetu. Chinskie wplywy zacze-
ly nasila¢ si¢ od XIII do potowy XIV wieku w okresie panowania

w Tybecie, zaprosit do zachodniego Tybetu wielu kaszmirskich panditow, rzemiesl-
nikow i artystow, aby w Guge budowali klasztory i stupy, w tym jego wlasnej rezy-
dencji, klasztoru Tolding. W Tolding utrzymywat dziesigciu lo.ca'.bow, stale zajetych
praca translatorska. Sam wydt lub poprawli ponad 150 tekstow (zwlaszcza tantr, ko-
mentarzy do nich, pism pradzaparamity i madhjamiki), napisal ponadto rozlegle ko-
mentarze do nauk pradZaparamity i mantrajany.
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mongolskiej dynastii Jiian. W tym czasie rozwinglto si¢ wiele o$rod-
kow artystycznych. Do najwazniejszych zalicza si¢ powstata w pierw-
szej polowie XV wieku w Khjelung szkote ménri (tyb. sMan.ris), ktéra
zalozyt wielki tantryczny mistrz - Menla (tyb. sMan.bla.don.grub’).
Uczony ten skomponowat tekstJi.szin norbu (#yb.Jid.b2in.n0r.bu), w kto-
rym przedstawil ikonograficzne proporcje stosowane w malarstwie.

Styl wypracowany w ménri wykorzystywat chinskie elementy
w przedstawianiu glebi, uzyciu krajobrazu (m.in. stylizacja skal w kra-
jobrazie, chmury, postaci zwierzat), diagonalnego uktadu postaci,
poswigcaniu uwagi detalom oraz zastosowaniu delikatnych pasteli.
W wieku XVII pojawila si¢ tak zwana ,,nowa szkota ménri”. Byla ona
mieszanka maniery Khjenlug oraz pozniejszych indyjskich stylow.
Z tego polagczenia rozwinal si¢ z kolei styl Thaski nazywany rowniez
centralnym (tyb. dBus.bris).

Dzieta artystow, ktorzy tworzyli pod wplywem sztuki chinskej,
charakteryzowaty si¢ nieporéwnywalnym wigorem, realizmem i swego
rodzaju wzniosloscig. Inspiracja maniera chinska uwydatniata si¢
szczegblnie wtedy, kiedy chciano wykorzysta¢ tematy lub cate cykle
zaczerpnig¢te z Chin, m.in. przedstawienia Szesnastu Arhatoéw, czte-
rech straznikow kierunkow $wiata, etc.

Z pewnoscig Tybet ulegal wpltywom innych krajéw, ale nie mozna
powiedzie¢, ze byla to imitacja. Impulsy, ktore naptywaty do Tybetu,
nie byly przyjmowane tylko pasywnie, ale staty si¢ podstawg dla ory-
ginalnej i kreatywnej tworczosci.

Buddyzm i sztuka tantryczna w Mongolii

Rdzen zatozonego w XII wieku krolestwa Mongoloéw stanowity
zjednoczone przez Temudzyna plemiona zamieszkujace obszary ste-
poéw oraz pustyni Gobi, nalezace do dzisiejszej Mongolii, wzdhuz rzek
Onon, Orchon i Selenga. W 1206 roku Temudzyn zostal powolany
przez mongolskie zgromadzenie klanowe qurultai na wladcg wszyst-
kich Mongotow. Odtad rozpoczat si¢ proces przechodzenia od syste-
mu efiicznej wspolnoty do polityczno-militarnej organizacji. Zmiana
ta miata tez wptyw na rozwoj kultury i religii. Odnosi si¢ to w szcze-
g6Inosci do okresu, w ktorym Mongolowie pod przywoéddztwem Ku-
bilaj-chana (1260-1294) opanowali cate Chiny. Mongolski chan stat
si¢ wowczas cesarzem Chin, a zarazem zatozycielem dynastii Jiian
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(1271-1368). Za panowania tej dynastii doszto do umocnienia si¢
buddyzmu jako religii panstwowej, w duzej mierze dzigki aktywno-
sci lamy Phakpy, osobistego nauczyciela Kubilaj-chana. Phakpa, bra-
tanek Sakja Pandity utworzyt z Kubilaj-chanem zwiazek okreslany
jako ,,opiekun-kaptan” (tyb.jon mc'od). Sakja Pandita przyzwolil, by
mongolscy wodzowie sprawowali doczesng wladze nad Tybetem, a oni
z kolei obiecali chroni¢ religi¢ i lud tego kraju. W 1253 roku Phakpa
udzielit Kubilaj-chanowi, jego krolowym oraz 20 ministrom inicjacji
mandali Hewadzry w palacu Hutu, a wodz w dowod wdzigcznosci
ofiarowatl mu wladzg nad catym Tybetem. Phakpa wprowadzit w 1269
roku nowe, tzw. krolewskie pismo (mong. Dorbeljin ustig), ktore jed-
nak nigdy nie rozpowszechnito w takim stopniu jak pismo ujguro-
mongolskie. Wptyw buddyzmu ostabt po upadku rzadow mongolskich
w Chinach, jednakze nigdy calkowicie nie wygast. Wczesny okres
przenikania buddyzmu do Mongolii okresla si¢ tez mianem ,,pierw-
szego nawrocenia” (traktuja o tym m.in. mongolska kronika Biafa
historia - mong. Gayan Teuhe oraz pamig¢tniki Marko Polo). W tym
okresie propagowano przede wszystkim kult Dogsid - straznikow
buddyjskiej religii. Najwazniejszym celem buddyjskich misjonarzy
byta lamaizacja pierwotnych wyobrazen religijnych, ktére odtad okre-
$lano jako burugu nom ,,falszywa nauke”. Pomijajac odosobnione przy-
padki niszczenia oftarzy i przedstawien lokalnych bostw, na ogoét do-
minowala postawa tolerancji. Lamowie zachowywali strukture
tradycyjnych kultow i ceremonii przy jednoczesnej ich asymilacji
w obrebie systemu buddyjskiego. Do panteonu tantrycznego wiaczo-
no lokalne rozmaite wojenne bostwa i demony (np. Sulde i Dayisun
tenggeri, Dayan degereki). Niekiedy, jak chocby w przypadku szama-
nistycznego kultu Ejen (wladcéw duchéw), ograniczono si¢ jedynie
do zastgpienia mongolskich nazw tybetanska terminologia. Mityczne
postaci, ktére nie posiadaly swoich odpowiednikow w systemie tan-
try, uzyskaty nowe ikonograficzne formy. Podobnie Oboga - ottarz
duchoéw, ktéry w szamanistycznej tradycji stanowit model kosmosu,
po wprowadzeniu buddyzmu zaczat symbolizowaé tantryczne wyobra-
zenie uniwersum. Buddyzm wptynal ponadto na rozwdj samego sza-
manizmu, niektére tantryczne formy, jak np. Wadzrapani (mong.
Ocirwanf) czy Sitapatra (mong. Cogan sikurtu) zostaly przyjete do
szamanskiego panteonu.

Wedlug przekazywanej ustnie do XIX wieku legendy Kubilaj-chan
ofiarowal Phakpie prezent sktadajacy si¢ z oSmiu szarfkatakow (tyb.
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k atak): siedmiu czarnych ijednej bialej. W odpowiedzi Phakpa wyja-
$nil symboliczne znaczenie tego gestu: siedem czarnych szarf ozna-
czato wedtug niego, ze spotkaja si¢ po uptywie siedmiu zywotow, z ko-
leijedna biata, ze Kubilaj-chan bedzie wowczas nosit imi¢ oznaczajace
ztoto (Altan), a on sam imi¢ oznaczajgce wode¢ (Dalai). Politycznym
efektem przymierza byta niespotykana dotad w srodkowej Azji for-
ma sprawowania rzadow - wladza swiecka kierowana przez $wiado-
mego monarche czakrawartina (skt. Czaktavartin)3 ludzkg inkarna-
cj¢ tantrycznego straznika Mahakali (tyb. mGon.po’ Patron’, mong.
Conggor) oraz wladza religijna reprezentowana przez wcielenie bodhi-
sattwy madrosci - Mandziusrego (tyb. Dzam.dpal ,,Lagodny blask’,
mong. Zoolog Egshigt). Phakpa dostrzegajac wage sztuki dla umocnie-
nia religii i wladzy, zaprosit do Dadu (dzi§ Bejing) - nowej stolicy
imperium - genialnego nepalskiego artyste Aniko, ktéry wniost do
mongolskiej sztuki finezje¢ i lekkos¢ stylu Newari, tak charakterystycz-
na dla mongolskiego malarstwa.

Zgodnie z tradycja przekazu do ,,drugiego nawrocenia Mongotow”
doszto dzigki ponownym narodzinom lamy Phakpy jako manifestacji
zywiolu wody w osobie dalajlamy Sonam Gjatso (tybetanskie rgja mco
oznacza ocean) i Kubilaj-chana jako manifestacji elementu metalu
w osobie Altan-chana (mong. A/tan oznacza zloto). Sonam Gjatso
rozpoznal w swoim nowym protektorze reinkarnacje Kubilaj-chana,
a siebie jako wcielenie Phakpy. Dzi¢ki odnowionemu przymierzu
wzmocnita si¢ pozycja Gelukpy, ktora przejeta odtad zadanie misjo-
nowania Mongolii. Altan-chan zatozyt ,,Blgkitng fortece” (mong. Koke
gota), obecnie Hohhot - jedno z najwazniejszych mongolskich miast,
centrum religijnego i kulturalnego zycia panstwa.

Wplyw buddyzmu ostabt po upadku rzadéw mongolskich w Chi-
nach, jednakze nigdy calkowicie nie wygast. Nadzieje na utworzenie
suwerennego panstwa ogniskowaly si¢ od konca XVI wieku glownie
na terenie politycznie niezaleznej zewnetrznej Mongolii.

Od momentu, kiedy Mandzurowie obje¢li wladz¢ w cesarstwie chin-
skim (1644), suwerennos¢ rozproszonych plemion mongolskich sta-
neta pod duzym znakiem zapytania. W tej sytuacji w 1639 roku 4-letni
Zanabazar (skt.Jnanavgjra) zostal mianowany duchowym zwierzch-
nikiem zewnetrznej Mongolii. Symbolicznym aktem potwierdzenia
politycznej i duchowej roli Zanabazara bylo nadanie mu przez dalaj-

35 Uniwersalny monarcha, idealny wtadca.
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lame tybetanskiego tytutu Dzebtsundampy Khutuktu (mong. Bogdo
Gegen). Posta¢ Zanabazara okazata si¢ kluczowa dla rozwoju zycia
politycznego, jak i kulturalnego Mongolii. Przedstawienie jego sylwetki
wymagaloby jednak obszernego opracowania, dlatego dla potrzeb ni-
niejszej pracy ogranicze¢ si¢ do wyliczenia najwazniejszych jego
osiagnigc.

Nie bez powodu jeden z mongolskich badaczy spuscizny Bogdo
Gegena okre$lit go mianem Leonarda da Vinci Wschodu36. Wsrod
wspotczesnych uchodzit za §wietnego lekarza, wybitnego znawce astro-
nomii i architekta, nie tylko projektowat cate kompleksy klasztorne,
w tym wiasny klasztor w Urdze (Da Khuree) - dzisiejszym Utan Bator,
ale rowniez nadzorowat ich budowe¢. Bardzo wczesnie wstawit si¢ jako
uzdolniony poeta. Po powrocie z pielgrzymki do Tybetu studiowat
i przetozyl starozytna, indyjskg teori¢ poezji Kawjadarsha i na jej
podstawie stworzyt wlasng poetyke oraz skomponowat liczne utwory
liryczne. Partycypowat w gigantycznym projekcie translatorskim obej-
mujgcym tlumaczenie oraz krytyczng edycj¢ dwoch najwigkszych
mahajanistycznych zbiorow tekstow religijnych: Kandzur i Tandzur37.
Niektore ze swoich thumaczen wykonat przy uzyciu ztotych i srebr-
nych inskrypcji. Niezwyktla inicjatywe przejawial rOwniez na polu
wzornictwa. Opierajac si¢ na wzorach tybetanskich, stworzyl plastycz-
ng oprawe dla wigkszosci rytuatow religijnych, a takze instrumenty
muzyczne, rytualne maski, oprawy ksiag, wzory zdobienia ottarzy
i $wiagtyn. Byl rowniez swietnym muzykiem i kompozytorem - skom-
ponowal wiele melodii do piesni religijnych $piewanych do dzisiaj oraz
opracowat choreografi¢ do licznych tancow rytualnych. Ponadto stwo-
rzyt nowy kalendarz i harmonogram §wiat. Warte uwagi sg rowniez
jego osiagnigcia w dziedzinie medycyny, ktorej poswigcit wiele trak-
tatow. Zalozyt nawet $wiatyni¢ o tym profilu. Interesowata go botanika
i mineralogia. Podrézujac po calej Mongolii, odkryt wiele zrodet o wia-
sciwosciach leczniczych (Mogoit, Yest, Minj, Yeroo i inne)38. W klasz-
torze Tuvkhun (1686) Zanabazar stworzyl nowy alfabet Soyombo,

36 N. Tsultem, The eminent Mongolian sculptor - G. Zanabazar, Ulan Bator 1982,
s. 6.

37 Kandzur i Tandzur (skt. Tangjur, tyb. b.stan. gjur) to dwa zbiory tekstow two-
rzace kanon tybetanskiego buddyzmu Mahajany. Kandzur zawiera bezposrednie na-
uki Buddy - sutry i tantry, a Tandzur - komentarze Kandzuru autorstwa najwigk-
szych buddyjskich mistrzow.

38 Undur Gegen Zanabazar, Utan Bator 1995, s. 131.
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bazujacy na starym sanskryckim alfabecie nagar, lanz39. Soyombo byt
dostosowany do prostej, precyzyjnej transkrypcji tybetanskiego i san-
skrytu. Pierwsza litera sluzyla najpierw jako osobisty symbol, potem
element panstwowej pieczeci, dzisiaj godto Mongolii. Ustanowil za-
sady etykiety dla duchownych, a nawet zaprojektowat wzory szat dla
lamoéw na bazie tradycyjnych strojow.

Wszechstronnie utalentowany zastynat przede wszystkim jako je-
den z najwybitniejszych rzezbiarzy, nie tylko w Mongolii, ale na ca-
tym $wiecied0. Zapiski o jego pierwszych dzielach na tym polu si¢gaja
okresu bezposrednio po jego wizycie w Tybecie. Rzezby ogladane
w tybetanskich klasztorach musialy wywrze¢ na chlopcu ogromne
wrazenie, czym na ogot thumaczy si¢ obecno$c¢ tybetanskich wptywow
w jego tworczosci. Jednakze najbardziej zaskakujgce w jego dzietach
nie sg stylistyczne filiacje, lecz jego niezwykle wyrafinowana i pre-
cyzyjna technika metalurgiczna. Tworzac ogromng ilo$¢ prac, stwo-
rzyljednoczesnie wzorce, ktore do dzisiaj inspirujag mongolskich rzez-
biarzy. Wedlug kronik Zanabazar postal chinskiemu wtadcy Shunzhi
poztacane i malowane rzezby w latach 1655 1 165741, a dla cesarza
Kangxi w latach osiemdziesigtych i dziewig¢¢dziesigtych wykonat mig-
dzy innymi osiem srebrnych stup relikwiarzy (mong. suburgan), a na-
wet rubinowa rzezb¢ Buddy42. Ponadto w miejscu swojego odosobnie-
nia w poblizu Dereni Zuu wybudowal warsztat metalurgiczny,
w ktorym wykonat wiele rzezb, w tym najstynniejsze przedstawienia
pieciu buddoéw medytacyjnych i grupe 21 tar gniewnych i tagodnych.
Precyzjajego rzezb, przywigzywanie wagi do detalu, rzadko spotyka-
na lekko$¢ wskazujg na silne pokrewienstwo ze stylem Newari, ktory
rozwinagt si¢ w XII 1 XIII wieku.

Zainteresowanie wczesng nepalskg estetyka przejawiat niewatpli-
wie 5. dalajlama oraz Taranatha, ktory zlecit ozdobienie klasztoru
Putsaling rzeZzbami i tankami nawigzujacymi wyraznie do stylu Ne-
wari43. To wtasnie Taranatha wprowadzit do Mongolii wspomniany
styl, budujac na terytorium Khalka klasztor o nazwie Putsaling.

39 Ibidem, s. 134.

40 N. Tsultem, op. cit., s. 10.

41 A\M. Pozdneyev, Mongolia and the Mongols, Bloomington 1971, s. 331.

42 Ibidem, s. 333.

43 Malowidta i rzezby z tego klasztoru zostaly zniszczone podczas rewolucji kul-
turalnej, ale zachowaly si¢ zdjecia Tucciego z lat czterdziestych.
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Pierwszy kontakt Zanabazara z rzezbg inspirowang stylem Newa-
ri nastgpit najprawdopodobniej podczas pierwszej wizyty w Tybecied4.
Tak jak w innych dziedzinach réwniez w przypadku rzezby Zanaba-
zar nie ograniczat si¢ jedynie do kopiowania obcych tradycji, ale z nie-
zwykla inwencja taczyl je z elementami kultury mongolskie;j.

Jego talent ujawnit si¢ w najwigkszym stopniu w rzezbach wyko-
nanych z brazu. Wszyscy badacze podkreslaja, ze prace te charakte-
ryzuja si¢ niespotykang w sztuce buddyjskiej elegancja, a zarazem nie
odbiegaja od sztywnych zasad ikonometrycznego kanonu.

W przeciwienstwie do innych artystow, zainspirowanych gtéwnie
tradycja chinskg, Zanabazar odlewal swoje rzezby zjednej formy, ktora
laczyl nastgpnie z oddzielnie wykonanym piedestatem. Rzezbiarze
nawigzujacy do szkot chinskich, nastawieni na masowa produkcje,
wykonywali swoje przedstawienia z wielu odregbnych, taczonych r6z-
nymi technikami elementow.

Rowniez malarstwo religijne czerpato z tworczosci Zanabazara.
Odgrywato ono istotng role w ksztaltowaniu wystroju $wigtyn. Ska-
la rozmiarow malowanych tanek, podobnie jak rzezbionych bostw, byta
ogromna. Od duzych obrazéow o wysokosci dochodzacej do ponad
19 metrow, do miniaturowych. Podczas malowania artysci postugiwali
si¢ trafaretami i zlozonym systemem metrycznym, uksztaltowa-
nym w oparciu o tybetanski kanon proporcji. Obok stosowanej czy-
stej techniki malarskiej uzywano rowniez haftu jedwabna nitka, apli-
kacji oraz grafiki.

Osobliwoscig sztuki mongolskiej jest szczegdlny sposob postugiwa-
nia si¢ kolorami. W tym przypadku decydujacy wpltyw na uksztatto-
wanie si¢ praktyki artystycznej mial koczowniczy tryb zycia artystow,
a przede wszystkim warunki ,klimatyczno-krajobrazowe”. Efektem
jednoczesnego wystgpowania tych czynnikow bylo potaczenie kolo-
rystycznej monotonii, ubdstwa palety z niezwykla intensywnoscig,
»soczystoscig” barw. Stad tez jednym z najwazniejszych elementow
dekoracyjnych w sztuce mongolskiej jest czysty kolor. Zwoje malar-
skie z tego obszaru charakteryzuja si¢ kontrastowym zestawieniem
kolorow przy rownoczesnym operowaniu paleta dwoch, trzech barw.
Bliski kontakt z przyroda, przesiaknicty buddyjska wizja rzeczywi-
stosci, rowniez sprzyjat symbolicznemu ujeciu koloréw. I tak biel sta-

44 P. Berger, T. Bartholomew, Mongolia..., s. 60.
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nowi w sztuce mongolskiej symbol czystosci, czerwien - zwycigstwa,
niebieski - wiernosci, zotty - mitosci i zielony - rozkwitu.

Jezeli chodzi o ornament, to byl on niezmiernie bogaty, bardziej
niz w Tybecie i oczywiscie tak jak w przypadku koloru wyrazat okre-
$lone znaczenie.

W przesziosci, tak jak i teraz, Mongotowie prowadza koczowniczy
tryb zycia, przenoszac si¢ z jednego miejsca w drugie. Dlatego tez
przedmioty codziennego uzytku, lecz takze dzieta sztuki przez nich
tworzone, maja charakter utylitarny. Fakt ten tlumaczy, dlaczego
wyroby arcydzieta artystycznego sa lekkie, tatwe do przenoszeniai wy-
godne w uzyciu.

Nie nalezy roéwniez zapominaé, ze poprzez buddyzm przeniknety
do Mongolii elementy kultury staroindyjskiej. Obok wielkiej literatu-
ry religijnej przetlumaczono na jezyk mongolski traktaty gramatycz-
ne Paniniego, Kalapy, Candrapy, Anubhudiswarapy i innych, traktaty
poetyckie, teori¢ prozodii, poemat Meghaduta Kalidassy, liczne trak-
taty medyczne, prace filozoficzne Nagardzuny, Wasubandhu, Asangi,
Dharmakirtiego.
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ROZDZIAL 11

IKONOGRAFIA BUDDYJSKICH ZWOJOW MALARSKICH

(tang.ka) ZE ZBIOROW MUZEUM NARODOWEGO
W WARSZAWIE

Pradznaparamita (SKAZ mr 64 MNW), il. |

16.
17.
18.

19.
20.
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Formy wystepujace na tance:
Pradznaparamita (skt. Pradzaparamita, tyb. Szes.rab.kji p'a.rol.tu
pjin.pa),
Awalokiteswara (skt. Awalokiteswara, tyb. sPjan.ras.gzigs),
Wadzradhara (skt. Yadzradhara, tyb. rDo.rdze. cz'ang),
Garuda (skt. Garuda, tyb. Kjung),
Budda Sakjamuni w otoczeniu dwoch bodhisattwow (skt. bodhi-
sattwa, tyb. bjang.cz'ub.sems.dpaj,
Mandzusri (skt. Mandzusri, tyb. '‘Dzam.dpal),
Biata Tara (skt. Sitatara, tyb. sGrol.dkar),
Zielona Tara (skt. Sjamatara; tyb. sGrol.ldzang),
Uszniszawidzaja (skt. Uszniszawidzaja, tyb. gCug.gtor.rnam.
par.rgjal.ma),
Mabhasiddha Tilopa (skt. Tilo.pa, tyb. Ti.lo.pa),
niezydentyfikowany mahasiddha,
-13. dwoch bodhisattwow,

. -15. dwoch mnichéw (skt. bhikszu, tyb. Bla.ma) buddyjskich skta-

dajacych ofiary,
prawdopodobnie Tara (tyb. sGrol.ma),
Wadzrapani (skt. Wadzrapani, tyb. Pjag.na.rdo.rdze),
szescioramienny Mahakala zwany ,,Wielkim Czarnym” (skt.
Mahakala, tyb. Nag.po cz'en.po),
prawdopodobnie Ekadzati (skt. Ekadzati, tyb. Ral.gcig.ma),
Wajsrawana - Kubera (skt. Waisrawana - Kubera, tyb.
rNam.tos.sras).



%1 Pradznaparamita (SKAZ mr 64 MNW), il. 1, Nepal, przetom XVII i XVIII wieku, ptétno, farby
mineralne, wys. 45 cm, szer. 17 cm, Dziat Sztuki Orientalnej, Muzeum Narodowe w Warszawie.



1. Pradznaparamita

Oznacza dostownie doskonato§¢ madrosci: pradzna - madro$¢, para-
mita - doskonatos¢l. Pradznaparamita nalezy do grupy sze$ciu wyzwala-
jacych aktywnosci, ktére musi rozwina¢ bodhisattwa, by urzeczywist-
ni¢ nature umystul Nalezg do niej w kolejnosci: szczodros¢, dyscyplina,
cierpliwo$¢, wytrwato$¢, medytacja i najwyzsza wiedza - madros¢.

Doskonato$¢ Madrosci traktowana jest jako najwyzsza paramita.
Poprzednie pig¢ porownuje si¢ zazwyczaj do pigciu $lepcéw na pu-
styni, a paramit¢ madro$ci do przewodnika, ktoéry prowadzi ich do celu.
Zgodnie z tradycja ,,wielkiego wozu” PradZnaparamita jest zrozumie-
niem, ze rzeczywisto$¢ znajduje si¢ poza podzialami na byt i nie byt,
trwate 1 nietrwale, wieczne i skonczone etc. Poniewaz zrozumienie to
prowadzi do osiggnigcia stanu Buddy, dlatego tez Pradzaparamita
zwana jest ,,matkg cnot” i przedstawiana jako zenski aspekt Buddy3.
Atrybutem bogini madros$ci jest mata, zdobiona ksiega (skt. pustaka,
tyb. dpe.czla), trzymana przez nig w lewej rece. Ksiega ta nosi nazwe
- Pradznaparamita Sutra - Sutra Doskonatej Madrosci. Bogini oraz
ksiega zawierajg i jednocze$nie reprezentuja wiedzg, ktora powinny
zdoby¢ wszystkie aspirujace do oswiecenia istoty.

PradZnaparamita zajmuje w panteonie wadzrajany szczegolne miej-
sce. Z powodzeniem mozna potraktowac ja jako ,,najbardziej filozo-
ficzne bostwo”, poniewaz uosabia ona cel wszelkich medytacyjnych
praktyk - madros¢, ktéra przynosi przebudzenie.

Literatura PradZnaparamity pojawita si¢ na potudniu Indii w kro-
lestwie Andhara i zostata napisana w tamtejszym ludowym jezyku.
Z tego tez powodu do czasu wystapienia Nagardzuny, ktéry rozwinat
i rozpropagowat zawarte w niej idee, pisma te byty znana tylko na nie
wielkim obszarze 6wczesnych Indii. Na ogot teksty wchodzace wjej sktad
dzieli si¢ na trzy wigksze grupy: Asztasahasrika (czyli PradZznaparamita,

| Tenga Rinpocze, Sutra und. Tantra Die Wege des Buddismus, Wieden 1989, s. 133.
2 Paramita - ,,doskonalo$¢” umozliwiajaca przejscie na drugi (skt. para) brzeg
(skt. mita), czyli do nirwany. Wigkszo$¢ tekstow wymienia szeS¢ doskonalosci.
Awatamsaha Sutra dodaje jeszcze cztery: pomystowosé, slubowania, moc i madro$¢
absolutng. Paramity nie oznaczaja cnét w konwencjonalnym rozumieniu tradycyj-
nej moralnosci, opieraja si¢ bowiem na niedualistycznej percepcji bodhisattwy, wy-
zbytego egoistycznej motywacji. Na przyktad doskonata szczodros¢ nie koncentruje
si¢ na okreslonym obiekcie wedtug jakich§ z gory narzuconych zasad, poniewaz po-
jawia si¢ ona w spontaniczny sposéb w umysle bodhisattwy wraz z rozpoznaniem
pustki wszystkich zjawisk.
3 Opartam si¢ na wyktadzie lamy Rinczena, ktory odbyt si¢ w Toruniu w 1997 r.
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w 80 000 wersow), Pancawimsatisahasrika (czyli Pradznaparamita,
w 25 000 wersow) i Satasahasrika (Pradznaparamita w 100 000 wersow).

W tekstach tych po raz pierwszy w formie pisemnej zostala wyra-
zona doktryna gloszaca nieobecnos$¢ podmiotu, jazni (skt. pudgaia),
oraz niesubstancjalno$¢ (skt. niswabhawa) wszelkich zjawisk. Tam tez
mozna odnalez¢ zaczatki koncepcji dwoch prawd i ,,identycznosci”
sansary 1 nirwany. W jednej z najstarszych sutr tego kanonu - Ratna-
kutah (Diamentowy Roézaniec), przettumaczonym na chinski juz
w II wieku, znajduje si¢ deklaracja, ktorg mozna z powodzeniem uznac
za filozoficzne motto Madhjamiki, doktryny wyjasniajacej esencje
przekazu Pradznaparamity: ,,Byt (skt. bhawa) Kasjapo, to jest pierw-
sza skrajnos$¢; niebyt (abhawa), to jest druga skrajnosé. To co lezy po-
srodku miedzy tymi skrajnosSciami, nazywa si¢ srodkowa Sciezka 4.

W centrum tanki dostrzegamy PradZnaparamite. Bogini w pozycji
medytacyjnej siedzi na lotosie i lwim tronie. Jej ozdobione klejnotami
sambohgakajis cialo jest koloru ztotego. ,,Matka cnot” majedng twarz
i cztery rece. Ramiona, biodra i nogi okryte sg picknymi jedwabiami.
W swojej lewej zewnetrznej rgce bogini unosi ksigge symbolizujaca
Madros¢, prawa rekg za$ wykonuje gest argumentacji (skt. witarkamu-
dra), trzymajac jednoczesnie rézaniec (skt. mala, tyb. p'reng). Dwie
wewngetrzne rece utozone na wysoko$ci piersi wykonuja gest naucza-
nia (skt. dharmacakramudra), symbolizujacy zdolnos¢ przekazu nauk,
a zarazem ich cel - urzeczywistnienie natury umyshu. Wglad w pustke
zjawisk wyrazaja polprzymknigte oczy bogini, ktore spogladajg w prze-
strzen nie zatrzymujgc si¢ na zadnym obiekcie nauczania, a w dalszej
kolejnosci do celu szczegolnych nauk, ktore bogini sama uosabia.

Ukazana tu posta¢ PradZznaparamity zachwyca swojg ,,statyczng
dynamikg” Jej twarz zdaje si¢ by¢ nieruchoma, zastygla w stanie
Jednoupunktowionej” kontemplacji, a zarazem petna ekspresji. Spo-
kéj 1 harmoni¢ przedstawienia przenika rownoczesnie osobliwy ,,we-
wnetrzny ruch” - rece wykonujace mudry, rozwiane jedwabne szaty,
odchylone lekko do tytu kolezyki.

2. Awalokite§wara

Tak jak kazda tantryczna forma rowniez to przedstawienie ukazuje
za pomocg statycznego obrazu pewien proces. Na bialym lotosie i kregu
ksigzyca z rdzennej sylaby HR/I powstaje Czenrezig. Pigciobarwne

4 E.S. Frauwallner, Die Philosophie ;les Buddhismus, Berlin 1969, s. 84.
§ Zob. tanka mr 45.
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Swiatla promieniujg z jego czystej, bialej formy. Z tagodnym us$mie-
chem i z niezmierzonym - jak powiadajg pisma - wspotczuciem patrzy
na wszystkie czujace istoty, by przynie$s¢ im ukojenie od bolu i cier-
pienia.

W tym przedstawieniu Awalokite§wara ma cztery r¢ce, dwie we-
wnetrzne ztozone w gescie modlitwy, lewa zewnetrzna trzyma 'lotos,
a prawa krysztalowy rozaniec. Jedwabne szaty i cenne klejnoty ozda-
biaja jego ciato, lewe rami¢ zaslonigte jest skorg antylopy. ,,Nieporu-
szony” siedzi w pozycji medytacyjnej (skt. dhjanasana), z tylu ksig-
zyc podpiera jego plecyo6.

3. Wadzradhara

W sanskrycie oznaczajacy ,,Tego, ktory trzyma wadzre” (tyb.
rdo.rdze) - Budda dharmakaji, przedstawiany ikonograficznie jako
ciemnoniebieska posta¢, trzymajgca w swoich skrzyzowanych na pier-
siach rekach dwie podwojne wadzry (skt. wiswawadzra, tyb. sna.c'ogs
rdo.rdze). Na bogato zdobionym tronie, wykonanym z drogocennych
klejnotow i metali, znajduje si¢ siedzenie w formie w pelni rozwinie-
tego kwiatu lotosu, a na nim w pozycji medytacyjnej Wadzradhara -
Pierwotny Budda. Jego ciato ozdobione jest klejnotowymi ornamen-
tami i jedwabnymi szatami. Ponad nim dostrzegamy ptaski dysk ksig-
zyca i stonca.

4. Garuda

Nazywany tez Suparana, przedstawiany zazwyczaj jako pot czto-
wiek i pot ptak - orzel lub sep. Jego geneza prowadzi do mitologicznego
ptaka ze starozytnej tradycji indyjskiej7. Zgodnie z nig Garuda powstat
poprzez zjednoczenie dwoch istot: khading 1 khung, ktére pierwotnie
reprezentowaly Swiatlo i ciemnos$¢, a zjednoczone w postaci Garudy
zaczely symbolizowac ducha ognia. W mitologi wedyjskiej to whasnie
Garuda wykradtl nektar nieSmiertelnosci krolowi bogéw Indrze. W poz-
niejszym indyjskim kontekscie Garuda stal si¢ pojazdem Wisznu - wtad-
cy kosmicznego tadu i porzadku, a zwlaszcza pojazdem Kryszny. Takze
w puranach i epikach Garude (ducha ognia) przedstawia si¢ jako nie-
przejednanego wroga wezowych duchéw wodnych, nagow.

W tantrze buddyzmu tybetanskiego Garuda reprezentuje energie
ognia, ktora leczy choroby zwigzane z nagami, a szczegdlnie raka.

6 Zob. tanka mr 45.
7 Garuda, [w:] Worterbuck der Mythologie, red. H.W. Haussig, H. 14, Stuttgart
[b.d.wj.
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Z tradycji mahajany wywodzi si¢ rowniez obraz skrzydet Garudy,
ktérymi bije on jednoczesnie, aby zademonstrowac jednoczaca natu-
r¢ dualizmu, a szczegodlnie rObwnoczesne powstawanie skutecznych
srodkow i doskonatego wgladu. WedtugJatak - opowiesci o wezesniej-
szych zywotach Buddy - sam Gautama byl w jednym ze swych
wecielen, krolem Garudg. Niektorych praktykach form¢ Garudy moze
przybra¢ Hajagriwa badz Wadzrapani. Zgodnie z tradycjg tybetanska
jego ciato przybiera pig¢ kolorow: na odcinku stopy-biodra - zotty,
biodra-pgpek - bialy, pgpek-gardlo - czerwony, gardto-brwi - czarny,
powyzej - zielony. Na analizowanej tance cialo Garudy jest w kolo-
rze r6zowym (co moze $wiadczy¢ o ,,nietybetariskim” pochodzeniu
przedstawienia). Garuda trzyma w re¢kach krola Nagéw, demonstru-
jac w ten sposob panowanie nad zywiotem wody ijednoczes$nie przyj-
muje hotd od dwoch bogin.

5. Budda Sakjamuni

Siedzi na lotosowym tronie i dysku ksi¢zyca w pozycji medytacyj-
nej. Prawa reka wykonuje gest ,,przywolania ziemi na $wiadka o$wie-
cenia” (skt. bhumisparsa, tyb. sa.gnon), lewa za$ trzyma na podotku.
Ubrany jest w czerwone szaty mnisie, otaczajg go dwaj stojagcy bodhi-
sattwowie.

Wedlug sutr kazda przebudzona istota posiada 32 znaki gléwne i 80
dodatkowych, ktore odrézniaja ja od zwyktych ludzi. W tym przed-
stawieniu Buddy Sakjamuniego mozna zauwazy¢ kilka tak zwanych
znamion Buddy (skt. takszanas): wzgbrek na czaszce (skt. usznisza),
kepke skreconych wloséw pomiedzy brwiami, odpowiednie gesty, ztoty
kolor skory, diugie i przeklute uszy, czarne, btyszczace oczy, szerokie
pigty, rece siegajace kolan, zaokraglone rgce i ramiona, §wietlisty i roz-
legly nimb ponad glowa.

6. Mandzusri

Wecielenie madrosci, inteligencji, elokwencji i pamigci§. W pante-
onie boéstw mahajany uznany jest za mistrza i nauczyciela wszystkich
Buddow. W Nepalu, Tybecie i Mongolii Mandziusri jest forma tan-
tryczng i przyjmuje rozne imiona: Mandzughosza, WadzZrananga,
Mandzudewa, Mandzunatha, Mahamati i inne, w zaleznosci od tego,
jakie aspekty bostwa ma wyraza¢. W ikonografii istnieje 20 form
Mandzusrego. Wedtug tradycji tybetanskiej zamieszkuje on wschodnig

8 M. Kalmus, Istota sztuki buddyzmu tybetanskiego, Krakow 1985, s. 12; Ch. Ge-
noud, T. Inoue, Buddhist wall-paiting ofLadakh, Genewa 1982, s. 15.
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cze¢$¢ mandali, poniewaz jest emanacjg Buddy Akszobkji (skt. Ajszo-
bhja, tyb. Mi.hskjod.paf

Ponadto Mandzusri uchodzi za starozytnego Budde, ktory §lubo-
wal, ze bedzie si¢ ukazywaé w calym wszech§wiecie jako wiecznie
milody ksiaze madrosci. Stad tez zazwyczaj przedstawia si¢ go jako 16-
letniego mtodzienca, aby ukaza¢ w ten sposob, ze o§wiecenie nie jest
kwestig doswiadczenia lub wieku, lecz wynika z praktyki bezposred-
niego wgladu w nature umystu.

Na przedstawieniu jego cialo ma ztoty kolor i posiada ,,wicksze”
i ,,mniejsze” znamiona Buddy. Mandzusri nosi szaty zjedwabiu w roz-
nych kolorach, ozdabiajg go rowniez klejnoty oraz klejnotowa koro-
na. Czg$¢jego wlosow jest spigta na glowie, a czes$¢ swobodnie opada.
W swojej uniesionej prawej dloni trzyma plomienny, dwustronnie
zaostrzony miecz (skt. khadga, tyb. ral.gri), ktorym rozprasza ciem-
nosci niewiedzy, a w lewej biaty kwiat lotosu (skt. utpala) oraz tekst
Sutry Pradznaparamity9. Siedzi w pozycji medytacyjnej na dysku ksie-
zyca spoczywajacym na lotosie.

Najbardziej znang inkarnacjg Mandzusrego jest wedtug Tybetan-
czykow wielki reformator, mahapandita Cong.k‘a.pall. Tradycja utrzy-
muje rowniez, ze Mandzusri daje inspiracj¢ i zdolno$¢ mowy tym, kto-
rzy poszukuja nauk Buddy. Uznawany jest ponadto za patrona
uczonych i uczniéw, za ,,Pana duchowych nauk”, a w szczegolnosci
gramatyki, poniewaz utatwia zrozumienie pism i udziela sity pamigci
tym, ktérzy go przywotuja.

Jego szczegbdlnym zadaniem jest prowadzenie uczniéw Buddy do
rozpoznania prawdziwej natury rzeczywistosci, dlatego tez Mandzusri
jestjednym z najwazniejszych bodhisattwow - ,,wladca madrosci i wy-
zwolenia”.

Mandzusremu po§wigcony jest pierwszy dzien nowego roku, a takze
poczatek kazdego dnia. W Tybecie istnieje zwyczaj rannego odmawia-
nia modlitw poswieconych MandZusremu, poniewaz swoim mieczem
przepedza demony ciemnosci, przynosi $wiatlo i daje poczatek wszel-
kim pomyslnym zdarzeniom. Poza tym Mandzusri jest boskim architek-
tem, ktory pokazuje ziemskim mistrzom, jak nalezy budowac §wiatynie.

9 H. Hoffman, Symbolik der Tibetischen Religionen und des Schamanismus, Stutt-
gart 1967, s. 61; Kunst des Buddhismus. Entlang der Seidenstrasse, Eine Ausstellung
der Stadt Rosenheim und des Staatlichen Museums fiir Vélkerkunde, Monachium
1992, s. 175; R.E. Fischer, Art of Tibet, Londyn 1997, s. 48.

10 H. Hoffman, op. eit-, s. 18.
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W Tybecie mnichowie odznaczajgcy si¢ szczegdlnymi zdolnosciami
do nauki uznawani sg za inkarnacj¢ Mandzusrego. W Nepalu uznaje
si¢ go za prekursora kultury nepalskiej. Wedlug legendy Mandzusri
odkryt w Nepalu wyspe ze $wigta relikwig, ktora znajdowata si¢ po-
srodku jeziora pelnego potworow. Uderzeniem swego miecza rozcigt
pobliski tancuch gorski, na skutek czego zjeziora sptyneta woda i po-
wstata dolina prowadzgca do tej relikwii. Dolina ta to dzisiejsza doli-
na Kathmandu, a relikwia to stynna, czczona w catym Nepalu zaro6w-
no przez buddystoéw, jak i Hindusoéw stupa Swajambhunat.

Mandzusri czczony jest rowniez w Chinach, gdzie wedtug podan
posiada nawet swoja ziemska, czystag kraing w magicznym raju pigciu
wzgorz (chin. Wut'ajszan, tyb. Ri.bo.rce.lnga). Chodzi tutaj o gore
Wut‘aj w zachodniej prowincji Szansi, skad mial on rzekomo wpro-
wadzi¢ nauki Buddy do Kraju Srodka. Do dzisiaj miejsce to jest waz-
nym celem pielgrzymek dla Tybetanczykéw, Mongotéw i buddystow
chinskichll.

7. Biala Taralll

Siedzi na lotosowym tronie w pozycji medytacyjnej, ktory wska-
zuje najej oswiecony stan. Jej prawa reka gest najwyzszej szczodrosci,
a lewa dzierzy lotos wspoélczucia. Tara ma siedem oczu (trzy na twarzy,
pojednym na obu r¢kach i obu stopach), ktére symbolizujg jej nieogra-
niczone wspotczucie dla wszystkich czujacych istot. W lewej rece tara
trzyma todyge trojkwietnego, biatego lotosu.

Bogini ma na sobie pickne, delikatne, czerwono-btekitne szaty z je-
dwabiu. Przyozdobionajest ztotg bizuterig (kolczyki, bransolety i na-
szyjniki), czes¢ wlosow upieta w kok, czgs¢ puszczona luzem, a na
nich natozona ztota korona.

8. Zielona Tara

Jestjedng z 21 emanacji Tary i zenska manifestacja bodhisattwy
Awalokiteswaryl3. Uznawana jest za patronke Tybetu i wyzwoliciel-
ke od wszelkiego zta i niepowodzen. Posiada ona moc rozwigzywania
najtrudniejszych i najbardziej beznadziejnych sytuacji zyciowych.
Bostwo to daje schronienie przed niebezpieczenstwem i wszelkiego
rodzaju lekami.

Il A. Griinwedel, Mythologie des Buddhismus in Tibet und der Mongolei, Lipsk 1900,
s. 134; R.E. Fischer, op. eit, s. 48.

12 Zob. tanka mr 176.

13J. von Goidsenhoven, A7t Lamaique. Art des Dieux, Bruksela 1970, s. 83.
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Wedhug indyjskiej tradycji Zielona Tara jest uciele$nieniem matki
historycznego Buddy Sakjamuniego. Wskazuje na to zielony kolor jej
skory, prawdopodobnie wywodzacy si¢ z ciemnego, oliwkowego koloru
skory ksiezniczki Maji, a takze krolewskie szaty, w ktore przyodziana
jest Tara.

Przedstawiona tutaj forma Zielonej Tary siedzi na lotosowym tronie
i dysku ksiezyca - symbolu o$wiecenia i wspélczucia - siedzi w pozy-
cji lalitasana.Jej lekko zwisajaca prawa noga jest oparta na lotosowe;j
poduszce, prawa r¢kg pokazuje gest przyzwolenia, lewa za$ wykonu-
je gest nauczania (stad tez forma ta jest czgsto nazywana Warada-
-Tara)l4. W obydwu rekach trzyma todyge niebieskiego lotosu. Jej gto-
wa 1 cialo otoczone sg r6znokolorowymi aureolemi oraz wiciami
kwiatowymi.

9. Uszniszawidzaja

Jestjedna z najbardziej ludowych bogin panteonu mahajanistycz-
nego. Jej wizerunki widniejg na §cianach wielu §wiaty buddyjskich
w Nepalu. Uwaza sig, ze bogini ta posiada cnoty wszystkich Buddow.
Uszniszawidzaja oznacza w sanskrycie ,,zwyci¢zczyni przez turban”
Nazwa ta wyraza rolg, ktora pelni bogini, jest ona mianowicie straz-
niczkg madrosci Buddy i rezyduje w wypuktosci czaszki oswieconych
istot. Bogini ta uchodzi za matke wszystkich Buddowls.

Ukazana tu forma Uszniszawidzaji siedzi na kwiecie lotosu i dysku
ksiezyca w pozycji medytacyjnej. Forma ta ma trzy twarze i osiem rak.
W swoich prawych rekach trzyma od gory: lotos, a na nim figurke
Buddy Amitabhy (tyb." Od.dpag.med), ponizej podwoja wadzre - r¢ka
ta umiejscowiona jest centralnie, w nastepnej strzale (skt. sara, tyb.
mda'Y a najnizej usytuowana rgka wykonuje gest spelniania zyczen.

W gornej lewej rece trzyma sidla (skt. pasa, tyb. zags.pa), ponizej
tuk (tyb. gZu/}, wykonujac przy tym gest zaklinania (skt. karanamu-
dra). Srodkowa, centralna reka pokazuje mudre, ktora moze byé dwo-
jako interpretowana: jako gest dodawania otuchy lub gest zaspokoje-
nia. Najnizsza re¢ka ulozona na podotku trzyma waze z wodg zycia.

10. -11. Mahasiddha

(Tyb. grub.t'ob cz'en.po’) inaczej siddha (,,spelniony”), adept prak-
tykujacy wadzrajang, ktory w wyniku medytacji osiggnat zwyczajne
i najwyzsze siddhi (zdolnos$ci). Zwyczajne siddhi sg roznego rodzaju

14 H. Hoffman, op. cit., s. 33.
15 Kunst des Buddhismus..., s. 169.
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zdolnosciami fizycznymi i psychicznymi, wymienia si¢ w tym przypad-
ku m.in. zdolno$¢ czytania w umystach innych lub posiadanie uzdra-
wiajacych mocy. Ostateczne siddhi to rozpoznanie natury umyshu i rze-
czywistoscilb.

10. Tilopa

Indyjski mahasiddha (988-1069), jeden z ojcow linii kagjupa. Zwa-
ny réwniez Tillipa, Telopa i Tajlopa, pochodzil z Bhigunagary. Imig
Tilopy pochodzi od stowa ,,til”, co oznacza ,,ziarno sezamu”, Tybe-
tanczycy natomiast tlumacza jego imi¢ jako ,,sprzedawca oliwy”. Ti-
lopa przyjat slubowania buddyjskiego mnicha, a p6zniej stal si¢ jed-
nym z najwigkszych mahasiddhow Indii. W tradycji tybetanskiej mowi
si¢, ze kiedy przebywal w klasztorze Somapuri, przez 12 lat nosit tan-
cuchy, aby zademonstrowaé¢ w ten sposob swojemu guru determina-
cje w praktykach medytacyjnych. Dzi¢ki intensywnej praktyce tan-
trycznych sadanl’ stal si¢ najbardziej utalentowanym adeptem
mahamudry, a dzigki swoim bezpo$rednim naukom wprowadzit na
sciezke bodhisattwy wielu innych jogindwl8. Wedtug Niebieskich an-
naltow Tilopa byl rowniez mistrzem linii Cakrasamwary.

Dzi¢ki praktykowaniu z oddaniem mahamudry otrzymat wyjasnie-
nia od o$miu wybitnych mistrzow, wsrod ktorych byli: Indrabhuti,
Nagardzuna, Arjadewa, Candrakirti i dakini Sukhasiddhi. Niektorzy
z tych mistrzow udzielali mu wyjasnien w wizjach. Kiedy Tilope
pytano o jego nauczycieli, czgsto odpowiadal, ze nie miat guru czto-
wieka i ze jego prawdziwym duchowym nauczycielem byt wszechwie-
dzacy Wadzradhara. Najglebsze nauki Tilopa przekazat swojemu glow-
nemu uczniowi Naropie na polu kremacyjnym w poblizu Karici. Dzieta
Tilopy, spisane przez jego ucznidw, a nastepnie przelozone na tybe-
tanski, obejmujg zbior instrukcji dotyczacych praktyki mahamudry.

Na przedstawieniu tym Tilopa siedzi w pozycji sattwasana, swoja
prawa reka wykonuje mudre argumentacji, w lewej trzyma rybe sym-
bolizujacg zmysty i ich kontrole (to znaczy catkowity brak przywia-
zania do przedmiotéw zmystow).

11. Niezidentyfikowany mahasiddha

Podobnie jak Tilopa ubrany jest w jedwabne szaty, na jego glowie
znajduje si¢ charakterystyczny diadem z pigciu ludzkich czaszek, czgé¢

16 Tenga Rinpoce, Sutra und Tantra..., s. 130 1 134.

17Jest to rytualny tekst wadzrajany, objasniajacy okreslona praktyke medytacyjna.

18 Historia Linii Przekazu. Od Buddy do Dalaj Lamy, thum. Karma Vonten Sang-
po, Krakow [b.d.w.], s. 75.
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wlosoéw upigtych jest w kok, a czgs¢ puszczonych luzem. W uszach
ma kolczyki, na r¢kach i nogach ztote bransolety.

12.-13. Dwaj bodhisattwowie

Stoja na kwiecie lotosu i dysku ksi¢zyca. Ubrani sg w jedwabne
szaty, na glowach maja bogato zdobione diademy, w uszach okragte,
ztote kolczyki, na szyjach kolie, za§ stopy ozdobione sg delikatnymi
lancuszkami. W swoich dloniach skierowanych w dot i gore trzymajg
roznokolorowe, rozwinigte kwiaty lotosu.

12. Bodhisattwa

Stojacy po prawej stronie Pradzaparamity, prawa r¢ka wykonuje
gest argumentacji, za$ lewa dlon ulozona jest w gescie szczodrosci.

13. Bodhisattwa

Stojacy po lewej stronie Bogini Madrosci, obiema re¢kami wykonu-
je mudre argumentacji.

17. Wadzrapani

W literaturze tematu wymienia si¢ trzy fazy w ,,ikonologicznej
ewolucji” tej postaci. W kanonie palijskim Wadzrapani - dostownie
»len, ktory dzierzy wadzre¢” - wspomniany jestjako jaksza, bostwo
ochronne towarzyszace Buddzie podczas jego wedrowek po Indiach.
Glownym zadanien Wadzrapaniego byto w tym przypadku odstrasze-
nie nieprzyjaznie nastawionych oponentow Gautamy, przy czym, jak
podkreslajg pisma, ukazywat si¢ on wylacznie stronom ,,konfliktu”,
pozostajac niewidzialnym dla pozostatych uczestnikéw zdarzenia.
Posta¢ kojarzona przez niektorych badaczy z Wadzrapanim pojawi-
fa si¢ juz na malowidtach z Gandhary. Na tych przedstawieniach Wa-
dZrapani trzyma rodzaj podwodjnej maczugi lub mozdzierza, ktory sta-
nowi zalazek pdzniejszej wadzmy i towarzyszy zazwyczaj Buddziel9.

W systemie wadzrajany wymienia si¢ go posroéd osmiu wielkich
bodhisattwow. Wadzrapani podporzadkowany jest tutaj Buddzie Ak-
szobkji 1 zwigzany z jego czysta kraing Abhirati, mieszczaca si¢ na
wschodzie mandali pigciu buddow medytacyjnych. A. Griinwedel wy
wodzi Wadzrapaniego od hinduistycznych wyobrazen boga Indry

19 Z ta forma ikonograficzng zwiazanych jest wiele sprzecznych ze soba interpre-
tacji. Griinwedel wspomina w tym przypadku o Sakrze, w: A. Griinwedel, Buddhi-
stische Kunst in Indien, wyd. 2, Berlin 1920, s. 87. Natomiast Goetz probuje pokazacé,
ze ikonograficznym pierwowzorem tej postaci byt typ Apolla Lykejosa, w: H. Goetz,
Iranian or Buddhist Deity?, ,,Bulletin of the Baroda State Museum” 1946, vol. 3,
s. 20 nn.
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dzierzacego wadzr¢20. Nieco pdzniej bodhisattwa ten otrzymat row-
niez przydomek ,,Pana Tajemnicy” (skt. guhjapati), poniewaz uzna-
no go za opiekuna wszystkich inicjacji. Imi¢ to wigze si¢ z funkcja,
jaka pelni w wadzrajanie. Ot6z sprawuje on piecz¢ nad wszystkimi
inicjacjami. Wadzrapani zwigzany jest w tej funcji z krolem Indrabhu-
tim, ktoremu w tajemny sposob udzieli nauk mahajogi2l. Jedna z le-
gend mowi, ze pewnego razu krol Indrabhuti miat seri¢ siedmiu snow
o nadzwyczajnej picknosci, chociaz nie zdawat sobie sprawy z ich
znaczenia. Nastepnie wraz z deszczem spadly na patac teksty maha-
jogi, a na dziedzincu pojawita si¢ figurka Wadzrapaniego. Krol, ktory
znal wage tych tekstow, wystal je do siddhy Kukkuradzy, proszac, aby
ten zinterpretowatl ich znaczenie. Kukkuradza zrozumial wigkszo$¢
tekstow, ale dzial dotyczacy Wadzrapaniego posiadat subtelne znacze-
nia, ktore wymykaty si¢ jego rozumieniu. Siddha poradzit wigc krolo-
wi, aby ten medytowal na Wadzrapaniego. Indrabhuti postapit zgod-
nie z radg siddhy, wskutek czego udato mu si¢ otrzymac¢ od tego
bodhisattwy bezposredni przekaz mahajogi22.

W ludowych wierzeniach tybetanskich Wadzrapaniego uznaje si¢
za bostwo odpowiedzialne za pogode, a szczegdlnie za zestanie deszczu.

18. Szescioramienny Mahakala3

Stoi na lotosie i dysku stonca w pozycji tanecznej posréd czerwono-
-pomarariczowych ptomieni. Jego ciato jest koloru granatowego. Ma-
hakala ma jedna twarz, sze$¢ rak, w ktorych trzyma odpowiednie
atrybuty: w lewej, centralnej dloni na wysokos$ci piersi ma naczynie
z sercem i krwia (skt. kapata, tyb. tod.pa), ktore symbolizuje zrozu-
mienie pustki, w prawej za$ tasak wadzmy. Jego goérna lewa r¢ka trzy-
ma skoére stonia i maty n6z w formie pioruna, ponizej w rgku ma sidta.
Jego gérna prawa reka trzyma rozerwang skore stonia i rozaniec z ludz-
kich czaszek, nizej maty bgbenek. Mahakala ma na sobie sztywny,
bogato zdobiony kotierz. Na swoim ciele, rekach i nogach ma liczne
ozdoby, biodra za$ przyodziane w tygrysia skore. ,,Wielki Czarny” nosi
girlande z 50 $wiezo $cigtych ludzkich gltéw, symbolizujacych emocje
przeszkadzajace w praktyce. Sterczace najego glowie wlosy przyozdo-
bione zostaly diademem sktadajacym si¢ z pigciu czaszek.

20 A. Griinwedel, Mythologie des Buddhismus..., s. 22 1 179.
21 Ibidem, s. 160.

22 Historia Linii Przekazu..., s. 5.

23 Zob. tanka mr 166.

55



19. Prawdopodobnie Ekadzati

Forma tajest grozng manifestacjg Tary Niebieskiej. Religioznawcy
uwazaja, ze jest ona bostwem wywodzacym si¢ z przedbuddyjskiej
religii bonu, ktore nastepnie zaadaptowat do systemu wadzrajany
Nagardzuna24. Ekadzati zwana jest,jednoczubata” lub ,,t¢, ktora ma
jeden lok”. Bogini ma jedng gltowe, jeden zab, troje oczu, przy czym
prawe oko uszkodzone w wyniku walki z Padmasambhawg, ktory
nawrocit ja na buddyzm. W swoich dwoéch rekach trzyma: w prawej
na wysokosci piersi naczynie z czaszki wypelione wnegtrznosciami
ludzkimi (skt. kapata, tyb. t'ocL.pa), w lewej zas manguste wypluwajaca
klejnoty. Moze takze by¢ przedstawiana z malym nozem w lewej dtoni.
Ekadzati stoi na lotosie i dysku ksigzyca (czasami depcze cztowieka).
Ozdobionajestjedwabnym, zielonym szalem oraz ornamentami przy-
stugujacymi bodhisattwie.

20. Sri Wajsrawana

Jestjednym z czterech ,,wielkich kr616w niebianskich tronow” (skt.
catarmaharaja), straznikow Prawa, ktorzy zamieszkuja stoki gory
Meruls. ,,Syn Chwaly” stanowi szczegdlng posta¢ Kubery (skt. Kuwe-
ta)6 pelnigcego funkcje¢ straznika Ponocy 1 symbolu zimy. Waj$rawana
jest przywoddca jakszow - duchéw, ktore strzega jego zakazanych sa-
dow na gorze Kajlas oraz skarbow ukrytych w ziemi i w goérskich
pieczarach. Jego ojciec byt uczonym, ktéry poslubit jakszyni - ksiez-
niczke nagow. W spadku otrzymat klejnot spekiajacy zyczenia, kto-
ry przynidst im wielkie bogactwo. Wajsrawana po $mierci swojego ojca
zostal wybrany przez jakszow na krola i do dzi$ rezyduje w mitycz-
nym patacu ICang.lo.canl7

Noszacy zlotg zbroje (na tym przedstawieniu zlote ozdoby) Waj-
srawana chroni bogdéw przed aszurami - poétbogami zamieszkujacymi

24 W tym przypadku nie chodzi o Nagardzung filozofa, lecz o jednego z 84 maha-
siddhéw, znanym jako Stawny Reprezentant Nauki, poniewaz w swej sztuce prze-
Scignat wszystkich i utozyt ksigzke¢ obejmujaca cala literatur¢ na ten temat. Prawdopo-
dobnie jest to ten Nagardzuna, ktory nauczyt si¢ tybetanskiego i wspolpracujac
z thumaczem tybetanskim, przetozy! na sanskryt sadhane Ekadzata.

25 H. Hoffman, op. cit., s. 27.

26 Kubera w Wedach przedstawiany jest jako przywodca podziemi i ciemnosci.
Poza tym jest przywddca Jakszow 1 Guhjakow, strzegacych skarboéw ziemi. Przedsta-
wiany jako jednooki, z trzema ramionami i osmioma z¢gbami, biaty karzet. Zazwy-
czaj dosiada manguste lub konia. Réwniez w tej tradycji uznawany za bostwo bogac-
twa i przepychu.

27 Historia. Linii Przekazu..., s. 40.
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jedna z szesciu sfer istnienia2§ zdominowang przez odczucie zazdros$ci;
stat si¢ znany réwniez jako ,,Ten, ktory daje spoczynek” Jedna z le-
gend mowi, ze siedzac na ogromnym Iwie, zawrécit oddziaty aszuréw
i odtad stal si¢ znany jako ,,Protektor miejsca pobytu”. Kiedy indziej
znowu przyjat posta¢ jadowitego weza i parg swego oddechu pokonat
aszurow. Odtad jest znany jako ,,Ten, ktorego posta¢ budzi groze¢29.

Pod jego szczego6lna opieka znajduja si¢ nauki Sakjamuniego oraz
ci, ktorzy wytrwale praktykuja etyke. Poniewazjego oddech jest szko-
dliwy dla czujacych istot, Wajsrawana ma zamknigte usta. Jest ,,Tym,
ktorego wszyscy oczekuja”, straznikiem widnokregu i obroncg Pra-
wa. Dlatego tez czesto przedstawia si¢ go jako uzbrojonego zokierza
o okrutnym obliczu (gtéwnie w Chinach). Wajsrawana wspomaga
duchowym i materialnym bogactwem tych, ktérzy szczerze praktykuja
dharme, co symbolizuje trzymana przez niego w lewej rece wypluwaja-
ca klejnoty mangusta lub szczur3(. Kolorjego ciata jest zotty (w Chi-
nach - czerwony). Straznik siedzi na dysku ksiezyca, dosiadajac lwa
lub stonia.

Wajsrawana jest czgsto mylony z DZzambhalg, poniewaz obydwie
postaci kojarzone sg z formami bogactwa. Roznica polega jednak na
tym, iz Wajsrawana oprocz tego, ze jest bostwem pomyslnosci, petni
takze funkcj¢ straznika Polocy. Natomiast Dzambhala wedhug nie-
ktorych zrodet jest ponadto ji.damem3l.

Pochodzenie tego przedstawienia jest niewatpliwie nepalskie.
Swiadcza o tym charakterystyczne cechy omawianego malowidta.
Przede wszystkim nalezy zwroci¢ uwage, ze kompozycja obrazu jest
»Zageszczona” poprzez nagromadzenie form oraz bogata ornamenty-
ke. Tron glownej postaci zostal obramowany szeregiem rézriych le-
gendarnych stworow. Wsrdd nich znajduje si¢ typowe dla nepalskiego

28 W buddyzmie istnieje szes¢ rodzajow istot zyjacych w szes$ciu §wiatach. Odro-
dzenie si¢ w ktoryms$ z nich jest zalezne od dominujacej tendencji umystu poszcze-
g6lnej istoty. Sa to: 1. bogowie (skt. dewa, tyb. Tha) - duma, 2. tytani (skt. asura, tyb.
lha.ma jin) - zazdro$¢, 3. ludzie (skt. nara, tyb. mi) - pozadanie, 4. gtodne duchy
(skt. Preta) - chciwose, 5. zwierzeta (skt. pasu, tyb. dud.gro) - ghupota, 6. mieszkan-
cy piekta (skt. naraka, tyb. dmjal.ba’i sems cari) - nienawis¢.

29 Historia Linii Przekazu..., s. 40.

30 A. 1 P. Keilhauer, Ladach und Zanskar. Lamaistische Klosterkultur im Land zwi-
schen Indien und Tibet, Kolonia 1980, s. 158.

31 R. de Nebesky-Wojkowitz, Oracles and demons of Tibet. The cult and iconogra-
phy of Tibetan protective Deities, Haga 1956, s. 68.
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malarstwa przedstawienie makary - mitycznej postaci o ciele kroko-
dyla, z tragba stonia i duzym, roslinnym ogonem. Tron bogini jest
zwienczony mitycznym ptakiem - Garudg. O nepalskim rodowodzie
$wiadcza réwniez ciemne, potprzymknigte oczy, tukowate, cienkie
brwi, dhugi, rozszerzajacy si¢ nos, waskie, ale wydatne usta, wyraznie
zarysowana, potokragla broda oraz pomalowane od wewnatrz dlonie
1 stopy.

Tanka powstata na przetomie XVII i XVIII wieku.

Pt6tno, farby mineralne; wys. 45 cm, szer. 17 cm; brak bordiury;
stan zachowania tanki bardzo dobry.

Wczesniej obiekt okreslany jako: Czteroramienne béstwo lamaj-
skie z ksiega w jednej rece.

Proweniencja: Chiny lub Tybet, XVIII wiek.

Trzech mnichéw buddyjskich w otoczeniu bDe.mcz'og ze
swoja $akti i Mahakali (SKAZ mr 69 MNW), il. 2

Formy wystepujace na tance:
1.-3. Trzech mnichéw buddyjskich ze szkoty sakjapa,
4. Demczok ze swojg Sakti,
5. Dwuramienny Mahakala (tyb. mGon.poY

1-3. Mnisi buddyjscy

1. W centrum przedstawienia siedzi mnich buddyjski - bhikszu,
wykonujgc swojg prawa rekg gest szczodrosci, lewa za$ trzyma na podot-
ku. Ponizej, po jego prawej i lewej stronie siedzi dwoch duchownych.

2. Mnich po prawej stronie swojg prawa rgka wykonuje mudre
blogostawienstwa (skt. abhajamudra), ktora ochrania przed niebezpie-
czenstwami. Lewa za$ spoczywa na podotku, trzymajac miseczke ze-
bracza (skt. patra, tyb. lhun.bzed).

3. Duchowny po lewej stronie wykonuje mudre medytacji i trzy-
ma rowniez miseczke zebracza.

Wszyscy trzej mnisi siedzg na poduszkach medytacyjnych ze skrzy-
zowanymi nogami. Ich glowy oraz ciata otoczone sa dwoma r6znoko-
lorowymi nimbami. Duchowni ubrani sg w szaty charakterystyczne
dla szkoty sakjapy.

4. Ponad glowami mnichow posrod kigboéw dymu, otoczony nim-
bem stoi Demczok (tyb. bDe.mcz *og, skt. Cakrasamwara.') zjednoczo-
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* Trzech mnichow buddyjskich w otoczeniu b. De.mcz'og ze swoja $Sakti i Mahakali (SKAZ mr 69
MNW), il. 2, potudniowo-wschodni Tybet, potowa XVII wieku, ptétno, farby mineralne, wys. 54 cm,

Szer. 37,5 cm, Dziat Sztuki Orientalnej, Muzeum Narodowe w Warszawie.



ny w milosnym uscisku ze swojg partnerkg Wadzrawarahi (skt.
VajravarahY

Demczok nalezy do bostw zaliczanych do tantry anuttarajogi.
Przedstawiona na tej tance forma pojawia si¢ w opisach mandali tego
bostwa w Shricakrasambhara-Tantrasl.

Cakrasamwara nazywany tez ,,najwyzszg szczegsliwoscia”, wyste-
puje tutaj w zjednoczeniu ze swojg partnerka uosabiajagca madros¢.
Czakrasamwara ma 12 ramion symbolizujacych 12 cztonow wspotza-
leznego powstawania. Sg to: niewiedza, uwarunkowane impulsy, $wia-
domos¢, nazwa i forma, sze$¢ organow zmystow, kontakt, odczuwa-
nie, zadza, uleganie stabos$ciom - chwytliwo$¢, stawanie si¢, narodziny,
staro$¢ i $mier¢.

Goérna parg ramion rozrywa bialg od wewnatrz wypekiona krwia
stoniowg skoére (skt. ankusa) ignorancji, jego gtowne ramiona w ge-
Scie wadzrakumara trzymaja wadzre i dzwonek (skt. ghanta, tyb.
dril.bu) - symbol najwyzszej wiedzy umieszczony zawsze w lewej rece.
W prawych rekach trzyma ponadto maly, podwodjny bebenek (skt.
damant)33, siekiere (skt. parasu), trojzab (skt. trisula), ndéz (skt. chu-
rl, tyb. gri.gug) oraz za plecami swojej partnerki - wadzrg. W lewych
r¢kach oprocz skory ze stonia ma: magiczne berto (skt. khatwanga)
zakonczone wadzrg, ponadto wypelnione krwig naczynie z czaszki,
sidla, glowe Brahmy o czterech twarzach, a takze (za plecami partner-
ki) dzwonek34.

Jego cztery twarze, promieniujace kolorami czterech podstawowych
zywiotow wszech§wiata, przenikaja cztery kierunki czterema niezmie-
rzonos$ciami: mitujacg dobrocia, wspotczuciem, rownoscia, bezstron-
noscig. Jego frontalna twarzjest koloru czarnego, prawa przybiera zotty
kolor, tylna czerwony i lewa zielony. Kazda twarz posiada troje oczu,
poniewazjego wzrok siega do trzech Swiatow to jest: sfery zmystowej,
sfery foremnej oraz bezforemnej i trzech czaséw (przesztosci, teraz-
niejszosci 1 przysztosci). Ciato Demczoka jest czarne, co symbolizuje
nieskonczonos$¢, niezmiennos$¢ i wszechobejmujgca nature przestrzeni,

32 Sricakrasambhara-Tantra. A Buddhist Tatra, thum. Kazi Dawa-Samdup, Lon-
dyn 1919, s. 22 nn.

33 Zwany inaczej ,,malpim bgbenkiem”, wykonany z matpiej lub ludzkiej czaszki,
czasami z drewna, uderzany przez mate kulki na sznurkach przymocowanych dojego
grzbietu, uzywany w praktyce ,,czéd” (tyb. gcod) do przywolywania duchéow, a w in-
nych rytualach do przywolania bostw.

34 H. Hoftman, op. cit., s. 23.
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jak rowniez ostateczng zasade - pustke. Ubrany jest w naszyjnik z 52
gléw oznaczajacy zwyciestwo nad 52 rodzajami neurotycznych wy-
obrazen. Nosi spddnicg wojownika z tygrysiej skory, rozluzniong do
zjednoczenia z partnerkg. Stoi w tanecznej postawie Heruki: po tym,
gdy przeksztalcit namigtno$¢ w energie dharmy, tanczy ze swoja part-
nerkg. Swoimi lewymi nogami depcze zenska posta¢, ktora trzyma
magiczne berto, prawymi za$ m¢zczyzng odzianego w skore z tygrysa.

Cialo jego partnerki jest czerwone i oznacza jej pelne namigtnosci
poswigcenie dla dobra wszystkich czujacych istot. Ma tylko jedna
twarz, ktora wyraza to, ze natura wszystkich rzeczy jestjedna. Dwie
rece oznaczaja dwa aspekty prawdy: ostateczna (skt. paramatha)
i wzgledna (skt. samwrtiY Jest naga - co oznacza, ze jest wolna od
zastaniajacych iluzji. Jej uda obejmuja niebianskie ciato Demczoka
trzymajacego ja w objeciach. Wskazuje to na peing i nierozdzielng
jednos$¢ ciata i ducha - jednos$¢ najwyzszej szczesliwoscei 1 madrosci.
Jest to zjednoczenie aspektow inteligencji i energii, madro$ci nirwa-
ny i sansary.

Demczog i $akti depcza postacie ludzkie, co jest symbolem porzu-
cenia nawyku czynienia rozr6znien migdzy sobg a innymi, wygasnig-
cia arogancji i watpliwosci. Postaci znajdujace si¢ pod stopami sym-
bolizuja zwyczajny umyst, opanowany przez btedy niewiedzy.

Demczog i pradza ucielesniajg jedno$c¢ czystego postrzegania i pust-
ki. Czyste postrzeganie oznacza w tym przypadku rozpoznanie, ze
wszystkie zjawiska posiadaja nature Buddy, potencjalnie sgjuz o$wie-
cone. Cakrasamwara symbolizuje madro$¢ metafizycznej pustki i prze-
mijalno$¢ wszystkich przedmiotowych form zjawiskowych3s.

5. Posréd buchajacych plomieni ognia na lotosie i dysku stonca
w tanecznej pozycji stoi Mahakala. W swojej prawej podniesionej rgce
trzyma wadzre, w lewej za$ na wysoko$ci piersi naczynie z czaszki
wypelione ludzkim sercem. Mahakala depcze meska postac¢ symbo-
lizujacg Ignigcie do ,,ego”36.

Na drugim planie za postaciami widoczny jest gorzysty krajobraz.
W goérnym prawym rogu znajduje si¢ stonce, w lewym ksiezyc. W dol-
nym prawym rogu usytuowany jest ogrod z kwitnacymi lotosami,
w lewym za$ splywajaca z gor rzeka.

35 W opisie Cakrasamwary opartam si¢ na opisie tej formy wykonanym przez
Marka Kalmusa, w: Istota sztuki buddyzmu..., s. 27-30.
36 Zob. tanka nr 3.
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Sposob przedstawienia mnichow wskazuje, ze tanka mogla powstac
w potudniowo-wschodnim Tybecie w kregu sztuki nepalskiej. Prze-
mawia za tym opracowanie twarzy mnichéw: oczy skosne, polprzy-
mknigte, gébrne powieki wyraznie zaznaczone falistg, ciemng linia,
lukowate brwi, nosy dlugie, szerokie, waskie, ale wydatne usta, pod-
brédki zaznaczone tukowatg linig oraz charakterystyczne faldy na
szyjach.

Na tance tej brakuje jednak bogatego ornamentu, tak istotnego
w nepalskich malowidtach. Dostrzegamy tutaj jedynie schematycznie
opracowany motyw wierzchotkéw gor, przestonigtych chmurami oraz
splywajacy strumien i lotosowy ogrod - cechy charakterystyczne dla
malarstwa tybetanskiego.

Tanka powstata prawdopodobnie w potowie XVIII wieku.

P6tno, farby mineralne; wys. 54 cm, szer. 35,5 cm; tanka obszyta
z czerech stron dwoma podwdjnymi paskami jedwabiu; stan zacho-
wania dobry: na calej powierzchni obrazu widoczne pionowe i pozio-
me pekniegcia, powstale w skutek zwijania tanki, bordiura jest silnie
przetarta.

Wczesniej obiekt okre$lany jako: Trzech mnichow buddyjskich
z dwoma bostwami opiekunczymi.

Proweniencja: Tybet, XVIII wiek.

Dwuramienny Awalokite§wara (SKAZ mr 45 MNW), il. 3

Formy wystepujace na tance:
1. Dwuramienny Awalokiteswara (skt. Awalokiteswara, tyb.
Pjag. na. padma),

Budda Sakjamuni,

szescioramienny Mahakala,

-5. Prawdopodobnie dwoéch mahasiddhow,

Sri Wirudhaka (skt. Wirudhaka, tyb. P'ags.pa.skjes),

Sri Dhrytarasztra (skt. Dhrgtarasztra, tyb. Jul.k'or.srung),

8 -11. Prawdopodobnie czterej Wielcy Arhaci: (skt. Arhat, tyb.

dgra.bcom.pa),

8. Ajuszman Adzita,

9. Ajuszman Bakula,

10. Ajuszman Panthaka,
11. Ajuszman Gopaka.

N R W
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Hi- Dwuramienny Awalokiteswara (SKAZ mr 45 MNW), il. 3, wschodni Tybet, przetom XVIII i XIX

Wieku, jedwab, farby mineralne, wys. 73,5 cm, szer. 40,8 cm, Dziat Sztuki Orientalnej, Muzeum
Narodowe w Warszawie.



1. Awalokiteswara jest bez watpienia najbardziej popularnym
1 czczonym bodhisattwa w Tybecie, gdzie uznaje si¢ go za ojca wszyst-
kich buddéw, poniewaz ucielesnia nieograniczone wspotczuciel’. Lite-
ratura buddyjska wymienia 108 form Czenrezig, z ktérych tylko kil-
kajest obecnie przedstawianych ikonograficznie i wykorzystywanych
w praktyce medytacyjnej38.

Etymologia imienia Awalokite§wara do dzi$ pozostaje wsréd jezy-
koznawcow kwestig nierostrzygnigta. Rdzen Awa-lok - potaczony
z iSwara - znaczy dostownie ,,Pan spogladajacy w dot”

Wedlug G. Tucciego3l) Awalokite§wara jest hipostaza spojrzenia
(skt. awolakara) Buddy, ktére rzucit on w swoim przedostatnim wcie-
leniu jeszcze jako bodhisattwa z nieba Tuszita40. Spojrzenie to zro-
dzito wspoélczucie i stalo si¢ personifikacja Czenrezig.

Jednym zjego przydomkow jest Mahakaruna - ,,Wielki Wspotczu-
jacy”. Przydomek ten wiaze si¢ z legenda, opowiadajaca o tym jak
Awalokite§wara ze wspotczucia zstapit do piekiet Awicia, by poma-
gac cierpigcym tam istotom. Kiedy bodhisattwa zobaczytjak wielkich
mak do$wiadczaja mieszkancy tego strasznego miejsca, jego glowa
rozpadla si¢ ze wspotczucia na 10 czgéci. Amitabha - Pan Rodziny
Lotosu, do ktorej nalezy Czenrezig, przeksztalcit te cze$ci w odrebne
glowy. Stad tez powstata w ikonografii 11-glowa forma Czenrezig,
zwana Ekasamukka (jedenastg glowa jest oblicze Amitabhy).

W tradycji tybetanskiej istnieje kilka wersji wyjasniajacych pocho-
dzenie tego bostwa. Jedna z nich mowi, ze Awalokite§wara byt bodhi-
sattwa, ktory ztozyl §lubowanie, Zze nie wejdzie w stan nirwany4l,

37 Bjang.czub.sems.dpa’ znaczy dostownie ,,heroicznie zmierzajacy do stanu Bud-
dy”. Istota taka, niestrudzenie i nieustraszenie dazy do przebudzenia dla dobra wszyst-
kich czujacych stworzen. Awalokite§wara poniewazjest o§wiecony, nie tylko rozwinat
doskonale wspotczucie, ale rowniez rozpoznat pustke, w: Tenga Rinpoce, Sutra und
Tantra..., s. 124.

38 B. Bhattacharya, The Indian Buddhist iconography. Mainly Based on the Sadha-
namala and other cognate tantric text ofrituals, Kalkuta 1958, s. 286.

39 G. Tuccl, Tibetan painted scrolls, Rzym 1949, s. 5.

40 W sanskrycie oznacza ,,radosne niebo”, w ktérym miat przebywaé¢ Budda Sa-
kjamuni przed odrodzeniem si¢ na ziemi 2500 lat temu, a gdzie obecnie przebywa
Budda Przysztosci Majtreja.

41 Dostownie oznacza ,,przejscie poza cierpienie”; nirwana hinajany to wygasnie-
cie indywidualnego istnienia, kres transmigracji; nirwana bodhisattwy oznacza
roéwnoczesne wyzwolenie z sansary wszystkich czujacych istot; nirwana mahamudry

jest czysta blogoscia potaczonych ze soba: zrgcznie kierowanego wspodtczucia oraz
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dopoki nie wyzwoli z kola narodzin i $mierci wszystkich czujacych
istot. Wedhug innego przekazu Budda Amitabha wyemanowa ze wspot-
czucia biatg sylabe HRI, z ktorej powstal Czenrezig. Wersja ta wigze
si¢ przede wszystkim z praktyka medytacyjna42. Amitabha reprezen-
tuje na tej plaszczyznie tak zwang madro$¢ rozrozniajaca (skt. pra-
tjawekszana-dzna). Nie nalezy jej myli¢ z intelektualng analiza czy
rozréznianiem, poniewaz posiada ona w istocie charakter wewnetrz-
nej wizji (skt. dhjana), jest rownoznaczna z catkowitym i bezstron-
nym uswiadomieniem sobie réznorodnych form zycia i zjawisk wi-
dzianych od strony jednosci lezacej u podstaw wszystkiego. Znaczenie
takiego uswiadomienia i towarzyszace mu poznanie, ze zroznicowa-
nie jest rownie wazne jak jednos$¢, poniewaz si¢ wzajemnie warun-
kuja, staje si¢ zrozumiate poprzez manifestacj¢ Amitabhy na ptasz-
czyznie indywidualnosci i aktywnosci, gdzie pojawia si¢ on jako
Awalokite§wara, w ktorym promienie jego niezmierzonego Swiatla
zostaja przeksztalcone w niezliczone pomocnicze ramiona i wyciagnie-
te rece. Na kazdej dloni pojawia si¢ ,,0ko Madrosci”, aby pokazaé, ze
(skt.) upaja, (tyb.) tahs - celowe narzedzie lub srodek, sita mitosci
i wspotczucia - musi by¢ zawsze powigzana z przekraczajacg madro-
scig. Jedynie w taki sposob Awalokite§wara moze by¢ przewodnikiem
i pomocnikiem wszystkich tych, ktorzy dazg do wyzwolenia. Jako
manifestacja Amitabhy, Czenrezig jest budda sambhogakaji, ale row-
niez moze by¢ rOwniez lama i ji.damem43. Jako bodhisattwa Awaloki-
teSwara prowadzi wszystkie czujace istoty do wyzwolenia. W tym celu
moze przybiera¢ rozmaite, odpowiednie do ich zdolnosci formy.
Awalokiteswarajest rowniez znany jako Abhajamada - ,,Ten, ktory
daje pewnos$¢”, poniewaz wedlug Tybetanczykow uwalnia ludzi od
osmiu przeszkod44. W indyjskiej tradycji istnieje podanie, wedtug
ktorego Czenrezig obiecat wszystkim praktykujacym buddyzm, ze
trzykrotne powtorzenie jego imienia rozproszy strach przed skr¢gpowa-

doskonatego wgladu w przeplyw czystej §wiadomosci, ktora uwalnia wszystkie czujace
istoty. Bez wzgledu na sposob, wjaki si¢ wyraza, nirwanajest wyzwoleniem z sansary.

42 Lama Anagarika Govinda, Znaczenie mantrycznej sylaby HRI, Warszawa 1981.

43 Ji.dam (boéstwo medytacyjne), zrodto siddhi - szczegdlnych zdolnosci powsta-
jacych w wyniku medytacji. Béstwa te sa formami samboghakaji, subtelnymi mani-
festacjami dharmakaji, ktére moga postrzec jedynie urzeczywistnieni bodhisattwo-
wie; w wadzrajanie sg one jednak przedmiotem medytacji zwyktychjoginow.Ji. dam
jako bostwo medytacyjne ucieles$nia przebudzona naturg praktykujacego.

44 Zob. tanka nr 176.
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ulem, wynikajgcym z przebywania wsrod ludzi4s. Czenrezig podobnie
jak kazda inna forma samhogbakaji posiada wiele manifestacji. I tak
na przyktad emanacjg jego mowy jest Hajagriwa - krol gniewnych
bostw, emanacjg serca - szeScioramienny Mahakala, emanacj¢ zdol-
nosci - DZambhala, emanacj¢ aktywnosci - Zielona Tara46. Réwniez
wielcy lamowie pochodzacy z réznych szkot jak chociazby Jego Swig-
tobliwos¢ Dalajlama ze szkoly gelukpa oraz Jego Swictobliwosé Kar-
mapa z kagjupa ucielesniaja o§wiecone wspotczucie Czenrezig.
Opisywana tutaj forma Czenrezig - Padmapani uznawana jest
powszechnie w Tybecie za najwazniejsze bostwo ochronne tego kraju.
Padmapani siedzi na kwiecie lotosu 1 dysku ksi¢zyca w pozycji medy-
tacyjnej, majedng twarz wyrazajaca, ze ostateczna natura zjawisk jest
jedna. Jego cialo jest $wietlisto biale i co oznacza, ze jest przejawem
dharmakaji, pozbawionym karmicznych splamien. Jego skrzyzowane
nogi symbolizujg stale przebywanie w stanie niewzruszonego wadzra
samadhi4’]. Prawa reka wykonuje mudre szczodrosci, w lewej zas$ trzy-
ma lodyge biatego, o$mioplatkowego lotosu48 oznaczajacego, ze jest
wolny od o$miu przywigzan sansary49. Stad tez pochodzi jego nazwa
- Padmapani, co dostownie znaczy ,lotos w dioni”. Na ciele ma 13
0zdob samhobgakaji, pi¢¢ 0zdob zjedwabiu i osiem klejnotow. Ozdo-
by jedwabne to: czi.pen - trojkatne chustki zawieszone na podkow-
kach umocowanych na klejnotach (w przedstawieniach niewidoczne),
szal na ramionach, krotka peleryna niezakrywajaca piersi oraz krot-
ki, czerwony i dlugi, niebieski szian. fap. Osiem klejnotow wykona-
nych ze zlota pochodzacych z wod Kontynentu Rézanej Jabtonidl to:
kolczyki, krotki naszyjnik siegajacy gardla, Sredni naszyjnik si¢gaja-

45 Santidewa, Przewodnik na Sciezce Bodhisattwy (skt. Bodhisattvacaryavatara,
tyb. Bjang.czub.sems.dpa’i.spjod.pa.lajug.pa\ tam. W. Czapnik, J. Sieradzan, Krakow
1989, s. 131.

46 W. Kirfel, Symbolik des Buddhismus. Symbolik der Religionen, Stuttgart 1959, s. 93.

47 Termin ten opisuje jednoupunktowione pochtonigcie medytacja, w ktérym
obiekt medytacji i praktykujacy doswiadczani sg jako nierozdzielni i nierozroznial-
ni. Chociaz istnieje wiele rodzajow samadhi, wazne jest, ze ten termin nie zaklada
niczego odnosnie urzeczywistnienia i spetnienia praktykujacego.

48 Zob. tanka nr 169.

49 Osiem przywiazan to przywiazanie do: przyjemnosci i lgku przed cierpieniem,
wlasnej korzysci i lgku przed utrata swojego mienia i pozycji, stawy i leku przed utratg
dobrej opinii, Zycia orazjego utraty.

50 Dzambudwipa - ,,Kontynent Rézanej Jabtoni", w buddyjskiej kosmologii konty-
nent lezacy na potudnie od gory Meni, zamieszkaty przez istoty, ktore posiadaja mozli-
wos¢ zrozumienia nauk Buddy. Utozsamiana zwykle z Indiami lub nawet catg ziemia.
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cy serca (w tym przedstawieniu brak) oraz dlugi naszyjnik si¢gajacy
pepka, ztoty pas, bransolety na ramionach, bransolety na nadgarstkach
i kostkach. Tych 13 0zdob oznacza 13 wlasciwosci stanu Buddy. Czen-
rezig na swojej lewej piersi ma zlota skorg antylopy, oznaczajaca bez-
graniczne wspotczucie dla wszystkich czujacych istot. Wedtug trady-
cji tybetanskiej Awalokiteswara w jednym ze swoich wcielen (miat
500 czystych i 500 nieczystych) odrodzit si¢ jako antylopa i widzac
cierpienie glodujacych ludzi, dat si¢ im zabi¢, by ukoi¢ ich cierpienie.
Polowa jego wlosow jest spigta w kok, druga za$ opada na ramiona.
Oznacza to, ze bodhisattwa osiggng wyzwolenie z sansary dla siebie,
ale pracuje takze dla innych istot. Na glowie ma korong¢ na zlotej pod-
stawie z pigcioma klejnotami, co symbolizuje, Ze jest nieoddzielny od
zwycigskich pigciu rodzin buddéw i ze przeksztalcil pig¢ zaciemnien
w pie¢ madroscisl.

2. Ponad glowag Awalokiteswary, na lotosie i dysku ksiezyca siedzi
w pozycji medytacyjnej Budda Gautama. Prawa reka wykonuje gest
szczodro$ci, lewa za$ trzyma na podotku.

3. Ponizej Awalokiteswary usytuowany zostat szescioramienny
Mahakala52.

4. -5. Prawdopodobnie dwoch mahasiddhéw. Taka identyfikacje
potwierdzaja ozdoby samboghakaji na ciatach przedstawionych posta-
ci. Mahasiddha po lewej stronie Buddy jest koloru cielistego, siedzi
na dysku ksiezyca w pozycji lalitasana. Swoja uniesiong nad glowa
prawa reka wykonuje witarka mudre, lewa za$ - karana mudre.

Mahasiddha po prawej stronie Buddy jest koloru ciemnozielone-
go, siedzi na dysku ksiezyca w pozycji lalitasana. Lewa reka wyko-
nuje gest bhumisparsa. Prawa za$ podniesiona jest do gory z dtonig
schowang za glowa. Za mahasiddhg znajduje si¢ parasols3.

W dolnej partii tanki znajduja si¢ dwaj ,,straznicy stron Swiata™

6. Sri Wirudhaka, krol-straznik potudnia, jest przywddca gnomow
i gigantycznych demonéw kumbhandow (tyb. sGrul. 'bum) - dzikich
istot, ktore przebywaja w niebianskich §wiatach pragnienia’4. Wiru-

51 Opis Awalokite§wary oraz symbolik¢ opartam na wykladzie lamy Rinczena,
ktory odbyt si¢ w Toruniu w 1997 roku.

52 Zob. tanka mr 45.

53 Symbolika parasola w opisie tanki mr 169.

54 Bogowie - istoty, ktore stosownie do zaslugi wyptywajacej z nagromadzone;j
dobrej karmy zamieszkuja trojaka sfer¢ niebianska: 1. pragnienia (skt. kumadhatu),
2. foremna (skt. rupadhatu) i 3. bezforemna (skt. arupadhatu).
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dhaka zyje w miescie T'ags.par.skjes, z ktérego nadzoruje kierunkiem
potudniowym.

Wirudhaka, ktory bardzo szanowal nauki Buddy, wraz z innymi
krélami-straznikami ochraniat matke Sakjamuniego od nieszcze$c
przed narodzeniem si¢ Buddy. Kiedy ksigze mieszkat w patacu, Wiru-
dhaka nieustannie sktadat mu hold. Po opuszczeniu domu przez Bud-
de, towarzyszyt mu w drodze, a po przebudzeniu Siddharthy podaro-
wal mu wysadzang klejnotami miseczke zebracza.

Wedlug tradycji tybetanskiej Wirudhaka ochrania przed bogiem
$mierci Jama istoty, ktére prowadza szlachetne zycie, uzywajac swo-
jej wielkiej mocy do odwrocenia wszystkiego, co niszczy dharme. Cialo
straznika jest koloru zielonego (w chinskiej tradycji posiada czarny
kolor). Poniewaz dotkniecie jego postaci wyrzadza szkodg, Wirudha-
ka dzierzy miecz, ktory nie pozwala zblizy¢ si¢ do niego; atrybutem
tego lokapali moze by¢ takze skora stonia.

7. Sri Dhrytarasztra, krol-straznik Wschodu, jest gtowa wszyst-
kich gandharwow, potbogdéw - niebianskich muzykantow, ktorzy
zywig si¢ zapachami. Zwany tez Kapalg, symbolizuje wiosne. W we-
dach byt przedstawiany jako demon w postaci weza. Wedlug tradycji
tybetanskiej straznik Wschodu przebywa w miescie Jul.’k‘or.srung55.
W poprzednim zyciu Dhrytarasztra byt naga, zamieszkujacym rzeki
i morza. Przepehmiony strachem przed garudami, wielkimi, podobny-
mi do ptakéw istotami, ktére polowaty na nagi, nie ruszal si¢ z dna
oceanu. W koncu styszac nauki Buddy Kasjapy (tyb. Od.srung) przy-
jal schronienie w dharmie. Od tego czasu Dhrytarasztra byt ochrania-
ny przed nieszcze$ciami i bez strachu zyt na powierzchni oceanusé.
Poniewaz pragnal chroni¢ dharme, odrodzit si¢ w swojej obecnej po-
staci i stal si¢ krélem-straznikiem. W swoim wtasnym krolestwie prak-
tykuje dharme i przekazuje nauki innym. Trzy razy w miesigcu do-
konuje ,,inspekcji” czterech kierunkéw $wiata i ochrania protektoréw
nauki Buddy. W tradycyjnym przedstawieniu Dhrytarasztra i inni
krolowie-straznicy majg na sobie bogato zdobione szaty stosownie do
rangi, jakg zajmuja w hierarchii niebianskich istot57. Kazdy dzwigk,
jaki styszy Dhrytarasztra, zostaje na powrot skierowany do jego zro-
dta, powodujac powstanie szkod u tych, ktorzy go wytworzyli. Diate-

55 Ch. Genoud, T. Inoue, op. cit, s. 70.
56 Historia Linii Przekazu..., s. 37.
57 Ch. Genoud, T. Inoue, op. cit., s. 70.
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go tez, nie chcac stysze¢ zadnych innych dzwickow, Dhrytarasztra
zakrywa uszy klapkami helmu i gra na strunowym instrumencie -
lutni (skt. vina)38. Barwa jego ciala jest biala.

Straznicy czterech stron §wiata sg nieustannie gotowi do obrony
dharmy. Buchajace ptomienie czerwono-pomaranczowego ognia repre-
zentujg dynamiczng site ich duchowej madrosci. Kazdy z lokapali trzy-
ma w re¢kach jakis specyficzny atrybut, ktory wzmacnia ich moc jako
straznikow.

8.-11. Czterech Wielkich Arhatow

Arhaci - dostownie ,,pogromcy wrogow”, to wedhug tradycji bud-
dyjskiej istoty wyzwolone z kota narodzin i $mierci. Stan Arhata cha-
rakteryzuje si¢ doskonatym spokojem umystu i zdolnoscig dokonywa-
nia cudow. Arhaci nie osiggneli wedtug nauk mahajany pelego
o$wiecenia, po $mierci przebywaja w stanie pasywnej nirwany, by po
uptywie okreslonego czasu wejs¢ na sciezke ,,wielkiego wozu”. W prze-
ciwienstwie do bodhisattwy, ktory pracuje dla dobra wszystkich czu-
jacych istot, motywacja Arhata jest pragnienie uzyskania spokoju,
najwyzszego szczgscia i radosci nirwany tylko dla siebie$9. W tradycji
tybetanskiej Arhaci uznawani sg za twoércow najwczesniejszej sanghi
- grupy wyznawcoOw Buddy, a zarazem gtownych glosicieli jego naukéo.
Sposrod wielu Arhatow, ktorzy stale towarzyszyli Buddzie, w sutrach
najczesciej pojawiaja si¢ imiona szeSciu, kojarzone z okreslonymi
aspektami nauk. Sg to: Sariputra, wymieniany z powodu swego zro-
zumienia abhidharmy; Upali, ktory byt autorytetem w zakresie nauk
winaji; Ananda, osobisty stuzacy Buddy, ktory styszat kazde wypowie-

38 Ibidem, s. 70.

59 Tenga Rinpoce, Sutra und Tantra..., s. 23 1 27.

60 Pierwsza wspolnota mnichéw buddyjskich powstata tuz po pierwszym kaza-
niu Buddy Sakjamuniego. Po parinirwanie Buddy przewodnictwo nad sanghg objat
Mahakasjapa, ktory zwolal pierwszy sobdr w Radzagrisze i tam ustalono Winajapi-
take - kosz dyscypliny.

W sktad sanghi wchodza mnisi i mniszki, nowicjusze, $wieccy cztonkowie wspol-
noty. Mnichow obowiazuje okolo 250 zakazow i nakazéw, mniszki maja do prze-
strzegania okoto 500 regul. Aby zosta¢ nowicjuszem nalezy zastosowac si¢ do dzie-
sieciu przykazan: 1. nie zabijaé, 2. nie kras¢, 3. zachowywac czystos¢ seksualng, 4. nie
ktama¢, 5. nie uzywaé napojow odurzajacych, 6. nie przyjmowacé pozywienia w za-
kazanym czasie, 7. powstrzymywac si¢ od tanca, $piewu i muzyki, 8. nie uzywac¢ wien-
c6w, pachnidel, masci i klejnotow, 9. nie uzywac wysokiego i szerokiego loza, 10. nie
przyjmowaé srebra ani zlota. Swieccy czlonkowie obowiazani sa do przestrzegania
tylko pierwszych pigciu wyzej wymienionych regut (skt. upasaka).

69



dziane przez Gautame¢ stowo; Maudgaljajana, znany dzigki swym
mocom; wielki asceta Mahakasjapa oraz Subhuti, ktéry w petni zro-
zumial nauki PradZnaparamity6l. Sariputra i Maudgaljajana opuscili
ciala przed parinirwang Buddy. Kiedy Budda przygotowywat si¢ do
swego ostatecznego odejscia, powierzyt Mahakasjapie ochrone nauki
dharmy, przepowiadajac, ze siedmiu patriarchOw utrzyma czystos$¢
dharmy i bgdzie przypominalo sandze o obecnosci i blogostawienstwu
Buddy. W ten spos6b Mahakasjapa zostal pierwszym patriarcha, a po
nim - zgodnie z zyczeniem Buddy - Ananda. Kolejnymi patriarchami
byli: Sanawasika, Upagupta, Dhitika, Kryszna i Mahasudarsana.
Wszystkich siedmiu patriarchoéw inspirowato sanghe i glosito dharme
w Indii i1 innych krajach62.

Wedlug tradycji buddyjskiej byto 500 Gest to liczba symboliczna)
Arhatéw, ktérzy zostali zebrani na pierwszym soborze buddyjskim63,
jednak w praktyce nie czci si¢ wiecej niz 16. Uczniowie Buddy zwani
szesnastoma Wielkimi Arhatami §lubowali, Zze podczas Jego parinir-
wany pozostang w sansarze, aby utrzymywaé¢ dharme do czasu przyj-
scia Buddy Majtreji (tyb. Bjams.pa).

Wedlug tradycyjnych zrodet, chinski cesarz z dynastii Tang, Tai-
zong, gleboko i szczerze modlit si¢ do Szesnastu Arhatow, zaprasza-
jac ich do odwiedzenia chinskiego dworu. Wkrétce potem miat wizje
wielkich istot. Wystal wigc mnicha He-Szangat4 z listem zapraszaja-

61 Zob. tanka mr 64.

62 M. Mejor, Buddyzm, Warszawa 1980, s. 109-110.

63 Pierwszy sobdr buddyjski odbyt si¢ kilka miesigcy po parinirwanie Buddy w Ra-
dzagrisze. Podczas tego soboru mnich Upali, znawca reguly zakonnej, wyrecytowat
,Kosz Dyscypliny”, czyli ,,Winajapitake”, natomiast Ananda przedstawit ,,Kosz Ka-
zan”, czyli ,,Sutrapitake”. Drugie zgromadzenie odbylo si¢ 100 lat po $mierci Buddy
w Wajsiali. Zostato ono zwotane przezJass¢, ucznia Anandy, z powodu zlego prowa-
dzenia si¢ mnichow. Trzecie zgromadzenie odbyto si¢ w Pataliputrze, okoto 250 r.
p.n.e. Sobor ten zostal zwotany przez krola Asoke, ktéry byt zaniepokojony narasta-
jacymi réznicami doktrynalnymi mig¢dzy poszczegdlnymi grupami mnichéw. Czwar-
te zgromadzenie odbylo si¢ Dzalandhar w Pendzabie lub gdzies w Kaszmirze, w I wie-
ku. Zostato zwotane pod patronatem kréla Kaniszki, goracego wyznawce buddyzmu.

64 Protektor dharmy - He Szang, ktérego imi¢ znaczy dostownie ,,mnich”, byt
chinskim mnichem, ktéry zaniést Szesnastu Arhatom zaproszenie cesarza T'anga
i towarzyszyt im podczas podrézy do Chin. Dla uczczenia tego wydarzenia jest tra-
dycyjnie przedstawiany wraz z Szesnastoma Wielkimi Arhatami. Mimo ze uwaza
si¢ go za protektora dharmy i szanuje w tradycji tybetanskiej, to jednak nie jest wzy-
wany w modlitwach. He Szanga czgsto przedstawia si¢ w stylu, ktory nosi nazwe
Smiejacego si¢ Buddy”, chinskiej figurki kojarzonej z Majtreja - Przysztym Budda.
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cym. W odpowiedzi na zaproszenie, Szesnastu Arhatéw pojawilo sig
na dworze chinskim, manifestujac swoje ciala z czystego $wiatla.
Cesarz zachwycony taka wizja podarowal im jedwabne szaty i dla
kazdego z osobna wybudowatl rezydencje65. Na ich podobienstwo
wykonano 16 posagdéw, majacych upamigtni¢ fakt, ze Arhaci zawsze
sa gotowi popiera¢ podazajacych $ciezka dharmy.

W IX lub X wieku tybetanski mistrz Klu.mes’brom.czung odwie-
dzit Chiny i namalowat kazdy z tych posagoéw, wykonat rowniez por-
trety Buddy Sakjamuniego. Uczony zabrat z soba portrety do Tybetu
i umiescit je w klasztorze Brag Jerpa. Réwnoczes$nie wykonano ich
kopie w klasztorze Nar.t'ang i te wlasnie przedstawienia zostaty za-
akceptowane przez wszystkich tybetanskich lamoéw66. Wybudowano
wiele $wiagtyn dedykowanych Szesnastu Arhatom i wyrzezbiono
mnostwo posagoéw na ich podobienstwo.

Cykle modlitw poswigconych Szesnastu Arhatom wprowadzit do
Tybetu uczen Atisi - K‘aczie Panczien Sakjasri67. Mistrzowie tybe-
tanscy zawsze podkreslali znaczenie tych modlitw, zwlaszcza we-
wnatrz wspolnoty klasztornej, jako skutecznego srodka, gwarantuja-
cego dalszy rozwdj dharmy.

W Tybecie historyczne $wiadectwa relacjonuja sposob, w jaki
Arhaci pojawiali si¢ w wizjach panditow i lamow lub obdarzali ich
blogostawienstwami w potrzebie. Praktyki poswiecone Szesnastu
Arhatom mogg odcia¢ zaciemnienia emocjonalne, rozproszy¢ nieszcze-
$cia i przeszkody, jakie stoja na $Sciezce do urzeczywistnienia i powigk-
szy¢ nagromadzenie zastugi.

Dziesigty, pi¢tnasty i dwudziesty piaty dzien kazdego miesigca
ksiezycowego, a takze mroczny dzien nowiu to tradycyjne daty tego
typu praktyk. Dni poswigcone czynom Buddy sg rowniez pomyslnym
czasem do przywolania blogostawienstw Arhatow.

Arhatowie sgjednak rzadko przedstawiani w Indiach i w potudnio-
wo-wschodniej Azji, o wiele czgsciej w Chinach i Japonii6s,

65 Historia Linii Przekazu..., s. 7.

66 R.E. Fischer, op. cit., s. 59.

67 M.M. Rhie, A.F. Thurman, G. Leonov, K. Samosyuk, The sacred, art of Tibet,
,,Wisdom and Compassion”, wrzesien-pazdziernik 1991, s. 84.

68 A. Wadell, Buddhism and Lamaism of Tibet. With its mystic cults, symbolism
and mytholoyy, and in its relation to Indian Buddhism, New Delhi 1985, s. 376.
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8. Ajuszman Adzita - Drugi z Szesnastu Wielkich Arhatow

Tradycja mahajany podaje, ze Adzita w otoczeniu 100 Arhatow
przebytwa na gorze medrcow - eremitow Drang.srong. Na malowidle
Adzita siedzi w pozycji lotosu z rekami ulozonymi w mudrze medyta-
cji. Ujrzenie tego gestu umozliwia wejscie w gltgboka medytacje. Mo-
dlitwy kierowane do Adzity chronig od nieszczegs$¢ i powoduja poja-
wienie si¢ determinacji w praktyce dharrny69.

9. Ajuszman Bakula - Dziewiaty z Szesnastu Wielkich Archatow

Bakula urodzit si¢ w rodzinie braminskiej w Srawasti, 70 lat przed
narodzinami Buddy. W mlodosci osiagnat sukcesy jako uczony, lecz
po $mierci rodzicéw opuscit dom. Po wielu latach wedrowki dotaczyt
do grupy medrcow i zaczal wies¢ zycie ascety. Jedna z historii doty-
czaca jego zycia moéwi, ze chociaz dozyt 125 lat, to jednak nigdy nie
chorowal. Pewnego dnia, kiedy siedziat na szczycie gory, ujrzal na
potozonej ponizej drodze Budde. Obawiajgc sig, ze na kretej drodze
moze si¢ z nim minac¢, postanowit skoczy¢ z gory. Dzieki mocy Buddy
nie odniost szwanku. Poprosit Budde o wyswigcenie i zostal przyjety
do wspoélnoty mnisiej. Od tego czasu stal si¢ znany jako jeden z naj-
znakomitszych ucznidw. Stuchajgc i praktykujgc nauk Buddy, Bakula
zostatl Arhatem7(. Wedlug tradycji mahajany Bakula wraz z 900 innymi
Arhatami przebywa w gorskiej jaskini na ,,P6lnocnym Kontynencie”

Malowidlo przedstawia Arhata siedzacego w pozycji lalitasana.
W prawej rece trzyma manguste, ktora symbolizuje cztery moce nie-
zbegdne do urzeczywistnienia nauk Buddy: moc oczyszczenia pigciu
skandh, moc osiagnigcia szesciu doskonatosci’l.

10. Ajuszman Panthaka - Trzynasty z Szesnastu Wielkich
Arhatow

Panthaka byt starszym bratem Cudapanthaki, jedynastego z Szes-
nastu Wielkich Arhatéw. Urodzony w braminskiej rodzinie w Srawa-
sti, zostal znakomitym uczonym i mial wielu uczniéw. Po ustyszeniu
jak pewien mnich wyjasnia nauki Buddy o wspoélzaleznym powsta-
waniu postanowil wstgpi¢ do sanghi. Uczac si¢ i medytujac nad zna-
czeniem nauk, osiagnat urzeczywistnienie Arhata. Wraz z orszakiem

69 Historia Linii Przekazu..., s. 20.

70 Ibidem, s. 16.

71 Sze$¢ paramit to wyzwalajace aktywnosci, ktore stanowia esencj¢ nauk maha-
jany: szczodros¢, dyscyplina, cierpliwo$¢, wytrwato$¢, medytacja i najwyzsza wie-
dza. Istnieje tez podziat na 10 paramit, dodatkowe cztery to: metoda, zyczenie, sita
i madros¢.
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900 Arhatow, Panthaka przebywa w niebie 33 bogow, inne zrodto
podaje, ze miejscem jego pobytu jest gora gNja'.szing.dzin72. Panthaka
w lewej rece trzyma $Swigty tekst. Wedtug podan, ci, ktorzy widza lub
dotykajg tego tomu, osiggaja madros¢, oczyszczaja negatywne skutki
przesztych, niereligijnych dziatan, nabywaja zdolno$ci do zrozumienia
dharmy i osiggajg sposobnos¢ do stluchania i postepowania za nauka-
mi mahajany73. Prawa reke ma utozong w mudrze nauczania, ktora
symbolizuje wzrost madros$ci oraz obdarza pomyslnym losem tych,
ktorzy stuchaja nauk o Trzech Klejnotach: Buddzie, dharmie i san-
dze. Mudra ta umozliwia zrozumienie daremnosci sansarycznej egzy-
stencji i rozwini¢cie wyzwalajacego pogladu, ktory wywotuje pragnie-
nie stania si¢ mnichem.

11. Ajuszman Gopaka - Pietnasty z Szesnastu Wielkich Arhatow

Jak powiada tradycja urodzit si¢ w bardzo bogatej rodzinie, ale od
chwili narodzin jego ciato bylo pokryte wrzodami, co sprawiato mu
nieustanny bol. Po spotkaniu z Buddg poswigcit si¢ praktyce medyta-
cyjnej i efekcie zostal Arhatem. Na przedstawieniu trzyma §wigte
teksty symbolizujace jego poswigcenie si¢ naukom i silne postanowie-
nie, by swojg wiedza pomaga¢ innym. Jego blogostawienstwo sprzyja
rozwojowi nauki i sztuki.

Tanka prawdopodobnie powstata we wschodnim Tybecie pod sil-
nym wplywem sztuki chinskie;.

Przedstawienie Awalokite§wary jest bardzo popularne w Tybecie,
szczegollnie forma dwuramiennej postaci z lotosem. Tybetariczycy
uznali Padmapani za najwazniejsze bostwo ochronne dla swojego
kraju. W Tybecie istnieje bardzo wiele rzezb i malowidet tego bodhi-
sattwy. Rowniez wizerunki czterech straznikow $wiata nalezg do ulu-
bionych motywoéw, przedstawianych przez tybetaskich artystow.

Za chinskimi wptywami przemawia natomiast wywazona i lekka
kompozycja malowidla oraz delikatny rysunek. Ponadto drobiazgowe
opracowanie szczegotow (ubior, roslinno$c), charakterystyczny rysu-
nek twarzy: skosne, polprzymknigte oczy, ponad nimi wysoko umiesz-
czone, krotkie brwi, wysokie czota, mate, wydatne usta.

Nalezy roéwniez pamigtaé, ze przedstawienia Arhatow naleza do
ulubionych postaci w chinskiej sztuce buddyjskiej. Ukazani na anali-

72 Historia Linii Przekazu..., s. 16..
73 Ibidem, s. 97
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zowanej tance trzej Arhaci siedzg na kwadratowych, ozdobionych na
brzegach bogatym ornamentem dywanikach, a nie na lotosowych tro-
nach lub poduszkach medytacyjnych, jak ma to miejsce na indyjskich
badz nepalskich przedstawieniach. Za taka proweniencjg przemawia-
ja takze chinskie stroje straznikow $wiata. Rysy twarzy straznika Sri
Wirupakszy sg wyraznie sinoidalne, przypominajg twarze dwoch
chinskich przedstawien groznych bostw lub wojownikow.

Tanka obszyta jest bordiurg, na ktérej wyszyto ztota nitkg motyw
oblokéw oraz chinskiego smoka74.

Tanka powstata prawdopodobnie na przetomie XVIII i XIX wieku

Surowy jedwab, farby mineralne; wys. 73,5 cm, szer. 40,8 cm; ma-
lowidlo od gory i od dotu obszyte paskami brokatu ze ztotg nitka, stan
zachowania bardzo dobry.

Weczesniej obiekt okreslany jako: Biata Tara.

Proweniencja: Tybet, XVIII wiek.

Szes$cioramienny Mahakala (SKAZ mr 166 MNW), il. 4

Formy wystepujace na tance:
1. Sze$cioramienny Mahakala,

2. dPal.ldan.lha.mo (skt. Eridevi),

3.-6. tak zwani ,,ministrowie” (skt. mantrin, tyb. hlon.po):

3. Takkiraja,

4. Jinamitra,

5. Ksetrapala,

6. Tra ksad,

7. prawdopodobnie Pad.ma.’bjung.gnas (skt. Padmasambhawa).

W tantrze buddyjskiej podstawg praktyki medytacyjnej sa tak
zwane Trzy Korzenie. Stanowia one rodzaj duchowego schronienia
lub oparcia dla praktykujacych wadzrajane. Tradycyjnie rozroznia sie:
korzen blogostawienstwa reprezentowany przez lame, korzen spetnie-
nia reprezentowany przez ji.dama, korzen oswieconej aktywnosci
reprezentowany przez opiekundéw dharmy, czyli straznikow.

74 W mitologii chinskiej istnieje wiele odmian smoka: smok niebianski (chi. tian
long) - chronigcy rezydencje bogdéw, smok boski (chi. shen long) - zsyltajacy wiatr
i deszcz, smok ziemski (chi. di long) - okreslajacy glebokos$¢ rzek i strumieni oraz
smok strzegacy skarboéw (chi./u cang long).
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1V Sze$cioramienny Mahakala (SKAZ mr 166 MNW), il. 4, Tybet, druga potowa XIX wieku, ptétno,
torby mineralne, wys. 30 cm, szer. 22 cm, Dziat Sztuki Orientalnej, Muzeum Narodowe w Warszawie.



Mahakala nalezy do grupy straznikow, a zatem reprezentuje Trze-
ci Korzen, uciele$niajacy wewnetrzna, tantryczng forme¢ sanghi. Ze-
stawienie straznikow z sangha wskazuje na ich ochronne funkcje.
Pomimo przerazajacego wygladu wilasciwa naturg straznikow jest
wspotczucie. Paradoks ten Tybetariczycy wyjasniaja, przytaczajgc
przyktad rodzicow, ktorzy okazuja gniew tylko po to, aby chroni¢ swoje
dzieci przed niebezpieczenstw.

Dharmapalowie wyrazaja rowniez przebudzong energig, ktora nisz-
czy pomieszanie i chwiejno$¢ ,,ego”. Jako grozne i niszczycielskie
ukazujg si¢ one tylko ludziom obsesyjnie przywigzanym do sansary.
Lama Anagarika pisze: ,,Sajak wcielenia najwyzszego poznania, ktore
jak oslepiajaca btyskawica, zniszczyloby wszystkich, ktorzy nie sg
jeszcze zdolni do przezycia rzeczywistosci przewyzszajacej wszelkie
intelektualne konstrukcje75. Z tej wlasnie przyczyny w wielu klaszto-
rach istnieje zwyczaj zaslaniania obrazow z groznymi przedstawieniami.

Straznicy pojawiaja si¢ wylacznie na poziomie wadzrajany. Tan-
tryczni nauczyciele fakt ten thumaczg ztozono$cia i specyfika praktyk
medytacyjnych tego systemu. W Tybecie istnieje przystowie, ze ,,prak-
tykowanie wadzrajany jestjak lizanie miodu na ostrzu brzytwy”. W tej
sytuacji tantrycy potrzebujg szczegoélnej ochrony, aby ustrzec si¢ ble-
dow i wykroczen, na przyktad tamania tajemnych $lubowan.

W tradycji tybetanskiej dharmapalow dzieli si¢ zazwyczaj na dwie
klasy76: Dharmapalowie madrosci, Dharmapalowie $wiatowi.

Straznicy Madro$ci reprezentujg o§wiecong energi¢ Buddow, ktora
ochrania praktykujacych przed zewng¢trznymi, negatywnymi wptywa-
mi, albo przed negatywnym wpltywem trucizn ich wlasnego umyshu.
Dharmapalowie ci strzega rowniez przekazu nauki, gdyz ,,Uniwersalne
Prawo jest dobroczynne i rozwijajace dla tych, ktorzy je akceptuja
i przyjmuja w siebie, straszne jednak dla wszystkich, ktérzy mu sig
przeciwstawiajg lub zaprzeczajg”77.

Dharmapalowie $wiatowi w przeciwienstwie do dharmapalow
madrosci nie osiagneli jeszcze wyzwolenia z sansary. Posiadajg jed-
nak moc, ktoéra stuzy im do ochrony praktykujacych wadzrajane, jak
i czystosci przekazu nauk Buddy.

75 Buddyzm, opr. J. Sieradzan, Krakow 1987, s. 191.

76 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 3-4.

71 A. Govinda, Droga Bialych Oblokow. Buddyjska pielgrzymka w Tybecie, t. 1-2,
Krakéw 1985.
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Bostwa te byly pierwotnie obiektami kultu w przedbuddyjskich
religiach, gldéwnie w bon, a nastegpnie ujarzmione przez pierwszych
wielkich buddyjskich mistrzéw zostaly zaadoptowane do tantryczne-
go panteonu. Przy tej okazji wspomina si¢ zazwyczaj dzialalno$¢ Pad-
masambhawy, ktory podrozujac po Tybecie, zwycigzyl w ,Jogicznych
pojedynkach” wiele lokalnych bostw. W rezultacie zobowigzat je na
mocy przysi¢gi do ochrony nauk.

W ikonografii straznicy $wiatowi pojawiaja si¢ zazwyczaj w orsza-
ku dharmapalow madros$ci. Stad tez istnieje zwyczaj sktadania im ofiar.
Poniewazjednak nie reprezentuja oni w petni oswieconej energii, moga
stanowi¢ w wielu sytuacjach zagrozenie.

1. Najwazniejszymi formami pos$réd dharmapali madrosci sa:
Mahakala ijego partnerka Mahakali - Sridewi - spontanicznie powsta-
ta bogini, ktorej atrybutami sa wadzra, naczynie z czaszki oraz osiot
ozdobiony wiencem z czaszek. Imi¢ Mahakala oznacza ,,Wielki Czar-
ny” (skt. maxa - wielki, kala - czarny). Forma Mahakali zostala bez
watpienia sprowadzona z Indii. ,,Wielki Czarmy” pehil tam przede
wszystkim funkcje straznika klasztoréw oraz prawa religijnego78.

Chociaz Mahakala ijego partnerka sa gtownymi protektorami dhar-
my, tojednak posiadajg rozne formy. Wiele z nich ma charakter wyta-
cznie lokalny. W kazdym tybetanskim klasztorze niezaleznie od szkoty
znajduje si¢ $wiatynia po§wigcona Mahakali. W Tybecie Mahakala stat
si¢ rtowniez straznikiem namiotu - schronienia dla nomadow79.

Istniejg rozmaite podania o pochodzeniu Mahakali. W tradycji
buddyzmu tybetanskiego jedna z legend mowi, ze dharmapala ten
zostat ujarzmiony przez bodhisattwow Mandzusrego i Awalokitesware.
Uwaza si¢ go takze za grozng manifestacje Awalokiteswary. Inne z kolei
podanie mowi, ze Mahakala byt mnichem, ktory §lubowat, Ze po o$wie-
ceniu bedzie ochranial dharmg. Istnieje do§¢ obszerna literatura dotyczaca
tego straznika. Jest to ,,Mahakala Tantra”, kojarzona z Sawaripa80.

Kult Mahakali zostat rozpowszechniony pod koniec X wieku, zas
do zachodniego Tybetu trafit w XII wieku. Tam praktyki zwigzane
z Mahakalg upowszechnit znakomity tybetanski uczony, wielki ttu-
macz Rin.cz'en.bzang.po (958-1055).

78 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 38.

79 rytuale czod, namiot i jego ,.$ledzie” odgrywaja wazna role. ,,Sledz” stat sie
prawdopodobnie prototypem najbardziej charakterystycznego dla Tybetu rytualne-
go przyrzadu - tréjkatnego noza (skt. kila, tyb. p'ur.bu).

80 Jeden z 84 mahasiddhow.
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W centrum przedstawienia dostrzegamy ogromnego szescioramien-
nego Mahakale, ktory stoi na lotosie i dysku stofica w pozycji tanecz-
nej posréd czerwono-pomarariczowych ptomieni. Jego ciato ma kolor
czarny, co odzwierciedla ostateczng rzeczywistos$¢, czyli pustke oraz
cialo prawdy oswieconych istot - dharmakaj¢. Mahakala ma jedna
twarz, sze$¢ rak, w ktorych trzyma odpowiednie atrybuty: w lewej
centralnej dioni na wysokosci piersi ma naczynie z sercem i krwig,
ktore symbolizuje zrozumienie pustki, w prawej za$ tasak wadzry.
Gorna lewa regka trzyma skore stonia i maly n6z w ksztalcie pioruna,
ponizej w reku ma sidla. Gorna prawa reka trzyma rozerwang skore
stonia i r6zaniec z ludzkich czaszek, nizej maty bebenek.

Mahakala ma na sobie sztywny, bogato zdobiony kolnierz. Na
swoim ciele, rekach i nogach ma liczne ozdoby, biodra za$ przyodzia-
ne sa w tygrysiag skore. ,,Wielki Czarny” nosi girlande z 50 $wiezo $cie-
tych ludzkich glow, symbolizujagcych emocje przeszkadzajace w prak-
tyce. Sterczace na jego gtowie wlosy przyozdobione zostaty diademem
sktadajacym si¢ z pigciu czaszek, oznaczajacych pie¢ gldownych emocji:
nienawis¢, zadze, zazdrosc, lenistwo, dume - przeksztatconych w pigé
madrosci: cierpliwos¢, wspotczucie, milujacg dobro¢, szczodros$¢ i $wia-
domo$¢ rownos$ci wszystkich istot.

Rysy twarzy dharmapali sg gniewne, budzace respekt i strach, ale
jednoczes$nie na swdj sposob eleganckie i wyrafinowane. Jego troje
oczu spoglada z nienawiscig na wrogéw nauk Buddy. Ponad nimi oraz
wokol rozwartych ust, z ktoérych wystajg ostre zgby, wida¢ kepki pto-
miennych wlosoéw, przydajacych ekspresji calej postaci. Mahakala
depcze lezaca postac biatego Ganesi, indyjskiego boga, ktory w tym
przypadku reprezentuje przeszkody zagrazajace dharmie8!.

Orszak Mahakali:
2. dPal.ldan.lha.mog82
3. -6. ministrowie:

3. Takkiraja ma cialo koloru ciemno-czerwonego, prawa rgka rzu-
ca sidla, za$ lewa rgka wykonuje gest grozby (skt. tarjanimudra).

4. Jinamitra ma cialo takze w kolorze ciemno-czerwonym, jego
atrybutami sg bebenek, ktory trzyma w prawej rece oraz czaszka pel-
na krwi w lewej rece.

81 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 39; H. Hoffman, op. cit., s. 25.
82 Zob. tanka mr 170.
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5. Ksetrapala peini funkcje straznika pol kremacyjnych. Rezyduje
na cmentarzu Stawarna, o ktorym przypuszcza si¢, ze lezy w Bodhga-
ja, w miejscu przebudzenia Buddy Sakjamuniego. Jego rdzenng syla-
ba jest KSE. Ksetrapala jest koloru ciemno-niebieskiego, ma jedna
twarz i dwie r¢ce, w ktorych trzyma: w prawej - ndz odcinajacy korze-
nie zycia wrogow i przeszkody tworzone przez demony. W lewej za$
ma kapalg petng krwi wrogow. Na ramionach ma ludzka skorg, a na
biodrach tygrysig skore. Jego cialo jest przyozdobione klejnotami.
Ksetrapala jezdzi na czarnym, dzikim niedzwiedziu.

6. Tra ksad - ,,Wspanialy Pan bdud”. Ikonograficznie przedstawia-
ny jako czarna postaé, ktéra w prawej rgce trzyma lance zakonczong
trojzebem, natomiast w lewej ma naczynie pelne krwi. Ubrany jest w
szaty z czarnego jedwabiu, na nogach ma wysokie buty. Jezdzi na
,koniu z biatymi kopytami”.

7. Ponad glowa Mahakali usytuowany jest prawdopodobnie Pad-
masambhawa§3.

Mahakala posiada podobnie jak pozostate postaci z jego orszaku
posiadaja wspaniaty, plomienny nimb. Kilka szczegétow stylistyczno-
-formalnych, ktore artysta zastosowal w przedstawieniu gtéwnej posta-
ci sugeruje, ze tanka mogta powsta¢ w centralnym Tybecie. Swiadczy
0 tym sposob opracowania twarzy i szeroko rozstawione, wytupiaste,
otwarte oczy. Natomiast za proweniencjg mongolska przemawia roz-
budowany drugi plan przedstawiajacy krajobraz: kiebowisko chmur,
gory pokryte roslinnos$cig i rzekg. Tak opracowany krajobraz w przed-
stawieniu zaczyna petni¢ funkcje bogatego ornamentu.

Tanka prawdopodobnie powstata w drugiej potowie XIX wieku.

P16tno, farby mineralne; wys. 30 cm, szer. 22 cm; stan zachowania
dobry: w gornej partii tanki oraz na wysokosci nég Mahakali wyraz-
ne poziome pgknigcia powstale na skutek zwijania malowidta, tam tez
bardzo silne przetarcia uniemozliwiajace zidentyfikownie postaci usy-
tuowanej nad gtowa Mahakali.

Wczesniej obiekt okreslany jako: Czarny Mahakala.

Proweniencja: Mongolia.

83 Zob. tanka mr 172.
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dPal.ldan.lha.mo (SKAZ mr 170 MNW), il. 5

Formy wystepujace na tance:

1. dPal.ldan.lha.mo,

Dwie dakinie:
2. Singhawaktra (tyb. Seng.ge.gdong.czan),
3. Makarawaktra (tyb. Cz'u.srin.mo),
4. Wajsrawana,

Boginie czterech por roku:
5. Wasantadewi (tyb. dPjid.kji rgjal.mo),
6. Grismadewi (tyb. dBjar.gji rgjal. mo),
7. Saraddewi (tyb. sTon.gji rgjal.mo),
8. Hamantadewi (tyb. dGun.gji rgjal.mo),
9. Cong.k‘a.pa.

1 . dPal.ldan.lha.mo jestbez watpienia jedng z najbardziej przera-
zajacych postaci w buddyjskiej ikonografii. Bogini nalezy do klasy
straznikow pozaswiatowych84. Wedtug sugestii G. Tucciego8s ,,Wspa-
niata bogini” jest gldéwnym lokapala w zenskiej formie. Zas w szkole
gelukpa jej emanacja w postaci Ma.gcig.dpal.ldan.lha.mo pehi funk-
cje gtownego straznika wszystkich tybetanskich bogin, jest rowniez
przywodczynia ma mo86 oraz opiekunkg stolicy - Lhasy. Jej kult do
Tybetu wprowadzit pandita U.rgjan gSan.ba szes.rab, o ktérym nic
poza tym niewiadomog7.

Pochodzenie Sridevi religioznawcy wywodza z jednej strony od
hinduistycznej bogini Kali, z drugiej za$ strony wskazuja na silne zwig-
zki tego bostwa z elementami z tradycji bonu, ktéry pdzniej zostat
zaadoptowany przez buddyzm.

W tradycji buddyzmu tybetanskiego jedna z legend mowi, ze
dPal.ldan.lha.mo byta zong kroéla o bardzo wojowniczym i krwawym
usposobieniu. Prosita go, aby zrezygnowat z tego okrutnego procederu,
ten jednak po kazdej nastepnej prosbie zony stawatl si¢ coraz bardziej
zawziety w swoim postgpowaniu. Wtedy dPal.ldan.lha.mo postanowita

84 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 22.

85 G. Tucci, Tibetan painted, scrolls..., s. 590-594; G. Tucci, Indo-Tibetica, 11, Rzym
1932, s. 96.

86 Zob. tanka mr 172.

87 H. Hoffman, op. cit, s. 26.
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zamordowac¢ ich wlasnego syna, aby krol osobiscie doswiadczyt bolu,
ktorego wyrzadza innym. Po zabiciu dziecka przyniosta je m¢zowi, co
ikonograficznie wyraza przedstawienie bogini ze zwlokami synass.
W warstwie dydaktycznej czyn ten ukazuje, ze Sridewi, aby osiggnaé
przebudzenie, nie zawaha si¢ przed zadnym, chociazby najbardziej
okrutnym dziataniem.

dPal.ldan.lha.mo jest specjalnym bostwem ochronnym dla dalajla-
my i panczenlamyg9.

Istnieje wiele ikonograficznych form bogini. Na tym przedstawie-
niu ukazana zostata dPal.ldan.dmag.zor.rgjal. mo90. Jak poprzednie,
rowniez ta tanka ukazuje w jednym ujgciu proces powstawania wi-
zualizacji, a zarazem jej efekt - wytaniajaca si¢ z pustki forme. Po-
srodku oceanu z rdzennej sylaby BHYOY] wytania si¢ bogini o ciele
koloru ciemnoniebieskiego. Na obrazie widzimy jak w tanecznej pozy-
cji dosiada zottego mua. Ma jedng twarz, troje ztowrogo patrzacych
oczu. Ponad nimi umieszczone sg ptomienne brwi, wokét rozwartych
ust, z ktorych wystaja ostre kly, bogini ma ptonace kepki wlosow.
W lewej rece trzyma naczynie z czaszki ludzkiej, wypelione krwig
dziecka narodzonego z kazirodczego zwiazku, w prawej za$ kij z drze-
wa sandatowego, mierzony na tych, ktérzy tamig slubowania. Bogini
ubranajest wjedwabne szaty. Na ciele umieszczonych jest takze wiele
0zdob; na gtowie ma diadem z pigciu ludzkich czaszek, na biodrach
za$§ girlande skladajaca si¢ ze sSwiezo obcietych ludzkich gléw oraz
weza oplatajgcego jej podbrzusze, przystonigte tygrysia skorg. Bogini
przy pasie nosi rowniez dlugi karb, na ktorym zaznacza negatywne
dziatania wszystkich czujacych istot. A. Rona Tas92 dostrzega w tym
atrybucie zwiazek Sridewi z Jamg - Panem Smierci, poniewaz oby-
dwie postaci petnig istotng rol¢ w po$miertnym stanie bardo93. Jama
ukazuje si¢ tam jako Pan Smierci trzymajacy zwierciadto, w ktorym
zmarly dostrzega swoje negatywne i pozytywne dziatania. Bogini ma
w uszach zlote kolczyki, na szyi pigknie zdobiona, szeroka koli¢. Na

88 R.E. Fischer, op. cit., s. 54.

89 H. Hoffman, op. cit,, s. 26.

90 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 24.

9] Ibidem, s. 25.

92 A.R. Tas, Tally-stick and. divination-dice in the iconography ofLha-mo, ,,Acta
Orientalia Hungarica”, vol. 6, 1956, s. 163.

93 Tybetanskie stowo bardo oznacza stan posredni, wysp¢ mi¢edzy dwoma brze-
gami, co$, co dzieli dwie rzeczy. Jest to jednoczesnie stan rownowagi spolaryzowane;j
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rekach i stopach zakonczonych ostrymi szponami nosi bransolety. Mut,
ktorego dosiada bogini, niesie ja z niezwykla predkoscia, swiadczy
0 tym jego rozwarty pysk i nozdrza oraz wytrzeszczone oczy. Zwie-
rze¢ rowniez ma na sobie wiele 0zdob; siodto wykonane ze skory de-
mona, zawieszony przy nim worek, w ktorym umieszczone sg wszyst-
kie choroby, oraz uzde¢ z weza, ktoéry dodatkowo oplata cate jego ciato.
Poza tym przyozdobiony jest $cigtymi ludzkimi gtowami oraz ludzka
skora. Na zadzie widoczne jest oko, symbolizujace oswiecong nature
zwierzecia.

2 .-3. Bogini towarzysza dwie dakinie%4 o zwierzecych glowach.

2. Z jej prawej strony trzymajaca za uzd¢ muta, Singhawaktra -
bogini biatej glowie lwa i niebieskim ciele. Singhawaktra ozdobiona
jest szatami z jedwabiu, skora z czlowieka oraz klejnotami. Stoi w
pozycji tanecznej, a w podniesionej do gory prawej rece trzyma sidia9s.

3. Z drugiej strony, za boginig kroczy Makarawaktra%. Ciato tej
dakini jest koloru zielonego, z glowa morskiego stonia. W swojej pra-
wej rece trzyma néz, a w lewej czaszke wypetniong krwig. Ubrana
jest w jedwabie oraz przyozdobiona klejnotami.

4. Wajsrawana97

rzeczywisto$ci. Stan bardo stanowi niejako faze¢ przejsciowa pomi¢dzy momentami
przesztosci i przyszlosci, jest to wigc swoista terazniejszo$¢ w plynacym czasie. Z tego
powodu bardo jest ,,miejscem”, ktéorym dokonuje si¢ wszelka przemiana, jednocze-
$nie stanowi on gwarancj¢ ciaglosci i catosci tworzonej przez wszystkie elementy
procesu zycia. W szerszej perspektywie jest stanem posrednim pomi¢dzy $Smiercig
i ponownymi narodzinami. Tybetanska Ksiega Umarfych wspomina o szesciu stanach
posrednich: 1. stan wstepnego dos§wiadczenia procesu $mierci (skr. mumursanta an-
tarabhawa, tyb. ‘czi’k a’i bar-do); 2. stan do§wiadczenia rzeczywistosci (skt. dharma-
ta anatrabhawa, tyb. czos.njid bardo), przy czym chodzi tu o wizj¢ samboghakaji;
3. stan poszukiwania odrodzenia (skt. bhawa antarabhawa, tyb. srid.pa’i bardo);
4. stan procesu zyciowego (skt.jati antarabhawa, tyb. skje.gnas bardo), 5. stan rOw-
nowagi w samadhi (skt. samadhi antarabhawa, tyb. bsam.gtan bardo),; 6. stan snu
(skt. swapana antarabhawa, tyb. mi.lam bardo).

94 Dakini oznacza dostownie ,,chodzaca po niebie". Istnieje wiele réznych ro-
dzajow i poziomow dakin. Ogoélnie to stowo odnosi si¢ do pewnych zenskich medy-
tacyjnych bostw lub ji.damow. Moze ono réwniez oznacza¢ zenskich, niebianskich
postancéw i opiekunow lub zenskich bodhisattwow, ktérzy stuza pozytkowi czujg-
cych istot.

95 A.K. Gordon, The iconography of Tibetan Lamaisom, New Delhi 1978, s. 81.

96 Ibidem.

97 Zob. tanka mr 45.

83



5.-8. Sridevi towarzysza wylaniajace si¢ z rdzennej sylaby BHYO
boginie czterech por roku%s.

5. Wasantadewi - bogini wiosny. Jej ciato jest koloru ciemno-nie-
bieskiego. W prawej rece trzyma miecz w lewej - naczynie z czaszki
wypelnione krwig. Ubrana jest w ludzkg skore, jezdzi na zottym
mule99.

6. Grismadewi - bogini lata. Cialo ma czerwone, dosiada niebie-
skiego jaka. Jej atrybutami sa: w prawej rece siekiera, a w lewej naczy-
nie z czaszki. Ma na sobie jedwabne szaty (tyb. czu.dar) 100

7. Saraddewi - bogini jesieni. Jest koloru zoltego, ujezdza jelenia.
Jej symbolami s3: ndz ofiarny i naczynie z czaszki - tak jak w tym
przedstawieniu, ale moga by¢ rOwniez trzy pawie piora (skt. majura-
piccha) zawieszone na szyilll.

8. Hemantadewi - bogini zimy. Cialo tej dakinijest barwy niebie-
skiej, siedzi na wielbladzie. W dloniach trzyma mtot i naczynie
z czaszkil(2.

9. Ponad glowg dPal.ldan.lha.mo na kwiecie lotosu i dysku ksiezy-
ca w pozycji medytacyjnej siedzi mahapandital)} Cong.k'a.pa (1357-
-1419), mistrz Tripitakill4 i zalozyciel szkoly nowej kadampy. Uczo-
ny ten urodzit si¢ w rodzinie nomadow w regionie Kokonor, w Amdo.
Pierwsze $lubowania ztozyt w wieku siedmiu lat, a mnichem zostat
w wieku 24 lat. Stuchal nauk dharmy przekazywanych przez mistrzow
wszystkich tradycji. Otrzymat lini¢ przekazul(5 Pramanawarttiki, prze-
kazywang przez Sakja Pandite (1182-1251)106. Opanowatl wszystkie
kursy, jakie prowadzono w duzym klasztorze Drikung w Tybecie
Centralnym, wiele podrozowal, aby poszerza¢ swoje studia i na-

98 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 30.
99 Ibidem, s. 30; A.K. Gordon, op. cit,, s. 82.

100 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 30; A.K. Gordon, op. cit, s. 82.

101 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 30; A.K. Gordon, op. cit., s. 82.

102 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 30; A.K. Gordon, op. cit., s. 82.

103 Jest to najwyzszy indyjski tytut naukowy.

104 Tripitaka w jezyku pali znaczy doslownie ,,Trzy Kosze”. Sa to podstawowe
pisma zaliczane do kanonu buddyjskiego, wystepujace w dwoch wersjach: palijskie;j,
zawierajacej komplet dziel i sanskryckiej, z ktorej zachowaly si¢ tylko fragmenty, ale
znaleziono niektorejej teksty wjezyku chinskim i tybetanskim. Pierwszy kosz to ,,Wi-
najapitaka”, czyli kosz dyscypliny, drugi to kosz kazan, zwany ,,Sutrapitaka”, i wresz-
cie trzeci kosz ,,Abhidharmapitaka”, traktujacy o sprawach ontologicznych, [w:] Kazi
rDevi, Znaki Buddy. Historia doktryn i szkol buddyjskich, Katowice 1999, s. 106-107.

105 Kolejni buddyjscy mistrzowie przekazujacy ustng okreslona tradycje.

106 Jeden z ,,pieciu wielkich mistrzow” ze szkoly sakjapa.
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uczaodl(l. Cong.k'a.pa, ktorego uwaza si¢ za inkarnacje Atisi (982-
-1054)108, otrzymat linie przekazu kadampy i pod kierunkiem mistrzow
sakjapy i kagjupy studiowat gtowne tantry sarmyl09. W swoim klasz-
torze w Gaden, w 1409 roku Cong.k‘a.pa zalozyl nowa szkot¢ kadam-
py - sarma kadampg, ktéra opierata si¢ na naukach Atisi i ktadta na-
cisk na studia winaji, tripitaki i Sastrl101Tekst Lam.rin cz'en.mo powstat
z inspiracji tekstem Ati$i. Wyjasnial §ciezke mahajany, stajac si¢ pod-
stawowym tekstem nowej szkoty. Uczony pisat rowniez dzieta, ktore
stanowily podsumowanie rdzennych nauk szkot filozofii buddyjskiej,
a takze komentarze do Pratimokszym, Mulamadhjamakakarikawata-
ry - (dosi. ,,Wielki Komentarz do Werséw Srodkowej Sciezki”) Can-
drakirtiegoll2, logiki i tantr sarmy.

Cong.k‘a.pa zainicjowal reformy klasztorne i ktadl nacisk na silng
sanghe klasztorng. Promowat studia nad logika i zach¢cal do formal-
nych dysputjako czesci studiow nad dharmg. Udzielal rowniez wyja-
$nien do tantr Guhjasamadzy, Kalacakry i Hewadzry. Jego linia, ktora
w koncu stala si¢ znana jako gelukpa, szeroko rozprzestrzenita si¢ po
catym Tybecie, a takze dzi¢ki duzym klasztorom w Mongolii i Chi-
nachl3.

Uczony przedstawiany jest na lotosie i dysku ksiezyca w pozycji
medytacyjnej, w mnisich, czerwonych szatach i w charakterystycznym
dla szkoty gelukpa z6ttym nakryciu glowylld. Obiema rekami wyko-
nuje gest nauczania, trzymajac jednoczesnie dwa lotosy; na kwiecie
po prawej stronie nauczyciela umieszczony jest miecz, na drugim zas

107 Historia Szesnastu Karmapow z Tybetu, opr. D. Stott, ttum. Kama Thinley
[b.m.id.w.], s. 41.

108 Zob. tanka mr 169.

109 Nazwa sarma okresla si¢ wszystkie szkoly buddyzmu tybetanskiego, ktore
powstaly po okresie przesladowan tej religii.

110 Teksty komentujace nauki przekazane bezposrednio przez Buddg.

111 Inaczej zobowiazanie (skt. Samaja, tyb. dam.tsig). Istnieja trzy rodzaje $lubo-
wari: zewnetrzne, wewngetrzne i tajemne. Zewnetrzne §lubowania to dyscyplina po-
legajaca na unikaniu czynienia szkody innym, nazywa si¢ je ,,Slubowaniem prati-
mokszy”, tj. Slubowaniem wlasnego wyzwolenia. Sktada si¢ ono z siedmiu lub o$miu
grup Slubowac (np. slubowania przewidziane dla mniszek, mnichow, ludzi §wieckich
itd.). Slubowania wewnetrzne to ,,§lubowania bodhisattwy”, za$ tajemne $lubowa-
nia to slubowania tantryczne.

112 Candrakirti (VII wiek) - gtowny filozof madhjamiki, kontynuator nauk Na-
gardzuny.

113 Historia Szesnastu Karmapow..., s. 41.

114 A. Waddell, Buddhism and Lamaism..., s. 196.
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Swieta ksigga. Cong.k'a.pa uwazany jest za emanacj¢ Madzusrego, stad
tez identyczne atrybuty u nauczyciela i tego bodhisattwy.

Istotnym argumentem potwierdzajacym tezg, ze tanka pochodzi
z Mongolii jestuboga paleta czystych barw i brak $wiattocienia. W prze-
ciwienstwie do malowidet tybetanskich, przedstawienia mongolskie
- a na tym przykladzie jest to szczegolnie widoczne - charakteryzuja
si¢ zastosowaniem bogatego ornamentu. Pomaranczowo-zotte ptomie-
nie o finezyjnie wygigtej linii dodaja obrazowi ekspresji i ozywiaja
kompozycje. Kazda posta¢ przez swojg postawe, wyraz twarzy, gest rak
staje si¢ pelna ruchu i dynamiki. Stloczone na obrazie postaci ozdo-
bione sg bogato zdobiong bizuteria.

Tanka powstata prawdopodobnie w koncu XIX wieku.

Pto6tno, farby wodne; wys. 38 cm, szer. 28,5 cm; brak bordiury; stan
zachowania dobry, w gornej partii tanki poziome peknigcia, powstate
na skutek zwijania malowidla.

Weczesniej obiekt okreslany jako: Bogini La-Mo z akolitami, czte-
rech demonow 1 straznik nieba na bialym lwie.

Proweniencja: XIX wiek, Mongolia.

Biata Tara ze swoimi 21 manifestacjami i Wajsrawang
(SKAZ mr 176 MNW), il. 6

1. W Tybecie Biala Tara nazywana jest inaczej Sita Tara (tyb.
sGrol.dkar). Traktuje si¢ jajako matke wszystkich Buddéw, poniewaz
reprezentuje macierzynski aspekt wspolczucia. W tantrze bogini ta
pelni rolg ji.dama, jest partnerka Amoghasiddhiego - jednego z pig-
ciu Tathagatow, za$ jako bodhisattwa symbolizuje nieograniczong
madro$¢ i mitosc¢lls.

W tradycji tybetanskiej o pochodzeniu tej bogini krazg liczne po-
dania. Najbardziej rozpowszechniona wersja mowi, ze Tara powstata
z jednej z tez bodhisattwy Awalokite§wary, kiedy ten dostrzegt cier-
pienie $wiatallt, Wedtlug innej legendy Tara wylonita si¢ ze $wietli-
stego promienia Amitabhy, co ikonograficznie wyraza si¢ w przedsta-
wieniu tego dhajanibuddhy nad jej glowa.

115 M. Wilson, In Praise ofthe Tara: songs of the saviouress, Londyn 1995, s. 19;
The cult of Tara. Magic and. ritual in Tibet, Berkeley 1996, s. 34.
116 M.M. Rhie, A.F. Thurman, G. Leonov, K. Samosynk, op. #iz., s. 129.
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*- Biala Tara ze swoimi 21 manifestacjami i Wajsrawana (SKAZ mr 176 MNW), il. 6, Mongolia,

Przetom XIX i XX wieku, jedwab, farby mineralne, wys. 61 cm, szer. 43 cm, Dziat Sztuki Orientalnej,
Muzeum Narodowe w Warszawie.



Jeszcze inny przekaz méwi, ze ksiezniczka Jhanacandra zlozyta
Slubowanie, ze w zenskiej formie bedzie nies¢ pomoc wszelkim czu-
jacym istotom. Z tego ducha powstalo obrazowe przedstawienie Tarjako
ratowniczek przed tzw. o§mioma §wiatowymi dharmami: pochwata i po-
tepieniem, hanba i stawa, stratg i zyskiem, przyjemnoscig i bolem.

Pochodzenie nazwy bogini do dzisiaj nie jest wyjasnione, a co wig-
cej wzbudza wsrod religioznawcoéw duze kontrowersje. Tara w san-
skrycie oznacza bez watpienia gwiazdg, podczas gdy jej tybetanski
odpowiednik znaczy dostownie wyzwolicielkall?. W. Kirfelll§ probuje
wywodzi¢ Tar¢ z mitu puran, ktory ukazuje ksiezycowego boga Somg
uprowadzajacego Brhaspatiemu (Jupiterowi) jego matzonke Targ i z nig
ptodzi nastgpnie Buddhe (Merkurego). Z drugiej strony nie ulega row-
niez watpliwos$ci, ze literatura hinduistycznego tantryzmull) zna Tare
jako opiekunke ludzi - dobroczynny aspekt wielkiej bogini matki Kali-
-Durga. Podobnie w tantrze tybetanskiej sGrol/ ma przedstawia pozy-
tywny aspekt, przy czym bogini ta posiada rbwniez gniewny charak-
ter w postaci K'ro.gner.gjo.bal20/Blt Tary rozpowszechni si¢ w duzym
stopniu dzigki wyzwalajacym wlasciwosciom, ktére zjednaty jej go-
racych wyznawcow. W tradycyjnym przekazie wymienia si¢ zazwy-
czaj osiem uspakajajacych aktywnosci. I tak opisuje si¢ je jako:

- uspokojenie strachu przed Iwem, czyli unicestwienie dumy (skt.
agra, tyb. nga.rgjai),

- uspokojenie strachu przed stoniem, czyli unicestwienie niewiedzy
(skt. awidja, tyb. ma.rig.pa),

- uspokojenie strachu przed ogniem, czyli unicestwienie gniewu (skt.
krodha, tyb. sz'e.sdang),

- uspokojenie strachu przed wezem, czyli unicestwienie zazdrosci
(skt. irsja, tyb. p'rag.dogY

- uspokojenie strachu przed rozbdjnikami, czyli unicestwienie bled-
nych pogladow (skt. jnejawarana, tyb. szes.bja.sgrib),

- uspokojenie strachu przed powodzig, czyli unicestwienie przywiazania,

- uspokojenie strachu przed demonami, czyli unicestwienie watpli-
wosci (skt. witarka, tyb. ts'oms)I2t

117 H. Hoffman, op. cit, s. 33.

118 W. Kirfel, Der Mythos von der Tara und. der Geburt des Buddha, ,,Zeitschrift der
Deutschen Morgenliandischen Gesellschaft” 1952, nr 102, s. 66.

119 Ibidem, s. 85.

120 A. Griinwedel, Mythologie des Buddhismus..., s. 142; ponadto zob. tanka mr 170.

121 M. Wilson, op. cit., s. 65.
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W Tybecie najbardziej czczonymi formami sg: Biata i Zielona
Taral22. Wynika to prawdopodobnie z faktu, ze w VII wieku wielki
tybetanski krol Srong.bcan sgam.po (620-649), uznany za inkarna-
cje Awalokiteswary, poslubit dwie ksigzniczki: corke nepalskiego krola
Amsuwarman - K'ri.bcum, uznawang przez Tybetariczykow za ema-
nacj¢ Zielonej Taryl23, oraz Wen Ch'eng, ktora pochodzita z chinskie;j
dynastii Tang i bytla emanacjg Bialej Tary.

Biata Tara odegrata wazng rol¢ w rozpowszechnianiu i rozwoju
buddyzmu w Tybecie. A stalo si¢ to za sprawag wielkiego mistrza
medytacji i uczonego uniwersytetu Wikramasila w Indiach - Atisi
(982-1054) *24. Kiedy lama przybyl do Tybetu - otrzymat w wizji
postanie od Tary, aby naucza¢ dharmy w tym miejscu, ale przez to
jego zycie miato si¢ skroci¢ o 20 lat. Uczony postapil wedlug wskazo-
wek bogini i rozpowszechnit nauki, ktore sg szczegdlne wazne w ka-
dampie, kagjupie, sakjapie, a od XV wieku rowniez w gelukpie.

Kult sGrol. my byt szeroko praktykowany w rozmaitych pudzachl2s
i medytacyjnych rytuatach, poniewaz modlitwy skierowane do Tary
przynosily ulge w cierpieniu i leczyly choroby. Dzigki tej zdolnosci
uznano ja za jedno z trzech bostw dlugowiecznoscil26. Z powodu jej
mocy praktykujacy przedstawiali czgsto swoich nauczycieli wraz z wi-
zerunkiem Bialej Tary. To mialo sprzyja¢ dlugiemu zyciu lamy ijego
wysitkom w praktykowaniu i nauczaniu dharmy.

Przedstawiona tutaj Tara siedzi na lotosowym tronie w pozycji
medytacyjnej, ktory wskazuje na jej o§wiecony stan. Jej prawa rgka
wykonuje gest najwyzszej szczodrosci, a lewa dzierzy lotos wspotczu-
cia w mudrze Trzech Klejnotowl2]. Tara ma siedem oczu (trzy na
twarzy, po jednym na obu rekach i obu stopach), ktére symbolizuja
jej nieograniczone wspoélczucie dla wszystkich istot czujacych. Skrzy-

122 R.E. Fischer, op. cit., s. 46.

123 Kunst des Buddhismus..., s. 145;J. von Goidsenhoven, op. cit., s. 100.

124 Wigcej ten temat w: Tenga Rinpoce, Sutra und Tantra..., s. 123; Historia Linii
Przekazu..., s. 119.

125 Pudza to $§piewana medytacja.

126 Pierwszym z pozostatych bostw jest Amitajus - Budda dlugiego zycia. Podob-
nie jak Amithaba wykonuje dhjani mudre, przy czym w jego rgkach znajduje si¢
rowniez naczynie z woda zycia, z ktoérego wyrasta rozkwitajaca gataz Asoka. Dru-
gim béstwem jest mistyczna partnerka Milarepy - Tashi Tseringma. Nalezy do grupy
tak zwanych ,,pieciu siostr dlugiego zycia” - dakin - uciele$niajacych zenska energie
oswiecenia. Tashi Tseringma jest ich przywodczynia.

127 Sa to trzy obiekty schronienia: Budda, dharma i sangha.
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zowane nogi oznaczajg nieustajace oddanie medytacji na pustke -
ostateczng nature rzeczywistosci. Oko umieszczone na prawej rece
symbolizuje zdolno$¢ do realizowania szczodro$ci potaczonej z para-
mitg madrosci. Lewa reka trzyma todyge trojkwietnego, biatego lotosu
- kazdy kwiat w roznym stadium rozkwitu. Zamkniete lub opadajace
kwiaty symbolizuja buddow przeszlosci, otwarte - buddoéw terazniej-
szosci, za$ paczki - buddéw przysztosci. Po srodku otwartego kwiatu
lotosu znajduje si¢ rdzenna sylaba 74 - odnoszaca si¢ do imienia Tary.
Trzecie oko na twarzy bogini oznacza rozpoznanie ostatecznej jednosci
wszelkich zjawiskl28, zas dwoje oczu - ostateczne rozroéznienie dwoch
prawd, wzglednej i absolutnej. Biaty kolor ciala odnosi si¢ do bieli
ksiezyca. Powigzanie Bialej Tary z ksi¢zycem nie jest przypadkowe.
Zwiazek tego ciata niebieskiego z miesiecznym cyklem kobiety odnosi
si¢ do roli bogini jako matki wszystkich buddéw. Natomiast w tan-
trycznej praktyce ksiezyc symbolizuje aspekt madrosci, ktory w powig-
zaniu z aspektem wspotczucia prowadzi do przebudzenia. Tara ma na
sobie pickne, delikatne, czerwono-blekitne szaty zjedwabiu. Przyozdo-
biona jest ztotg bizuterig (kolczyki, bransolety i naszyjniki), cze$¢
wlosow upigta w kok, czgs¢ puszczona luzem, a na nich natozona
korona z r6zowo-zo6ttych kwiatow. Tara siedzi na dysku ksiezyca.
Bogini otoczona jest 21 manifestacjami. Wszystkie Tary w pozycji lali-
tasana siedzg na lotosowych tronach. Powtarzaja gest sGroLmy, trzyma-
jac w lewych dioniach kwiat lotosu. Roznig si¢ od siebie barwa ciata.

2. Wajsrawanal29

Omawiana tanka zostatla wykonana bez watpienia w Mongolii.
Pierwszg cecha potwierdzajaca to stwierdzenie jest uzycie czystych
kontrastowo zestawionych kolorow o ograniczonej palecie. Druga
cechg jest uksztaltowanie twarzy. Oblicze bogini jest okragte, z lekko
przymknietym oczami. Brwi ciemne, tukowate, dolna cz¢s¢ nosa oraz
usta zaznaczone delikatng kreska, na ktorej namalowano niewielka,
czerwona, prostokatng plam¢. Uwydatnione dzigki temu usta uktadaja
si¢ w grymas usmiechu. Broda jest uksztattowana poprzez dwie tuko-
wate, delikatne linie - krotsza pod ustami, dluzsza na krawedzi dol-
nej czgsci twarzy.

128 Jest to doktryna, wedtug ktorej wszystkie pojecia i zjawiska pozbawione sg
wszelkiej realnosci my i inni nie posiadamy jazni. Pustka jestjak przestrzen, niezro-
dzona i nieustajaca.

129 Patrz tanka mr 64.
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Charakterystyczny jest rowniez ornament wypelniajacy najszersze
pasmo nimbu, ktéry okala Bialg Tar¢. Na nim zostala namalowana
delikatng linig wi¢ roslinna, w ktora wplecione sa male formy o ksztalcie
potksigzyca. Rowniez uksztaltowanie kwiatéw lotosu - w pelni rozwi-
nietych lub owalnych paczkow kwiatowych, jak rowniez ich lisci - zga-
dzaja si¢ z formami wystepujacymi na innych malowidtach mongolskich.

Tanka powstata prawdopodobnie na przetomie XIX i XX wieku.

Jedwab, farby mineralne; wys. 61 cm, szer. 43 c¢m; stan zachowa-
nia dobry: w dolnym lewym rogu tanki wodny zaciek.

Weczesniej obiekt okreslany jako: Biata Tara.

Proweniencja: Mongolia, XIX wiek.

Pe.har ze swoim orszakiem (SKAZ mr 182 MNW), il. 7

Formy wystepujace na tance:
1. Pe.har (tyb. (d)Pe.har, (d)Pe.dkar),

2.-5. Grupa ,,Pieciu Kroli” (tyb. rgjal.po.sde.lna),
2. brGja.bjin,

3. Mon.bu.putra,

4. Sin.bja.¢an,

5. dGra.lha skjes.gcig.pa,

6. Dam.can mGar.ba nag.po,

7. Padmasambhawa.

1. Boéstwo to nalezy w panteonie tantrycznym do klasy ,,strazni-
kow $wiatowych”130. Jako opiekun klasztorow odgrywa znaczaca role
we wszystkich szkotach buddyzmu tybetanskiego, jednakze szczegol-
na pozycje jego kult zajmuje w gelukpie.

Innymi imionami (d)Pe.hara sal3l:

1. Czos.skjong ba’i rgjal.po - ,,krol dharmapalow”,

2. Czos.skjong czen.mo - ,,wielki dharmapala”,

3. P'rin.las rgjal.po - ,krol karmy”,

4. dKor.bdag rgjal.po - ,,kr6l demonow”.

W Tybecie istniejg ré6zne wersje wyjasniajace poczatek kultu tego
bostwa. Wedhug jednej z nich (d)Pe.har rezydowal pierwotnie w Za

130 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 134.
131 Ibidem, s. 96.
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VIL Pe. har ze swoim orszakiem (SKAZ mr 182 MNW), ii. 7, Mongolia, koniec XIX wieku, jedwab-
farby mineralne, wys. 34 cm, szer. 25,2 cm, Dziat Sztuki Orientalnej, Muzeum Narodowe w Warszawie.



Hor w Bengalu, w przypuszczalnym miejscu narodzin Padmasmbhawy.
Wedlug innej przeniost swoja siedzibe z Za hor do klasztoru w Bhata
Hor, usytuowanym w kraju Ujguréw. W tym miejscu ¢wiczyt swoje
moce jako opiekuncze bostwo plemienia Hor, gdzie byt czczony w po-
staci straznika w charakterystycznym trzcinowym kapeluszu. Tradycja
gelukpa moéwi, ze (d)Pe.har w przeszlosci rezydowal w niebie i rza-
dzit 33 bogami. W koncu zstapit do Tybetu, osiedlajac si¢ w bSam.jas,
skad zaczal panowa¢ nad calym Tybetem. Zstapienie do bSam.jas
opisywane jest przez Tybetariczykow w wielu wersjach.

Wedlug jednej z nich po wybudowaniu klasztoru w bSam.jas, Pad-
masambhawa postanowit obrac jakie$ bostwo na straznika. Najpierw
skierowatl si¢ do krola Kiu o imieniu Zur p'ud. Inga pa - ,,ten o pigciu
warkoczach”. Krol jednak odmowit. Wtedy Padmasambhawa zgodnie
z sugestig krola Klu udat si¢ wraz z armia do Hor, sprowadzajac stam-
tad bostwo zwane (d)Pe.hareml32.

W najbardziej rozpowszechnionej wersji Padmasambhawa, uzywa-
jac nadnaturalnych mocy, zmusit (d)Pe.hara do opuszczenia jego sie-
dziby i przybycia do Tybetu. Béstwo ustuchalo i dosiadajac drewnia-
nego ptaka, ozdobionego klejnotami, udato si¢ do Tybetu. Kiedy
dotarto na miejsce, Padmasambhawa potozyl na jego glowie piorun,
nawracajac go w ten sposob na dharmapalg.

W Tybecie wierzy sie¢, ze (d)Pe.har przebywal w bSam.jas przez
siedem wiekéw, potem pod rzadami 5. dalajlamy (1617-1682) prze-
nidst sie do swojej obecnej rezydencji w gNas.cz'ung blisko klasztoru
w Dpungu. Droga i sposob w jaki przybyt do nowej siedziby wyjasnia
kilka historiil33.

Pierwsza z nich mowi, ze z bSam.jas udal si¢ do klasztoru
Ts'al.gung.t’ang nalezacego do ningmapa. Podczas swojego pobytu
w tym klasztorze (d)Pe.har poktocit si¢ z lamag Bla.ma.z‘ang.ts‘al.ba,
ktory z jakiego$ powodu zywil silng nieche¢ do tego straznika. Kiedy
nowy klasztor zostal zbudowany pod kierunkiem tego lamy, zabronit
on malowania w nowej $§wiatyni przedstawien (d)Pe.hara. To rozgnie-
wato bostwo, ktore przybrato forme chtopca pomagajacego malarzom
w ich pracy. Artysci byli bardzo zadowoleni z ustug mlodego pomoc-
nika i kiedy zakonczono prace zapytali, jak mogliby go wynagrodzi¢.
Chlopiec poprosil, zeby arty$ci namalowali na $cianie $wigtyni mata

132 Ibidem, s. 97-99.
133 Ibidem, s. 101-106.
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posta¢ malpy trzymajacej zapalone kadzidlo. Zyczenie chtopca zosta-
o spetnione. Nastepnej nocy (d)Pe.har wszedt w posta¢ namalowanej
malpy i podpalil Swigtyni¢ ptonacym kadzidtem. Rozgniewany znisz-
czeniem lama odprawit specjalny rytuat, podczas ktérego udato mu
si¢ poskromi¢ (d)Pe.hara. Dharmapala zostat schwytany w specjalng
putapke na demony zwang rgjal.mdos.aldy, a nastgpnie nauczyciel
schowat ja do szkatulki, ktora wrzucit do pobliskiej rzeki. Prad po-
rwat szkatulke i zanidst jg do Dpungu, gdzie zobaczyljgjeden z czte-
rech Opatow tego najwigkszego tybetanskiego klasztoru. Dzigki swo-
im szczegdlnym wilasciwosciom spostrzegt takze, ze w srodku znajduje
si¢ (d)Pe.har. Wystal po nig mnicha, rozkazujgc mu, aby ten pod zad-
nym pozorem jej nie otwiera. Mnich po wylowieniu szkatutki, powo-
dowany ciekawos$cia uchylil wieko i wtedy (d) Pe.har przybrawszy
ksztalt picknego golebia odfrunal na pobliskg brzoze. W pdzniejszych
czasach w poblizu tego drzewa powstal klasztor gNas.czung. Od
momentu powstania klasztoru (d)Pe.har zaczat objawia¢ si¢ w umy-
$le jednego z lamow, ktory nastgpnie zostal mianowany przez pigtego
dalajlam¢ na oficjalng panstwowa wyrocznig.

Wedlug drugiej wersji legendy 5. dalajlama, ktéry przebywat
w Dapungu, zobaczyt z okna klasztoru szkatutke ptynaca rzeka, w kto-
rej przebywat (d)Pe.har i rozkazal jg przynies¢. Wystanemu w tym celu
lamie udato si¢ wylowi¢ tajemnicze pudetko. W drodze powrotnej
stawalo si¢ ono jednak coraz cigzsze. Nie mogac go juz unies¢, zme-
czony i bardzo zaciekawiony zawarto$cig szkatutki mnich uchylit nieco
wieczko. W tej chwili z jej wnetrza wyfrunatl gotab, ktory usiadt na
drzewie nieopodal. Po tym wydarzeniu 5. dalajlama rozkazal wybu-
dowa¢ obok drzewa Swiatynig.

Trzecia historia opowiada, ze (d)Pe.har sam przeniost si¢ do Dapungu,
aby spehi¢ obietnice ztozongjednemu z uczniow Cong.k‘a.py. Bostwo
przyrzekto, ze bedzie dharmapalg strzegacym powstajacego tam wia-
$nie klasztoru.

Kolejny przekaz glosi, ze (d)Pe.har wystal z bSam.jas do klasztoru
Ts‘al gung.t'ang swoja emanacj¢ w postaci rDo.rje grags.ldan. W tej
formie prébowal zosta¢ bostwem ochronnym tego klasztoru, dlatego
tez zaczat objawiac si¢ w wizjachjednemu z tamtejszych lamow. Lama
powiadomit innych mnichéw o aktywnos$ci nieznanego bostwa. Mnisi
postanowili pozby¢ si¢ uciazliwego dharmapali, nazywajac go ztym
duchem. Ostatecznie, kiedy nie pomogly nawet klatwy, mnisi wykonali
rytuat, dzigki ktéremu zamknigto emanacj¢ (d)Pe.hara w drewnianym
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pudelku, ktore pozniej wrzucono do wody. W Dépungu wytowiono
je 1 zdecydowano, ze najlepiej bedzie zaprosi¢ samego (d)Pe.hara. Po
pewnym czasie (d)Pe.har zdecydowatl si¢ spelic¢ ich Zzyczenie i bez
sprzeciwu przeniost si¢ z bSam.jas do Dapungu.

Stowo (d)Pe.har - inaczej Bi.har - jest pochodzenia sanskryckiego
i oznacza (skt.) wihara - klasztor!34. Z pewnos$cia poczatkowo bostwo
otrzymato ten przydomek po nadaniu mu funkcji opiekuna skarbu
w bSam.jasl35. Niektorzy badacze imi¢ bostwa wywodzg takze z turec-
kiego bag, perskiego paihar - ,,malowany idol”, albo paikar - ,,wojna,
walka”, czy - jak sugeruje R. Bleichsteinerl36 - z chinskiego pai, co
oznacza ,,biaty”.

(d)Pe.hara uznaje si¢ za emanacje Amitabhy. Straznik sprawuje
kontrolg nad 360 demonami, ktére przynosza choroby oraz wywotu-

ja obtakanie.

Uwaza sie, ze (d)Pe.har pomaga mtodym, zastuzonym mnichom po-
chodzacym z biednych rodzin. Jednak najwazniejsza funkcje, jaka spra-
wuje (d)Pe.har, jest ochranianie wszystkich klasztorow buddyjskichl37.

Przedstawiona na zwoju forma (d)Pe.hara - zwanego Krélem Karmy
(tyb. ‘prin.las.rgjal.po} - ukazuje grozne bostwo o trzech twarzach; biate;j,
blekitnej i czerwonej, stad tezjego inne imi¢ Zal.gsum.stod.kji.mi.bo.c'e
- (duzy, wysoki me¢zczyzna z trzema twarzami)l3§. Rdzenna sylabg
tego straznika jest TRI. (d)Pe.har zamieszkuje poinocng czgs¢ w ble-
kitnym lub zielono-niebieskim patacu wykonanym z turkusow. Jego
sylwetka jest przysadzista, ciato ma kolor bialy. Bostwo nosi peleryng
z bialego jedwabiu oraz ludzka skore, jego biodra ostania skora z ty-
grysa. Na glowie ma kapelusz z trzciny przypominajacy ksztatt para-
sola. W tanecznej pozycji dosiada bialego lwa. W trzech prawych re-
kach trzyma bulawg, naciagnietg cieciwe ze strzatg i patke. W swoich
trzech lewych rekach trzyma noéz, luk oraz miecz.

2.-6. Orszak (d)Pe.hara sktada si¢ z czterech lub jak w tym przy-
padku pigciu bostw, wylaniajacych si¢ z rdzennej sylaby 7R/, W bud-
dyzmie mowi si¢ o nichjako grupie ,,Pigciu Kroli”. Postaci te majajed-
ng twarz, troje oczu, dwie rgce, w ktorych trzymajg symboliczne

134 Ibidem, s. 107.

135 Ibidem.

136 R. Bleichsteiner, ‘Srog bdag, der Herr des Lebens, ,,Archiv fiir Volkerkunde”,
vol. 5, Wieden 1952, s. 104-137.°

137 Ibidem, s. 129.

138 H. Hoffman, op. eit, s. 29.
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przedmioty. Pierwszym czterem ponizej omawianym bostwom przy-
porzadkowane sg cztery kierunki §wiata. Na gtowach nosza charak-
terystyczne trzcinowe kapelusze, ubrani sg w jedwabne szaty. Kazdy
z krolow ujezdza przypisane mu zwierze.

2. Kierunek centralny podlega wtadzy brGja.bjin, ktory pelni funk-
cje t'ugskji.rgjal.po - ,krola umystu”139. Bostwo ma ciato koloru ciem-
noblekitnego. Ukazuje si¢ posrod zottoczerwonych ptomieni. Swoja
prawa r¢ka rzuca na wrogow nauk Buddy sidla, a w lewej trzyma noz,
ktorym obcina korzenie zycia demondéw wywotujacych rézne prze-
szkody. Ubrany jest w plaszcz z niedzwiedziej skory. Ujezdza biatego
stonia.

H. Hoffmanl4) zauwaza zwigzek tego bostwa z hinduistycznym
bogiem Indra Satakratu, twierdzac, ze zamiast sidet krol trzyma weza
- charakterystyczny atrybut indyjskiego bostwa.

3. Kierunek wschodni nalezy do Mon.bu.putra - ,krola ciala™l4l
(tyb. sku'i rgjal.po). Wiladca ten zamieszkuje usytuowany na lotosie
i dysku ksiezyca niebieski patac zbudowany z konch muszli. Jego ciato
jestkoloru czarnego. W swojej prawej dloni trzyma wadzre, a w lewej
drewniany kij. Ubrany jest w futro okreslane w jezyku tybetanskim
jako men.tri. Ujezdza biatego Iwa.

4. W potudniowej czgsci nieba w zlotym patacu wiada Sin.bja.can
- ,.Ten, ktory posiada drewnianego ptaka"l42. Pelni on funkcje¢ - ,krola
zastug”. Znany jest takze jako demon Jaksza. Sin.bja.¢an ma czarng
barwe skory. W prawej rece trzyma siekierg, w lewej sidta. Ubrany
jest w ,kamizelke” ze skory weza i tygrysa.

5. Na zachodzie swoje krolestwo ma dGra.lha skjes.géig.pa - ,,Wy-
bitna istota”143. Mieszka w niebieskim patacu z czerwonych korali.
Pehi funkcje ,.krola mowy” - (tyb. gsun.gi.rgjal.po). Kolor jego ciata
jest czerwony. W swojej prawej rece trzyma kij z trzciny, w lewej kij
z drzewa sandatowego. Dosiada mutla.

6. Ponizej Pe hara przedstawiany zostat Dam.can mGar.ba nag.po
- ,,Czarny kowal”. Uznawany jest albo za stuge, albo za inkarnacje
Do.rdze legs.pa, ktory by jednym z wielu bostw przeszkadzajacych
Padmasambhawie, kiedy ten podrozowal po Tybecie. Wedlug jedne;j

139 Ibidem, s. 30.
140 Ibidem.
141 Ibidem.
142 Ibidem.
143 Ibidem.
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z legend Guru poskromit Do.rdze legs.pe wraz zjego 360 bra¢mi, czy-
nigc go $wiatowym straznikiem. Wedtug szkoty ningmapa straznik ten
pelni najwyzszg funkcje posrod wszystkich bostw swiatowych, nalezac
rownoczesnie do triady zwanej Ma gza'damgsum, dzigki czemu zaj-
muje w buddyjskim panteonie wyzsza pozycj¢ niz Pe.harl4d. Dam.can
mGar.ba nag.po jestbostwem opiekunczym kowali, co wskazuje najego
zwigzek z prebuddyjskim szamanizmem, gdzie szaman i kowal peili
podobne funkcjelds. Przydomek dam.can oznacza ,,zwigzany slubowa-
niami”, przez co bostwo to przynalezy do wyzej opisywanej grupy stra-
znikoéw $wiatowych. Jezdzi na brazowym kozle.

7. Ponad glowa (d)Pe.hara na lotosie i dysku ksi¢zyca, w pozycji
medytacyjnej Padmasmbhawal4s.

Tanka pochodzi z terené6w Mongolii. Za ta tezg przemawia kilka
charakterystycznych elementow wystepujacych w tym przedstawie-
niu. Pierwsza cecha, ktora potwierdza taka proweniencj¢ jest uzycie
przez artyste kontrastowo zestawionych ze sobg koloréw o ograniczo-
nej palecie. Kompozycja zostata wzbogacona przez ornament uksztal-
towany z finezyjnie wygietych, ognistych ptomieni i oblokéw. Na
powierzchni dysku stonecznego zaznaczono charakterystyczny ,,mon-
golski” motyw zdobniczy - formy w ksztalcie odwroconej litery ,,c”.
UlozZenie ciala postaci, wyraz ich twarzy (tym bardziej, ze sg to formy
grozne), gesty rak, czynig calg kompozycj¢ bardzo ekspresyjna, co
czesto pojawia si¢ w malarstwie mongolskim. O mongolskim rodowo-
dzie malowidta swiadczy rowniez charakterystyczny rysunek twarzy
postaci i zwierzat, ktorego cechami s3: duze, wylupiaste oczy, gorne
powieki zaznaczone ciemna, falistg linig, szerokie, splaszczone nosy,
rozwarte usta, odstaniajagce w dosadny sposob kly i podniesione do
gory jezyki. Trzy postaci z orszaku (d)Pe.hara usytuowane w dolnej
czesci kompozycji ubrane sg w stréj mongolski.

Tanka powstata prawdopodobnie w koncu XIX wieku.

Jedwab, farby mineralne; wys. 34 cm, szer. 25,2 c¢cm; stan zachowa-
nia bardzo dobry

Wczesniej obiekt okreslany jako: Bostwo lamajskie, Pe har na
bialtym lwie z pigcioma akolitami.

Proweniencja: XIX wiek, Mongolia.

144 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 155.
145 G. Tucci, Tibetan painted, scrolls..., s. 740.
146 Zob. tanka mr 172.
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Beg.ce (SKAZ mr 172 MNW) il. 8

Formy wystepujace na tance:

1. Beg tse (tyb. /Czam.srang, mong. Dzamsran),

2. Srog.bdag.dmar.po,

4-11. Gri.t'ogs.bs‘an.pa.brgjad (mong. Detod dzad),
12. Pad.ma.’bjung.gnas (skt. Padmasambhawa),

3. gDong.dmar.ma,
13. prawdopodobnie lama Pan.czen Blo.bzan.je.szes.dpal.ldan,
14. prawdopodobnie 3. dalajlama bSod.nams.rgja.mts‘o.

1. Beg.ce nalezy do grupy groznych postaci buddyjskiego pan-
teonu bostw wadzrajany. W klasyfikacji groznych béstw Beg.ce
nalezy do $wiatowych straznikoéw i jako taki reprezentuje tzw. ,.ko-
rzen aktywnos$ci’l47, uciele$niajacy wewngetrzng, tantryczng forme
sanghi.

Beg.ce niektorzy badaczeld wigzg ze sSrodkowo-azjatyckim bogiem
wojny, na co wskazywatoby imi¢ bostawa - ,,Okryty Pancerzem”, jak
rowniezjego ubior - kolczuga i pancerz. Beg.ce wystepuje pod wieloma
nazwami. Najbardziej rozpowszechnione z nich sgl49:

1. Beg.ce - ,,Okryty Pancerzem”,

2. ICzm.sring - ,,Brat i Siostra”,

3. Beg.ce can - ,, Ten,ktory posiada pancerz”.

Beg.ce nalezy do orszaku Jamy - Pana Smiercil30, ktory we wszyst-
kich tradycjach buddyjskich jest uosobieniem nieuchronnos$ci §mier-

147 W tantrze buddyjskiej podstawg praktyki medytacyjnej sa tak zwane Trzy
Korzenie. Stanowia one rodzaj duchowego schronienia lub oparcia dla praktykuja-
cych wadzrajang. Tradycyjnie rozréznia sig:

1. korzen blogostawienstwa reprezentowany przez lame,

2. korzen spehienia reprezentowany przezji.dama,

3. korzen oswieconej aktywnosci reprezentowany przez opiekunéw dharmy, czyli
straznikow.

148 H. Hoffman, op. cit., s. 67.

149 R. de Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 88-90.

150 Jama - jedno z najpote¢zniejszych tybetanskich bostw demonicznych z klasy
,,o$miu boéstw przerazajacych”, bdg i sedzia zmartych, wladca buddyjskiego piekta
i potezny obronca buddyjskiej szkoty gelukpy. Siedziba Jamy znajduje si¢ w raju
Tab.bral, usytuowanego powyzej kosmicznej gory Sumeru. Tam odbywa si¢ sad nad
zmartymi. Jama byl w okresie indoaryjskim mitycznym krélem w Awescie, ktoéry jako
pierwszy zmarly czlowiek wyruszy w droge do krolestwa zmartych i teraz panuje
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Beg. ce (SKAZ mr 172 MNW), il. 8, Mongolia, koniec XIX wieku, ptétno, farby mineralne, wys.
50 cm, szer. 90 cm, Dziat Sztuki Orientalnej, Muzeum Narodowe w Warszawie.



ci. Beg.ce uznawany jest za nizsze bostwo ochronne, wladce wszyst-
kich ma mo - gniewnych, kobiecych demondéw czgsto pojawiajacych
si¢ w orszaku Sridewi#Sl. Ma mo w Tybecie uznawane sg za wladczy-
nie stowa i przysiggi, dlatego tez przynosza nieszczgscie ludziom, kto-
rzy zlamali slubowania lub zniewazyli wyroczni¢. Ludowe wierzenia
upatruja w nich przyczyne niepogody, trzesien ziemi, gltodu i zarazyl52,
Beg.ce jest takze panem lokalnych, wladajgcych zywiotem powietrza
demonow bTsan.. Beg.ce jest rowniez wladcg o$miu klas bogoéw i du-
chow, do ktoérych zalicza si¢: daitja - bostwa opiekuncze, danawa -
giganci, dasja - barbarzyncy, kalandzaka - duchy gwiazd, khalin -
zabdjcy, naga - weze, niwatakawaca - wojownicy w niewidzialnych
zbrojach, pisaca - pozeracze ludzkiego migsa. Beg.ce nalezy ponadto
do najdoskonalszych ze wszystkich jakszow - hinduskich bostw przy-
rody o charakterze chtonicznym, ktérym przewodzi Kubera. Jakszo-
wie zyja w Himalajach, pilnujac tam ukrytych skarbow. Obok ztych
jakszoéw istniejg takze dobroduszni, czczeni przez lud jako duchy
opiekuncze i geniusze plodnosci. W praktyce buddyjskiej symbolizu-
ja oni tak zwane cztery przeszkadzajace sily (skt. aturmaral. 1. za-
ciemnienia pigciu psychofizykalnych sktadnikéw, czyli przeszkody
,ucielesnione” (skt. skandha-mara, tyb. p'ung.po’ibdud), 2. zaciemnie-
nia splamien emocjonalnych lub namigtnosci (skt. klesa-mara, tyb.
njong.mongs.pa'i.bdud), 3. przeszkadzajaca moc $mierci (skt. mrtju-
mara, tyb. szi'i bdudf 4. zaciemnienia boskiej dumy i zadzy (skt. de-
waputra-mara, tyb. I'a.bu’i bdud)

Beg.cejest glowa wszystkich gniewnych bostw nalezacych do orsza-
ku Jamy, niszczycielem piekielnych bostw z otoczenia Maryl$3 i rak-

nad nim jako kro6l. Za swoich towarzyszy ma dwa taciate psy z czterema oczami. Iko-
nograficznie przedstawia si¢ go spowitego w czerwona szatg, trzymajacego sie¢ lub
petle, ktorymi wyciaga dusze z cial. Jego wierzchowcem jest czarny bawoét. Za po-
stanca $mierci stuzy mu gotab. W literaturze bywa utozsamiany z czasem - Kala jako
wielkim niszczycielem. Na wizerunkach tantry buddyjskiej Jama moze sta¢ na byku,
ktory spotkuje z kobieta. W Tybecie Jama byt jednym z dharmapali, przedstawiany
z glowa byka, z girlanda z ludzkich gléow, z ptomiennymi wlosami i maczuga, w:
M. Bloomfield, The two dogs of Yama in new role, Journal of the American Oriental
Society” 1993, nr 15; W. Wayman, Studies in Yama and Mara, ,,Indian - Iranien Jour-
nal” 1953, nr 3; S. Bhattacharyya, Yama, Encyclopedia ofreligion, Nowy Jork 1983.

151 Zob. tanka mr 172.

152 W. Kirfel, Symbolik des Buddhismus..., s. 15.

153 W sanskrycie oznacza $§mier¢ i zagtade, w buddyzmie zasade¢ zta, zwodnicze
przeciwienstwo Buddy Gautamy. Z zewnetrznej postaci opisywany jako kroél
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sza - ztosliwych demondéw, ktore w jezyku tybetanskim okreslane sa
w meskiej i zenskiej formie jako Srin.po i Srin.mo. W religii wedyj-
skiej raksza nalezg do kategorii nocnych demonoéw zamieszkujacych
cmentarze, w postaci psow lub ptakow nocnych moga by¢ niebezpiecz-
ne dla ludzi. Beg.ce uznawany jest za kata dla wrogéw nauk Buddy
oraz ,tego, ktory odbiera oddech krzywoprzysiezcom” Beg.ce jest
postancemjoginow i straznikiem nauk Buddy!54. Wsréd badaczy przy-
jela si¢ opinia, ze Beg.ce z pozycji jednego z bostw §wiatowych do
swojej obecnej wysokiej rangi doszedt stosunkowo niedawno. Albert
Griinwedel przytacza przyklad jednej z legend, opowiadajacej o poni-
zeniu jakiego doznat Beg.ce, kiedy probowat pokrzyzowac¢ wyprawe
3. dalajlamy bSod.nams.rgja.mts'o do Mongolii w 1575 rokul$51Balaj-
lama chcac nawroci¢ straznika na buddyzm, przybrat forme czterora-
miennego Awalokiteswary, a pod kopytami jego konia zostawaty §la-
dy swietej mantry Om mani padme hum. Kiedy Beg.ce zobaczyt te
cudowne zdarzenia z pokora przyjat nauki Gautamy.

Elementy tej legendy sugeruja, ze Beg.ce byl pierwotnie boéstwem
Mongotéw. Do niedawna uczeni uwazali, iz w Tybecie kult tego dhar-
mapali zyskal na popularnosci w XVI wieku.

Najnowsze badania pokazuja jednak, ze bostwo to pod nazwag
Beg.ce. Jam.drel opisane jestjuz w biografii 1. dalajlamy - De dun.gru-
ba pochodzacej z roku 1494. Pierwszy Dalajlama nauczat rytuatow
zwigzanych z tym dharmapalg swojego ulubionego ucznia, ktory poz-
niej zostal ojcem 2. dalajlamy. Ten z kolei uznat Beg.ce ijego siostre
(tyb. sring.ma) gDong.dmar.ma straznikami klasztoru ChokhorgyeVs6.
Beg.ce byt rowniez osobistym dharmapalg 3. dalajlamy, tego ktory
rzekomo miat pokona¢ bostwo w Mongolii.

W Tybecie Beg.ce byt czczony jako jeden z o§miu najwazniejszych
straznikéw prawa, oraz jako glowny protektor szkoty gelugpa.

i stosownie do swej potegi przedstawiany ze stoma rekami. Pézniej poszczegodlne
aspekty ulegaja personifikacji i tak na przyktad Sandha-Mara oznacza ,,skalanie” du-
chowe. Mara jest symbolem namigtnosci, ktore gubia cztowieka. Jako osoba za$ jest
panem sfery pozadan, w: TO. Ling, Buddhism and the mythology ofevil, Londyn 1962;
J.W. Boyd, Satan and Mara, Christian and Buddhist symbols ofevil, Leiden 1972.

154 R. Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 89.

155 A. Griinwedel, Mythologie des Buddhismus..., s. 81.

156 A. Heller, Historie and iconographie aspects of the protective deities Srung-ma
dmar-nag, Paryz 1990, s. 479; K. Dowman, The power-places ofcentral Tibet: the pil-
grim'sguide, Londyn-Nowyjork 1988, s. 259.
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Zgodnie z historig o jego legendarnym pochodzeniu, ojcem Beg.ce
jest jaksza , Tym o miedzianych wlosach”, matka za$ bogini
Srin.mo.k'rag.gi - ,,Ta o krwawych wlosach”. Przed swoim nawroéce-
niem Beg.ce zyl w morzu krwi, posrodku ktérego znajdowata si¢ mie-
dziana gora. Liczne zwloki ludzi i zwierzat byly rozrzucone po wodzie.
Wokoét rozposcieraly si¢ fancuchy gorskie, a na szczycie centralnej gory
usytuowany byt patac zbudowany z ludzkiej skory w kolorze purpu-
rowo-bragzowym, zakonczony wiezyczkami z czaszekl5l. Krajobraz,
ktory niekiedy powraca na tankach pochodzacych z tradycji bonu.

Od momentu wilgczenia Beg.ce do panteonu buddyjskiego zmienit
si¢ sposob jego przedstawiania. Odtad Beg.ce jest ukazywany w oto-
czeniu plomieni i dymu. Stoi na lotosie i dysku stonca. W kroku ta-
necznym depcze cztowieka i konia.

Przedstawiona na omawianym malowidle posta¢ Beg.ce posiada
masywng sylwetke, kolorjego ciatajest rubinowy, konczyny ma grube
i krotkie. Usta sg szeroko otwarte a w ich kacikach kipi krew. Straznik
ma ostre miedziane z¢by, troje oczu patrza z nienawisciag na wrogow
nauk Buddy. W swojej prawej rece trzyma miedziany miecz z r¢ko-
jescigz w ksztalcie skorpiona, ktorym obcina korzen zycia wrogow.
W lewej za$ ma lance ze skorzang flaga, tuk i strzate, a do swojej pasz-
czy wklada serce wroga.

Ubrany jest w strdj z czerwonego jedwabiu i ptaszcz wykonany
z brgzowej skory kozta. Na piersiach ma bogato zdobiony miedziany
pancerz. Na glowie nosi zazwyczaj miedziany helm z turbanem, za$
w tym przedstawieniu przepaske przyozdobiong pigcioma czaszkami,
reprezentujacymi pi¢¢ madrosci zwigzanych z dhjanibuddhami. Posia-
da takze girlande z 50 $wiezo obcigtych gltéw. Na stopach ma wyso-
kie, mongolskie buty z czerwonej skory.

Na malowidle dostrzegamy Beg.ce w otoczeniu swojego demonicz-
nego orszaku.

2. Pojego lewej stronie znajduje si¢ siostra (tyb. sring.ma”i rtOwno-
cze$nie jego partnerka gDong.dmar.ma. Jej ciato jest ciemnoniebie-
skie, twarz za$ czerwona. Ma wyglad rakszasi. Marszczy gniewnie
twarz, usta ma otwarte. Jej brwi to niebieskie turkusy. Troje oczu sa
pelne nienawisci do wrogow. Ma czerwone wlosy, w uszach ztote kol-
czyki. W prawej rgce trzyma ostry miedziany miecz skierowany w stro-
ne wrogdw. W lewej ceremonialny n6z w ksztalcie trojkata wykonany

157 R. Nebesky-Wojkowitz, op. cit., s. 90.

102



z meteorycznego zelaza, skierowany w strong demonow. Ujezdza czar-
nego niedzwiedzia, ktory pozera czlowieka.

3. Po prawej stronie Beg.ce widzimy Srog.bdag.dmar.po - ,,czer-
wonego mistrza zycia”. Ubrany jest w pancerz, na glowie nosi hetm.
W jego lewej rece sidla w ktore tapie wrogow, w prawej dtoni trzyma
lance. Jezdzi na szakalu.

4. -11. Towarzyszami Beg.ce jest rowniez osmiu Gri.bdog - dzier-
zycieli nozy. Przedstawiani sg jako budzacy przerazenie me¢zczyzni
o czerwonych ciatach. Trzymajg miedziany miecz i czar¢ z czaszki
wypehiong moézgiem i krwig wrogow dharmy. Kazdy z nich przypo-
rzadkowany jest odpowiedniemu kierunkowi:

Wschod - Mi.dmar.k ra.ma,

Potudnie - Ri.tsi.mi.dmar,

Zachdd - Kro.ti.mi.dmar,

Poéloc - Srog.bdag.ko’ o s‘a,

Poludniowy-wschod - Am.kri.mi.dmar,

Poludniowy-zachéd - Ro.kri.mi.dmar,

Pénocny-zachdd - Ha.szang.mi.dmar,

Pélocny-wschod - Srog.bdag.Pal.ba.

12. Ponad glowa Beg.ce na lotosie i dysku ksigzyca w pozycji me-
dytacyjnej siedzi guru Pad.ma.’bjung.gnas. W swojej prawej rece trzy-
ma wadzr¢ - rytualny przedmiot pierwotnie znany jako berto Indry,
ktére wyrazalo jego panowanie nad swiatem. To symboliczne, orygi-
nalne znaczenie zostalo zachowane, gdyz wadzra dzierzona przez
buddyjskie, tantryczne bostwa jest traktowana jako wyraz ich pano-
wania nad $wiatem egzystencji - sansary. W buddyjskiej ikonografii
wadzra posiada takze glebsze znaczenie. Jest mianowicie symbolem
niezniszczalnej natury ostatecznej prawdy. Tak rozumiana wadzra jest
synonimem pustki. Wadzra panuje nad wszystkimi rzeczami, ponie-
waz jest zdolna zniszczy¢ wszystko z czym wejdzie w kontakt, pozo-
stajac nienaruszona. Wadzra reprezentuje zrgczne $rodkils8 prowadza-
ce do wyzwolenial39160

158 Zrgczne $rodki - charakterystyczne dla wadzrajany metody pracy z umystem,
przekazywane uczniom przez wykwalifikowanych mistrzoéw medytacji i dostosowa-
ne do indywidualnych predyspozycji adeptow. Zrgczne w tym sensie, ze zawsze od-
powiadajg aktualnym potrzebom i warunkom.

160 Sri Abhayadatta, Zywoty 84 Mahasiddhow. Piesni i opowiesci o osiemdziesie-
ciu czterech buddyjskich siddhach-lwach Buddy, mistrzach Mahamudry, Krakéw 1989,
s. 328.
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W lewej rece guru ma magiczne berlo - pierwotnie uzywane w ry-
tuatach pogrzebowych jako drewniany uchwyt w noszach stuzacych
do przenoszenia zwlok lub drewniana noga w lozu pogrzebowym.
Khatwanga jako przedmiot rytualny zostata odkryta wtasnie przez
Padmasambhawe i dlatego jest charakterystycznym atrybutem tego
mistrza. Na szczycie berla znajduje si¢ wadzra, ponizej biala czaszka,
nizej czerwona glowa starego me¢zczyzny, a nastgpnie niebieska mto-
dego, jeszcze nizej jest umieszczony trojzab. Guru trzyma takze ze-
braczg miseczke symbolizujgca wyrzeczenie si¢ sansary.

Padmasambhawa byt indyjskim mistrzem medytacji zaproszonym
w 747 roku przez krola K'ri.srong.lde.bcana do Tybetu. Wprowadzit
tam nauki wadzrajany i zalozy w bSam.jas, pierwszy buddyjski klasz-
tor. Ponadto uznaje si¢ go za tworce najstarszej szkolty buddyzmu
tybetanskiego - ingmapa. Padmasambhawa znaczy w sanskrycie -
»samo zrodzony z lotosu”. Odnosi si¢ to do legendy mowiacej o cu-
downych narodzinach guru. ,,Kiedy Pan Budda przygotowywat si¢ do
wejscia w ostateczng nirwang, powiedzial do swoich zwolennikow:
to $wiatowe zycie jest przemijajace, a roztgka jest nieuchronna. Jed-
nak za osiem lat, w $rodku nieskalanie czystego jeziora, w potnocno-
zachodnim kraju Oddijana pojawi si¢ kto§ madrzejszy i potezniejszy
ode mnie. Urodzony w centrum kwiatu lotosu, stanie si¢ znany jako
Padmasambhawa. To on ujawni nauki Tajemnej Mantry, ktore wy-
zwolg z cierpienia wszystkie czujace istoty”’160.

Mimo ze uwaza si¢ Padmasambhawe za cztowieka, ktory zyt
w okre§lonym czasie 1 miejscu, tradycja terml6(i inne historyczne
zrodla przedstawiajg wielkiego guru jako syna Amitabhy, uciele$nie-
nie o$wieconej aktywnosci buddéw przesziosci, terazniejszosci i przy-
szto$ci. Padmasambhawe czgsto przedstawia si¢ siedzacego na dysku
slonca i na tronie utworzonym z lotosu wspotczucia, ktory oznacza
takze przeksztatcenie nieczystych warunkoéw w czyste, co stanowi pod-
stawe duchowej praktyki.

13. Po prawej stronie Padmasambhawy siedzi na lotosowym tronie,
w pozycji medytacyjnej prawdopodobnie Pan.czen.Blo.bzan. je.szes.-

160 Historia Linii Przekazu..., s. 41.

161 Termy sa to tajemne nauki, ktore zostaty ukryte przez mistrz6w medytacji
w réznych miejscach ziemi. Dla szkoly ingmapy stanowia jedno ze zrédet poznania.
Oproécz takich term ziemi istnieja tez termy umystu rozumiane jako zapis w subtel-
niejszej niz fizyczna substancji, ktére sa odkrywane dzigki czystym wizjom. Trze-
cim zrodlem poznania jest ustna tradycja.
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dpal.ldan, lama ze szkoty gelugpa, swoja prawa r¢ke ma w gescie argu-
mentacji, w lewej za$ trzyma miseczke zebracza.

14. Po lewej stronie Padmasambhawy na lotosie takze w pozycji
dhjanasana siedzi prawdopodobnie 3. dalajlama bSod.nams.rgja.-
mts‘o. Prawa r¢ka wykonuje mudre ochrony, blogostawienstw i nie-
ustraszonosci, lewa za$ mudre wyrazajaca grozbe.

Przedstawienie to ze swojga mroczng, natadowang napigciem atmos-
fera powinno unaoczni¢ widzowi §wiat walki i §mierci, nie po to, aby
wzbudzi¢ w nim strach i przerazenie, lecz aby przezwyciezy¢ lek przed
$miercig. Dlatego tez w Tybecie Beg.ce nie jest traktowany jako bog
wojny, lecz jako patron pokoju.

Tanka pochodzi z terenow Mongolii, za takg proweniencjg prze-
mawia potraktowanie przez artystgj kompozycji obrazu. Powierzch-
ni¢ gesto wypelniajg liczne postaci, ktérych wyraz twarzy, postawa,
gesty rgk oraz otaczajace postacie finezyjnie uksztaltowane ogniste
plomienie nadajg calosci niebywala dynamike, typowa dla wielu dziet
sztuki mongolskiej.

Szczegoty fizjonomii poszczegolnych postaci - okragle, nalane twa-
rze, duze, wyltupiaste oczy, szerokie, splaszczone nosy, charakterystycz-
nie uksztaltowane, rozwiane, grube kosmyki wlosow wskazujg row-
niez na mongolskie pochodzenie tego zwoju.

Ponadto zastosowano tutaj ograniczong do trzech barw palete, przy
czym kolory zostaly zestawione kontrastowo. Ten zabieg jest bardzo
czesto wykorzystywany w malowidach mongolskich.

Czas powstania koniec XIX wieku

Pt6tno, farby mineralne; wys. 150 cm, szer. 90 cm; stan zachowa-
nie bardzo dobry.

Wczesniej obiekt okreslany jako: Lamajski obraz kultowy, czer-
wony wtladca piekiet i cmentarzysk.

Pochodzenie: XIX wiek, Mongolia.

Deifikowany ksigz¢ mongolski (SKAZ mr 169 MNW), il. 9

Formy wystepujace na tance:
1. Ksiagze,
2. Zielona Tara,
3. Niezidentyfikowane bostwo buddyjskie,
4-6. Lamowie ze szkoty gelukpa,
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7-14. Prawdopodobnie osiem lokalnych bogin sktadajacych w ofie-
rze Osiem Pomys$lnych Znakow,

Bogini z parasolem (skt. cattra, tyb. gdugs),

Bogini ze ztota ryba (skt. suwarnamatsja, tyb. gser.nja),

Bogini z cenng waza (skt. kalasa, tyb. gter.czen.po’i bum.pa),
Bogini z lotosem (skt. padma, tyb. padma),

Bogini ze skrecong konchg muszli (skt. daksinawartasankha, tyb.
dungg. jas. kjii),

12. Bogini z wiecznym weztem (skt. sriwatsa, tyb. dpal be'u),

13. Bogini ze zwycigskim znakiem (skt. dhwaja, tyb. rgja.mts'an),
14. Bogini z kotem (skt. cabra, tyb. 'K'or.lo).

—_—
S S

1. W centrum przedstawienia na wysokim, ozdobionym tronie
zasiada ksigze mongolski. Siedzi w charakterystyczny sposob; ze zgig-
tymi w kolanach i podkurczonymi nogami. Jego cate ciato i glowa
skierowane jest w prawa stron¢. Odnosi si¢ wrazenie, ze ubostwiany
wladca $wiecki oddaje hotd dwom bostwom, ktore go otaczaja, trzem
nauczycielom i ottarzowi z calg jego oprawa. Ubrany jest w ksigzgcy
str6j mongolski. Na gltowie nosi czapke obszyta futrem. Przy pasie ma
przewieszony miecz schowany w pochwie. W swojej prawej rece po-
lozonej na kolanie trzyma rézaniecl62, dwoma palcami przesuwajac
po paciorkach. Jego lewa re¢ka lekko zgieta w tokciu, spoczywajgc na

162 Male stuza przede wszystkim do liczenia mantr w medytacji ji.dama. Zasad-
niczo istnieja trzy sposoby urzeczywistnienia praktyki ji.dama: poprzez recytacje
okreslonej ilosci mantr, praktykowanie medytacji ji.dama przez okre§lony czas lub
praktykowanie tak dlugo, az pojawia si¢ ,,znaki powodzenia”. Malg trzyma si¢ kciu-
kiem i czterema palcami lewej reki, przesuwajac paciorki odlicza si¢ mantry. Symboli-
ka mali jest nastgpujaca: duzy paciorek ,,na szczycie” oznacza samego ji.dama, a 108
paciorkéw mali - dakinie w mandali ji.dama. Kciuk odliczajacy paciorki porowny-
wany jest z zelaznym hakiem, ktory przyciaga inspiracj¢ wszystkich dakin. Paciorki
mali moga by¢ wykonane z roznych materialdéw. Najwyzej cenione sa male z nasion
drzewa bodhi, poniewaz - jak si¢ sadzi - pomnazaja w nieskonczono$¢ btogostawien-
stwo plynace z recytacji mantry. Na drugim miejscu stawia si¢ male wykonane z ko-
rzenia lotosu - uwaza si¢, ze przyspieszaja znacznie uzyskanie blogostawienstwaji.da-
ma. Mali z koséci uzywa si¢ w praktyce na gniewne aspekty Buddy. Powinna by¢
wykonana z koSci czaszki ludzkiej. Istnieja pewne formy medytacji ji.dama, ktére
prowadza do urzeczywistnienia okre$lonych aktywnosci. W tym przypadku nalezy
takze uzywac odpowiedniej mali, do rozwijania aktywnosci pokojowej - mala biala,
krysztatowa lub biata z drzewa sandatowego, do rozwijania aktywnos$ci poskramia-
jacej - mala z czerwonego drzewa sandalowego, do rozwijania aktywnosci niszcza-
cej - mala z kosci czaszki ludzkie;j.
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*X. Deifikowany ksigz¢ mongolski (SKAZ mr 169 MNW), il. 9, Mongolia, poczatek wieku XIX, pt6tno,
farby mineralne, wys. 38 cm, szer. 25,5 cm, Dziat Sztuki Orientalnej, Muzeum Narodowe w Warszawie.



podotku wykonuje mudre karana. Twarz ksigcia jest pelna spokoju
i wyciszenia.

2. Zielona Taral6}

3. Niezidentyfikowane bostwo buddyjskie

W pozycji lalitasana ma poduszce siedzi mgskie bostwo. Ubrane
jestw bogato zdobione szaty. Wtosy ma spigte w wysoki kok ozdobiony
korona z pigciu klejnotow. W uszach znajdujg si¢ duze kolczyki. Bo-
stwo w swojej prawej rece trzyma prawdopodobnie ceremonialny
sztylet. Stanowi on atrybut bostw opiekunczych buddyjskiego pante-
onu. Stuzy do klucia i zadawania ran wrogom wiary i nauki Buddy.
W znaczeniu przeno$nym sztylet stanowi magiczne narzgdzie sity
1 mocy duchowej postaci, ktora go trzyma. Ponadto sztylet ceremonial-
ny moze symbolizowa¢ Buddg, jego nauke i wspolnote buddyjska,
ktore stanowia jego si¢ taczaca si¢ w jednos¢ jak trzy ostrza sztyletu.

Lewa reke ma utozong na podotku i trzyma na otwartej dtoni klej-
not symbolizujacy perte spetniajaca wszystkie zyczenia.

W malarstwie i rzezbie buddyjskiej wystepuja grupy trzech, pigciu
-jak na tym przedstawieniu - lub 10 klejnotowych kul. Ich jasny blask
symbolizuje czystos¢ i prawde gloszong przez Budde. W tantryzmie
pod postacia kuli peret rozumie si¢ rowniez sze$¢ zmystoOw poznania.

4-6. W gornej czesci tanki ponad ksigciem i bostwami, na poduszkach
w pozycji medytacyjnej siedzg lamowie ze szkoly gelukpy. Ubrani sa w
charakterystyczne, pomarariczowozotte mnisie szaty oraz nakiycia glowy.

4. Lama z prawej strony obrazu wykonuje gest argumentacji w lewej
trzyma naczynie z woda zycia. Chodzi tutaj prawdopodobnie o pierwszego
dalajlame - dGe’dun.gruba.

5. Lama znajdujacy si¢ w §rodku - Cong.k‘a.pa (zatozyciel gelukpy)
rowniez wykonuje gest witarka mudra, w lewej dtoni trzyma ksigge
- symbol wiedzy i madrosci. Uczeni i r6zne postaci panteonu buddyj-
skiego byli przedstawiani z ksigzka trzymang w rece lub umieszczong
na kwiecie lotosu. Stanowita ona $wiadectwo ich wiedzy, madrosci
i poznania duchowych tajemnic.

6. Duchowny z lewej strony obrazu na wysokosci piersi trzyma
wadzre, zas w lewej dzwonek.

7-14. Osiem Symboli Dobrej Fortuny

Od najwczesniejszych wiekow w religijnych Indiach istniato bardzo
wiele dobrze wrozacych znakow i symboli. Ich pochodzenie i rozwdj

163 Zob. tanka mr 64.
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w wielu przypadkach jest trudne, a czasami wrgcz niemozliwe. Naj-
czestszymi formami tych znakow sg przedmioty, zwierzeta i ro$liny,
shuzgce celom rytualnyml64. Podobne symbole lub grupy symboli odna-
lez¢ mozna z niewielkimi réznicami w hinduizmie, buddyzmie i dzi-
nizmie. Jedng z takich grup jest Osiem Symboli Dobrej Fortuny -
jedna z najbardziej popularnych, a takze najstarszych, poniewaz wspo-
mina si¢ o nich juz w kanonicznych tekstach pisanych w sanskrycie
i palil6s. Oznacza to, ze znaki te swdj poczatek maja w indyjskim
buddyzmie.

7. Parasol

Jest zazwyczaj koloru zottego lub biatego z wielobarwng jedwabna
szarfag przymocowang do drewnianego stelaza. Raczke ma drewnia-
ng, czasami zlocona, cho¢ zwykle malowang na kolor czerwony. We-
dtug buddyjskiej doktryny parasol symbolizuje ochronne wlasciwosci
nauki Buddy. Oddala goraczke, tzn. chroni przed gorgcem zaciemnien
(skt. kiesa, tyb. njon.mongsf Wiele religii w Azji nie tylko uzywa pa-
rasola jako przedmiotu chronigcego przed Zzarem i zme¢czeniem, ale
takze dla podkreslenia statusu spotecznego. Przywodcy religijni nosili
parasole wykonane zjedwabiu, natomiast dawcy swieccy przystrajali
je pawimi piérami. Dalajlama w czasie spacerow byl ochraniany dwo-
ma parasolami: jedwabnym z przodu oraz zdobionym pidérami z tytul6b.

Motyw parasola bardzo czesto pojawia si¢ na zwojach malarskich
miedzy innymi w przedstawieniu Atisi, ktoéry wystepuje w otoczeniu
13 parasoli. W grupie O$miu Znakéw parasol uwazany jest za symbol
duchowej sity.

W mongolskiej sztuce parasol jako samodzielny element zdobni-
czy nie przyjal si¢, bywa wykorzystywany wraz z innymi o$mioma
symbolami chwatyl67.

8.  Zlote Ryby

Zazwyczaj dwie ryby ustawione sg pionowo z glowami skierowa-
nymi w dot ku sobie. Ryba jako emblemat nalezy do bardzo starych
znakoéw rodowych. Niezaleznie od siebie rézne kregi cywilizacyjne
przypisywaly jej okreslone znaczenia i symbolike. W Indiach na przy-

164 Loden Sherab Dagyab Rinpoche, Buddhist symbols in Tibetan culture. An inve-
stigation ofthe nine best groups ifsymbols, thum. M. Walsche, Boston 1995, s. 17.

165 Ibidem, s. 17.

166 Ibidem, s. 19.

167 A. Latusek, Z przesztosci Mongolii, katalog wystawy rysunkow Andrzeja Stru-
mitto, Muzeum Azji i Pacyfiku, Warszawa 1986, rys. 14.
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ktad ryby reprezentowaty dwie §wigte rzeki: Ganges i Jamung. Okoto
II lub III wieku zaczeto umieszczaé rysunki ryb na glinianych naczy-
niach. Jako symbol szczescia znajduja si¢ w tradycji dzinizmu i bud-
dyzmu. W Tybecie przedstawiane sa tylko w grupie o$miu symboli
szczesScia. W sztuce sakralnej i zdobniczej Mongolii interesujaca jest
nie tyle sama symbolika zwigzana z rybami, co réznorodnie rozwig-
zywanie grafiki samego rysunku ryb. Rozwigzan tych spotka¢ mozna
wiele, na przyktad motyw ryb oplecionych szarfa dobrych zyczen -
chadakiem.

Jako jeden z o$miu znakow ztote ryby symbolizujg wieczne zrodio
sit zywotnych.

9.  Waza skarbow

Duzy, okragly brzusiec, waska szyjka, kotnierz wygiety na zewnatrz
i zdobiony delikatnym ornamentem tezek, cato$¢ zwienczona klejno-
tem; stopa dekorowana motywem ptatkow kwiatu. Waza jestjednym
z najstarszych symboli buddyjskich. Powszechnos¢ uzycia predesty-
nowala to naczynie, ktore w Azji bylo i jest swoistym dzbanem do
noszenia i przechowywania wody pitnej, do odegrania dwojakiej roli:
zjednej strony jako przedmiotu utylitarnego, a z drugiej jako mistycz-
nego symbolu. Symbolika naczynia zwigzana jest przede wszystkim
z faktem, ze stanowi ono zbiornik na wode¢. Symboliczne znaczenie
prawdopodobnie pochodzi od skojarzenia z ideg gromadzenia i zasob-
noscilts. W réznych legendach wielu kultur czgsto pojawia si¢ motyw
niewyczerpanego naczynia. Waza symbolizuje madros$¢ i cnoty. Wy-
zbycie si¢ przez buddystéw wszelkich pozadan, uczynienie w sercu
pustki pozbawionej pragnien materialnych, podobnej do pustki nie-
napetnionego wodg naczynia, pozwala zdoby¢ madros$¢ duchowego
poznania prawdy. Ale kazda préznia musi si¢ wypehié¢, wigc napet-
nia si¢ nowg trescia duchowej cnoty. Waza czasem moze symbolizo-
wa¢ $lady stop Buddy, wowczas stanowi ona materialny znak inteli-
gencji buddyjskiej i tryumf pokonania cyklu narodzin i $miercil69.
Waza stanowi atrybut niektorych bostw panteonu buddyjskiego mig-
dzy innymi Kangwy Sangpo, jednego z towarzyszy Wajsrawany.

Waza posrod o$miu symboli jest znakiem spetnienia materialnych
i duchowych pragnien, zawsze napetniona przynosi szczescie.

168 Loden Sherap Dagyab Rinpoche, op. 77z, s. 22.
169 A. Latusek, op. rit, rys. 18.
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10. Lotos

W grupie o$miu symboli barwa lotosu jest biala z delikatnym od-
cieniem czerwienil7(. Lotos nalezy do jednych z najstarszych znakoéw
buddyjskich. Stanowi bardzo powszechny atrybut boskosci o bardzo
rozwinigtej symbolice w buddyjskim malarstwie i rzezbie. Kwiat lo-
tosu jest symbolem spontanicznego rodzenia si¢ i boskiego pochodze-
nia. Buddyzm tantryczny uczynit z tego kwiatu emblemat elementu
zenskiego, symbol lata i ptodnosci. Lotos bardzo wczesnie stal si¢ sym-
bolem czystego ducha wychodzacego z nieczystej, cielesnej materii.
Dla indyjskich filozofow lotos byt ucielesnieniem samego bostwa, ,,nie-
tknigtego i niezbrukanego przez metne wody tego swiata”. Zamknig-
ty kwiat lotosu, majacy ksztatt jaja, wyobraza kietkujace stworzenie,
ktére wynurza si¢ z pierwotnych wod i rozkwitajac, rozwija w Swietle
wszystkie mozliwosci w nim istniejace. Wilasnie dlatego w ikonogra-
fii hinduskiej Brahma rodzi si¢ z kwiatu lotosu, ktéry wyrasta z pep-
ka Wisznu, podczas gdy ten spoczywa na we¢zu Anancie, zwinietym
na powierzchni pierwotnych woéd - symbolu nieskonczonosci.

Lotos dla buddystow obrazuje narodziny Buddy w $wiecie. Sym-
bolizuje roOwniez ,,natur¢ Buddy”, ktora pozostaje czysta, mimo ze
wywodzi si¢ z sansary. W konsekwencji z lotosem zwigzana jest cata
symbolika biorgca pod uwage jego kolor, liczbe ptatkow, oraz to, czy
jest otwarty, czy zamkniety lub w paku. Ikonografia buddyjska dzieli
kwiaty lotosoOw na trzy grupy: wedlug ubarwienia i ksztattu ich ptat-
kow kwiatowych: lotosy rozowe (czerwone) o platkach zaokraglonych
(Nelumbium speciosum, N. nucifera, N. rubrum plenum), lotosy niebie-
skie (Nymphaea caerulea) o ptatkach kropkowanych i lotosy biale
(Nymphaea alba, N. pubescens). Wedlug Kundalini Jogi galazka lotosu
stanowi duchowa o$ $wiata, na ktorej maja rosngc¢ kwiaty coraz bar-
dziej rozwinigte i o coraz wigkszej liczbie ptatkow, gdzie w koncowym
przedstawieniu korona kwiatu staje si¢ boska, nabiera niezrownanego
blasku i posiada 1000 ptatkéw. Poniewaz w Tybecie lotosy nie rosna,
dlatego w ikonografii wystepujg zréznicowane i stylizowane wersje
tego kwiatu. R6znice pomigdzy fantastycznymi a naturalnymi lotosami
mozna tatwo dostrzec, poréwnujac przedstawienia tybetanskie z in-
dyjskimi czy japonskimil7l. Buddyjska sztuka wyksztatcita z ptatkow
lotosu swego rodzaju tron (podstawe, piedestatl), na ktorym siedzg lub

170 Loden Sherab Dagyab Rinpoche, op. cil., s. 23.
171 Ibidem.

111



stoja przedstawiane postaci. Najczesciej lotos jest otwarty, a stylizo-
wane ptatki kwiatu okalaja podstawe. Lotosowe podstawy sa symbo-
lami najwyzszej wladzy, swiadcza o mocy duchowej umieszczanych
na nich postaci. Po$réd osSmiu symboli lotos symbolizuje czysto$é¢
umystu, niewinnosci i dobro.

11.  Prawoskretna koncha muszli

Jest biata, duza, spiralna, w ksztalcie owalnym, skrecona w prawa
strong¢ i przez to drogocenna, poniewaz w naturze spotyka si¢ muszle
lewoskretnel72. W czasach prebuddyjskich konchy muszel byty atry-
butami hinduskich bogoéw, na przyktad Wisznu uzywat jej do wyda-
wania przerazajacych dzwigkow, siejacych groze i strach wsrod wrogow.
Byla takze symbolem zensko$ci, a w zyciu codziennym stuzyta jako
naczynie rytualne lub instrument muzyczny. W wojsku za§ uzywa-
no jej do przekazywania rozkazow, dlatego tez symbolizowala wladze.
Buddyzm zaadoptowat konche dla wiasnych potrzeb, zachowujac jej
wczesne symboliczne znaczenie. Szczegbdlnie ceniono jej donosny
dzwigk, dlatego petita funkcj¢ mistycznego instrumentu rozpow-
szechniania nauk Buddy. W jej dzwigku styszano glos samego Gauta-
my, ktéry nakazywal wiernym stuchanie gloszonych przez siebie naukl73.

Koncha muszli wykorzystywana byla w réznych rytuatach jako
ofiara z muzyki, czy naczynie na wodg¢ z szafranem. Stuzyla takze jako
ornament w zwojach malarskich, posagach czy w wejsciach i na stro-
pach swiatynnychl74, Jej spiralnie ulozone segmenty miaty mistyczny
zwigzek ze stoncem, ktoérego ,,droge” po niebie obrazowaly zgodnie
z Owczesng wiedza i wiarg. Stanowita takze symbol pomys$lnej podré-
zy. Po$réd o$miu symboli koncha muszli symbolizuje chwale nauki
Buddy, ktora rozprzestrzenia si¢ we wszystkich kierunkach oraz
wszechogarniajaca sig.

12.  Zwycigski, niekonczacy si¢ wezel

Jest graficznym ornamentem sktadajacym si¢ ze zgietych w prawa
strong, przeplatajacych si¢ linii. Wezet przepleciony jest jedwabna,
bialg szarfa tak zwana nicig szczesécia. Czesto kojarzony z hinduistycz-
nym znakiem sriwatsa. Poczatki przedstawien wezta wywodzi si¢ od
najwczesniejszych, symbolicznych form nagéwl75 - dwoch stylizowa-

172 Ibidem, s. 24.

173 A. Latusek, op. cit., ty$. 13.

174 Loden Sherab Dagyab Rinpoche, op. cit., s. 24.

175 Tsepak Rigzin, Tibetan-English dictionary of Buddhist terminology. Nang-don
rig-pa’i ming-tshig bod-dbyin shan-sbyar, New Delhi 1986, s. 9.
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nych potaczonych ze soba wezy. Nastepnie wizerunek ten przybrat
symbolike ktebowiska wlosow oraz pigciu lub o$miu ptatkow kwiatu.
Nie jest jednak pewne, skad rzeczywiscie pochodzi ikonograficzne
przedstawienie wezta, by¢ moze z indyjskiego symbolu nandjawarta
(tyb. gjun.drun) - rodzaju swastykil76. Niewatpliwie jednak znak ten
wywodzi si¢ z Indii i Tybetu, gdzie taczono go naukg o wspotzalez-
nym powstawaniu. Przeplatajace si¢ linie przypominaja, ze wszystkie
zjawiska sa ze sobg powigzane na zasadzie zwigzku przyczynowo-
-skutkowego (tyb. rten. breiy7]. Calos¢ tego emblematu stanowi wzor,
w ktorym nie ma zadnej przerwy, wyraza zarOwno ruch, jak i spoczy-
nek, prostote i catkowita harmoni¢. W Tybecie bardzo czg¢sto umiesz-
cza si¢ rysunek wezta na podarunkach lub kartach z zyczeniami, aby
w ten sposob obdarowywany odnidst duchowa korzysc.

Jako jeden z o$miu symboli, oznacza stabilng i wiazaca si¢, szczg-
scie, pomy$lnos¢ i dlugowiecznos$¢ oraz nieskonczong wiedz¢ Buddy.

13.  Zwycieska choragiew

Wykonana z ré6znokolorowej materii i drewna. Prawdopodobnie
forma zwycigskiej choragwi wyksztalcita si¢ z parasola. Dla Tybetan-
czykowjest bardzo waznym symbolem, poniewaz oznacza zwycigstwo
nauk Buddy, zwycigstwo wiedzy nad niewiedza, zwycigstwo nad prze-
szkodami oraz osiagnigcie szczescia. Wystepuje w grupie o§miu symboli,
ale moze réwniez pojawiac si¢ pojedynczo. Emblematem tym przyoz-
dabia si¢ $wiatynie, prywatne domy, w ktorych znajdujg si¢ kanoniczne
teksty - Kandzurl78; czesto stanowi rowniez zwienczenie dtugich flag
modlitewnych lub podwieszenie pod sufitem w §wiatyniach. Zwycie-
ska choraggiewjestponadto atrybutem Wajsrawany, jednego ze straznikow
Swiatal7. W grupie o$miu znakow - symbol sprawiedliwos$ci i prawdy.

14. Koto

Sktada si¢ z piasty, obregczy i o§miu lub wigcej szprych. Koto jako
symbol funkcjonuje w wielu kulturach. Nalezy do bardzo starych

176 W. Kirfel, Symbolik des Hinduismus und desJinismus. Symbolik der Religionen,
Stuttgart 1959, s. 154.

177 Loden Sherab Dagyab Rinpoche, op. eit,, s. 25.

178 Kandzur i Tandzur (skt. Tangjur, tyb. bstan. fljur) sktadaja si¢ na kanon tybe-
tanskiego buddyzmu mahajany. Kandzur zawiera pelne nauki Buddy - sury i tantry,
podczas gdy Tandzur zawiera autorytatywne komentarze najwickszych buddyjskich
mistrzéw Indii. Kandzur i Tandzur zebrat wielki buddyjski uczony Buton Rinczen-
drup (1290-1364).

179 Loden Sherab Dagyab Rinpoche, op. eit, s. 28.
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symboli uswigconych wielowiekowa tradycja. W ikonografii hindu-
istycznej jest atrybutem Wisznu. W buddyzmie tybetanskim posiada
dwa znaczenia: kolo jako bron oraz jako symbol stonca. Jesli chodzi
o bron, to w niektorych praktykach tantrycznych koto pojawia si¢ jako
ochronny krag nad glowa praktykujacego.

Piasta symbolizuje centrum $wiata oraz praktykowanie etycznej
dyscypliny, dzigki czemu umyst staje si¢ stabilny, szprychy oznaczaja
madro$¢. Liczba szprych jest rézna: 6, 8, 12, 32, 1000. Jednak najbar-
dziej popularng liczbg jest osiem, co oznacza o$mioraka $ciezke (tj. wita-
Sciwy poglad, whasciwe pragnienie, wlasciwa mowe, wlasciwe postepo-
wanie, wlasciwe s$rodki utrzymania, wlasciwy wysilek, wtasciwa
uwaznos$¢, wlasciwe skupienie) prowadzaca do przebudzenial$). Ob-
recz za$ to koncentracja, ktora utrzymuje w skupieniu catos¢ praktyki.

Wisrod osmiu znakow koto jest symbolem niesmiertelnosci i nie-
skonczonosci. Jest ono rowniez kotem nauki Buddy, ktore raz wpra-
wione w ruch nigdy nie przestaje si¢ kreci¢. W architekturze jest czgsto
spotykanym elementem, ktory wienczy dachy §wigtyn buddyjskich.
Wykonane z poztacanej blachy znajduje si¢ najczesciej pomiedzy
dwoma sarnami.

Powyzej bogi niosacych Osiem Symboli Dobrej Fortuny znajduje
si¢ osiem miseczek z ofiarami. Sg to od prawej strony tanki:

15. woda do picia,

16. lampki,

17.  kwiaty,

18. woda do mycia,

19. kadzidla,

20. muzyka,

21. pachngca woda,

22. jedzenie.

Pochodzenie tej tanki jest niewatpliwie mongolskie. Swiadczy o tym
juz sam temat przedstawienia - gldéwnym bohaterem jest ksigze mon-
golski.

W gornej partii malowidla usytuowani sa nauczyciele ze szkoty
gelukpa - ,,zottych czapek”, szkoly bardzo popularnej na terenach
Mongolii. Za$ w dolnej partii zwoju znajduje si¢ bardzo wiele zwie-
rzat - ulubiony motyw stosowany przez mongolskich artystow. Za teza
potwierdzajaca przypuszczenie, ze tanka zostata wykonana w Mon-

180 A. Latusek, op. cit., rys. 19.
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golii, jest zastosowanie czystych kontrastowo zestawionych kolorow
0 ograniczonej palecie. Charakterystyczny jest rOwniez ornament
okalajacy tron ksiecia, formy roslinne, uktadajace si¢ symetrycznie,
jak rowniez schematyczne potraktowanie chmur.

Czas powstania tanki - prawdopodobnie na poczatku XX wieku.

Pt6tno, farby mineralne; wys. 38 cm, szer. 25,5 cm; stan zachowa-
nia dobry: pionowe i poziome p¢knigcia.

Weczesniej zidentyfikowany jako: Deifikowany ksigze mongolski
w otoczeniu pigciu bostw buddyjskich.

Pochodzenie: XIX wiek, Mongolia.
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ROZDZIAL 111

TECHNIKA WYKONANIA TANEKI

Tybetanscy arty$ci, tworzac tanki, przestrzegali szesciu etapow.
Fazy te byly jasno zdefiniowane i szczegétowo opracowane. Pierwsza
z nich dotyczyla przygotowania podktadu do malowania, druga -
wyrysowania siatki ikonometrycznej, trzecia - pierwszego pokrycia
farbami, czwarta - cieniowania, pigta - konturowania, szosta - wy-
konczenia.

Pierwszym krokiem wymaganym przy malowaniu tanki jest odpo-
wiedni dobor materiatu. W Tybecie najpowszechniejszg tkaning uzy-
wang w tym celu byt recznie tkany indyjski muslin. Wykorzystywa-
no takze jedwab, len, skore, rzadziej papier. Uzywano réwniez
chinskiej bawehy, szczegoélnie we wschodnich rejonach Tybetu. Sta-
rano si¢ jednak, aby bawelna miala luzny splot nitek, poniewaz wte-
dy jest delikatniejsza i nie wymaga kladzenia grubych warstw gesso.
Kiedy artysta zdecydowat o rodzaju przez siebie wybranego materia-
hu, konstruowat tzw. zewnetrzng ramg¢, wykonanag z twardych gatun-
kow drewna, o roznych gabarytach. Jednak najczgsciej stosownymi
wymiarami dla pojedynczej tanki byta prostokatna rama 50x70 cen-
tymetréow. Piotno, ktére bylo zdecydowanie mniejsze od ramy, przy-
twierdzano do niej za pomocg linek. Po umocowaniu plétna konstruk-
cja przypominata miniaturowg trampoling. Cztery kawalki drzewa,
z ktorych sktadata si¢ rama, byly potaczone ze soba za pomocg czo-
pow i trzpieni. Tego typu obramowania nie wymagaty uzycia gwoz-
dzi i znane byly ze swojej wytrzymatosci. Zazwyczaj konce dluzszych
bokow wystawaly kilka centymetrow, aby artysta w czasie malowa-

| Piszac ten rozdziat korzystatam z pracy D. iJ. Jackson, Tibetan Thangka pain-
ting: methods and materials, Londyn 1984.
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nia tanki mogt umie$ci¢ obramowanie w ten sposob, ze jeden z kroét-
szych bokow spoczywal na jego kolanach, a dluzsze opieraly si¢ na
ziemi.

Nastepnym krokiem byto umocowanie ptotna do obramienia. Dzia-
fanie to sktadato si¢ zazwyczaj z dwoch czynnosci. Najpierw malarz
przymocowywat do czterech koncow materialu cztery gietkie gatazki
lub pedy bambusa. Byly przycigte w ten sposob, ze wystawaty nieco
poza pitotno. Niektorzy artysci, chcac sobie zaoszczedzi¢ klopotow
z wyszukiwaniem odpowiednich galazek, przyszywali do brzegow ptot-
na gruby sznur, zostawiajgc na kazdym rogu specjalng petle stuzaca
do nastepnego naciggniecia. To alternatywne, zewngetrzne obramowa-
nie byto bardzo uzyteczne przy malowaniu ponadwymiarowych tanek.
Technika ta dawata mozliwos¢ pracy w niskich pomieszczeniach, bez
uzycia drabin, poniewaz bez problemu mozna byto zwing¢ gore i dot
chociazby najwickszego malowidla. Nastepnie tak obciggniety mate-
riat przywigzywano przy pomocy bardzo dtugiego i nierozciagliwego
sznura do cigzkiego, zewngtrznego obramienia. Odbywato si¢ to w ten
sposob, ze malarz przywigzywat jeden koniec sznura do jednego z wy-
stajacych koncow zewnetrznej ramy, nastepnie sznur przektadal przez
otwory na krawedziach materialu i zewszad owijat. Bardzo waznym
elementem w tym procesie byly odpowiednio dobrane proporcje. Ot6z
plétno wraz z zewngetrzng rama powinno by¢ okoto pigciu centyme-
troéw mniejsze od zewngtrznego obramowania. Wynikato to z pdzniej-
szego rozciggania si¢ materiatu podczas gruntowania. Gdyby nie bylo
wystarczajacej przestrzeni, byloby niemozliwe drugie naciagnigcie.

Nastepnym krokiem w procesie malowania tanek byto odpowied-
nie przygotowanie powierzchni ptétna. Sktadaty si¢ na to trzy czyn-
nosci: usztywnienie materiatu, pokrycie gesso, polerowanie gesso.
Jezeli chodzi o usztywnienie to byt to zabieg tatwy i szybki. Zadanie
sprowadzato si¢ do przygotowania roztworu z podgrzanego kleju
zwierzecego 1 natozeniu go przy pomocy duzego pedzla lub tkaniny
na obie strony materiatu. Nastepnie, kiedy ptotno przesigkneto roz-
tworem, a jego ,,nadwyzka” zostata usunigta, artysta naciggat sznur,
ktérym bylo ono przymocowane do ramy i odstawial do czasu wy-
schnigcia.

W Tybecie do gruntowania pldtna uzywano specjalnej zelatyny -
kleju. Wytwarzano ja z oczyszczonej skory zwierzecej. W diugim
procesie gotowania w temperaturze okoto 100°C wytwarzat si¢ kola-
gen proteinowy - gltowny sktadnik skory. Nastepnie zamienial si¢
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w zelatyne podczas powolnego rozpuszczania si¢ skory. Pozniej arty-
sta przecedzat roztwor w celu oddzielenia kleju od pozostatosci sko-
ry. Kiedy substancja ozigbita si¢ i zaczynata gestnie¢, wlewano ja do
czystego naczynia, aby stwardniata. Potem ci¢to ja w paski i uktada-
no na ptoétnie. Po natozeniu kleju pozostawalo zastosowanie warstwy
gesso. Zaprawa uzywana przez tybetanskich artystow byla mieszan-
ka najbardziej popularnego, bialego pigmentu, uzyskiwanego z ziemi
- kredy lub biatej gliny (kaolin), do ktérego dodawano klej. Jezeli bra-
kowalo wyzej wymienionych substancji, wtedy mozna byto uzy¢ kaz-
dy rodzaj bialej ziemi, pod warunkiem, ze byta wymyta i przefiltro-
wana. Po nalozeniu warstwy z gesso biate ptotno stawalo si¢ jeszcze
bielsze. Poniewaz niektorzy artysci, szczegodlnie ze wschodniego Ty-
betu, preferowali gesso o lekkim odcieniu z6tci, dodawano do niego
niewielka ilos¢ ochry. Przygotowane w ten sposob ptotno, gdy byto
juz zupekie suche, dtugo i doktadnie polerowano, najczesciej duzym
ktem dzika lub wilka. W ten sposob otrzymywano idealnie gtadka
powierzchnig.

Nastepnym etapem, dtugim i ztozonym, bylo przygotowywanie farb.
Tybetanscy arty$ci do malowania tanek uzywali najczgsciej farb tem-
perowych, uzyskanych z ro$linnych pigmentéw zmieszanych z zela-
tyna. Zwykle brano jaki$ mineral czy potszlachetny kamien, na przy-
ktad malachit, srebro, ztoto, koral etc., ktory kruszono i mielono na
drobniutka maczke, dtugo ucierajac. Potem maczke te rozprowadza-
no rybim klejem jako substancje wigzaca, ucierajac ja w specjalnych
mozdzierzach za pomocg szklanej lub porcelanowej kulki z przymo-
cowang raczka. Otrzymywane w ten sposob farby tworzyly bogata
game kolorystyczng. Poza tym bardzo szybko wysycha i rozpuszcza-
jac si¢ w wodzie dawaty efekt matowego obrazu. W klasyfikacji tybe-
tanskich technik malarskich technika taka nosi nazwe ,,pelnej barwy”
lub ,,wielkiego koloru”. Tempery znakomicie nadawaty si¢ do wypet-
niania duzych, wyraznie oddzielonych od siebie powierzchni. Ponie-
waz byty farbami bardzo trwalymi, przerobki czy nanoszenie popra-
wek bylo praktycznie niemozliwe. Dlatego starano si¢ unika¢ takich
sytuacji, wyznaczajac na zagruntowanym ptotnie w czasie szkicowa-
nia wyrazny ksztalt tego, co ma by¢ na tance. Nastepnie nanoszono
pierwsze kolory kryjace, wypelniajac nimi konturowy rysunek z mi-
nimalnym $§wiatlocieniem, ktory sprawiatl wrazenie plaskosci. Tybe-
tanscy artysci uzywali barw kontrastowych, gdzie dominujacymi ko-
lorami byly: pomaranczowo-czerwony, zielony, granatowy, zotty, ztoty
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i bialy. Istniata rowniez technika, w ktorej uzywano farb sprawiaja-
cych wrazenie przezroczystych. Stosowano jg czasami przy freskach,
jesli jednak chodzi o tanki, to byla ona wykorzystywana wylacznie
przy malowaniu matych postaci.

Po zdjeciu plétna z ramy naszywano na nie okoto dwa razy wigkszy
kawatek dos¢ grubej tkaniny jedwabnej. Material, ktory byt przewaz-
nie udekorowany ré6znymi wzorami i ornamentami, odpowiednio do-
bierano do przedstawienia. Dla obrazu jedwab ten stanowit tlo i ro-
dzaj obramowania. Boki catosci obszywano ni¢mi lub jedwabnym,
cienkim sznurkiem, z dotu za$ i od gory do takiej ,,ramy” przyszywa-
no lub wktadano miedzy przdd i tyt calosci drewniane drazki, czesto
troche wystajace zbokoéw. Wystajace czesci drazkow ostaniano nakta-
danymi kapturkami z miedzianej lub srebrnej blachy, ktorych gtowki
ozdabiano ré6znymi symbolami buddyjskimi. Do gérnego drazka przy-
wigzywano tasiemke albo grubszg nitkg, na ktorej tanka mogla by¢
zawieszona. ,,Oprawiony” w ten sposob obraz mozna byto tatwo prze-
chowywac, zawijajac go, przy czym pldtno obrazu nie tamato si¢. Poza
tym powieszona tanka wisiata zawsze rdwno napinana ci¢zarem dol-
nego drazka.
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Z.akonczenie

Zbiér wyzej opisanych tanek mozna podzieli¢ na dwie grupy: pierw-
sz z nich stanowi sze$¢ malowidet pochodzacych z Mongolii, powsta-
tych w okresie od poczatku wieku XIX do poczatku wieku XX. W dru-
giej za$ grupie znalazly si¢ trzy przedstawienia, ktore wywodze
z Nepalu, potudniowo-wschodniego Tybetu oraz wschodniego Tybe-
tu z wplywami chinskimi. Trzy ostatnie malowidla reprezentujg bar-
dzo wysoki poziom artystyczny, ponadto posiadaja znaczna warto$¢
zabytkowa - najstarszy z nich pochodzi z przetomu XVII i XVIII wie-
ku, za$ gorna granica powstania to koniec wieku XVIII.

Wszystkie tanki sg niezmiernie ciekawe pod wzgledem ikonografi-
cznym. Po rozszyfrowaniu poszczeg6lnych postaci oraz symboli wyste-
pujacych na przedstawieniach otwiera si¢ przed nami niezwykle bo-
gactwo mitologii, archetypoéw oraz refleks;ji filozoficzne;j.

Na zwojach dostrzegamy formy pochodzace jeszcze z panteonu
prebuddyjskiego, jak na przyklad przerazajacy Beg.ce, dPal.ldan.-
Iha.mo, (d)Pe.har, a takze z panteonu hinduistycznego, jak Mahakala,
Zielona Tara, Wadzrapani, nie wspominajac juz o czysto buddyjskich
przedstawieniach, jak: PradZznaparamita, Mandzus$ri czy Usznisza-
widzaja.

Kompozycja oraz usytuowanie postaci na obrazach odsytaja row-
niez do systemu tantrycznego. Réznorodne formy stanowig rodzaj
archetypow ukazujacych kolejne fazy procesu medytacyjnego. Na
przyktad para w zespoleniu seksualnymjab.jum Cakrasamwara sym-
bolizuje zjednoczenie madrosci i wspotczucia, Mahakala z kolei prze-
ksztatcenie gniewnych tendencji umyshu, natomiast archetyp dakini
reprezentuje zenski aspekt psychiki praktykujacego tantre.
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Opisane przeze mnie tanki w znaczny sposob rdznig si¢ pod wzgle-
dem stylistyczno-formalnym. O réznicach decyduje przede wszystkim
czas 1 miejsce ich powstania.

Malowidla pochodzace z Mongolii charakteryzuja si¢ niezwyktg
ekspresja 1 dynamika, szczegdlnie w przedstawieniach groznych po-
staci, bogatym ornamentem. Mongolscy artysci uzywali czystych,
kontrastowo zestawionych kolorow o ograniczonej palecie.

Nepalskie wplywy uwidaczniajg si¢ natomiast w bogatej, charak-
terystycznej ornamentyce i bogactwie kolorow.

Elementem utatwiajacym ustalenie pochodzenia malowidet jest
rowniez rysunek twarzy przedstawionych postaci. O réznicach decy-
duje ponadto poziom artystyczny zwojow malarskich.

Niemniej jednak, nawet po wnikliwej analizie, precyzyjne okresle-
nie proweniencji i atrybucji okazuje si¢ bardzo trudnym zadaniem.
Przyczyna lezy w tym, ze w sztuce buddyjskiej artysci postuguja si¢
wzorcami powielanymi przez stulecia i indywidualne cechy malarstwa
sa zazwyczaj redukowane do minimum.

Uwazam, ze tanki przechowywane w Muzeum Narodowym w War-
szawie stanowig niezwykle cenny zbior. Opisane przeze mnie obrazy
znajdujg si¢ w stosunkowo dobrym stanie zachowania, niestety po-
zostate obiekty tej kolekcji, mimo ze rébwnie interesujace, nie nadaja
si¢ do analizy z powodu wielu uszkodzen. Poddanie ich gruntownym
zabiegom konserwatorskim pozwolitoby zachowac interesujgce $wia-
dectwo kultury, ktéra na naszych oczach ulega dewastacji.
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Summary

The title of the book is The Iconography of the Painted Buddhist
Scrolls in the National Museum in Warsaw. Its main goal consists in
deciphering an elaborate and complicated iconography of'the selected
tankas from the Department of Oriental Art. These scrolls were either
bought in Desa, acquired from private persons, or donated. In this way,
an interesting collection has accumulated, which, after a proper de-
scription and necessary conservation works, should be displayed as
fully qualified museum exhibits.

Nine of the selected scrolls are of particular interest for several
reasons. First, they are precious museum objects - the oldest of these
dates back to the break of XVII and XVIII centuries, the newest is from
the first part of XX century. The second reason is the high artistic level
of the scrolls. Third, the iconography of the objects is versatile; they
depict peaceful and wrathful deities, bodhisattvas and Dharma pro-
tectors, characters in sexual union. Next, the scrolls come from dif-
ferent regions: Mongolia, Nepal, South-Eastern Tibet, and Eastern
Tibet (greatly influenced by China) - the fact which allows the au-
thor to compare and contrast their form and style. Last ofall, the se-
lected scrolls are well-preserved.

The selected tankas have not yet been properly described. Some of
them have been identified as regards the main figure, the place of
origin, or the time of creation. Unfortunately, the majority of these
description contained serious mistakes, largely due to a lack of spe-
cialized literature. Research on Buddhist at is still in its initial phase,
and no comprehensive and universally accepted classification of styles
and schools has been worked out yet.
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The work presented here begins with an extensive introduction,
in which the author describes Buddhist culture with an emphasis on
the Tibetan tradition to show the unique character of Tibetan and
Mongolian tantric art. The second chapter - the main body ofthe work
- discusses the iconography of'the nine tanka scrolls from the National
Museum in Warsaw. The description of each painting is executed in
a singular format: it starts with a detailed identification of the charac-
ters, followed by an iconographie analysis, which aims at locating the
characters in the mythological system and in a wider cultural context.
The discussion of the origin, dating, and state of preservation consti-
tute the last steps of the analysis. The third chapter is devoted to pre-
senting the technique of painting Buddhist scrolls.

This thoroughgoing analysis enables the reader to delve into the
richness of mythology and archetypes, the depth of philosophical re-
flection. The scrolls show deity originating in the Tibetan pre-Bud-
dhist pantheon - Beg.ce, dPal.ldan.lha.mo, and dPe.har, as well as
Hindu Mahakala, Green Tara, Wajraparii, and Ushnishawijaya. The
composition and the positioning of the characters on the scrolls is
dictated by the tantric practice - characters expresses meditative ar-
chetypes; for examples the form of Cakrasamvara jab.jum in sexual
union symbolizes the unity of wisdom and compassion, Mahakala, on
the other hand, epitomizes the transformation of negative tendencies
of mind, wile the archetype of the dakini represents the female psy-
chological aspect of a tantric practitioner.

Doubtless, the Buddhist scrolls from the National Museum in
Warsaw constitute a precious collection. The tankas which have de-
scribed here are relatively well-preserved; unfortunately, the rest of
the collection, although equally interesting, is not conducive to a simi-
lar analysis due to extensive damage. Its restoration and display could
be a reminder of the culture which is currently being destroyed.

translated by Przemystaw Zywiczyriski
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